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Ö NSÖ Z 

 

“Çin Düşünürü Lao Tzu’nın Metafiziksel Düşünce Yapısının Temel Kaynağı” 

başlıklı bu çalışmanın amacı; insanlık tarihinin ifade yöntemlerinden yola çıkarak 

Lao Tzu düşüncesinde yer alan “doğaya dönüş” (回歸自然) yöntemine farklı bir 

bakış açısı getirmektir. Çalışmada; Lao Tzu’nın “doğaya dönüş” ideali için işaret 

ettiği yöntemler ve bu yöntemlere temel oluşturan tarihsel ve düşünsel arka plana 

vurgu yapılmış; konuyla ilgili olarak özellikle Wei-Jin Dönemi “Sırlar Öğretisi”nin 

(魏晉玄學) temsilci düşünürü Wang Bi ve günümüz felsefe araştırmacılarından Shi 

Zuocheng’ın metod ve teorilerine başvurulmuştur. 

 

Lao Tzu felsefesinde, kişinin dil ve yazının ötesine geçerek “doğaya dönüş” 

yapması konusunda iki temel yöntem dikkat çekmektedir; “biçimsel karşıtlık ile 

olumsuzlama yöntemi” (反證式之形式相對法) ve “bebeksi varoluş yöntemi” (存在

式之嬰兒實有法). Bu yöntemler insanlığın ifade sürecinde, hem yazının icadından 

önceki resimli ifade yöntemine hem de yazının icadından sonraki yazılı ifade 

yöntemine dikkat çekmektedir. Ancak; Lao Tzu’nın insanlara geri dönüş yapmaları 

için hedef gösterdiği “doğa” (自然), ne yazılı ne de resimli ifade yöntemleri ile 

yüzde yüz oranında ulaşılabilecek bir kavram değildir. Çünkü Lao Tzu, “gerçek 

doğa”nın ( 真 自 然 ), insanın tüm ifade yöntemlerinin dışında ve ötesinde 

bulunduğunu ifade etmektedir. 
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Lao Tzu’nın insana hedef gösterdiği “doğaya dönüş” idealini, insanlığın ifade 

yöntemlerinin tarihsel gelişim süreci içerisinde aradığımız bu çalışma, Türkiye’de 

alanında yapılmış olan ilk örnek olma özelliği taşımaktadır. 

 

Tez konusunun seçiminde ve karşılaştığım sorunların çözümünde bana yardımcı 

olan danışmanım Sayın Prof. Dr. Bülent Okay’a teşekkür ederim. 

 

 

                Gonca Ü nal Chiang 

      Ankara-2015 
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GİRİŞ 

 

“Lao Tzu’nın Metafiziksel Düşünce Yapısının Temel Kaynağı Nedir?” 

 Sorusunun Ortaya Çıkışı 

 

      “Çin Düşünürü Lao Tzu’nın Metafiziksel Düşünce Yapısının Temel Kaynağı” 

başlıklı bu tez, Sinoloji’nin Felsefe alanında yapılan uzun soluklu bir doktora 

çalışmasıdır. Bu çalışmanın temeli, 2003-2008 yılları arasında Tayvan Ulusal Cheng 

Chi Ü niversitesinde Ç in-Türk Felsefesi üzerine yapmış olduğum yüksek lisans 

eğitimim döneminde atılmıştır. Tayvan’da bulunduğum süre içerisinde yazmış 

olduğum: “Lao Tzu ve Kur’an Karşılaştırmalı Araştırması: Doğum, Ölüm, Dao ve 

Allah” başlıklı master tezimde, Lao Tzu düşüncesi ve İslam Felsefesinde “yaratıcı”, 

“varlığın yaradılışı”, “yaratan ve yaratılan arasındaki ilişki”, “doğum ve ölüm”, 

“insan ruhunun yozlaşması” konularını merkez alarak, bu iki düşünce sistemindeki 

ortak ve farklı noktalar üzerine tartışmalarda bulundum. Lao Tzu Düşüncesi ve İslam 

Felsefesinin temelini oluşturan “yaratıcı” ve “yaratıcının varlıkları yaratma aşaması” 

konularında pek çok benzer özelliklere rastladım.  

 

Bu iki düşünce sisteminde de “yaratıcı”; yeri, göğü, evreni ve tüm varlıkları var 

eden mutlak bir güçtür. Ancak İslam düşüncesinde yaratıcı olan “Allah” irade sahibi 

bir varlıktır. Daha doğru ifade etmek gerekirse; insan, yaratıcısını algılarken ona 

kişilik kazandırmıştır. O, tıpkı bir insan gibi kızar, sever, yarattıklarını takip eder, 
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ödül ve ceza verir. Lao Tzu Felsefesindeki yaratıcı güç olan “Dao” (道) ise farklıdır. 

“Dao” kişilik ve irade sahibi bir yaratıcı değil, doğal ortamda varlığın var olmasına 

vesile olan bir düzendir. Bu iki düşünce sistemini birbirinden ayıran en temel özellik 

de budur; yaratıcı kavramına getirdikleri açıklama şekli. İslam Felsefesinde yaratıcı 

olan “Allah” irade sahibi olduğundan; duygularını, beklentilerini, istek ve arzularını 

kapsayan yeteneklerini kullanarak varlığa şart koşar, onun yaşamını planlar. Lao Tzu 

Düşüncesindeki “Dao” bunun aksine irade sahibi olmayan bir yaratıcıdır. Bu sebeple 

ruhsal yeteneklerinden kaynaklanan şart koşma, plan yapma, varlığı yönlendirme ve 

yönetme faaliyetleri yoktur. O, en doğal haliyle yeri, göğü, evreni ve varlıkları var 

etmiş ve onları kendi hallerinde gelişip büyümeye ve zamanı geldiğinde yok olmaya 

bırakmıştır.  

 

Bunun yanı sıra, İslam Felsefesi ve Lao Tzu Düşüncesinde yer alan “doğum-

ölüm” kavramları da birbiri ile ortak ve birbirinden farklı olan özellikleri ile 

tartışmaya değer bir konudur. Burada öncelikle dikkat edilmesi gereken konu;  Lao 

Tzu Düşüncesinde İslam Felsefesinde olduğu gibi bir “öbür dünya veya cennet- 

cehennem” olgusunun olmayışıdır. Ancak bu iki düşünce sisteminde de, “doğum” 

kavramı; “yaratılmak”, “dünyaya gelmek”, “yaşam”, “hayat” olmak üzere dört farklı 

anlamı içermektedir. Yine iki düşünce sisteminde de yer alan “ölüm” kavramı ise, 

“bedensel” ve “ruhsal” olmak üzere iki şekilde ele alınmıştır. Bedensel ölüm de 

kendi içinde ikiye ayrılmaktadır: bunlardan biri yaratıcının planına veya doğal 

düzene göre gerçekleşen “doğal ölüm”, bir diğeri ise Lao Tzu ve İslam Felsefesi 

düşünürlerinin ortak bir paydada buluştuğu, insan ve varlığın doğal düzene ayak 
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uydurmamasından kaynaklanan “doğal olmayan ölüm”dür. Bu ölüm, özellikle 

varlıkların en üstünü olarak kabul edilen insanın aşırı istek ve arzularını tatmin etmek 

için bedenini zora koşması sonucunda yaşadığı bir çeşit yozlaşmadır.  

 

Bunun yanında Lao Tzu ve İslam Düşüncesine göre “ruh” ölümsüzdür. Her iki 

düşünce sisteminde de söz edilen “ruh ölümü”, aslında ruhun ortadan kaybolmasını 

değil, “yozlaşmasını” ifade etmektedir. Ruh yozlaşması aynı zamanda, doğal 

olmayan bedensel ölümün en önemli nedenidir. “Ruhsal ölüm” veya “ruhun 

yozlaşması” durumu, insanın doğuştan var olan bazı yeteneklerinin (tanıma, ifade 

etme, irade vb.), doğal olmayan, aşırıya kaçan ve kontrolü zor olan istek ve arzuları 

tarafından baskılanması ile meydana gelmektedir. Ruh için son derece sağlıksız olan 

bu durum, ruhun doğal fonksiyonlarını yerine getirmesine engel olmaktadır. Lao Tzu 

Düşüncesine göre, bir insanın “ruhsal yozlaşma”dan kaçınabilmesinin en iyi yolu 

“Dao”ı kendine örnek almasıdır. Nedir “Dao”ı örnek almak? “Dao”ın varlıkla 

ilişkisindeki etkinliğini ve fonksiyonlarını örnek almaktır. Diğer bir deyişle; edimsiz 

eylemde bulunmak ve her şeyi en doğal haline bırakmaktır. Aynı konuya İslam 

Felsefesi açısından bakıldığında, insanın “ruh yozlaşması”ndan kaçınmasının en iyi 

yolu “nefs”ini saf ve temiz tutmasıdır. Bunun için insanın geçmesi gereken bazı 

aşamalar vardır ve bu aşamaların sonunda ruh ilk anki temizliğine ve doğallığına 

ulaşacaktır.  

 

Yukarıda yaptığım açıklamalardan da anlaşılacağı gibi, Tayvan’da aldığım 

yüksek lisans eğitimim esnasında sorduğum ve hala kafamda boşluklar oluşturan 
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“Lao Tzu Felsefesinde Yaratıcı” kavramı ve bu kavramın oluşmasına zemin 

hazırlayan “metafiziksel düşünce yapısı”nı doktora eğitimim süresince araştırmayı 

kendime amaç edindim.  

 

Lao Tzu’nın metafiziksel düşünce yapısını anlamak için öncelikle bu yapıya 

temel oluşturan kavramları anlamak gerekmektedir. Son 20-30 yıllık bir süreçte Dao 

Düşünce Ekolü ve Lao Tzu Felsefesi üzerine çalışma yapan araştırmacıların, Ç in 

Düşünürü Wang Bi’nin (王弼) “Lao Tzu Yorumu” (老子注)  adlı eserini başucu 

kitabı olarak kullanmalarının nedeni, Wang Bi’nin bu eserle Lao Tzu metafiziğinin 

köklerine ulaşma çabasıdır.  Son yıllarda Tayvan ve Çin’de Dao Düşünce Ekolü 

üzerine araştırma yapan en önemli akademisyen yazarlar ve temsilci niteliğindeki 

eserlerini şöyle sıralayabiliriz: Lin Lizhen’ın “Wang Bi ve Değişimler Klasiği 

İncelemesi” (1973) ve “Değişimler Klasiği Tartışmaları” (2004), Chen Guying’in 

“Değişimler Klasiği ve Dao Düşünce Ekolü Felsefesi” (1995), “Değişimler Klasiği 

Yorumu ve Araştırması” (1999) ve “Dao Düşünce Ekolü Değişimler Klasiği Öğretisi” 

(2003), Shi Zuocheng’ın “Çin Felsefe Ruhunun Köklerine Bakış ” (2006), Wuyi’nin 

“Değişimler Klasiği İncelemesi” (2011). 
1
 

 

                                                           
1
 林麗真的《王弼及其易學》(1973 年)、《義理易學鉤玄》（2004 年）；陳鼓

應的《易傳與道家思想》（1995 年）、《周易注譯與研究》（1999 年）、

《道家易學建構》（2003 年）；史作檉的《中國哲學精神溯源》（2000 年）；

吳怡的《易經繫辭傳解義》（2011年）. 
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Bu esreler arasında en dikkate değer olan; Shi Zuocheng’ın “Ç in Felsefe 

Ruhunun Köklerine Bakış” (中國哲學精神溯源) adlı kitabıdır. Yazar bu eserde, 

Çin’in Doğu Zhou Hanedanlığı
2

 döneminden geriye doğru yol alarak, Çin 

Felsefesinin köklerine ulaşmaya çalışmıştır. Yazar; yazılı ifade dönemi, üç dizim’in 

(三劃) ortaya çıkışı, renkli-renksiz kaplar dönemi, resimli ifade dönemi, saf sesli 

ifade dönemi ve ilkel müziğe kadar bu yolu takip ederek, insanlık tarihide ifade 

yöntemlerinin tarihsel gelişim sürecinin köklerine ulaşılmaya çalışmış, bunu 

yaparken de Wang Bi’nin (王弼) en önemli teorilerinden biri olan “Dil ve Anlam 

Teorisi” (言意之變) ile sıkı bir bağ kurmuştur.  

 

Lao Tzu Metafiziğinde en önemli sorular: “insan ve diğer varlıkların yaratıcı 

“Dao”dan (道) nasıl meydana geldikleri” ve “yaratıcı düzenin içinde insan ve diğer 

varlıkların mükemmel uyumunu sağlayan nedenlerin neler olduğudur”. İnsan evren 

ve varlıkla olan ilişkisinde onları tanımak ve ifade etmek için bazı teknikler geliştirir, 

bunu yaparken de doğuştan var olan yeteneklerini kullanır. Bu yeteneklerinden en 

önemli olanı bilgiye sahip olma ve bunu beceriye dönüştürerek kullanma yeteneğidir. 

İnsanın, sahip olduğu bilgiyi edinme ve kullanma yeteneği, toplumların medeniyet 

gelişim tarihinde pek çok olumlu ve olumsuz sonuçlar doğurmuştur. Bu yetenekler 

bir yandan insanın varlığını devam ettirmesini sağlarken, diğer yandan insan 

varlığının uzun vadedeki gelişim süreci için bir tehlike oluşturmaktadır. Çünkü 

                                                           
2
 M.Ö .770-M.Ö.256. Çin’de tüm düşünce akımlarının ortaya çıktığı ve metafizik 

felsefe tartışmalarının başladığı dönemdir. 
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insanın kendi yetenekleri sayesinde geliştirdiği teknik bir süre sonra kontrolden 

çıkmakta ve kişinin doğuştan var olan doğal yeteneklerinin baskılanmasına neden 

olmaktadır. Bu da kendi yarattığı tekniğin insanı kontrol eder duruma gelmesi 

sonucunu doğurmaktadır. İnsan böylece hem kendi doğal benliğinden hem de varlık 

ile olan doğal ilişkisinden uzaklaşmakta ve diğer varlıklarla karşılıklı baskı ve 

kontrolü gerektiren karmaşık ve yapay bir ilişki içerisine girmekedir. 

 

Bu noktada sorulması gereken soru şu olmalıdır: doğal benliğinden bu denli 

uzaklaşmış olan insan kendi doğasına geri dönebilir mi? Dönebilirse bunun 

yöntemleri nelerdir? Bu soruya cevap vermeden önce, bilgi teknolojisinin var ettiği 

medeniyetin hangi esaslara dayandığını, hatta bilgi teknolojisini var eden insan 

yeteneklerinin hangi temele dayandığını anlamamız gerekmektedir.  

 

Bilginin oluşumu ve fonksiyonları elbette insanın sahip olduğu bazı yeteneklere 

dayanır. Bunlar insanın duyguları ve iradesidir. İrade ve duygular temelinde ilk 

oluşan yetenekler: dili kullanma, mantıklı düşünme ve tecrübe edinme yetenekleridir. 

Bunlar ne yazık ki sınırları olan, dolayısıyla insana sınırlılıklar getiren yeteneklerdir. 

Lao Tzu’nın Dao De Jing’in (道德經) ilk bölümünde söylediği: “Adlandırılabilen 

Dao, gerçek Dao değildir; adlandırılabilen adlar, gerçek adlar değildir... ” (道可道，

非常道。名可名，非常名...) sözü dilin sınırlılığını çok güzel açıklamaktadır. Dil ve 

dili kullanma yeteneği insanı belli kalıpların içine hapseder ve ona sınır çizer.  
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İnsanın doğal benliğine geri dönüp dönemeyeceğine dair en önemli anahtar, 

kendi bilgisine temel oluşturan yeteneklerinin sınırını iyi anlaması ile elde edilebilir. 

Bu şekilde, evren ve varlığın temelini oluşturan Dao’ın ve insan ile varlık arasındaki 

doğal ilişkinin zenginliği ve sınırsızlığını fark etmek kaçınılmaz olacaktır. Sınırsız 

zenginliğe sahip olan varlığın temeli, insana sınırsız bir dünyanın kapısını açacak ve 

insanı bilgi teknolojisi medeniyetinin sınırlarının dışına çıkararak, en doğal hali olan 

benliğinin temeline doğru hareket etmesini sağlayacaktır.  

 

Wang Bi “Lao Tzu Yorumu” (老子注) adlı kitabında Lao Tzu metafiziğinin 

köklerini ararken, öncelikle Dil, Sembol ve Anlam ilişkisini açıklayan “Dil ve Anlam 

Teorisi”ni (言意之變)  ortaya koymuş ve insanın sahip olduğu resimle ifade yeteneği, 

yazı ile ifade yeteneği ve mantıksal düşünme yeteneğinin sınırlılıklarına vurgu 

yapmıştır. Bunu yaparken, insanın onu sınırlandıran bu yeteneklerden nasıl 

uzaklaşacağının, sınırsız doğal yaşama nasıl ulaşacağının ipuçlarını vermiştir.  

 

Wang Bi’nin ortaya koyduğu bu teori aslında onun “Değişimler Klasiği”ni (周易) 

anlamak için kullandığı bir yöntemdir. Wang Bi, Değişimler Klasiği’nin ifade 

yönemini çözümlerken, resimli ve yazılı ifade yöntemlerinin “anlam” ile olan 

ilişkisini takip ederek, dilin ve mantıksal düşüncenin sınırlılığını açıklamaya 

çalışmıştır. Wang Bi’ye göre Değişimler Klasiği; bilge kişinin sembolleri ve dili 

kullanarak kendi benliğini ve evrendeki tüm varlıkları kapsayan değişim ve 

dönüşümü ifade eden bir eserdir. Değişimler Klasiği’nin içinde “sembol”ü trigram ve 
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hegzagramlar temsil ederken, “dil”i sembollere getirilen açıklamalar ve yazılar 

temsil etmektedir. “Anlam” ise bilge kişinin dil ve sembol sayesinde ulaştığı içeriktir. 

