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me imkanını ellerinden bırakmadılar. Bu 
bakımdan pek çok ayan ittizam işlerini 
yine sürdürdü. ll. Mahmud 1834 yılın
da ihdas edilen redif askeri teşkilatının 
kurulup yaygınlaşmasındq,: kendilerinden 
faydalandı. fi 

Tanzimat döneminde ayanın görevle
ri yeni kurulan müesseselere ve eleman
Iarına verilmeye başlandı. Öte yandan 
Babıali, ölen ayanın yerine yenisini tayin 
etmeyerek resmi ayanlık müessesesine 
son verdi. Ayanlık ortadan kaldtrılmakla 
beraber ayan, eşraf vb. olarak bilinen 
kimseler varlıklarını ve nüfuzlarını sür
dürdüler. Bunlar arasında halka zulme
denlere karşı Babıali kuwet kullanarak 
Doğu Anadolu'da ve yine aynı biçimde 
Fırka-i lslahiyye ile Çukurova'da merke
zi idareyi hakim kılmaya çalıştı. 

Abdülmecid, Tanzimat yeniliklerine hal
kın katılmasını sağlayabilmek için onla
rın temsilcileri olarak gördüğü ayanlar
la 1845 yılında İstanbul'da bir toplantı 
yaptı. Ancak ayanın bu toplantıda gös
terdiği şaşkınlık ve suskunluk sonunda 
umulan fayda sağlanamadı. Bununla bir
likte ayan, kuruluş ve çalışma biçimleri 
merkezi hükümetle taşra ileri gelenleri
nin bütünleşmesine yönelik olan vilayet. 
liva ve kaza idare meclislerine mahalli 
temsilci olarak katıldı. Öte yandan ikti
dara hakim olan Babıali bürokrasisi. hu
kuk ve siyaset sahasında yaptığı yeni
leşme hareketlerine rağmen, taşrada 

ayanın idareye ve toprağa hakim olma
sını önleyemedi. Çünkü üyesi bulundu
ğu taşradaki idare meclisleri ve görev 
aldığı mahkemelerle bazı ihtisas komis
yonları vasıtasıyla nüfuzunu devam et
tiren ayan, katıldığı idarede görev ya
pan memurtarla anlaşmayı ve uyum sağ
lamayı başarmıştı. Nitekim 1847 tarihli 
Tapu Nizamnamesi ile 1858 tarihli Ara
zi Kanunnamesi, ayanın tasarruf ettiği 
toprağın sahibi olmasına imkan vermiş
ti. Kısacası, Tanzimat'tan sonra uğradı

ğı ad değişikliklerine rağmen ayan. Cum
huriyet dönemi de dahil olmak üzere ya
kın zamana kadar istanbul'da Meclis-i 
Meb'üsan'a, Ankara'da Türkiye Büyük 
Millet Meclisi'ne ve taşrada belediye 
meclislerine temsilciler göndererek. de
ğişik siyasi partilerin özellikle mahalli 
yönetimlerinde görev alarak ziraat. ti
caret ve sanayi cemiyet ve odalarının 

idaresinde etkili olmuşlar. Türk siyasi, 
sosyal ve iktisadi hayatındaki rollerini 
ve önemlerini devam ettirmeyi başar
mışlardır. 
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AYAN MECLiSi 

(bk. MECLİS·i A'YAN). 

A'YAN-ı SABiTE 
(~L...ll..;ı~'$' 1 ) 

Eşyanın görünür hale gelmeden önce 
Allah'ın ilminde bilgi olarak 

mevcudiyeti, ülhir olan varlıkların 
Allah'ın ilmindeki mahiyetleri, 

gizli hakikatleri. 

ı 

_j 

ı 
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Ayn-ı sabite (çoğulu a'yan- ı sabite) "ha
kikat. mahiyet ve zat" manasma gelir 
ve varlık (vücOd) kavramından farklı bir 
mana ifade eder. Bir şeyin varlığı baş
ka, mahiyeti başkadır. A'yan-ı sabite, 
dış alemde var olan eşyanın Al~ah'ın il-

mindeki hakikatleri olup hariçte mev
cut değildir; daha doğrusu bunlar Al
lah'ın ilminde sabit olan "yoklar"dır (ma'
dOmat). A'yan-ı sabitenin dış aleme na
zaran varlığı yoktur. Onun için "yok" ola
rak kabul edilir. Bu manada ona "müm
kin" de denir. Zira İbnü ' l-Arabi'ye göre 
mümkin de ma'dümdur. 