Wang Bi’ye göre, bilge kişinin yöntemi; dili kullanarak sembole, sembolü kullanarak 

anlama ulaşmaktır. Ancak, gerçek anlama ulaşıldığında anlama ulaşmada aracı olan 

dil ve sembol unutulmalıdır. 

 

Wang Bi’ye göre Değişimler Klasiği; Ön-Qin Felsefe Akımlarına ortak bir temel 

oluşturmasının yanı sıra, Lao Tzu metafiziğinin kökeni için de önemli ipuçları veren 

bir eserdir. Wang Bi’nin bu bağlamda ortaya koyduğu teori, bir taraftan Lao Tzu 

metafiziğinin köklerine yapılmış bir yolculuk iken, diğer taraftan insanın evren ve 

varlığı anlamada kullandığı yeteneklerinin sınırlarını gözler önüne sererek, insanın 

kendi benliğini anlamada varabileceği son noktayı da işaret etmektedir. 

 

Burada dikkat edilmesi gereken bir başka konu ise; Wang Bi’nin söz ettiği 

“sembol”ün yalnızca Değişimler Klasiği’ndeki trigram ve hegzagramları değil, 

onlara temel oluşturan işaret ve sembolleri de kapsadığıdır. Shi Zuocheng, “Çin 

Felsefe Ruhunun Köklerine Bakış” (中國哲學精神溯源 )  adlı kitabında bu 

sembolleri tersine doğru ilerleyen bir tarih sıralaması ile vermektedir. Shi Zuocheng 

bu süreci yazılı ifade döneminden başlayarak sırasıyla resimli ifade dönemi, saf 

resimli ifade dönemi, renkli-renksiz kaplar dönemi, sesli ifade dönemi, saf sesli ifade 

dönemi ve ilkel müziğin ortaya çıkışına kadar takip ederek, konuyu derinlemesine ve 

geniş bir yelpazede ele almıştır. Shi Zuocheng açısından bakıldığında, insanın ifade 

dönemi üçe ayrılmaktadır. Bunlar ortaya çıktıkları dönem sıralamasına göre; saf sesli 



XIII 
 

ifade dönemi, saf resimli ifade dönemi ve yazılı ifade dönemidir. Bu dönemsel 

gelişim gitgide somutlaşan ve kesinleşen bir gelişim gibi gözükse de aslında 

kesinliğe doğru atılan her adım insanın kendi doğasından  uzaklaşmasına neden 

olmuştur.  

 

Shi Zuocheng Değişimler Klasiği’nin omurgasını oluşturan ve insanlığın 

tarihsel ifade sürecinde ilk soyut resimli ifadeyi temsil eden “üç dizim” (三劃) 

konusunda da, yaygın olan açıklama şeklinin aksine farklı bir teori ortaya atmaktadır. 

“Üç dizim” ( 三 劃 )  pek çok araştırmacı tarafından Gök-İnsan-Yer olarak 

tanımlanırken, Shi Zuochen’ın açıklamasına göre üç dizim; “gök-insan-yer” üçlemesi 

ile oluşmakla birlikte, gök ve yer uçsuz bucaksız ve sınırsız olmaları sebebiyle 

birbirlerinden ayrı düşünülemezler, onlar bir bütündür, bu sebeple “gök ve yer” üç 

dizim’in ilk çizgisini oluşturur; ikinci çizgi ise varlıklar arasında en özel yere sahip 

olarak, yer ve göğün fonksiyonlarını etkileme gücüne sahip olan insanı temsil 

etmektedir; üçüncü çizgiye gelince; bu çizgi, insanın diğer varlıkların sahip olmadığı 

üstün yeteneklerini kullanarak fiziksel dünyada yarattığı uygarlığı ve uygarlığın tüm 

unsurlarını ifade etmektedir. Kısaca söylemek gerekirse; Shi Zuocheng’a göre “üç 

dizim”de; gök ve yer insanı, insan ise uygarlığı yaratmıştır.   

 

Çalışmanın genelinde Hanyu Pinyin transkripsiyon sistemi tercih edilmiş olup; 

yalnızca Ön-Qin Dönemi düşünür isimleri, uluslararası kayaklardan taramayı 

kolaylaştırmak amacıyla, Wide-Giles transkripsiyon sistemi ile verilmiştir. 
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1. BÖ LÜ M  

ÇİN DÜŞÜNÜRÜ LAO TZU, DÖNEMİ VE FELSEFESİ 

 

Dünyanın hangi bölgesinde olursa olsun, tarihte hiç bir öğreti yoktur ki sebebi ve 

zemini olmadan kendiliğinden ortaya çıkmış olsun. Dikkatli bir araştırma yapılacak 

olursa, her düşüncenin, her ekolün ve her öğretinin oluşmasına neden olan sebeplere, 

gelişim sürecine, sonuçlarına ve diğer öğretilere etkisine dair bilgilere ulaşılabilir. 

Bir düşünce sisteminin içeriği net bir şekilde anlaşılmak isteniyorsa, o düşünceyi 

oluşturan sebepler; düşüncenin tarihteki yeri ve önemi anlaşılmak isteniyorsa da 

ortaya çıkardığı sonuçlar iyi bilinmelidir. Bir öğretiyi ortaya çıkaran nedenler 

genellikle iki başlık altında toplanır; bunlardan bir tanesi dönemin siyasi ve 

toplumsal yapısı, bir diğeri de dönemin ideolojik eğilimleridir. Bu iki sebep kendi 

içinde sürekli bir etkileşim halinde bulunmaktadır. Kimi zaman toplumun içinde 

bulunduğu siyasi yapı toplumun davranışlarına, hukuksal, felsefi, bilimsel, dinsel, 

ahlaki ve estetik düşüncelerine yön verirken; kimi zaman da toplumun ideolojik 

eğilimleri halk arasında yeni bir siyasi sistem ve bakış açısı geliştirebilmektedir.  

 

Bu çalışmada Çin’in en önemli düşünce akımlarından biri olan Dao Düşünce 

Akımı ve akımın kurucusu olarak kabul edilen Lao Tzu üzerinde duracağız. Bu 

sebeple, işe öncelikle Lao Tzu Felsefesinin ortaya çıkmasına zemin hazırlayan 

dönem, dönemin toplumsal ve siyasi yapısı ve dönemin ideolojik eğilimlerine sebep 

olan nedenlerden söz etmekle başlayacağız.  
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1.1 Lao Tzu ve Lao Tzu’nın Yaşadığı Dönemde Toplumsal ve Siyasi Yapı 

 

Çin Tarihinde Lao Tzu felsefesinin ortaya çıktığı İlkbahar-Sonbahar Dönemi 

(M.Ö .770 - M.Ö.476) ve ardından gelen Savaşan Beylikler Dönemi (M.Ö.476 - 

M.Ö.221), toplumsal sorunların baş gösterdiği bir karmaşa dönemidir. Bu dönemde 

ortaya çıkan düşünce akımlarının asıl amacı; toplumsal sorunlara çözüm önerileri 

üreterek, huzur ortamını yeniden sağlamaktı. Örneğin; bu dönemde ortaya çıkan ve 

Konfuçyüs’ün temsil ettiği Ru Düşünce Okulu, insanlara sevgi kavramını yeniden 

kazandırma ve toplum kurallarına dikkat çekerek düzen sağlama yöntemini 

kullanmıştır. Konfuçyüs’ten sonraki dönemde ortaya çıkan diğer bir okul olan Mo 

Düşünce Okulu saldırganlığa karşı olan tutumuyla dikkat çekerken; Fa Düşünce 

Okulu sert yasa ve kanunlarla düzen sağlama yoluna gitmiştir. Bunun yanı sıra, 

Konfuçyüs ile aynı dönem ortaya çıkan ve M.Ö. 6. yy’da metafizik bilimini 

kullanarak ilk kez sistematik bir evren oluşumu ve varoluş fikri ortaya atan Lao Tzu 

dikkat çekmektedir.  

 

Bu bakımdan Lao Tzu, Çin Düşünce Tarihinin en önemli düşünürlerinden biridir. 

Geçmişten günümüze yapılan araştırmalar, Lao Tzu’nın Qin Hanedanlığı öncesinde 

ortaya çıkmış olan düşünce akımlarından Dao Düşünce Okulunun kurucusu ve bu 
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okulun temel metni olarak bilinen “Dao De Jing” in (道德經) yazarı olduğunu 

göstermektedir. 
3
 

 

“Shı Ji” de Lao Dan adıyla geçen Lao Tzu’nın aile adı Li (李), özel adı Er 

(耳 )’dır. Bilindiği kadarıyla Lao Dan, Chu Beyliği’nde dünyaya gelmiş, Zhou 

sülalesi hükümdarlarının tarihçisi ve kütüphane görevlisidir. Lao Dan’nın doğum 

tarihi kesin olarak bilinmediği gibi, ne zaman ve nerede öldüğü de belli degildir. 

                                                           
3

 Lao Tzu’nın gerçek adı ve yaşadığı dönem yaklaşık 2500 yıldır süregelen 

tartışmalara konu olmuştur. Han Hanedanlığı (M.Ö.206~M.S.220) döneminde 

yaşamış olan ünlü tarihçi Sima Qian’in(司馬遷) tarihi olay ve kişileri kaydettiği 

kitabı “Shı Ji”
 
de (史記), Lao Tzu’nın gerçek adı ve yaşadığı dönemle ilgili üç farklı 

ihtimal öne sürülmüştür.
3
 Bu ihtimallere göre; Lao Tzu, Konfuçyüs’ten daha önceki 

bir dönemde yaşamış olan “ Lao Laizı” (老萊子)  isimli bir şahıs olabilir. Sima Qian 

bu ihtimalin yanı sıra, Lao Tzu’nın Konfuçyüs ile aynı dönemde yaşamış ve Zhou 

Hanedanlığı’nın (M.Ö.1121~M.Ö.221) kütüphanesinde tarih araştırmaları yapmış üst 

düzey bir kütüphane memuru olan “Lao Dan” (老聃) adında bir şahıs olabileceği 

veya Konfuçyüs’ten 129 yıl sonra yaşamış Lao Tzu (老子) adında bir kişi olabileceği 

üzerinde de durmuştur. Ancak bu üç kişi arasından, Sıma Qian’in Lao Tzu olduğuna 

daha çok ihtimal verdiği ve “Shi Ji” de daha ayrıntılı bilgi verdiği kişi, Konfuçyüs ile 

aynı dönemde yaşamış ancak yaşça Konfuçyüs’ten büyük olan “Lao Dan” adlı 

kütüphane memurudur. Bkz. Ma Dawen ve Guo Qiyong, Xin Bian Zhong Guo Zhe 

Xüe Shi (Yeni Derleme Ç in Felsefe Tarihi), Renmin Chu Ban Shi, Pekin, 2004, ss.44. 
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Modern çağ’da Çin’in ilk Felsefe Tarihi kitabının yazarı olan Hu Shi, Lao Dan’ın 

yaşı ile ilgili şöyle bir teoride bulunmaktadır: 

 

“Eski dönem Çin filozoflarına bakılacak olursa, doğum ve ölüm tarihi hakkında en 

kesin bilgiye sahip olduğumuz kişi Konfuçyüs’tür. Konfuçyüs M.Ö. 551 yılnda 

doğmuş, M.Ö. 479 yılında ölmüştür. Tarihte Konfuçyüs ve Lao Tzu’nın görüştükleri 

bilinmektedir
4
, Lao Tzu’nın Konfuçyüs’ten en fazla yirmi yaş büyük olacağını hesab 

edersek, demek ki Lao Tzu M.Ö. 570 yılında doğmuş ve Konfuçyüs ile aynı dönemi 

yaşamıştır. Lao Tzu’nın ölüm tarihi tam olarak bilinmemekle birlikte, öldüğünde 

yaşının doksanı geçmemiş olduğunu söyleyebilirim.”
 5

 

 

Anlatılana göre; yaşlılık yıllarında Zhou Hanedanlığı merkezi yönetiminin iyice 

zayıflaması ve hanedanlığın çökmeye yüz tutması üzerine Lao Dan, ardında 81 

bölümde beş bin imden oluşan kitabı “Dao De Jing”i (道德經) bırakarak ülkeden 

                                                           
4

 Lao Tzu ve Konfuçyüs’ün görüşmüş oldukları ve bu görüşme esnasında 

Konfuçyüs’ün Lao Tzu’ya Li Kuralları hakkında bilgi danışması Sima Qian 

tarafından “Tarih Kayıtları” eserinde şu sözlerle kaydedilmiştir: “Konfuçyüs Zhou 

Beyliğine gitmiş, Lao Tzu’ya Li hakkında danışmıştır.”( 孔子適周，將問禮於老

子。) 史記,老子韓非列傳, Bölüm 2. 

5
 Hu Shi, Zhongguo Gudai Zhexue Shi (Eski Ç in Felsefe Tarihi), Wu Nan Tu Shu 

Chu Ban Shi,  Taipei, 2013, ss. 54. 
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ayrılmıştır.
6

 Lao Tzu’nın Zhou Beyliğinden ayrılması Sima Qian tarafından şu 

cümlelerle kaydedilmiştir:  

 

“Lao Tzu Dao ve De’yı pratik yaptı, O öğretisinde kendini gizledi, adsız öğretiyi 

görev bildi. Zhou döneminde uzun bir yaşamı oldu, Zhou Beyliğinin zayıflamasına 

şahit oldu, oradan ayrıldı. Guan sınırında Guan’ın yöneticisi Yi Xi Ona şunları 

söyledi: “İnzivaya çekiliyorsunuz, öyleyse benim için bir eser bırakın.” Lao Tzu iki 

bölümden oluşan bir metin yazdı, 5000 karakterli bu metinde Dao ve De’yı anlattı, 

sonra oradan ayrıldı, kimsenin bilmediği bir yere gitti.” (老子修道德，其學以自隱

無名為務。居周久之，見周之衰，乃遂去。至關，關令尹喜曰：「子將隱矣，

彊為我著書。」於是老子乃著書上下篇，言道德之意五千餘言而去，莫知其所

終。)
7
 

 

Zaman içinde, kitabı “Dao De Jing” (道德經) ile birlikte Lao Tzu yüceltilmiş ve 

Ç in tarihinin en önemli düşünürleri arasında sayılmıştır. 

 

Her tarihsel figür gibi, Lao Tzu düşüncesi de yaşadığı çağın tarihsel koşullarının 

bir sonucudur. Lao Tzu’nın yaşadığı dönemde Çin, halihazırda oldukça yüksek bir 

                                                           
6
 Ma Dawen ve Guo Qiyong, 2004, s.44. 

7 史記, 老子韓非列傳, Bölüm 3. 
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medeniyete sahipti. Bu çerçevede öncelikle, döneme hakim olan toplumsal ve siyasi 

yapıya bakmakta yarar görüyorum.  

 

 Çin Tarihinde Shang (M.Ö.1765~M.Ö.1122) ve Zhou Hanedanlıkları 

(M.Ö.1121~M.Ö.221) Dönemi pek cok toplumsal sorunun ortaya çıktığı bir 

dönemdir.  Uzun yıllar gelişim göstermiş olan toplumun bu dönemde karşılaştığı pek 

cok sorun, insanların geleceğe dair derin endişeler duymasına neden olmuştur. 

Örneğin, Batı Zhou Döneminde (M.Ö.1121~M.Ö.771) toplumda son derece yaygın 

olan ve bir anlamda toplum düzenini sağlayan Li Kuralları
8

, Doğu Zhou 

Hanedanlığı’nın (M.Ö.770~M.Ö.221) İlkbahar-Sonbahar Dönemi sonu ve Savaşan 

Beylikler Dönemine gelindiğinde toplum ve siyaset üzerindeki etkisini yitirmiş, 

aristokrat sınıf sistemi çökmeye başlamış, hükümdarın aristokratlar ve halk 

üzerindeki kontrolü de iyice azalmıştır. Bir çeşit karmaşa ve savaş durumuna girmiş 

olan toplum, yıllarca süregelmiş olan siyasi, ekonomik ve inanç sistemleri 

karmaşasından nasibini alarak köklü bir değişim dönemine girmiştir.
9
 Bu dönemde 

                                                           
8
 禮 Li Kuralları: Li’nin asıl anlamı Sarayın Tören Kuralları, Tapınaklarda Uyulması 

Gereken Kurallar’dır. Önceleri sadece soylular için “Uyulması Gereken Kurallar” 

olarak anlam kazanan bu kurallar, sonraları toplumun uyması gereken kurallar haline 

dönüşmüştür. Konfuçyüs tarafından yasalardan daha önemli olarak görülen Li 

Kuralları yazılı metinler halinde değildi. Bkz. Bülent Okay, Konfuçyüs, Okyanus 

Yayıncılık, İstanbul, 2004, ss.42-43. 

9
 Felsefe Tarihçisi Hu Shi, Konfuçyüs ve Lao Tzu’dan neredeyse üçyüz yıl önce 

başlayan savaş ve karmaşa dönemini şu sözlerle ifade etmektedir: “Bu üç asırda kim 
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ülkede yeniden barış ve huzur ortamını sağlamak amacıyla pek çok düşünür ve bu 

düşünürlerin temsil ettiği düşünce akımları ortaya cıkmıştır. Lao Tzu ve Dao 

Düşünce Okulu bunlar arasında çok önemli bir yere sahiptir. 

 Wang Bangxiong
10

 “Lao Tzu Felsefesi” adlı eserinde, Lao Tzu’nın Savaşan 

Beylikler Döneminde ortaya çıkmasına neden olarak gösterilebilecek toplumsal ve 

siyasi nedenleri şu şekilde sıralamıştır
11

: toplumda düzen sağlayan Li Kurallarının 

önemini yitirmesi, yönetici kesimin makul olmayan yeni kurallarla toplumda yeniden 

düzen sağlama çabasına halkın gösterdiği tepki, kurallara uymayı reddeden halkı 

kontrol altına alabilmek için yöneticiler tarafından katılaştırılan ceza yasaları, geniş 

çaplı savaşların neden olduğu felaketler, üretim ve ticarette meydana gelen hızlı 

gelişmenin yeni zenginleri ortaya çıkarması ve bu yeni zenginlerin toplumda 

seslerini yükselterek yönetimde hak iddia etmeleri, soylu kesime hizmet ederken 

aslında kendilerine yüksek mevki edinmeye çalışan ve çoğunluğu aydınlardan oluşan 

elçilerin derebeylikler arasında dolaşarak rekabet ve savaş ortamını kızıştırmaları.  

 

                                                                                                                                                                     

bilir ne kadar beylik yıkıldı, ne kadar aile dağıldı, ne kadar insan öldü, ne kadar kan 

aktı. Yazık ki o dönemlere, dönemin siyasi ve toplusal durumuna ışık tutabilecek 

ayrıntılı belgelere bugün ulaşmamız mümkün değil.” Hu, 2013, s.55. 

10
 Wang Bangxiong (1941-); Çin Felsefesi üzerine yaptığı çalışmalarıyla dikkat 

çeken Tayvan’lı akademisyen. 

11
 Wang Bangxiong, Lao Tzu De Zhe Xue (Lao Tzu Felsefesi), Dong Da Tu Shu You 

Xian Gong Sı, Taipei, 1980, ss. 48-54.  
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 Çin tarihinde Zhou Hanedanlığı batı ve doğu olmak üzere iki döneme 

ayrılmaktadır. Doğu Zhou Hanedanlığı da yine İlkbahar-Sonbahar 

(M.Ö.770~M.Ö.476) ve Savaşan Beylikler (M.Ö.476-221) olarak iki döneme 

ayrılmıştır. Doğu Zhou Hanedanlığının Çin toplumu için çelişkilerle dolu bir dönem 

olduğu görülmektedir. Batı Zhou Hanedanlığından Doğu Zhou Hanedanlığına geçiş 

sırasında yönetimin ve başkentin yer değiştirmesi
12

 sonucunda toplumda kargaşa baş 

göstermiştir. Hükümdarın gücü azalırken, soylu sınıfın gücü artmaya başlamış ve 

toplumsal istikrar tüm ülkede bozulmuştur. Ancak aynı dönemde ülke ekonomik 

yönden hızlı bir gelişme içerisine girmiştir. Zira, İlkbahar-Sonbahar döneminde 

demirden yapılan aletler ve hayvan gücü tarımda kullanılmaya başlamış ve bu 

döneme kadar avcı ve çifçi olarak yaşamını sürdürmüş olan halk, tarım 

teknolojisindeki gelişim ve üretimdeki artışla birlikte beylikler arası ticarete 

yönelmiştir. Para akışının hızlanmasıyla halk toprak ve arazi sahibi olmuş, ülke hızla 

kalkınmaya başlamıştır.  

 

 Ekonomik yönden rahatlayan insanların siyasette de söz sahibi olması elbette 

kaçınılmazdır. Bu dönemde hukuk kuralları ve yasalarda değişiklikler başlamış, 

yalnızca soyluların değil gücü artan sıradan halkın da hakları gözetilmeye 

başlanmıştır. Bu durum, sahip olduklarına kanaat etmeyen ve daha fazlasını isteyen 

insanların ahlak ve toplumda düzeni sağlayan kurallardan uzaklaşmasına, daha fazla 

para, mal, mülk ve mevki elde edebilmek için başkalarının kaynaklarına ve diğer 

beyliklerin topraklarına göz dikmesine, dolayısıyla da beylikler arası savaşların baş 

                                                           
12

 Başkent batıdaki Xian’dan, doğudaki Luoyang’a taşınmıştır.  
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göstermesine neden olmuştur. Bunun yanı sıra; derebeylikler arasında dolaşarak 

hizmet ettikleri soyluların çıkarlarını gözetmek için çalışan elçiler, diğer yandan 

kendilerine yüksek mevki edinme çabası içine girmiş ve derebeylikler arası rekabeti 

kızıştırarak savaş ortamına katkı sağlamışlardır. 

 

 Hu Shi, Çin tarihine dair en eski bilgileri kayda almış klasikler olan “Shi Ji”, 

“Guo Yü” ve “Zuo Zhuan”ı tarayarak, bu karmaşa döneminin siyasi ve toplumsal 

durumunu şöyle özetlemiştir
13

:  

 

“Uzun süren savaşlar nedeniyle halk evinden uzakta, ölümle yüz yüze ve acı 

içerisinde bir yaşam sürmekteydi. Feodal sistem sekteye uğramış, beylikler arasında 

iktidar mücadelesi baş göstermiş, toplumsal sınıflar karma karışık olmuştu. Kimi 

beylik liderleri kendilerini hükümdar ilan ederken, merkezde hükümdarın değeri 

iyice azalmıştı. Toplumda zengin-fakir arasındaki uçurum git gide büyümüş, 

ekonomik eşitsizlik üst seviyelere ulaşmıştı. Bir kaç beylik dışında, tüm beylikler 

siyasette karanlık yöntemlere başvurmuş, pek çoğu başarısız olmuştu.”
14

 

                                                           
13

 Hu, 2013.s.55-60. 

14
 Hu Shi, “Shi Jing” klasik metninin kayıtlarından yola çıkarak, bir kaç asırlık 

karmaşa döneminde yaşamış ve olaylara şahit olmuş olan (M.Ö.8-7. yy) aydın kesimi, 

karmaşaya karşı verdikleri tepkiler açısından beş sınıfa ayırmıştır. Bunlar aynı 

zamanda, dönemin karışık siyasetinden etkilenen toplumun ideolojik eğilimlerini ve 

düşünce sistemini de gözler önüne sermektedir. Bunlar: 1. Endişeliler, 2. Toplum 
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 Lao Tzu tarafından yazıldığı kabul edilen ve Dao Düşünce Ekolü’nün ilk klasik 

metni olan Dao De Jing’de (道德經 ), dönemin gerçekleri ile ilgili ilginç bir 

değerlendirme yer almaktadır:  

 

“Halkın içinde bulunduğu açlık, yöneticilerin topladığı ağır vergiler yüzünden 

oluyor. Halkın zor yönetilmesi, yöneticilerin aşırı (doğaya aykırı) eylemde 

bulunmasından kaynaklanıyor. Halkın ölümü kolay göze alışı, yöneticilerin lüks 

içinde yaşamak için halktan talep ettiklerinin ve halka şart koştuklarının fazla 

olmasından kaynaklanıyor.” (民之飢，以其上食稅之多，是以飢。民之難治，以

其上之有為，是以難治。民之輕死，以其求生之厚，是以輕死。)
 15

 

                                                                                                                                                                     

Gerçeklerinden Nefret Edenler, 3. Kaderciler, 4. Kendi İstek ve İhtiyaçları 

Doğrultusunda Davrananlar , 5. Devrimciler. Hu, 2013.s.64-66. 

15
 Dao De Jing, Bölüm 75. Lao Tzu’nın bakış açısına göre; toplumu, ekonomiyi ve 

siyaseti derinden etkileyen bu karmaşa döneminin kökleri, uygarlığın gelişimi ve 

tekniğin ilerilemesine dayanmaktadır. Uygarlığın ve tekniğin ilerlemesinin en önemli 

faktörü ise; insanın kendisini, varlığı ve evreni tanımak ve tanımlamakta kullandığı 

yetenekleridir. İnsan; sahip olduğu düşünme, araştırma, bilme, tanıma, tanımlama 

yetenekleri ile kendini ve varlığı tanır, tanımlar ve ifade eder; bu yetenekleri 

sayesinde çevreye ve şartlara ayak uydurur, gerekirse şartları değiştirir, kendine 

uygun hale getirir, ihtiyaç ve isteklerini karşılar. İnsanın çevre ile uyumundaki en 

önemli etkenlerden biri ifade ve iletişim yeteneğidir. İnsanlık tarihinde ilkel 
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 Bir toplumda düzen sağlanmasının en önemli faktörü; toplumsal değer 

yargılarındaki ortaklık ve toplum kurallarının uygulanabilirliğidir. Toplumu 

oluşturan bireylerin sahip olduğu kişisel ahlak değerleri ise bu düzene zemin 

oluşturur. Bir toplumda halkın ve özellikle de topluma etkisi olan yönetici ve 

aydınların kişisel ahlak değerlerindeki olumsuz yönde değişim, toplumsal değerlerin 

ve toplum düzeninin de etkilenmesine neden olmaktadır. Çin tarihinde toplumu, 

ekonomiyi ve siyaseti derinden etkileyen bu karmaşa dönemi de, temelinde 

insanların sahip oldukları kişisel ve ahlaki değerlerdeki değişimle yakından 

bağlantılıdır.  

 

 Bu dönemde, insanların sahip olduğu ahlaki değerlerdeki olumsuz değişim ve 

zayıflama, Zhou Döneminde (M.Ö.1121~M.Ö.221) “Ahlakın Sembolü” olarak 

algılanan Gök (Tian/ 天 ) kavramına verilen değerin de zayıflamış olduğunu 

göstermektedir. Zhou Döneminin “Gök” (Tian/ 天 ) kavramı temelde Shang 

Hanedanlığı (M.Ö.1765~M.Ö.1122) dönemine hakim olan  “Shang Di” (上帝 ) 

                                                                                                                                                                     

dönemden günümüze kadar geçen süreçte insan, kendini ifade etmek ve çevresiyle 

iletişim sağlayabilmek için pek çok yöntem geliştirmiştir. Bu; sesli ifadeden resimli 

ifadeye, resimli ifadeden sembollerle ifadeye, sembollerle ifadeden yazılı ifadeye 

kadar gelişim göstermiş olan çok uzun bir süreçtir. Bu konu ilerleyen sayfalarda 

daha ayrıntılı tatışılacaktır. 
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kavramına dayanmaktaydı. Shang Hanedanlığının inanç sistemi “Shang Di”
16

 (上帝) 

kavramı üzerine kurulmuştu. “ Shang Di”; irade sahibi, insanlar üzerinde yaptırımı 

olan ve emir veren en büyük tanrı idi. Zhou Hanedanlığına gelindiğinde; Zhou halkı 

“Shang Di” kavramı üzerinde bazı değişiklikler yaparak Shang Di’nin yerini alan 

“Gök” (Tian/天 ) kavramının öne çıkmasını sağladı. Zhou halkının “Shang Di” 

kavramı yerine “Tian” kavramını tercih etmesinin nedenlerini kısaca açıklamadan 

önce, Çince’de Shang Di’yi temsil eden iki imin içerdiği anlama bakmakta fayda 

görüyorum. 

 

Shang Hanedanlığı (M.Ö .1765~M.Ö .1122) döneminde yazının ortaya 

çıkmasıyla birlikte, insanlar önemli kavramları temsil eden imler seçmeye 

başlamışlardır.
17

 Shang Hanedanlığı’nın inanç sistemine hakim en önemli kavram 

olan “上帝”, “上” (shang) ve “帝” (di) imlerinin birleşmesi ile oluşmuştur. “帝”(di) 

                                                           
16

 Shang Di (上帝): Xia, Shang ve Zhou hanedanlıkları döneminde Çin toplumunun 

inanç sisteminde yer alan ve her şeyin üstünde tutulan Tanrı. Yerin, göğün ve evrenin 

sahibi. Özellikle Zhou Hanedanlığı döneminde Tian (Gök) kavramı Shang Di’nin 

yerine kullanılmaya başlanmış olup, Hükümdara iradesini Tian’in verdiği inancının 

sonucu olarak hükümdara Tian Zı (天子/Gögün Oğlu) adı verilmiştir. Günümüz 

Ç incesinde ise hükümdar sözcüğü Huang Di olarak kullanılmaktadır.  

17
 Çin toplumu, resimli ifade döneminden vaz geçmeyerek alfabetik yazıyı değil, 

resim yazısını tercih etmiş ve görselliğe vurgu yaparak anlamı seste değil görüntüde 

yoğunlaştıran imler kullanmışlardır. 
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iminin en eski anlamı “ağaçtan yapılarak ucuna keskin bir alet bağlanan silah”tır. Bu 

karakter zamanla anlam genişlemesine uğrayarak önce; “güçlü insan”, “lider”, “silah 

kullanan lider kişi” anlamlarını karşılamış ve daha sonra da “ata tanrı”
18

 anlamında 

kullanılmaya başlanmıştır. Karaktere “en yüce tanrı” anlamının kazandırılması ise, di 

“帝” iminin önüne “üst/üstünde olan” anlamına gelen shang “上” iminin eklenmesi 

ile olmuştur. Bu şekilde, Ata Tanrıların da üstünde yer alan bir Tanrı yani Shang Di 

(上帝) kavramı oluşturulmuştur.
19

  

 

 Shang Döneminde “Shang Di”; sahip olduğu “en yüksek mevkide olan tanrı” 

anlamının yanı sıra, Shang halkının inanç sisteminde geniş yer tutan batıl inanç ve 

uygulamaların da sembolü konumundaydı. Attıkları her adımı ve geleceğe dair tüm 

planlarını Shang Di ve Ata Tanrılar’a soran Shang halkı, düşünme, karar verme ve 

seçim yapma konularında tamamen pasif bir karektere bürünmüşlerdi. Shang 

Hanedanlığı son bulup Zhou Hanedanlığı (M.Ö .1121~M.Ö .221) dönemine 

gelindiğinde Zhou Halkı,  Shang Di “上帝” iminin içerdiği şiddet ve saldırganlık 

anlamından ve Shang Di “上帝 ” kavramının sembolü olduğu batıl ve insanın 

bağımsız yeteneklerini hiçe sayan inanç sisteminden hoşnut olmamış ve Shang Di 

                                                           
18

 Shang Di; Shang dönemi halkı tarafından en yüce tanrı olarak görülmekle birlikte, 

yalnız değildi. Bu dönemde toplumda önemli mevkiye sahip olan yöneticiler, 

aydınlar ve Shang halkının ataları ölümlerinden sonra Tanrı mertebesine yükselerek, 

gelecekten haber veren Ata Tanrı vasfını kazanmaktaydı. 

19
 象形網路字典, http://www.vividict.com. 



14 
 

“上帝” yerine, akla bir adım daha yakın olan Tian “天” yani “Gök” kavramını ön 

plana çıkarmışlardır.
20

 

Çince’de Gök’ü temsil etmesi için seçilen im (天), insan ile gök arasındaki 

ilişkiyi yansıtan, Gök’ün insan hayatındaki anlamını ve konumunu çok güzel ifade 

eden bir karakterdir. Gök (天) imi, insan (人) imine bir baş eklenmesiyle ortaya 

çıkmış, insandan yola çıkarak anlamlandırılmıştır; göğün yeri insanın başının 

üstündedir. İnsanın önden görüntüsünü temsil eden karakter (人), aynı zamanda 

ortasına çizilen bir çizgi ile “büyük” anlamını kazanmıştır (大). İçinde büyük ve 

insan anlamlarını taşıyan bu imin (大) üstüne çizilen tek bir çizgi Gök (天) imini 

                                                           
20

 Tian (Gök), her ne kadar batıl inanışlardan uzak ve akla daha yakın bir kavram 

olsa da, temelde Shang Hanedanlığından gelen Shang Di kavramının mirasını 

yüklenmiş ve irade sahibi tanrı vasfını tam olarak kaybetmemişti. Zhou Hanedanlığ 

Dönemi klasiklerinden “Shi Jing”de (Şarkılar Klasiği), “Gök” ile ilgili olan 

kayıtladan bazıları şöyledir: “Emri veren Gök, Wen Wang’a görevini bildirdi. ” (有

命自天 ,命此文王。詩經 , 大雅 , 文王之什 , 大明 , bölüm 6.), “Gök insanları 

gözler”(天監在下。詩經 , 大雅 , 文王之什 , 大明 , bölüm 4.) , “Göğe saygı 

duymazsan O öfkelenir, Onunla oyun oynanmaz.” (敬天之怒,無敢戲豫。詩經, 大雅, 

生民之什, 板, bölüm 8.), “Tanrı en yücedir, istediğinde aşağı inebilir, dört bir yanı 

gözler, insanları kontrol eder” (皇矣上帝、臨下有赫, 監觀四方、求民之莫。詩經, 

大雅, 文王之什, 皇矣, bölüm 1.) 
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ortaya çıkarmıştır. Buradan şöyle bir anlam çıkmaktadır: büyük insan (hükümdar) 

göğe yakındır.
21

  

 

 Doğu Zhou Hanedanlığının İlkbahar-Sonbahar (M.Ö.770~M.Ö.476) ve Savaşan  

Beylikler (M.Ö .476-221) Dönemlerinde ise çeşitli düşünce akımlarının ortaya 

çıkarak halkı ahlak değerleri, doğru-yanlış, iyi-kötü gibi kavramlar üzerine 

düşünmeye yönlendirmesi ile insanlar kişisel ahlak değerlerinden yola çıkarak Göğü 

anlamaya calışmışlar ve Tian’e (Gök) “Ahlakın Kaynağı” anlamını yüklemişlerdir. 
22

  

 

 Bunun yanı sıra, Zhou Hanedanlığı’nın klasik kitaplarından biri olan “Shi 

Jing”(詩經) yani “Şarkılar Klasiği”nde “Tian”in (Gök) fiziki olarak “Zıran” (物理的

自然) yani “tabiat” anlamında da kullanıldığı görülmektedir. Bu bakımdan; Dao 

Düşünce Okulu’nun o zamana kadar Ç in’de yaygın olan inanç sistemine en önemli 

katkısı, Lao Tzu’nın “Zıran” (tabiat) kavramına getirdiği yeni ve farklı açıklama 

şeklidir. Bu yeni açıklama ile “Zıran”; bir bakıma “Tian”in (Gök) yerini almış ve 

irade sahibi, yaptırımı olan, emir veren tanrı karakterinden uzaklaşarak
23

, her şeyin 

                                                           
21

 Shi Zuocheng, Zhongguo ZhexueJingshen Shuoyuan (Ç in Felsefe Ruhunun 

Temelleri), Li De Chuban Shi, Taipei, 2006, s. 59. 