A'yan-ı sabite terimi tasawuf tarihi
ne İbnü'l-Arabi ile girmiş, daha sonra 
mutasawıflar Allah. alem ve insan iliş

kileri konusundaki kanaatlerini ve var
lık görüşlerini büyük ölçüde bu kavrama 
dayanarak açıklamışlardır . İbnü'l-Arabi'ye 
göre yaratıkların ve eşyanın (mükevvenat, 
mümkinat) üç safhası vardır. İlk safhada 
eşya birbirinden ayırt edilmeksizin ve 
aralarında bir farklılaşma söz konusu ol
maksızın (b ila-terneyyüz ve mücmel) Al
lah'ın ilminde külli bir bilgi olarak var
dır. Buna "şüün-ı sabite" veya "taayyün-i 
ewel " (vahdetteki ilk belirme) denir. Eşya 
ikinci safhada a'yan-ı sabite halindedir; 
birbirinden ayrılmış ve farklılaşmış bir 
vaziyette (bi't-temeyyüz ve' l-mufassal) Al
lah 'ın ilminde vardır. Bu safhada varlık
lar müşahhas şeyler halindedir. Buna da 
"taayyün-i sani " adı verilir. Üçüncü saf
hada eşya "a 'yan-ı hariciyye" halinde 
vardır. Eşyanın bu şekilde dış alemde 
zuhür ve tecelli etmesine "taayyün-i ha
rici" adı verilir; yaratma (halk) bundan 
ibarettir. A'yan-ı sabite, Hakk'ın hüviye
tiyle duyulur alem arasında yer alan bir 
varlık alanıdır. Vahdet-i vücQd nazari
yesine göre varlık bir tanedir; o da Al
lah'ın varlığıdır. A'yan- ı sabitenin alem
deki tecellisi olan dış varlıklar. hakikat
te Hakk'ın oluş vasfıyla zuhür etmesin
den, yani varlığının dışa taşmasından (fe
yezan) ibaret olduğundan aslında "yok" 
hükmündedir. Kendilerine aitmiş gibi gö
rünen varlıkları aslında Hakk'ın zuhür et
miş varlığıdır; gerçek değil gölge varlıktır. 

A'yan-ı sabitenin açıklanması aynı za
manda yaratma ve dış alemin de açık
lanması manasına gelir. Dış alemde mev
cut ve zahir olan eşyanın esas itibariyle 
kendine has müstakil bir varlığı yoktur. 
Bu yönüyle bu şeylerin "yok" (ma'dOm) ol
duğuna inanılır. Bunların görünen var
lıkları gerçekte Allah'ın varlığının deği
şik suretierde tecellilerinden ibarettir. 
Zira tek ve biricik varlık (vahdet-i vücOd) 
O'nun varlığı olduğundan diğer şeylerin 
varlıkları mecazidir. görünürdedir. Eş

yanın birbirinden farklı oluşu , ayrı ayrı 

varlıklara sahip oluşundan değil. a'yan-ı 
sabitelerinin farklı oluşundandır. Varlık
ta birlik mevcuttur, farklılık ve çokluk 
a'yan-ı sabiteden ileri gelmektedir. 



Tasawufta birlik-çokluk (vahdet-kesret) 
meselesi çeşitli misallerle açıklanmıştır. 
A'yan-ı sabite varlıkların modelleri (me
cal!) ve kalıplarıdır (mezah ir). Belli bir şe
yin şekli, çeşitli ve değişik aynalara ay
nı anda farklı biçimlerde yansıyarak bir 
çokluk meydana getirdiği gibi, bir ayna 
durumundaki a'yan-ı sabiteye akseden 
Hakk'ın varlığı da böyle bir çokluk mey
dana getirir. Çokluk vehim ve hayal ola
rak vardır; birlik gerçek olarak mevcut
tur. Belli bir top kumaştan farklı elbi
seler vücuda getirilebilir. Bu elbiselerin 
hepsi varlık olarak bir ve aynıdır, çünkü 
aynı kumaştan yapılmıştır. Farklılık şe