22
 Wang, 1980, s.63. 

23
 Shang ve Zhou Dönemlerinin inanç sisteminde Gök veya Tanrı; emir veren, 

hükümdarı görevlendiren, insanlarla konuşabilme yeteneği olan, varlıkları gözleyen 

ve kontrol eden, sevebilen ve öfkelenebilen bir yüce güç konumundaydı. Oysa Lao 
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değişime uğradığı bir ortamında, asla değişim göstermeyen ve sonsuz olan 

“düzen” anlamını kazanmıştır. İşte bu anlam Lao Tzu Düşüncesi’nin temelini 

oluşturan ve evrenin yegane düzeni olarak kabul edilen “Dao” ( 道 )ı işaret 

etmektedir.  

 

                                                                                                                                                                     

Tzu’nın ortaya koyduğu “Dao” kavramı, o dönemde yaygın olan; iradesi olan Gök 

veya Tanrı anlayışının tam tersi niteliklere sahipti. Lao Tzu’ya  göre Dao; emir 

vermez, insanları takip etmez, konuşmaz, sevmez veya öfkelenmez, bilgi ve iradeden 

uzak, kendiliğinden var olan “doğal bir düzen”den başka bir şey değildi. Konuyla 

ilgili Dao De Jing’de geçen bir cümleye göz atalım : “Gök ve yer sevgiyi bilmez, 

varlığa chu gou kadar değer vermez.(Chu gou: Dua sırasında yakılarak kullanılan ve 

iş bitince değersizce çöpe atılan bir çeşit ot)” (天地不仁，以萬物為芻狗, Dao De 

Jing, Bölüm 5). Çinli Felsefe Tarihçisi Hu She, Tanrı kavramıyla ilgili olarak, o 

döneme kadar hakim olan anlayışın tam aksini ortaya koyan Lao Tzu’nın bakış 

açısını şöyle yorumlamıştır: “Lao Tzu, savaşların ve karmaşanın hakim olduğu bir 

dönemde dünyaya geldi, gözlerinin önünde insanlar öldürüldü, aileler dağıldı, 

ülkeler yıkıldı. Gördükleri karşısında muhtemelen şöyle düşündü Lao Tzu; eğer irade 

sahibi, her şeyden haberi olan bir bir Gök veya bir Tanrı var olsaydı, bu felaket ve 

acıların hiç birinin yaşanmasına izin vermezdi. İnsan ve varlık bu kadar acımasızca 

birbirini katledebiliyorsa, işte bu her şeyi var eden Gök veya Tanrı’nın bilgi ve irade 

sahibi olmadığının kanıtıdır. ” (Hu, 2013, s. 78.) “Lao Tzu düşüncesinde İnsan ve 

Gök (tanrı) birbirinden farklı iki cinstir, birbirlerinin özelliklerini taşımazlar.” (Hu, 

2013, s. 79.) 
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 Yeni Konfuçyüsçü Akım ve Dao Düşünce Okulu üzerine çalışmalar yapan Çinli 

tarihçi ve düşünür Xü Fuguan, “Çin İnsan Doğası Tarihi . Ön Qin Dönemi ” adlı 

kitabında Lao Tzu’nın Dao Düşüncesi’ni ortaya atmaktaki amacını şöyle açıklar:  

 

“Lao Tzu; her yönden köklü bir değişim döneminden geçen toplumda, sonsuz olan, 

asla değişim göstermeyen ve tüm varlıkların var olma temelini oluşturan bir 

düzenden bahseder. O, insanın kendisine karşı olan beklentilerinden yola çıkarak, 

metafiziksel bir evren oluşum fikrini ortaya atmıştır. İnsanların güven, istikrar ve 

düzen kavramlarına hasret olduğu bu dönemde, onlara örnek olabilecek istikrarlı ve 

güvenli bir “yaratıcı düzen”e işaret etmiştir.”
 24

  

 

 Lao Tzu’ya göre; fiziki bir varlık olan insanın var olmasına sebep olan bu fizik 

ötesi kusursuz düzen, onu kendi yarattığı kaostan kurtarabilecek tek çıkış yoludur. 

Sahip olduğu yetenekler sayesinde varlıklar arasında özel bir yere sahip olan insan, 

bu kusursuz düzeni anlamak ve örnek almakla yükümlüdür. 

 

 Lao Tzu’nın derinlemesine açıklık getirdiği “Dao Düşüncesi”, Çin Tarihi’nde 

ilk kez ortaya atılan, hem metafizik hem de sistematik bir “Evren Oluşum ve Varoluş 

Teorisi” niteliğini taşımaktadır. Ancak, Lao Tzu’nın Dao teorisi ile asıl ulaşmayı 

hedeflediği amaç bir Evren Oluşum ve Varoluş fikri ortaya atmaktan çok, evrenin 

                                                           
24

 Xü Fuguan, Zhongguo Ren Xing Lun Shı˙Xian Qin Pian (Çin İnsan Doğası 

Tarihi˙Ön Qin Dönemi), Taiwan Shang Wu Shu Guan, Taipei, 2003, ss.338. 
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mükemmel düzeninden yola çıkarak insanlara örnek ve destek olacak, onları sakin, 

düzenli ve güvenli bir yaşama kavuşturacak bir bakış açısı sunmak, ideal bir yaşam 

biçimi oluşturmaktır. Lao Tzu’nın ideal bir yaşam biçimi oluşturma konusunda 

izlediği bu yöntem Onun, insanı insan yapan “Öz” ün sırrının, evreni oluşturan ve 

adına “Dao” (道) dediği temel düzenin içinde yer aldığına inandığını göstermektedir. 

 

 Lao Tzu Felsefesinde “Evren Oluşum ve Varoluş Teorisi”ne bağlı olarak 

“İnsan Doğası  Teorisi” ve “İnsan Doğası Teorisi”ne bağlı olarak da “Siyaset Teorisi” 

gelişim göstermiştir. Bu sebeple; Lao Tzu’nın siyaset görüşünü anlamak için 

öncelikle insan doğası ve insan varlığı temeline, insanı anlama için ise Lao Tzu’nın 

metafiziksel evren oluşum ve varoluş görüşüne açıklık getirmek gerekmektedir. 

Ancak bu şekilde Lao Tzu felsefesi bir bütün olarak anlaşılacaktır.  

 

 

1.2.Dao De Jing Klasiği Hakkında 

 

Çin tarihinde İlkbahar-Sonbahar Dönemi (M.Ö .770~M.Ö .476) sonu ve Savaşan 

Beylikler (M.Ö .476-221) dönemi başında, toplumdaki duyarlı ve aydın kesimin 

dönemin siyasi ve toplumsal karmaşasına gösterdikleri tepki ve çözüm arayışı 

sonucunda felsefe ortaya çıkmıştır. Lao Tzu, bu dönemde sergilediği keskin tavrı ve 

eleştirel uslubu ile bir çeşit devrimci felsefe
25

 ortaya koymuş ve uyguladığı reddetme 

                                                           
25 Hu, 2013, s.77. 
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ve kritik etme yöntemleri ile sadece toplumdaki olumsuzlukları eleştirmekle 

kalmayıp; olumsuzlukların kökenine inmeden, kalıcı çözümler üretmeden, yalnızca 

üzerlerine sünger çekerek yeni bir devir yaratmayı hedefleyen düşünce akımlarını da 

eleştirmiştir.  

 

Lao Tzu felsefesi yalnızca onun siyaset görüşünden ibaret değildir. Lao Tzu, her 

şeyin değişime uğradığı bir karmaşa ortamında sonsuz olan bir “düzen” ve bu düzeni 

örnek almak kaydıyla ideal yaşama ulaşabilecek bir toplumu hedeflemiş ve tüm 

düşüncelerini Dao De Jing (道德經) olarak adlandırılan bir metinde toplamıştır. 

 

“Dao De Jing”in (道德經) yazarı ve yazıldığı dönem çeşitli tartışmalara konu 

olmakla birlikte
26

, yakın zamanda yapılan arkeolojik kazılardan elde edilen bilgilere 

dayanarak, eserin İlkbahar-Sonbahar Döneminin (M.Ö .770~M.Ö .476) sonu ile 

Savaşan Beylikler Döneminin (M.Ö .476-M.Ö.221) başına rastlayan bir dönemde 

yazıldığı konusunda ortak bir görüş oluşmuştur. Han Hanedanlığı 

(M.Ö.206~M.S.220) döneminde yaşamış olan ünlü tarihçi Sima Qian’in(司馬遷) 

tarihi olay ve kişileri kaydettiği kitabı “Shı Ji”
 
de (史記), Lao Tzu’nın Konfuçyüs ile 

hemen hemen aynı dönemlerde yaşamış olduğu, yaşlılık yıllarında Zhou Hanedanlığı 

merkezi yönetiminin iyice zayıflaması ve hanedanlığın çökmeye yüz tutması üzerine, 

                                                           
26

 Ma ve Guo, 2004, s.45.  
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81 bölümde beş bin imden oluşan kitabı “Dao De Jing”i (道德經) yazarak ülkeden 

ayrıldığı konusunda net bilgiye ulaşmak mümkündür.
27

  

 

Dao De Jing (道德經) hakkında akıllarda soru işareti bırakan tek konu, kitabın 

yalnızca belli bölümlerinin mi yoksa tamamının mı Lao Tzu tarafından yazılmış 

olduğu hakkındadır. Günümüzde pek çok araştırmacı, “Dao De Jing”in (道德經) 

tamamının bir kişi ve tek bir döneme ait olamayacağına, aksine farklı dönemlerde 

yaşamış olan birden fazla kişinin sonradan eklemeler yapmasıyla günümüzdeki halini 

almış bir eser olduğuna inanmaktadır. Çinli Felsefe Tarihçisi Hu Shi, Dao De Jing 

hakkında şunları söylemektedir:  

 

“Günümüze aktarılan metin iki cilt ve toplamda 81 bölümden oluşmaktadır. Aslına 

bakılacak olursa, asıl metin bir kayıt kitabı özelliği taşıdığından belli bir yapısı ve 

düzeni yoktu. Bugün elimizde olan metin bölümlere ayrılmış olsa da, asıl metinde 

bölüm olmadığını tahmin ederim. Bugüne ulaşan metinde cümleler anlamsız ve 

mantıksız şekilde bölünmüş, okuyucular aslında kısımlara ayrılmamış olan bu metni 

kendi düşüncelerine göre kısımlara ayırmışlar, hatta bazı yerlerde kendini tekrar 

eden, mantık dışı aralara giren cümleler oluşmuş. Tahmin ederim ki, bunların hepsi 

metni okuyup yeniden yorumlayan kişiler tarafından sonradan metne eklenmiştir.” 
28

   

 

                                                           
27

 史記,老子韓非列傳, Bölüm 1-3. 

28
 Hu, 2013.s.73. 
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Dao De Jing’in (道德經 ) bazı bölümlerinin Lao Tzu’ya ait olmadığı ve 

sonradan kitaba eklendiği fikrine sahip olan Taiwan’lı felsefeci Shi Zuocheng da 

konuyla ilgili şöyle bir yorumda bulunmaktadır
29

:  

 

“Günümüze ulaşan Lao Tzu kitabından bazı bölümleri silip çıkarmadığımız takdirde, 

gerçek ve saf Lao Tzu düşüncesine ulaşmak mümkün olmayacaktır.”
30

 

 

Günümüze ulaşmış olan Dao De Jing (道德經) metni temelde üç bölümden 

oluşmuştur; ilk bölümde evrenin oluşumu ve varoluşa dair metafiziksel nitelikte 

bilgiler verilirken, ikinci bölümde insanın var oluşu, insan doğası ve diğer varlıklarla 

ilişkileri işlenmiş; son bölümde ise siyasi konularda bilgiler verilmiştir. Klasiğin 

temelini oluşturan düşünce yapısı “Dao” adı verilen bir doğal döngü üzerine 

kurulmuştur.   

 

                                                           
29

 Dao De Jing’in bazı bölümlerinin Lao Tzu tarafından yazılmış olamayacağı 

konusu dikkate alınarak, bu tezde kullanılan bölümlerin, Dao De Jing araştırmacıları 

tarafından onay gören ve Lao Tzu’nın yazmış olduğundan şüphe duyulmayan 

bölümler arasından seçilmesine özen gösterilmiştir.  

30
 Shi Zuocheng, Du Lao Tzu: Biji 62 Ce (Lao Tzu’yı Okumak: Notlar 62 Kısım), 

Dian Zang Chu Ban Shi, Taipei, 2014, ss.26. 
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1.3.Lao Tzu’nın Evren Oluşumu ve Varoluş Görüşünün Temel Kavramı: Dao 

 

  Lao Tzu düşüncesinin en önemli kavramı olarak, Dao Düşünce Okulu’nun 

temelini oluşturan “Dao”, Çin felsefesinin de en önemli kavramları arasında yerini 

almıştır. Dao karakterinin “Shuo Wen Jie Zı”
31

 da geçen en eski anlamı “yol” dur. 

Ancak sonraları karakter “değişmeyen”, “prensip”, “yasa”, “yöntem”, “tarz”, “ahlak” 

gibi mecazi anlamlar kazanmıştır
32

. “Dao” a ilk defa metafiziksel bir anlam 

yükleyerek, onu evrenin ve içindeki tüm varlıkların temeli olarak vasıflandıran kişi 

Lao Tzu’dır.  

 

 Dao Düşünce Okulu’nun temel metni olarak kabul edilen ve toplam beş bin 

karakterden oluşan “Dao De Jing” (道德經) de tam olarak yetmiş üç kez yer verilmiş 

olan “Dao” imi, metinde yedi farklı anlamda kullanılmıştır.  

 

1. Bunlardan ilki ve en önemlisi, evrenin başlangıcı ve tüm varlıkların temeli olan 

“kaynak” (根源) anlamıdır. Dao De Jing’in (道德經) ilk bölümünde Dao’dan şu 

şekilde bahsedilmiştir:  

                                                           
31

 Shuo Wen Jie Zı (說文解字 ): Han Hanedanlığı Dönemine ait sözlük. Çince 

kelimelerde karakter analizi yapan ilk sözlüktür.  

32
 Gao Shufan, Zheng Zhong Xing Yin Yi Zong He Da Zı Dian (Zheng Zhong İm, Ses, 

Anlam Büyük Sözlük), Zheng Zhong Shu Ju, Taipei, 2003, ss. 996-997. 
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“...o, yerin ve göğün başlangıcı; tüm varlıkların anasıdır.” 
 
(無,名天地之始；有,名

萬物之母。)
33

  

 

 Fang Dongmei
34

, bu sözü şöyle yorumlamıştır:  

“Göğün ve yerin temeli olan Dao, tüm varlıkların atasıdır. O, ölçülemez derinliği ve 

uzaklığı ile tanrıdan
35

 da önce var olmuştur.” 
36

  

 

 Lao Tzu’nın yaşadığı kabul edilen dönem, insanların geleneksel inançları 

üzerinde de tahribat yaratmış, her şeye hükmedebilen irade sahibi gök anlayışı 

önemini yitirmiş ve toplum, inanç ve din açısından bir belirsizlik dönemine girmiştir. 

Lao Tzu, bu dönemde ortaya attığı Dao düşüncesiyle Gök’ü, gücünü kaybetmiş 

                                                           
33

 Dao De Jing Bölüm 1. 

34
 Fang Dongmei 方東美 (1899-1977) Çinli akademisyen, düşünür. 

35
 Burada geçen “Tanrı” sözcüğü, Shang Döneminin “Shang Di” kavramı ile aynı 

anlamdadır. 

36
 Fang Dongmei, Zhongguo Zhe Xue Zhi Jing Shen Ji Qi Fa Zhan (Ç in Felsefesinin 

Ruhu ve Gelişimi), Cheng Jun Chu Ban She, Taipei, 1984, ss.174. 
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gizemli bir güç karakterinden kurtararak, felsefi düşünce çerçevesinde rasyonel bir 

yaratıcı
37

 karakterine büründürmüştür. Dao De Jing’de (道德經) bir başka yerde de; 

 

“ Dao bir’i doğurdu, bir ikiyi, iki üçü [ve] üçten varlıklar (on bin şey) doğdu.” (道生

一，一生二，二生三，三生萬物)
 38

 

 

cümlesi; “bir”likten çokluğa doğru varlıların oluşumunu anlatırken, Dao’ın 

yaratılıştaki faktörünü de göstermektedir. 

 

2.  “Dao” ın “Dao De Jing” de (道德經) kazandığı ikinci bir anlam ise adsız, şekli 

olmayan, bilinemez, değişmez ve hiçbir güce dayanmaksızın kendiliğinden var olan 

ve sonsuza dek var olacak olan “ezeli ve ebedi şey” dir. Evren ve içindeki varlıklar 

dahil her şey ondan meydana gelir, ancak onun var olmak için hiçbir şeye ihtiyacı 

yoktur. O, bütün yaratıkların esasıdır, bağımsızdır, değişmeyendir. Dao De Jing’in 

(道德經) yirmi beşinci bölümünde şöyle denilmektedir: 

 

                                                           
37

 Burada sözü geçen yaratıcı, asla irade sahibi, hükmeden, emirler veren bir tanrı 

değildir. O, her şeyin düzeni ve tüm varlıkların çıkış noktasıdır. 

38
 Dao De Jing, Bölüm 42. 
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“O, sessiz ve şekilsizdir, bağımsız ve değişmeyendir. Adını bilmiyorum, ona Dao 

diyorum.
”
 (寂兮寥兮，獨立不改…吾不知其名，字之曰道。)

39
 

 

3. “Dao”, sahip olduğu “yaratıcı” karakterinin yanı sıra, bir de yarattığı varlıklara 

hayat veren, onları besleyen ve büyüten bir özelliğe sahiptir. O, evreni ve içindeki 

varlıkları yaratmakla kalmayan, varlıkların gelişiminde de önemli roller üstlenen 

bir güçtür. Bu konuyla ilgili 51. bölüme göz atalım: 

 

“Dao doğurur, yetiştirir, büyütür, eğitir, barındırır, korur, sarıp sarmalar.”
 
(…故道

生之，德畜之，長之、育之、亭之、毒之、養之、覆之。)
40

 

 

 Bu yönü “Dao” a “anne” (萬物之母) niteliği kazandırmıştır. Çünkü o, tıpkı bir 

annenin doğumdan sonra da çocuğu ile ilgilenmesi, onu büyütmesi, yetiştirmesi, 

koruması gibi varlıkları korur ve gelişimlerini sağlar.  

 

4. “Dao De Jing”de (道德經) “Dao” a yüklenen dördüncü bir anlam ise, “Dao” ın 

kendi bünyesinde sahip olduğu ve varlıkları yaratırken ortaya çıkardığı “çift yönlü 

hareket gücü”nü ( 雙向動力 ) temsil etmektedir. Lao Tzu, evren anlayışını 

                                                           
39 Dao De Jing, Bölüm 25. 

40
 Dao De Jing, Bölüm 51. 
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açıklarken iki farklı dünyadan söz eder. Bunlardan bir tanesi tüm yaratıkların “varlık” 

larını kazandıkları, beş duyu organımızla fark edebildiğimiz “fiziksel dünya/ 

gerçekler dünyası” (形而下) dır. Diğer dünya ise, yaratıkların yaratıcı olan “Dao” ın 

bünyesinden henüz ayrıldıkları, varlığa bürünmeden hemen önce hazır bulundukları 

“metafiziksel dünya/idealar dünyası” (形而上)dır. Bu fizik ötesi dünyayı beş duyu 

organımız aracılığı ile algılamamız mümkün değildir. Varlıkların yaratıcı “Dao” ın 

bünyesinden ayrılarak, aşama aşama varlığa dönüştükleri bu eylem, “Dao” ın 

varlıkları yaratırken ortaya çıkardığı hareket gücünün ilk yönünü oluşturur. Bu, 

metafizik dünyadan (形而上) fiziksel dünyaya (形而下) doğru akış gösteren bir 

harekettir. “Dao” ın varlıkları yaratırken ortaya çıkardığı hareket gücünün diğer bir 

yönü ise, fiziksel dünyada varlık kazanmış olan yaratıkları tam ters yönde hareket 

ettirerek, yeniden metafiziksel dünyaya, yani geldikleri yere geri dönmelerini 

sağlamaktadır. “Dao” ın varlıkları yaratırken ortaya çıkardığı bu iki yönlü hareket 

gücü, başı sonu olmayan ve durmaksızın tekrar eden bir deveran eylemidir. İşte 

“Dao”, bu deveran eylemi içerisinde, tüm varlıkların hem çıkış noktasını, hem son 

duraklarını, hem de bu deveran hareketinin kendisini temsil etmektedir.  

 

“geriye dönüş, Dao’ın fonksiyonudur.”
 
(反者，道之動…。)

41
 

 

“tüm varlıkların var oluşlarının bilgisine ulaşmak için, onların asıllarına dönüşlerini 

gözlemlemek gerekir. Varlıklar pek çok, pek çeşitlidir ama sonunda her biri kendi 

                                                           
41

 Dao De Jing Bölüm 40. 
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esasına döner. Varlıkların kendi esaslarına dönüşleri sükunet içinde olur, sükunet 

onların karakterinde vardır, bunun için onların “esas”a dönüşüne hayata dönüş  

denir.” (萬物並作，吾以觀復。夫物芸芸，各復歸其根。歸根曰靜，是謂復

命。)
42

 

 

5. “Dao” ın “Dao De Jing” de (道德經) kazandığı beşinci bir anlam da kural (規律) 

veya standart (準則)dır. “Dao” ın bu anlamı, onun varlıkları yaratırken kullandığı 

deveran hareketine bağlı olarak ortaya çıkmaktadır. Daha ayrıntılı bir açıklama 

yapmamız gerekirse; varlıkları metafizik dünyadan yola çıkararak fiziksel dünyaya 

ulaştıran ve buradan da tekrar çıkış noktaları olan metafiziksel dünyaya dönmelerini 

sağlayan deveran eylemi “Dao” ın kendisi olduğuna göre, bu deveran eylemi 

esnasında varlıkların izlemeleri gereken yol, kural ve standartlar konusundaki tek 

belirleyici de yine “Dao” ın kendisi olmaktadır. Başka bir deyişle; “Dao, varlıkların 

yaratılma ve yaratıcıya geri dönme eylemi esnasında izleyecekleri tek yol ve temel 

yöntemdir.”
43

 Bizim Dao’ın bilgisine ulaşmamızı sağlayacak tek şey ise onun 

ardında bıraktığı izleridir.
44

  

                                                           
42

 Dao De Jing Bölüm 16. 

43
 Fang, 1984, s.174. 

44
 Lao Tzu felsefesinde Dao metafiziksel dünyadadır. Fiziksel dünyanın insana 

sağladığı imkanlarla ona ulaşmak mümkün olmaz. Ancak onun fiziksel dünyada var 

olma şansı verdiği her varlık, her varlığın sahip olduğu karakter ve özellikler Dao’ın 

ayak izleri niteliği taşımakta, onun varlığına dair bize fikir vermektedir. Bu tıpkı 
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“o bilgisine ulaşabileceğimiz başlangıç, Dao’ın izleridir.”
 
(能知古始，是謂道

紀。)
45

 

 

6. “Dao” ın altıncı anlamı ise, metafiziksel dünyadan ayrılarak fiziksel dünyaya 

doğru yola çıkan her bir varlığın, “Dao” dan kazandığı ve birbirinden farklı olan 

“karakter” özelliği ile ilgilidir. Bildiğimiz gibi, evrende bulunan varlıkların her biri 

farklı karakteristik özelliklere sahiptir. Örneğin; insan, at ve ağaç arasında çok 

belirgin farklar vardır. Lao Tzu’ya göre, bu varlıkların çıkış noktaları aynı olmasına 

rağmen, aynı çıkış noktasından kazandıkları özellikler birbirinden farklıdır. İşte 

onlara bu farklı özellikleri veren, “Dao” ın kendi bünyesinde bulundurduğu ve Lao 

Tzu’nın “Dao De Jing” de (道德經 ) “De” (德 ) olarak adlandırdığı bir çeşit 

yaratıcılık özelliği ve yaratıcılık fonksiyonudur.  

 

“Dao yaratır, (Dao yaratıcılık fonksiyonu olan De’yı kullanır) De besler, büyütür, 

şekline büründürür ...”(道生之，德畜之，物形之…。)
46

 

 

                                                                                                                                                                     

İslam Felsefesinde karşımıza çıkan “yaratılandan yola çıkarak yaratıcıya ulaşma” 

fikri ile benzerlik göstermektedir.  

45
 Dao De Jing Bölüm 14. 

46
 Dao De Jing Bölüm 51. 
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 Dao Düşünce Okulu üzerine çalışmalarda bulunan bazı araştırmacılar Dao ve 

De’yı birbirinden farklı iki kavram olarak değerlendirmiş ve De’yı varlıkların 

yaratılış aşamasında önemli görevler üstlenen ikinci bir yaratıcı gibi açıklamışlardır. 

Oysa De tamamen Dao’ın fonksiyonu yani Dao’ın kendisidir. 

 

 Tang Junyi
47

 “Çin Felsefesi Temel Teorisine Giriş” adlı kitabında Dao ve De 

hakkındaki tartışmalara şu sözlerle katılmış ve kendince bir nokta koymuştur:  

 

“De; evren ve tüm varlıların Dao’ı kazanmış, bünyelerinde Dao’a sahip olmuş 

halleridir. De’nın içeriği ancak Dao’dan kazanılma ile oluşmaktadır. Bu da Dao 

olmadan De’nın olamayacağı, diğer bir deyişle Dao’ın De’ya eşit olduğu anlamına 

gelmektedir.”
48

 

 

7. “Dao” ın “Dao De Jing” de (道德經) kazandığı yedinci ve son anlam ise “güçsüz” 

ve “zayıf” (虛弱) tır. Bu özellik; “Dao” ın varlıkları yaratırken sarf ettiği güç ve 

izlediği yöntemle ilgilidir. Lao Tzu’ya göre “Dao” varlıkları yaratırken baskın ve 

güçlü bir karaktere bürünmez, aksine, deveran eyleminin ve tüm varlıkların içinde 

oluşup değişim gösterdiği, son derece doğal bir düzen oluşturur. Tüm varlıklar bu 

                                                           
47

 Yeni Konfüçyüsçü Akım ve Dao Düşünce Okulu üzerine yaptığı çalışmalarıyla 

tanınan Çinli düşünür. 

48 Tang Junyi, Zhongguo Zhe Xue Yuan Lun Dao Lun Pian (Çin Felsefesi Temel 
Teorisine Giriş), Taiwan Xue Sheng Shu Ju, Taipei, 1986, ss 378-379. 
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doğal düzenin içerisinde hiç zorlamadan yaratılır ve yaratıcılarına geri dönerler. Lao 

Tzu’ nın “irade sahibi ve yarattığı varlıklara yaptırım uygulayan yaratıcı” 

sıfatından arındırdığı “Dao”, varlıklar üzerindeki belli belirsiz etkisi ile tüm evreni 

oluşturduğu doğal düzeni içine almakta ve sonsuz gücünü de bu doğal düzen 

içerisinde işletmektedir.  

 

“güçsüzlük Dao’ın (varlıkları yaratmada kullandığı) yöntemidir.” ( 弱者道之

用…。)
49

 

  

Dao’ın Dao De Jing’de (道德經) geçen bu yedi anlamı, Lao Tzu felsefesinin 

temelini oluşturan yaratıcı gücün karakteri hakkında bize bilgi vermektedir. Kısaca 

toparlayacak olursak; “Dao” ezelidir, başlangıcı ve sonu yoktur, doğmaz, ölmez, her 

an her yerde mevcuttur, tüm varlıklar ondan meydana gelir ve tekrar ona döner, 

varlıkların varlık kazanmasındaki tek belirleyicidir, varlığı varlığa fark ettirmeden en 

doğal haliyle yaratan ve varlığını devam ettirmesini sağlayandır, varlığa karakter 

özelliğini kazandırandır. O, bütün yaratıkların temeli ve esası, tüm varlıkların 

anasıdır.  

 

“Yer ve gögün yaratılışından önce, tanımlanmamış ve karmaşık bir şey vardı, sessiz 

ve biçimsizdi, bağımsız ve değişmezdi, sürekli hareket eder hiç durmazdı, 

                                                           
49 Dao De Jing Bölüm 40. 
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yeryüzünün annesi olarak bilinirdi, onun adını bilmiyorum, onu Dao diye 

adlandırıyorum, zorla da olsa onu “büyük” diye isimlendiriyorum. ” (有物混成，先

天地生。寂兮寥兮，獨立不改，周行而不殆，可以為天下母。吾不知其名，字

之曰道，強為之名曰大)
50

 

 

Örnekte görülebileceği gibi, Lao Tzu “Dao”dan söz ederken Onun karmaşık, 

biçimsiz ve adlanıdrılamaz olduğunu ifade etmiştir. Ancak bu karmaşık, şekli 

olmayan ve isim verilemeyen şey, evren ve varlığı meydana getiren bir “öz”dür.  

 

“şekilsizlerin şekli , görülmezlerin görüntüsü”
51

 (無狀之狀，無物之象) , “belirsiz 

ve silik, ama içinde bir görüntü var; belirsiz ve silik, ama içinde varlığın ruhu var” 

(忽兮恍兮，其中有象；恍兮忽兮，其中有物)
52

  

 

 Dao’ın adlandırılamaz olması ile ilgili olarak ise en güzel örnek Dao De 

Jing’in (道德經) ilk bölümünde geçmektedir:  

 

“Adlandırılabilen Dao, gerçek Dao değildir; adlandırılabilen adlar, gerçek adlar 

değildir; adsız olan (wu 無), yerin ve göğün başlangıcı, adı olan (you 有), tüm 

                                                           
50

 Dao De Jing, Bölüm 25. 
51

 Dao De Jing, Bölüm 14. 

52
 Dao De Jing, Bölüm 21. 
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varlıkların anasıdır. Bundandır ki; Wu (無 )’dan yola çıkarsan, Onun (Dao’ın) 

sırrına; You (有)’dan  yola çıkarsan, Onun (Dao’ın) yöntemine ulaşırsın.  Bu ikisi 

aynı kaynaktan çıkmış ancak farklı adlandırılmışlardır, bunlara Sır denir. O, sırların 

sırrı ve tüm sırların kapısıdır. (道可道，非常道。名可名，非常名。無名天地之

始；有名萬物之母。故常無欲，以觀其妙；常有欲，以觀其徼。此兩者，同出

而異名，同謂之玄。玄之又玄，衆妙之門。)”
53

 

 

Lao Tzu’nın anlattığına göre; Dao’ın varlığı yaratma süreci ilk olarak 

metafiziksel dünyada bir kaos ortamında başlar; ilk aşamada öz halinde olan varlık, 

yaratılış aşamasının başlaması ile fiziksel dünyaya iner ve varlığa bürünür, varlığa 

bürünen varlık ise bir ad alır. Ancak, adı olan varlık (adlandırılabilen varlık) artık 

varlığın metafiziksel dünyadaki öz halini değil, fiziksel dünyada var olduktan sonraki 

halini ifade etmektedir. Bu sebeptendir ki Lao Tzu, “Adlandırılabilen Dao, gerçek 

Dao değildir; adlandırılabilen adlar, gerçek adlar değildir” diyerek, Dao’ın 

isimlendirilemez özelliğine vurgu yapmaktadır. 
54

 

                                                           
53

 Dao De Jing, Bölüm 1. 

54
 İlkel dönemden günümüze kadar var olan medeniyetlerde insan, varlığı ve kendini 

tanımak ve ifade etmek için pek çok yöntem kullanmış, ancak dil ve yazının keşfi ile 

bu yolda katedilen mesafe çok daha hızlı ve etkili olmuştur. Dilin kullanımı ve dil ile 

ifade etme, Çin Felsefe tarihinin tartıştığı en önemli konulardan bir tanesi olmakla 

birlikte; dilin, varlığın görünen kısmını değil ama özünü ifade etmede yetersiz 

kaldığı konusuna ilk dikkat çeken kişi Lao Tzu olmuştur. Varlığın var olması 
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Lao Tzu felsefesinin Evren Oluşum ve Varoluş görüşü temel olarak “Dao” 

kavramı üzerine kurulmuş olmakla birlikte; Lao Tzu, evrenin oluşumu ve varlığın 

yaratılışı aşamasında görev alan başka kavramlardan da söz etmektedir. Bu 

kavramlardan, Dao De Jing’in (道德經 ) ilk bölümünden itibaren tanıtılmaya 

başlanan ve metinde sık sık adı geçen iki tanesi;  “Wu” (無 ) ve “You” (有 ) 

kavramlarıdır.  

 

Lao Tzu’nın Dao De Jing’de (道德經) söz ettiği, Dao’ın varlıkları yaratma 

aşamasında önemli görevler üstlenen “Wu” (無) ve “You” (有) kavramları, iki farklı 

kademede iki farklı anlama sahiptir. Bunlardan ilki metafiziksel dünyada (idealar 

dünyası) yer alan  “Wu” (無) ve “You” (有); diğeri ise fiziksel dünyada (gerçekler 

                                                                                                                                                                     

evresine Lao Tzu’nın çizmiş olduğu harita üzerinden bakacak olursak; ister varlığını 

kazanmadan önce, ister varlığını kazandıktan sonra olsun, varlığın sahip olduğu her 

hangi bir ad bulunmamaktadır. Varlığa ad veren ve onu verdiği adla sınırlandıran 

insandır. Dil ve yazıyı keşfeden insan, etrafında gördüğü tüm varlıklara bir isim ve 

görev belirleyerek, varlığın kendi özünde var olan sayısız potansiyelin insan 

tarafından anlaşılabilme ihtimalini sınırlandırmış ve onu belli kalıplara sokmuştur. 

Dilin sınırlılığına vurgu yapan bu konu, ilerki bölümlerde daha ayrıntılı şekilde 

işlenecektir.  

 

 



34 
 

dünyası) yer alan  “Wu” (無) ve “You” (有) kavramlarıdır. Öncelikle metafiziksel 

dünyada görev üstlenen  “Wu” (無) ve “You” (有) kavramlarına açıklık getirmeye 

çalışalım. 

 

Dao De Jing’in (道德經) ilk bölümünde “Wu” (無), “gök ve yerin başlangıcı” 

(無,名天地之始); “You” (有) ise “varlıkların anası” (有,名萬物之母) olarak tasvir 

edilmiştir. Lao Tzu felsefesinde “Wu” (無) ve “You” (有); Dao’ın (道) iki farklı 

karakterini ifade etmektedir. Lao Tzu; varlıkların Dao tarafından yaratılma 

aşamasında, Dao’ın metafiziksel dünyada yer alan “benlik”ini (道體) “Wu” (無); 

Dao’ın varlıkları yaratmada kullandığı “yaratma gücü” yani “fonksiyon”unu (道用) 

ise “You” (有) ile ifade etmiştir.  