killerden ileri gelmektedir. Şekilleri fark
lı kılan, modelleri ve kalıpları yani ayn-ı 
sabiteleridir. Kalıplar, hiçbir zaman el
biselerde var olmadıkları halde onlara 
şekil verirler. Bunun gibi, dış alemdeki 
bütün varlıkları farklı şekiliere sokup 
çokluğun ortaya çıkmasına sebep olan 
a'yan-ı sabite de hiçbir zaman dış alem
de var olmaz. Onun için a'yan-ı sabiteye 
"ma'dOmat" ve "umOr-ı ademiyye" yani 
"yoklar" adı da verilmiştir. Dış alemde 
görünen a'yan-ı sabite değil onun şekil
leri, halleri, hükümleri, ayıncı nitelikle
ri, belli özellikleri, fiilieri ve eserleridir. 
A'yan-ı sabitenin kendisi batın, sOreti 
zahirdir. İbnü'l-ArabT, "a'yan-ı sabite as
la varlık kokusunu koklamamıştır" ya
ni hiçbir zaman var olmamıştır derken 
bunu anlatmak istemektedir. 

A'yan-ı sabitenin ilahT isimlerin sOret
leri ve dış alemdeki varlıkların hakikat
leri olmak üzere iki yönü vardır. Birinci 
yönüyle edilgendir (münfail); ruh için be
den gibidir. İkinci yönüyle etkendir (fail); 
beden için ruh gibidir. Hakk'ın zatında
ki varlıkları itibariyle ilahT isimlerde bir
lik, tezahürleri itibariyle çokluk vardır. 
Çok oluşları itibariyle "ilahT hazret"ten 
feyiz alır; zatlarının bir oluşu itibariyle 
a'yan-ı sabiteye feyiz verirler. İlahT zatın, 
bütün mümkinlerin ve şeylerin sOretin
de kendine tecelli etmesine "feyz-i ak
des" dendiği gibi a'yan-ı sabite de de
nir. "Bir"in. çokluk halindeki varlıkların 
sOretinde tecelli etmesine, diğer bir ifa
de ile a'yan-ı sabitenin aklT alemden his
sT aleme aksetmesine "feyz-i mukad
des" denir. Bu kuwe halinde olanın fiil 
suretinde. ezelde sabit olan şeyin oldu
ğu gibi hariçte zuhOr etmesinden iba
rettir. A'yan-ı sabite bir yönüyle Hakk'ın 
Hak için zuhOrudur; "feyz-i akdes"tir. 
Diğer yönüyle Hakk'ın zuhOr (açıklı k) mer
tebesidir, Hakk'ın dış varlıklarda tecellT
sidir; "feyz-i mukaddes"tir. A'yan-ı sa-

bite kendine göre "yok", feyz-i akdese 
göre "sabit", feyz-i mukaddese göre "d ış 

alemde zahir ve mevcut"tur. 

A'yan-ı sabite daima sabit olup her 
zaman kendi kendinin aynı olarak kalır, 
hiç değişmez. Bir şeyin dış alemde var 
olması onun ayn-ı sabitesinde herhangi 
bir değişiklik meydana getirmez; ayn-ı 
sabitesi, var olmadan önce nasılsa var 
olduktan sonra da aynen öyledir. A'yan-ı 
sabitenin değişmesi esastan imkansız 

(bizatihi müstahil) olduğundan onları de
ğiştirmeye Allah'ın iradesi de taalluk et
mez. A'yan-ı sabite ezelT. ebedi, değiş
mez ve değiştirilemez mutlak bir nizarn 
ifade eder. İbnü'l-Arabf'ye göre Allah'ın 
ilmi maluma tabidir. Fakat bu Allah için 
bir kusur değildir; çünkü hakikatte bi
len de bilinen de O'dur. O, bir şeyi, o şey 
nasılsa öyle bilir ve aynen bildiği gibi var 
eder. Bir şeyin nasıl olacağı ise o şeyin 
ayn-ı sabitesine bağlıdır. Ayn-ı sabite ise 
ezelTdir ve yaratılmış değildir. İrade hür
riyetini tamamıyla silip süpüren bu dü
şünce şiddetli bir cebirciliği ve kadercili
ği hakim kılar (bk. CEBRİYYE). Onun için 
ayn-ı sabiteye inanan mutasawıflar hep 
kaderci ve cebirci olmuşlardır. 