 

Wu (無)’dan yola çıkarsan, Onun (Dao’ın) sırrına; You (有)’dan  yola çıkarsan, 

Onun (Dao’ın) yöntemine ulaşırsın. (故常無欲，以觀其妙；常有欲，以觀其

徼。)
55

 

 

Daha önce de belirttiğimiz gibi; Dao’ın varlıkları yaratma süreci, çift yönlü bir 

hareket sayesinde gerçekleşmektedir. Bu hareketin ilk yönünü; henüz varlığa 

bürünmemiş olan varlığın, metafiziksel dünyada bulunan “Wu” (無)dan (Dao’ın 

benliğinden) ayrılarak fiziksel dünyaya (varlık kazandığı dünyaya) doğru olan 

                                                           
55

 Dao De Jing, Bölüm 1. 
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hareketi; diğer yönünü ise varlığın, varlık kazandığı fiziksel dünyadan hareket ederek,  

çıkış noktası ve yaratıcısı olan Dao’a geri dönmesini sağlayan hareketi 

oluşturmaktadır. Bu aşamada varlığı önce var edip fiziksel dünyaya ulaşmasını 

sağlayan, sonra da fiziksel dünyadan hareket ederek çıkış noktasına yani yaratıcısına 

geri dönmesini sağlayan bu çift yönlü hareket gücü Dao’ın fonksiyonudur ve Lao 

Tzu onu “You” (有) olarak adlandırmıştır.  

 

“Wu” (無) ve “You” (有) her ne kadar Dao’ın iki yönünü ifade etse de; bu iki 

kavram arasında bir öncelik-sonralık sıralaması bulunmaktadır. “Wu” (無), Dao’ın 

benliğini ifade eder, “You” (有 ) ise bu benlikten ortaya çıkan bir yetenek, bir 

fonksiyondur. Dolayısıyla; “You” (有 )’nun var olmasının temel koşulu  “Wu” 

(無)’nun var olmasıdır. Bu durumda, Lao Tzu felsefesinde anlatılan varlığın yaratılışı 

sürecinde öncelikle “Wu” (無), “You” (有)’u meydana getirmekte ve daha sonra 

“You” (有), tüm varlıklara varlıklarını kazandırmaktadır. Bu süreç; yokluktan var 

olmaya doğru gelişim gösteren devamlı bir süreçtir.   

 

“Yeryüzünde tüm varlıklar You’dan, You ise Wu’dan meydana gelmiştir.” (天下萬物

生於有，有生於無)
 56

 

 

                                                           
56

 Dao De Jing, Bölüm 40. 
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Burada akıllara şöyle bir soru gelmektedir: metafziksel dünyada yer alan “Wu” 

(無), yine metafiziksel dünyada kendi fonksiyonu olan “You” (有)’yu meydana 

getirdikten sonra; metafiziksel dünyada yer alan “You” (有) nasıl bir adım daha ileri 

giderek fiziksel dünyada yer alan varlıkları meydana getirbilir? Diğer bir değişle; 

metafiziksel dünyada başlayan bu yaratma sürecini fiziksel dünyada devam etmesi 

nasıl mümkün olmaktadır? Bu noktada, Dao De Jing’de (道德經) geçen “Wu” (無) 

ve “You” (有 )’nun diğer bir kademedeki yani fiziksel dünyadaki varlıkları ve 

fonksiyonları konusuna açıklık getirmek uygun olacaktır. 

 

Çinli akademisyen Xu Fuguan’ın bu konudaki açıklaması değinilmeye 

değerdir.
57

 Xu Fuguan’a göre; metafiziksel dünyada fonksiyon göstermeye başlayan 

“You” (有), varlıkların yaratılma sürecinde fiziksel dünyaya inerek bölünmekte ve 

kendinden ayrılan çeşit çeşit ve sayısız yaratma fonksiyonu ortaya çıkarmaktadır. Bu 

çeşitli yaratma fonksiyonlarının her biri, fiziksel dünyada hareket ederek varlığı 

meydana getirmekte ve aynı zamanda her varlığa farklı bir karakter özelliği 

kazandırmaktadır (insana insan karakteri, ata at karakteri, ağaca ağaç karakteri v.b). 

Varlığa, sahipolduğu kendine has karakter özelliğini kazandıran bu fonksiyon, daha 

önce de adından söz ettiğimiz Dao’ın sahip olduğu  De (德) özelliği olarak da 

bilinmektedir. 
58

    

                                                           
57

 Xü, 2003, ss.332-333. 

58
 Bkz. Bölüm 1, kısım 1.3.Lao Tzu’nın Evren Oluşum Görüşünün Temel Kavramı: 

Dao, Dao’ın anlamları arasında 6. anlam. 
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 Dao’ın benliği ve yaratma fonksiyonu olarak, fiziksel dünyada da harekete 

geçerek varlığa varlığını kazandıran “Wu” (無) ve “You” (有); fiziksel dünyada 

diğer bir anlam ve içeriğe de sahiptir. Fiziksel dünyada var olan “Wu” (無) ve “You” 

(有) imlerinin sahip olduğu kelime anlamları, bu anlam ve içerik hakkında ip ucu 

vermektedir. “Wu” (無)’nun kelime anlamı; “yokluk”, “hiçlik” ve “boş”tur. “You” 

(有)’nun kelime anlamı ise; “varlık”, “var olan”dır. Lao Tzu’ya göre; var olan her 

şey, bir var olmama durumunun içinden gelmektedir. Boşluk veya yokluk, varlığın 

var olabilmesi, işe yarar olabilmesi ve fayda sağlaması için bir potansiyel yaratır. Bu, 

tıpkı neslerin içindeki boşlukların, nesnelerin kullanılabilir olmasını sağlaması gibi 

bir anlam ifade etmektedir. Yokluk ve boşluk, varlığın var olması ve kullanılabilir 

olması için zemin hazırlar. Lao Tzu bu konuyu Dao De Jing’in (道德經) onbirinci 

bölümünde çok güzel ifade etmektedir:  

 

“Otuz kol, iki tekeri birleştirir; aralarındaki boşluk sayesinde, araba (tekerler) 

faaliyetini gerçekleştirir. Kilden kaplar yapılır, içlerindeki boşluk sayesinde kaplar 

kullanılabilir. Bir daire inşa etmek için kapı ve pencere boşlukları açılır, dairenin 

içindeki boşluk sayesinde ev kullanılır hale gelir. Bu nedenle varlık (You) fayda 

sağlar (işe yarar), yokluk (Wu) ise buna zemin hazırlar (kullanımı sağlar). ” (三十輻，
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共一轂，當其無，有車之用。埏埴以為器，當其無，有器之用。鑿戶牖以為室，

當其無，有室之用。故有之以為利，無之以為用。)
59

 

 

 Örnekte neslerin kullanımları için içlerindeki boşlukların önemi üzerinde 

durulmuştur. Tıpkı, bir bardağın içinin boş olması durumunda, ancak içini sıvı ile 

doldurabileceğimiz ve kullanımını sağlayabileceğimiz örneğinde olduğu gibi. Lao 

Tzu’nın Dao’ı ifade ederken  “Wu” (boşluk) kavramını kullanması, hem Dao’ın 

fiziksel dünyada ifade edilmesindeki zorluğa dikkat çekmekte, hem de tüm varlıkları 

yaratan o gücü, yarattığı varlığın kullanımını sağlayan, varlığı işe yarar hale getiren 

sonsuz bir boşluk olarak tanımlamaktadır. 

 

 Bu sebeple, fiziksel dünyada kendine has özelliğe sahip olan ve kullanımı ile 

insanlara fayda sağlayacak olan bir varlığın, sahip olduğu fonksiyonu harekete 

geçirerek kullanımını sağlayacak ve onu işe yarar hale getirecek bir potansiyele 

ihtiyacı vardır. Fiziksel dünyada  “You” (有), varlığın fonksiyonu iken, “Wu” (無), 

bu fonksiyonu harekete geçirebilecek olan potansiyeldir.   

 

                                                           
59

 Dao De Jing, Bölüm 11. 
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 1.4. Evrenin Oluşumundan İnsan Doğasına
60

 : Dao’a Dönüş 

 

 Daha önce de sözünü ettiğimiz gibi, Lao Tzu’nın “Dao De Jing”de (道德經) 

ayrıntılı olarak yer verdiği üç temel konu vardır. Bunlar: evrenin oluşumu-varoluş, 

insanın doğası ve siyasettir. Lao Tzu “Dao De Jing” in (道德經) birinci bölümünde 

evren ve içindeki tüm varlıkların esası olan “Dao” ı tanıtır ve onun yaratma aşaması 

hakkında bilgi verir. Lao Tzu’nın anlattığı oluşum teorisine göre, “Dao” ın varlıkları 

yaratma hareketi fiziksel ve metafiziksel olmak üzere iki dünya arasında devinir. 

Yaratma, “Dao” dışında henüz hiçbir şeyin var olmadığı metafiziksel dünyada başlar, 

“Dao” ın belirlediği doğal bir düzen ve yörüngeyi izleyerek fiziksel dünyaya ulaşır, 

burada varlık kazanır. Bu yaratılış aşamasında temel karakterler yaratıcı olan “Dao” 

(道) ve onun varlık kazandırdığı “varlıklar” (萬物)dır .   

 

 Dao’ın yaratma aşamasında, varlıkların yaratıcının bünyesinden, yani 

metafiziksel dünyadan ayrılarak aşama aşama fiziksel dünyaya doğru yola çıktıkları 

                                                           
60

 Dao De Jing’in ilgili bölümlerinde, Lao Tzu’nın daha çok “varlıklar” ya da “şeyler” 

(萬物) ile ilgili cümleleri bulunmaktadır. Ancak; alıntılarımızda da görülebileceği 

gibi, bu cümlelerin insan davranışlarına örnek oluşturması amaçlandığı 

görülmektedir. İnsanın, sahip olduğu özel yetenekleri sayesinde diğer varlıklar 

arasında özel bir yere sahip olduğu ve Lao Tzu felsefesindeki hedef kitleyi 

oluşturduğu da göz önüne alınarak, metnimizde “varlıklar” veya “şeyler” yerine 

“insan” başlığı tercih edilmiştir.  
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ve sonunda varlığa dönüştükleri eylem, “Dao” ın varlıkları yaratırken ortaya 

çıkardığı hareket gücünün ilk yönünü oluşturur. “Dao” ın varlıkları yaratırken ortaya 

çıkardığı hareket gücünün ikinci yönü ise, fiziksel dünyada varlık kazanmış olan 

yaratıkları tam ters yönde hareket ettirerek, yeniden metafiziksel dünyaya, yani çıkış 

noktalarına geri dönmelerini sağlamaktadır. “Dao” ın varlıkları yaratırken ortaya 

çıkardığı bu iki yönlü hareket gücü, başı sonu olmayan ve durmaksızın tekrar eden 

doğal bir deveran eylemidir.
61

 Evren ve içinde bulunan tüm varlıklar, bu deveran 

hareketi içerisinde doğal bir şekilde hareket ederler. Bildiğimiz gibi insan da bir 

varlıktır ve Lao Tzu’ya göre o da tıpkı diğer varlıklar gibi bu doğal döngünün 

içerisinde istemsiz olarak yer almaktadır. Sözü geçen bu deveran hareketi Lao 

Tzu’nın Dao De Jing’de (道德經) anlattığı “ evrenin oluşumu ve varoluş görüşü”nün 

temel mantığını oluşturur.  

 

 Bu görüşün yanı sıra; Dao De Jing’de (道德經) insan varlığı ve insan doğası ile 

ilgili bölümler bulunmaktadır. Eğer insan da bir varlıksa ve diğer varlıklarla birlikte 

yaratılıyor ve yaratıcısına geri dönüyorsa, Lao Tzu neden ayrıca bir insan görüşü 

anlatma gereği duymuş olabilir? Bunun nedenini şu şekilde açıklayabiliriz: Lao Tzu 

                                                           
61

 Dao’ın varlıkları yaratması ve varlıkların yaratıcıları olan Dao’a geri dönmelerini 

sağlayan “çift yönlü hareket” konusunu daha iyi anlayabilmemiz için kendi 

kültürümüzden bir örnek ile açıklama yapmayı deneyebiliriz. Bilindiği gibi, İslam 

Felsefesine temel oluşturan Tasavvuf düşüncesine göre evren ve içindeki tüm 

varlıklar Allah tarafından yaratılmış ve dünya üzerinde yaşama fırsatı bulmuştur. 

Tasavvuf inancına göre, Allah’ın yaratma eylemi durmaksızın her saniye devam eden 

bir eylemdir. Her varlık her saniye yeniden yaratılmaktadır. Bu eylem öylesine hızlı 

ve doğal bir şekilde gerçekleşmektedir ki, her saniye yeniden yaratılan bizler bu 

döngünün farkına bile varamamaktayız. Tasavvufa göre evrende her şey hiç 

durmaksızın devam eden bir hareketlilik içindedir. Her varlık her saniye yaratıcısı ile 

fiziksel dünya arasında gidip gelmektedir. Ancak inanca göre bu hareketliliği 

yalnızca kalp gözü açık olan insanlar fark edebilir.     
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düşüncesinde yaratıcı olan Dao’a dönüş iki şekilde olmaktadır. Bunlardan ilki bir üst 

paragrafta söz ettiğimiz doğal bir deverandır. Tüm varlıklar için var olan bu doğal 

deverana engel olmak, bunun dışında kalmak imkânsızdır. Dao’a ikinci bir dönüş ise 

varlıklar arasından yalnızca insanın yapabileceği bir dönüştür ve bu dönüş, fiziksel 

dünyada “aslı”ndan uzaklaşmaya başlayan kişiyi kendi tabiatına ulaştıracaktır.  

 

Ancak; Dao’a yapılması gereken bu dönüşü her insan gerektiği gibi yerine 

getirememektedir. Çünkü insan da bir varlık olmasına rağmen, diğer tüm varlıklar 

arasında özel bir yere sahiptir. Bunun nedeni insanın onu diğer varlıklardan ayıran 

tanıma yeteneği, iradesi ve duygularıdır. İnsanın sahip olduğu bu yetenekleri onun 

“yapay ve aşırı davranışlarda” bulunmasına neden olmaktadır. Diğer varlıklar Dao’ın 

oluşturduğu doğal döngü içerisinde Dao’a doğrudan bağlıyken, insan özel 

yetenekleri sayesinde bu döngünün dışına kolaylıkla çıkmakta ve Dao’dan 

ayrılmaktadır.  

 

Lao Tzu’nın felsefesinde, evrenden insana doğru, genelden özele yönlenmesinin 

sebebi; Dao’ın sahip olduğu tüm özellikleri insana örnek olarak gösterebilmesidir. 

Xü Fuguan’a göre Lao Tzu Felsefesinin asıl amacı; insan yaşamından yola çıkarak, 

onu huzur ve güvene kavuşturacak bir kaynağın arayışına çıkmaktır. Lao Tzu bunun 

için insanı var eden temel kaynaktan başlayarak adım adım genele doğru, yani evreni 

var eden temel kaynağa doğru bir yolculuğa çıkmış ve en sonunda insanı insan yapan 

özün kaynağının, evreni evren yapan özün içinde yer aldığı sonucuna ulaşmıştır. 

Öyleyse insanı ve evreni yaratan aynı özdür. Lao Tzu’nın “Dao’a dönüş” dediği 
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insan doğası görüşü, insana metafiziksel dünyadaki “De(德)” ya (Dao’ın sınırsız 

yaratma fonkiyonuna) geri dönmesini ve buradan tekrar yola çıkarak, güvensiz bir 

toplum yaşamı içerisinde, kendisi için en ideal yaşam şeklini ve bakış açısını 

yaratmasını şart koşmaktadır.
62

  

 

İnsanın metafiziksel dünyadaki “De(德)” ya geri dönmesinin ve buradan tekrar 

yola çıkarak, kendisi için en ideal yaşam şeklini ve bakış açısını yaratmasının en iyi 

yöntemi; kişinin varlığın yaratıcısını ve onun varlığı yaratma aşamasını 

gözlemleyerek bunu kendine örnek almasıdır. Lao Tzu Dao De Jing’in ilk 

bölümünde bunu şu sözlerle ifade etmektedir: 

 

Bundandır ki; Wu (無 )’dan (Dao’ın benliği) yola çıkarsan, Onun sırrına; You 

(有)’dan (Dao’ın yaratma fonksiyonu) yola çıkarsan, Onun yöntemine ulaşırsın... (故

常無，欲以觀其妙；常有，欲以觀其徼。...)
63

 

 

 Daha önce de söz ettiğimiz gibi; varlıkları yaratma sürecinde Dao, kendi 

bünyesinde bulundurduğu yaratma fonksiyonu olan “De” yı (德) kullanarak, insan ve 

varlığa “karakter özelliği”ni kazandırmaktadır. Dao’ın bu fonksiyonu, örneğin bir 

ağaca ağaç olma, bir ata at olma ve bir insana insan olma özelliğini kazandıran ve 
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 Xü, 2003, s.340.  
63

 Dao De Jing, Bölüm 1. 
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her birinin kendine özgü doğasını belirleyen bir fonksiyondur. Yaratılış aşamasında, 

insan doğası ve karakteri de Dao tarafından belirlenir. Ancak, diğer varlıklardan 

farklı olarak sahip olduğu bazı yetenekler (tanıma ve bilgi edinme yeteneği,  iradesi, 

duyguları vs.), insanın kendi doğasından ve Dao’dan kazandığı doğal karakterinden 

uzaklaşmasına neden olmaktadır.
64

 Lao Tzu’nın insan için öngördüğü “Dao’a dönüş” 

(回歸道 ) veya “Doğa’ya dönüş” (回歸自然 ) fikri; Dao’dan uzaklaşan insanı, 

öncelikle Dao’dan kazandığı doğal karakterine (德 ’nın fiziksel dünyada insana 

kazandırdığı karaktere) ve daha sonra da metafiziksel dünyada yer alan varlığının 

temeline, yani asla değişim göstermeyen Dao’a geri döndürme amacı gütmektedir.  

  

 Lao Tzu, Dao De Jing’de Dao’ın metafiziksel dünyada var olan yaratma 

fonksiyonunu, yani “De”yı (德), dört farklı sıfat kullanarak açıklamıştır, bunlar; “Sır 

De”(玄德), “Değişmeyen De” (常德), “Boş De” (孔德) ve “Üst De”(上德)’dır. Xu 

Fuguan, “Çin İnsan Doğası Tarihi . Ön Qin Dönemi” adlı kitabında, Lao Tzu’nın 

yapmış olduğu bu sınıflandırmaya şöyle bir açıklama getirmektedir
65

; Lao Tzu’nın 

söz ettiği metafiziksel dünyada yer alan “yaratma fonksiyonu” aslında Dao’ın kendi 

benliğinde bulundurduğu bir fonksiyon olması sebebiyle Dao’ın kendi benliği ile 

özdeştir. Bu sebeple, Lao Tzu onu Dao’ın kendi benliğinde bulunan bir “Sır” olarak 

                                                           
64

 İnsanın diğer varlıklardan farklı olarak sahip olduğu tanıma yeteneği, iradesi ve 

duyguları; yanlış ve aşırı kullanılması sonucu onu Dao’dan uzaklaştırabileceği gibi, 

doğru kullanıldığında onu Dao’a ulaştırabilecek bir potansiyeldir.  

65
 Xü, 2003, s.340.  
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görmüş ve ona “Sır De”(玄德)
66

 demiştir; bu fonksiyon metafiziksel dünyada yer 

almakta ve asla değişim göstermemektedir, bu nedenle “Değişmeyen De” (常

德 )’dır
67

; metafiziksel dünyaya ait olan bu fonksiyon fiziksel dünyada 

gözlemlenememekte ve bilgisine tam olarak ulaşılamamaktadır, bu sebeple “Boş De” 

(孔德)’dır
68

; bu fonksiyon metafiziksel dünyada yer almakta ve yaratma aşamasını 

orada başlatmaktadır, bu nedenle “Üst De”(上德)’dır
69

. 

 

 Dao’ın yaratma fonksiyonu olan “De” (德), metafiziksel dünyada bir bütün 

olarak var olurken, varlığı yaratma aşamasında parçalara ayrılarak yaratılan her bir 

varlığa, varlığın kendine özgü karakter özelliklerini vermektedir. Lao Tzu, Dao’ın 

yaratma fonksiyonunun tanımlarken, fonksiyonun metafziksel dünyada henüz bütün 

halinde bulunan halini“Üst De” (上德), varlıklara bölünmüş olan halini ise“Aşağı De” 

(下德 ) olarak adlandırmıştır. “Üst De” (上德 ), henüz bütün halinde bulunması  

dolayısıyla içinde sınırsız ihtimal bulundurmaktadır; “Aşağı De” (下德) ise parçalara 

ayrılmış ve her bir varlığa bölünmüştür, bu bölünme esnasında varlıklara varlığın 

kendine özgü olan karakter özellikleri kazandırmış ve içindeki sayısız ihtimali 
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 Dao De Jing, Bölüm 10.  
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 Dao De Jing, Bölüm 28. 
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 Dao De Jing, Bölüm 21. 

69
 Dao De Jing, Bölüm 38. 
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kısıtlayarak kendini sınırlandırmıştır.
70

 Lao Tzu’nın “Doğa’ya Dönüş” (回歸自然) 

veya “Dao’a Dönüş” (回歸道) fikri, fiziksel dünyada varlık kazanmış olan insan için, 

öncelikle Dao’ın sınırlı yaratma fonksiyonu olan“Aşağı De”ya (下德), oradan Dao’ın 

sınırsız yaratma fonksiyonu olan Üst De”ya (上德) ve en sonunda da tüm yaratılış 

sürecinin temel kaynağı olan Dao’a (道) geri dönmesi anlamına gelmektedir. 

 

 Daha önce de söz ettiğimiz gibi; varlıklar arasında insan özel bir yere sahiptir. 

İnsan, her ne kadar diğer varlıklar gibi Dao’ın yaratma fonksiyonu olan De’dan (德) 

gelmiş olsa da, onun yaratıcısına olan dönüşü diğer varlıklardan farklı olmaktadır. 

Tüm varlıklar Dao ile kurmuş oldukları “direkt” ilişki sayesinde, Dao’ın yarattığı 

doğal bir döngünün içerisinde Ona geri dönerken, insan, sahip olduğu özel yetenekler 

ve sergilediği  “yapay ve aşırı davranışlar” sebebiyle Dao’ın doğal döngüsünün 

dışına çıkmakta ve yaratıcısına geri dönüş yapamakta başarısız olmaktadır. Xu 

Fuguan,  “Çin İnsan Doğası Tarihi . Ön Qin Dönemi” adlı kitabında, insanın Dao’a 

dönüşünü zora sokan bu “yapay ve aşırı davranışlar”ın sebepleri üzerinde durmuştur. 

Xu Fuguan’a göre; fiziksel dünyada yaşam süren insanın kalbinde “bilgi” (知); 

bedeninde “istek ve arzu” (欲 )faaliyet gösterir. Bu bilgi, istek ve arzular doğal 

                                                           
70

 Lao Tzu’nın yaptığı sınıflandırmada “Sır De”( 玄 德 ), Dao’ın yaratma 
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sınırını aşıp aşırıya kaçtığı anda kalp ve bedeni esir alır, insanı Dao’ın doğal 

döngüsünün dışına çıkarır. 
71

 Lao Tzu Dao De Jing’in on üçüncü bölümünde konuyu 

şu sözlerle ifade etmektedir: 

 

“Yeter derecede bilen mahçup olmaz, durması gereken noktayı bilen tehlikeye 

düşmez, böyleleri uzun bir yaşam sürer.” (知足不辱，知止不殆，可以長久)
72

 

 

“Başıma gelen tüm felaketlerin sebebi, sahip olduğum bedenimdir; bu bedene sahip 

olmasam, felaket mi gelir başıma?” (吾所以有大患者，為吾有身，及吾無身，吾

有何患？)
73

 

 

 Burada Lao Tzu, insanın aşırıya kaçan bilgisi, istek ve ihtiyaçları nedeniyle 

sıkıntı yaşadığını belirtmektedir. Ona göre, bedenini ve duygularını bu denli 

önemseyen insan, aşırı istek ve ihtiyaçlarını tatmin etmek uğruna, sahip olduğu aşırı 

bilgiyi kullanmakla kendine kötülük yapmaktadır. 
74

 Buradaki önemli bir nokta; Lao 
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 Xü, 2003, s.341. 

72
 Dao De Jing, Bölüm 44. 

73
 Dao De Jing, Bölüm 13. 

74
 İnsan, sahip olduğu aşırı istek ve ihtiyaçlarını karşılamak için aşırı bilgiye ihtiyaç 

duymakta, aşırı bilgiye sahip olan kişinin ise aşırı istek ve ihtiyaçları daha da 

artmaktadır. Bu, sonu gelmeyen ve sürekli tatmin edilmeyi bekleyen bir ihtiyaç 

döngüsü olarak insana ve onun iletişimde bulunduğu diğer varlıklara zarar 

vermektedir. 
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Tzu’nın Dao’a dönüş yolunda eleştirdiği bilgi ve istekler; aşırıya kaçan, 

doğallıktan uzaklaşan ve kişinin hem kendine hem de çevresindeki diğer varlıklara 

zarar vermesine neden olan ihtiraslı bilgi ve isteklerdir. Bunun dışında insanın 

varlığını devam ettirebilmesi ve temel ihtiyaçlarını karşılayabilmesi için gerekli olan 

doğal bilgi ve doğal istekler serbesttir.  

 

 Lao Tzu’ya göre, kalbini (duygularını) ve bedenini fazlasıyla önemseyen 

insanın, aşırıya kaçan bilgi ve isteklerini tatmin etmek uğruna atacağı her adım, 

kişiyi felaket ve sıkıntılara sürüklemekle kalmaz, onu ölüm tehlikesi ile de karşı 

karşıya bırakır. Çünkü aşırı bilgi ve isteklerin karşılanması “güçlü” olmayı gerektirir, 

Lao Tzu felsefesinde “güç”, ölüme eş görülmektedir. Lao Tzu, Dao De Jing’in elli 

beş ve yetmiş altıncı bölümlerde bu tehlikeyi şu sözlerle dile getirmektedir: 

 

“kalbi kullanarak insan nefesini kontrol altına alan enerji (irade), dışarıda güç 

beklentisindedir. Varlık güçlendikçe yaşlanır, bu da Dao’ın tabiatına aykırıdır, 

Dao’a aykırı olan erkenden yok olur.”
 
(心使氣曰強。物壯則老，是謂不道，不道

早已。)
75

 

“güç, ölüme götüren yoldur.”
 
(故堅強者死之徒。)

76
 

Lao Tzu’ya göre, insan kalbinin ve bedeninin sahip olduğu, doğadan uzak olan 

ve aşırıya kaçan bilgi, istek ve arzular, kuvvetli olmaları ve zor tatmin edilmeleri 
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 Dao De Jing Bölüm 55.  

76
 Dao De Jing, Bölüm 76. 
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sebebiyle insanı yorar, yıpratır, erkenden yaşlanmasına ve hatta ölümüne neden olur. 

Buna karşılık olarak Lao Tzu, “güçsüzlük”ü Dao’ın varlıkları yaratma yöntemi ile 

bağdaştırmakta ve insan için uzun yaşamın sırrı olarak göstermektedir:   

 

“Gök engin, yer uçsuz bucaksız. Onlar kendileri için var olmadıklarından böyle 

engin, böyle sınırsız ve ölümsüz olabilmişler. ” (天長地久。天地所以能長且久者，

以其不自生，故能長生。)
77

 

“güçsüzlük, yaşama giden yoldur.” (柔弱者生之徒。)
78

 

Lao Tzu Dao De Jing’in onuncu bölümünde, “Bedenini ve kalbini aktif kılan 

enerjiyi bir bebeğinki kadar güçsüz ve saf tutabilir misin?” 
79

(專氣致柔，能嬰兒

乎？) demektedir. Xu Fuguan’a göre, burada Lao Tzu bir bebeğin sahip olduğu 

saflık ve güçsüzlüğü insana örnek olarak göstermektedir. Bir bebeğin bedeni ve 

duyguları tamamen doğal ihtiyaçları doğrultusunda faaliyet göstermektedir. Bebeğin 

yaşam ve varlık karşısında takındığı tavır güçsüz ve zayıftır; aşırı bilgi ve aşırı 

duyguların etkisinde olmadığı için kendi doğal benliğini (Dao’dan kazandığı doğal 

karakterini yani De’yı德) yansıtır, böylece ölüme değil yaşama ait olur; tıpkı kendisi 

için değil varlık için var olan Gök ve Yer gibi uzun ömürlü olur. 
80
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Yine Lao Tzu Dao De Jing’in (道德經) sekiz ve yetmiş sekizinci bölümlerinde 

Dao’ı “su”ya benzetmekte ve “güçsüzlük”ü yüceltmektedir: 

 

“En yüce erdem suya benzer. Su, varlığa fayda sağlar, onunla savaşmaz. Su, pek çok 

insanın tenezzül etmeyeceği (alçak) yerlerde durur, bundandır ki Dao’a en yakındır.” 

(上善若水。水善利萬物而不爭，處衆人之所惡，故幾於道。)
81

 

 

“Dünya üzerinde sudan daha yumuşak ve daha zayıf bir şey yoktur. Ancak, yer 

yüzünde sağlam ve kuvvetli hiç bir varlık yoktur ki suya üstün gelsin, ona zarar 

verebilsin; işte bu, suyun sahip olduğu ve değiştirilemez özelliği olan 

yumuşaklığından kaynaklanmaktadır. Yumuşak olan, sert olana; zayıf olan ise 

kuvvetli olan her zaman galip gelir. Dünyada bunu bilmeyen yoktur ama kimse 

uygulamaz.” (天下莫柔弱於水，而攻堅強者莫之能勝，其無以易之。弱之勝強，

柔之勝剛，天下莫不知，莫能行。)
82

 

 

 Lao Tzu’ya göre güç ve kuvveti besleyen, insan kalbi ve bedenindeki aşırı 

bilgi ve isteklerdir; güçsüzlüğün sırrı ise “isteksiz” ve “bilgisiz” olmaktan 

geçmektedir. Lao Tzu felsefesinde “isteksiz olmak” (無欲) görüşü, insanın aşırıya 

kaçan faaliyetlerde bulunarak, aşırıya kaçan istek ve arzuları tatmin etme girişimine 
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 Dao De Jing, Bölüm 8. 
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istinaden ortaya atılmış bir fikirdir. Lao Tzu’nın vurguladığı diğer bir görüş olan 

“bilgisiz olmak” (無知) ise, insanın diğer insanları ve varlıkları dış görünüşlerine 

göre ayırt ederek, onlara değer biçmesine neden olan aşırı ve gereksiz bilgiye 

istinaden söylenmiştir. Bu aşırı bilgi, insanın varlığı gerçek-sahte, iyi-kötü, doğru-

yanlış, güzel-çirkin, değerli-değersiz vb. gibi ayırmasına neden olan bir çeşit “ayırt 

etme bilgisi”dir (分別之知). Lao Tzu’ya göre, varlığı yaratan Dao’ı ve onun varlığı 

yaratma fonksiyonunu ve yaratma sürecini bilmeyen insan, Dao tarafından eşit 

şartlarda yaratılmış olan varlığı gerçek-sahte, iyi-kötü, doğru-yanlış, güzel-çirkin, 

değerli-değersiz vb. gibi sınıflandırmakta ve aralarında fark oluşmasına neden 

olmaktadır. Bu sınıflandırma sürecinde, insan bir varlığa değerli sıfatını verdiğinde, 

onunla benzer özelliklere sahip olan diğer varlıkların değersiz olduğunu ifade etmiş 

ve aralarında fark yaratmış olur. Bu da değerli ve değersiz arasındaki farkı koşulsuz 

kabul etmiş olan kişiler arasında değerli olana sahip olma, değersizi dışlama gibi bir 

seçim yapma isteği ve buna bağlı olarak gelişen bir rekabet ortamı yaratır.  

 

“Dünyada güzelin güzelliği vurgulanırsa, bu çirkinin de bilinmesini gerektirir; iyinin 

iyiliği vurgulanırsa, bu kötünün de bilinmesini gerektirir. Bundandır ki varlık ve 

yokluk birbirini yaratır, zor ve kolay karşılıklı oluşur, uzun ve kısa karşılıklı biçim 

alır, yüksek ve alçak birbirlerinin zıddından var olur.... ” (天下皆知美之為美，斯

惡已。皆知善之為善，斯不善已。故有無相生，難易相成，長短相較，高下相

傾...。)
83
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 Dao De Jing, Bölüm 2. 
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Lao Tzu’nın kastettiği “bilgisizlik” (無知) görüşü, insanı sahip olduğu “ayırt 

etme bilgisi”nin (分別之知) ötesine geçirerek, hatta bu bilgiyi yok ederek, kişiyi 

Dao’ın varlığı yaratarak ona karakter özelliklerini kazandırdığı, metafiziksel 

dünyada bulunan “Sır De”(玄德), “Değişmeyen De” (常德), “Boş De” (孔德) ve 

“Üst De”(上德) haline geri döndürmeyi hedeflemektedir. Kişi bu aşamada, kalbini 

ve bedenini aşırı bilgi ve isteklerden arındırmak (滌除)
84

, varlığın temeline geri 

dönerek onun yöntemini gözlemlemek (玄覽)
85

 ile yükümlüdür. Bunu başaran 

insan, kalbinin ve bedeninin sahip olduğu tüm yeteneklerin ötesine geçerek “büyük 

bilgelik” (大智慧)
86

 mertebesine ulaşmaktır.   

 

 Burada akıllara; insanın Dao’ı gözlemleyerek, “büyük bilgelik” mertebesine 

ulaşmasının ve bu bilgelik sayesinde Dao’a geri dönmesinin yolu nedir sorusu 

gelmektedir. Xu Fuguan’a göre; Dao’ı gözlemlemek, Onun varlıkları yaratma 

fonksiyonu olan “De”yı (玄德) gözlemleyerek, yöntemini “örnek almak” (效法) 

anlamına gelmektedir. Dao’ı ve Onun yöntemini örnek alarak uygulayabilen insan, 

Dao’a dönüş yolunda önemli adımlar atmış olacaktır. Bunun için öncelikle Dao’ın 

yaratma fonksiyonu ve yöntemi hakkında ayrıntılı bilgiye sahip olmamızda fayda 
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vardır. Konu ile ilgili olarak Lao Tzu’nın Dao De Jing’de verdiği ip uçlarından biri 

kırkıncı bölümde karşımıza çıkmaktadır:  

 

“Geri dönüş Dao’ın fonksiyonudur; güçsüzlük Dao’ın yöntemidir.”(反者道之動；

弱者道之用。)
87

 

 

 Daha önce de değindiğimiz üzere; Dao’ın varlığı yaratma hareketi iki 

yönlüdür. Hareketin ilk yönü, metafiziksel dünyadan fiziksel dünyaya doğru gelişim 

göstermektedir. Bu aşamada varlık Dao tarafından yaratılır, Dao’ın belirlediği  

yörüngede hareket ederek, fiziksel dünyada varlık kazanır. Hareketin ikinci yönü ise 

fiziksel dünyadan metafiziksel dünyaya doğru gelişim gösterir. Bu aşamada Dao 

tarafından yaratılan varlık, yine Dao’ın belirlediği yörüngeyi izleyerek metafiziksel 

dünyada bulunan yaratıcısına geri döner. Dao’ın bu çift yönlü hareketi doğal bir 

düzen içerisinde faaliyet göstermekte, güçsüz bir karakter özelliği sergileyerek, 

varlığa her hangi bir kuvvet uygulamamaktadır. Bu doğal döngü içerisinde her şey 

önce var olmakta ve sonra yaratıcısına geri dönmektedir. Bu sebeple, Lao Tzu “geri 

dönüş”ü Dao’ın fonksiyonu ve “güçsüzlük”ü Dao’ın yöntemi olarak ifade etmektedir.  