Eşya ve hadiselerin ayn-ı sabitelerini 
Allah'tan başka kimse bilmez. Bu özelli
ği itibariyle İbnü'l-Arabi ona "mefatihu'l
üvel" (ilk anahtarlar). "mefatihu'l-gayb" 
(gaybın anahtarları) adını verir, "kaderin 
sırrı" der. insanın bunları bilmesi müm
kün olsa kaderi ve geleceği de bilmiş 
olurdu. Bunun için Allah a'yan-ı sabite 
sahasını insanlara kapatmış, onun bilgi
sini sadece kendisine tahsis etmiştir. 

Çok nadir hallerde nebi ve velilerin bir 
kısmına bazı ayn-ı sabitelerin gösteril
mesi mümkündür. 

A'yan-ı sabite nazariyesi çeşitli felsefi 
görüşlerin harmanlanmasından ortaya 
çıkmıştır. Meşşailer'e göre "mümkin"le
rin varlıkları başka, zatları (mahiyetleri) 
başkadır, "vacip"te ise varlık ile zat ay
nıdır. Bu fikre karşı çıkan kelam alimle
rinin çoğu, "vacip"te varlık ile zatın aynı 
olmadığını savunmuşlardır. İbnü'l-Arabi 
vücOdla zatı aynı sayarken Meşşailer'e, 
Mu'tezile'ye ve bazı kelamcılara yaklaş
maktadır. öte yandan a'yan-ı sabite na
zariyesi Eflatun'un "ide"lerine ve Ploti
nus'un "Allah ve düşünceleri" nazariyesi
ne de benzemektedir. Ancak İbnü'l-Ara
bf'nin a'yan-ı sabitesi küllT-cüz'T bütün 
varlıkları kapsayan Allah'ın bilgileri (ma·
lümat-ı ilahiyye) demek olduğundan Efla
tun'un idelerinden farklıdır. Çünkü ide
ler sadece eşyanın genel sOretleri için 

A'YAN-ı SABiTE 

söz konusudur ve müstakildir. yani Al
lah'a bağlı değildir. A'yan-ı sabite. Yeni 
Eflatuncu Plotinus'un "bir ve ilk düşün
ce" (vah id ve ak l -ı evvel) görüşüne çok ya
kındır. hatta onun biraz değişik şeklidir 
de denilebilir. 

İbnü'l-Arabi a'yan-ı sabite nazariyesi
ni ortaya atarken Mu'tezile'nin "yok"u 
(ma'düm) "şey" sayan görüşünden de is
tifade etmiştir. Ebü Ali Cübbai'nin ho
cası EbO Osman Şahham. "ma'dOm var 
değil, fakat büsbütün yok da değil. var 
olmaya hazır ve elverişli bir 'şey' , bir 
'sabit' ve bir 'hal'dir" diyordu. İşte bu 
"ma'düm şeydir", görüşü a'yan-ı sabite 
fikrinin kaynaklarından birini teşkil et
miştir. 

Tasawuf tarihinde son derece tesirli 
olan a'yan-ı sabite telakkisine kelam 
alimleri ve Selefiyye mezhebi mensup
ları sürekli olarak itiraz etmişler ve bu 
görüşü şiddetle reddetmişlerdir. Çünkü 
a'yan-ı sabite görüşünün kabul edilmesi 
halinde eşyanın yaratılması ve Allah'ın 

yaratıcılık sıfatı söz konusu olmamakta, 
yaratmanın yerini sudı1r* ve zuhı1r* gö
rüşü almakta. diğer taraftan alemin ka
dim oluşu görüşü değişik bir biçimde 
kabul edilmektedir. Esasen İbnü'l-Arabi 
de aleme "kadTm-i hadis" (ezeli yaratık) 
demek suretiyle bu konudaki fikirlerini 
açıkça ortaya koymuştur. Diğer taraf
tan cebirciliğin. ibadet hayatının ve ah
lak esaslarının temeli olan irade hürri
yetini ortadan kaldırdığı ileri sürülmüş
tür. Bu yüzden İbn Teymiyye, İbnü'l-Ara
bi'nin bu tür kanaatlerinin küfür oldu
ğunu söyler. Şeyhülislam Mustafa Sabri 
de Mev~fü'l- 'a~l adlı eserinde İbnü'l
Arabi' nin varlık hakkındaki görüşlerini 

geniş bir tenkide tabi tutmuş ve red
detmiştir. 
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