 

 Dao’ın yöntemi ile ilgili olarak, Dao De Jing’in onbir ve ellibirinci 

bölümlerinde şöyle bilgi verilmektedir: 
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 Dao De Jing Bölüm 40. 
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“Boşluk, Dao’ın fonksiyonudur.”(...無之以為用。)
88

 

 

“Varlığı yaratır ama kendi varlığını vurgulamaz, varlığı eğitir ama bunu kendine 

mal etmez, varlığı yetiştirir ama onlara sahiplik taslamaz.” (生而不有，為而不恃，

長而不宰…)
89

 

 

 Dao’ın varlığı yaratma fonksiyonu, doğal ve kendiliğinden olan bir döngü 

olması ve güçsüz bir karakterde gerçekleşmesi sebebiyle, varlık tarafından 

gözlemlenememekte ve hissedilememektedir. Fiziksel dünyada varlığa bürünen 

insan da, Dao’ın yaratma sürecinin değil, yalnızca bu sürecin sonuçlarının bilgisine 

ulaşabilmektedir. Bu sebeple Dao’ın yaratma yöntemi insan için bir “boşluk” 

izlenimi yaratmaktadır.  

 

Lao Tzu felsefesinde Dao; varlığı yaratan, varlığın fiziksel dünyada gelişimini 

ve metafiziksel dünyadaki yaratıcısına geri dönmesini sağlayan en büyük güç 

olmasına rağmen, kullandığı “güçsüz” yöntem sayesinde kendi gücüne vurgu 

yapmayan, iradesini kullanmayan bir karakter çizmektedir. Dao, bu karakteri 

sayesinde sınırsız ve ölümsüz olabilmektedir.  
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“Boş ve kutsal bir vadi gibi olan Dao asla ölmez,...O yerin ve göğün temelidir.  Onun 

benliği öylesine derin ve sırlarla doludur ki, sonsuza kadar var olacak ve asla 

durmayacaktır.”
90

(谷神不死,...是謂天地根。綿綿若存，用之不勤。)
91

 

 

Yaratılanlar arasında, Dao’ı ve onun fonksiyonunu anlayarak, bundan kendine 

dersler çıkarabilecek, onu örnek alabilecek olan tek varlık insandır. İnsan, Dao’ın 

varlığa karşı takındığı tavır ve kullandığı yöntemi örnek alarak, diğer insanlar ve 

varlıklar ile olan ilişkilerini düzenlemelidir. İnsan ancak bu yöntemle, ideal ve doğal 

karakterini yansıtabilecek; kendisini sakin, düzenli ve güvenli bir yaşama 

kavuşturacak bir bakış açısı ve ideal bir yaşam biçimi geliştirmiş olacaktır.  

 

Lao Tzu felsefesinin ortaya çıktığı dönem olan İlkbahar-Sonbahar 

(M.Ö.770~M.Ö.476) ve Savaşan Beylikler (M.Ö.476-221) dönemlerinde, toplumsal 

karmaşaya çözüm arayan pek çok düşünür; “erdem” (德), “insan sevgisi” (仁), 

“doğruluk” (義 ), “toplumsal kurallar” (禮 )vb. gibi değerlere vurgu yaparak, bu 

değerlere sahip olan insanın huzura ve toplumun da düzene kavuşacağına dair 
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görüşlerini bildirmişlerdir.
92

 Ancak Lao Tzu’ya göre; insan kalbinin sahip olduğu 

bilgi (心知 ) ve bu bilgiye dayanarak sahip olduğu değerler, insanın Dao’dan 

kazandığı doğal karakerinin (玄德) insana kazandırabileceği doğal değerlerin dışında 

kalmakta ve insanı doğasından uzaklaştırmaktadır. Bu sebeple Lao Tzu, yaşadığı 

döneme hakim olan ve her insanın sahip olması gerektiği düşünülen bu değerlere 

karşı olumsuz bir tavır içerisinde bulunmaktadır; Ona göre, bu değerlerin önemini 

vurgulayan bir toplum, bu değerlere aslında hiç sahip olmamış bir toplumdur. 

 

“Üstün erdeme sahip olan insan, hareketlerini Dao’a göre şekillendirir, o kendine 

erdemi şart koşmadığından (kalbinde erdemin bilgisi olmadığından), gerçek erdeme 

sahip olur. Normal erdeme sahip olan insan, kendine erdemi şart koşar (kalbinde 

erdemin bilgisi vardır), bu sebeple üstün erdeme sahip olamaz. Üstün erdeme sahip 

olan insan, kalbindeki bilgiye göre değil doğaya göre hareket eder; normal erdeme 

sahip olan ise, doğaya göre hareket etmesine rağmen kalbindeki bilginin etkisinde 

kalmaktan kurtulamaz. Ü stün insan sevgisine sahip olan insanın dürüstlüğü 

davranışlarına yansır, eylemde bulunur ancak hepsinin kaynağında sevgi vardır, 

çıkar ve amaç peşinde koşmaz; üstün doğruluğa sahip olan insan, her işi eğrisiyle 

doğrusuyla düşünür, davrışları amaçlı ve planlıdır; toplumsal kuralları önemseyen 

insan, standart ve norm üretir ve bunları uygular, karşısındakinden aynı tepkiyi 

alamazsa onları kurallara uymaya zorlar. Bu yüzden toplumda Dao(道) kaybolursa 
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Erdem(德) önem kazanır, Erdem kaybolursa İnsan Sevgisi(仁) önem kazanır, İnsan 

Sevgisi kaybolursa Doğruluk(義 ) önem kazanır, Doğruluk kaybolursa Toplum 

Kuralları(禮) önem kazanır. Erdemden başlayarak toplum kurallarına kadar giden 

bu süreç, gelişim gösterdikçe gerçekliğini yitirir ve Dao’dan uzaklaşır. Toplum 

kuralları, insan karakterinin olumsuz yönde gelişiminin bir göstergesidir, toplumun 

sukunetten karmaşaya doğru gidişinin başlangıcıdır. Her şeyi önceden tahmin eden 

bilgin(!), çeşit çeşit yöntem geliştirir, Öz’ü ve Gerçek’liği kaybeder, Dao’dan 

uzaklaşır, bu aptallığın kaynağıdır. Bu yüzden; gerçek erdem sahibi kişi iş ve 

ilişkilerinde toplum kurallarını değil, Güven’i önemser; yöntem üretmeyi değil, 

Dao’ı kazanmayı görev bilir; yapaylığı terk eder, gerçekliği kazanır.” (上德不德，

是以有德；下德不失德，是以無德。上德無為而無以為；下德為之而有以為。

上仁為之而無以為；上義為之而有以為。上禮為之而莫之應，則攘臂而扔之。

故失道而後德，失德而後仁，失仁而後義，失義而後禮。夫禮者，忠信之薄，

而亂之首。前識者，道之華，而愚之始。是以大丈夫處其厚，不居其薄；處其

實，不居其華。故去彼取此。)
93

 

 

Örnekten de anlaşılabileceği gibi; Lao Tzu’nın eleştirisi, “erdem” (德), “insan 

sevgisi” (仁), “doğruluk” (義), “toplumsal kurallar” (禮) gibi kişisel ve toplumsal 

değerlere değil; gerçekte bu değerlere sahip olmayan insanların, bu değerleri 

yalnızca birer öğreti olarak kabul ederek, yüzeysel olarak uygulamasına yöneliktir. 

İnsan, kalbine hakim olan aşırı bilgi ve bedenine hakim olan aşırı isteklerden 
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sıyrılmadıkça, sahip olduğu değerler onu doğal karakterine ulaştırmakta eksik 

kalacak, aksine onu varlığının temeli olan Dao’dan uzaklaştıracaktır. 

 

 Lao Tzu, “Evren Oluşumu ve Varoluş Teorisi”nde Dao’ı yaratıcı bir güç olarak 

düşünürken, onu irade sahibi, emirler veren, varlıklar için ödül ve ceza hazırlığı 

yapan bir tanrı konumuna getirmemiştir. Onun varlıkları meydana getirmede her 

hangi bir amacı yoktur. Dao tarafından oluşturulan, ya da Dao’ın kendisi olan 

yaratılış eylemi önceden planlanmış bir olay da değildir. Bu, yalnızca tüm varlıkların 

son derece doğal bir şekilde içinde bulunduğu ve kendiliğinden olan kusursuz bir 

oluştur. 

 

“Dao eylemsizlik (edimsiz eylem) yöntemiyle tüm eylemleri gerçekleştirir,...tüm 

varlıklar kendiliklerinden değişir.”
 
(道常無為而無不為…萬物將自化。)

94
 

 

 Lao Tzu, “İnsan Doğası Teorisi”nde ise Dao’ın bu kusursuz döngüsünü ve bu 

döngüde Dao’ın kullandığı yöntemi insana örnek göstererek; insana, Dao’dan 

kazandığı doğal benliğini korumasının ve sürekli gelişim ve değişim içerisinde olan 

karakterini, varlığının ve benliğinin temeli olan Dao’a geri döndürmesinin ip uçlarını 

vermektedir. Dao edimsizdir, ama tüm varlıkların içinde yer aldığı kusursuz bir 

düzen kurmuştur; öyleyse insan da edimsiz kalmak suretiyle kendisi ve diğer 

varlıklar için en ideal yaşam düzenini oluşturabilir. 
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 Lao Tzu; Dao’ın doğasına ters düşen edimli (有為) yani kasıtlı davranışların 

doğal dengeyi bozduğunu ve insanı Dao’dan uzaklaştırdığını düşünmektedir. Bunun 

için Dao De Jing’de (道德經) “edimsiz eylem” (無為) düşüncesi üzerinde durmuş 

ve bu düşünce Lao Tzu’nın Siyaset Teorisinin zeminini oluşturmuştur.  

 

 

1.5. Lao Tzu’nın Siyaset Görüşü 

 

 Lao Tzu’nın siyaset anlayışının temelini oluşturan “edimsiz eylem” (無為)  fikri, 

Dao De Jing’de (道德經) pek çok bölümde karşımıza çıkmakta ve Lao Tzu’nın 

savaşlar ve karmaşa içerisindeki dönemde, hem gereğinden fazla kurallar koyup, 

sahip olduğu iktidar gücüyle aşırı eylemde bulunan dönemin yöneticilerine, hem de 

toplum içinde gereğinden fazla ve aşırı isteklerde bulunarak, isediğini almak için her 

yolu deneyen halka olan tepkisini göstermektedir. 

 

Karmaşa döneminde özellikle yönetici kesimin dikkate alması gerektiği 

düşünülen “edimsiz eylem” (無為) görüşü; Lao Tzu felsefesinde çoğu zaman yanlış 

anlaşılmış bir kavramdır. Edimsizlik; yöneticiler ve halk için eylemsiz olmak, hiçbir 

iş yapmamak, hiç bir şeye karışmadan tamamen inzivaya çekilmek anlamına 

gelmemektedir. Yöneticinin asıl görevi, halkının refah içinde yaşamasını sağlamaktır. 

Sahip olduğu güç ve yetkinin cazibesine kapılıp, halkına eziyet etmek pahasına aşırı 



59 
 

istek ve davranışlarda bulunan yönetici başarısız olur, halkı için huzur ve refah 

ortamı sağlayamaz. Bu nedenle; edimsizlik yalnızca halkın değil, aynı zamanda 

yöneticilerin de uygulaması gereken bir kavramdır. Lao Tzu’nın siyaset görüşüne 

göre; yönetici bu konuda Dao’ı örnek almalıdır.  

 

Lao Tzu’ya göre Dao; tüm varlıkların yegâne yaratıcısıdır ancak, sahip olduğu 

gücü asla varlıkları ezmek, onlara hükmetmek için kullanmaz. Onun eylemi edimsiz, 

yani kasıtsızdır. Varlığı en doğal şekilde yaratır ve huzurla varlığını sürdürmesine 

katkıda bulunur. 

 

“Büyük Dao her yerdedir, sağda solda hep o vardır. Tüm varlıklar onun sayesinde 

hayat bulur, o da hiç bir zaman varlıktan ayrılmaz. O, varlıkları yaratır, ama asla 

kendine mal etmez. O, varlıkları besler, ama asla onların sahibi olduğunu belli etmez. 

Onun beklentisi yoktur, bu yüzden onu küçük (önemsiz ve güçsüz) sanırız. Varlıklar 

ona geri döner, ama o varlığa hükmetmez, bu yüzden onu büyük (önemli ve güçlü) 

görürüz. O kendini büyük görmediği için büyüktür.” (大道汎兮，其可左右。萬物

恃之而生而不辭，功成不名有。衣養萬物而不為主，常無欲，可名於小；萬物

歸焉，而不為主，可名為大。以其終不自為大，故能成其大。)
 95
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Dao’ın varlıkları meydana getirirken kullandığı yöntem ve varlığa karşı tavrı 

irade sahibi bir yaratıcı gibi değil, son derece doğaldır, amaçsızdır ve kendiliğinden 

oluşur. Dao’ın yaratılıştaki yöntemi, varlığın kendi yöntemidir. Dao zaten var olan 

doğal düzenin içinde, eylemsiz kalmak suretiyle ve en doğal haliyle varlıkları 

meydana getirmiştir.  

 

“Dao edimsiz kalarak tüm eylemleri gerçekleştirir.” (道常無為而無不為)
96

 

 

Yönetici; Dao’ın bu amaçsız olma özelliğini örnek almalı ve halkı istemediği 

hiç bir şeye zorlamamalıdır. Lao Tzu; hükümdarın amaçlı yapacağı her davranışın 

doğaya aykırı olduğunu, doğal düzeni ve toplumdaki huzuru bozacağını 

düşünmektedir.  

 

Lao Tzu’ya göre amaçlı yapılan her eylem temelinde insanın sahip olduğu 

ancak Dao’ın doğasına aykırı olan aşırı bilgiye dayanmaktadır. İnsanın bilgisi 

çoğaldıkça istek ve beklentileri çoğalır, istek ve arzular arttıkça, bunları karşılamak 

için daha çok bilgiye ihtiyaç doğar, bilgisi artan kişinin varlığı kontrol etme güdüsü 

de artar, çok bilen halk hak ettiğinden fazlasını talep eder, çok bilen yönetici ise 

sahip olduğu güç ve yetkiyi kullanarak halka eziyet eder; bu durum da toplumda 

karmaşanın oluşmasına zemin hazırlar.  
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“Geçmişin Dao’ı iyi bilen iyi yöneticileri, halkın fazla bilgi sahibi olmasındansa, 

bilgisiz aptal olmasını tercih ederlerdi. Halkın zor yönetilmesi, bilgilerinin 

çokluğundan kaynaklanır. Fazla bilgi ile yönetmek, ülkeye bela getirir, bilgisizce 

yönetmek, ülkeye refah getirir.”(古之善為道者，非以明民，將以愚之。民之難治，

以其智多。故以智治國，國之賊；不以智治國，國之福。)
97

 

 

Lao Tzu’ya göre; Dao, insan ve varlığı yaratırken aralarında iyi-kötü, değerli-

değersiz, güçlü-güçsüz gibi ayrım yapmamış olmasına rağmen; insan, insanı ve 

varlığı tanırken bu tür bir ayrım yapmakta, insanın ve varlığın aslen doğasında 

bulunmayan bazı farklar yaratmaktadır. Bu farklar; iyiye, değerliye ve güçlüye sahip 

olmak isteyen insanlar arasında rekabet ortamının oluşmasına neden olurken; 

toplumda da huzursuzluk ve karmaşaya zemin oluşturmaktadır. Bu nedenle; Lao Tzu, 

toplumda öncelikle yöneticinin ve daha sonra da halkın, varlığı sınıflandırmalarına 

neden olan “gereksiz bilgi” den uzak olmaları gerektiğini vurgulamaktadır. 

 

“İnsanlar takdir edilmezlerse, aralarında rekabet oluşmaz. Güç elde edilen şeylere 

çok değer verilmezse, kimse hırsızlık yapmaz. İnsanlar arzu edecekleri şeyleri 

görmezse, içlerinde fesat olmaz. Yüce insan yönetici olursa, halkın kalbini boşaltır, 

midesini doldurur; iradelerini zayıflatır, kemiklerini kuvvetlendirir. İnsanları bilgisiz 

ve arzusuz bırakır.” (不尚賢，使民不爭；不貴難得之貨，使民不為盜；不見可
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欲，使心不亂。是以聖人之治，虛其心，實其腹，弱其志，強其骨。常使民無

知無欲。)
98

 

 

Lao Tzu, toplumdaki karmaşa ve huzursuzluğun diğer bir nedeni olarak, 

uygarlıkla gelen teknik ilerlemenin insanlarda yarattığı aşırı özgüven ve buna bağlı 

olarak gelişen aşırı talepçiliği göstermektedir. Ona göre; huzur ortamı ancak 

uygarlıkla gelen tekniğin belli oranda dışlanması ve insanların fazla bilgi ve aşırı 

arzulardan uzak, ilkel döneme yakın doğal bir yaşam şeklini tekrar benimsemesi ile 

sağlanabilecektir. Çinli Felsefe Tarihçisi Hu She’ya göre, Lao Tzu’nın toplum ve 

siyasete dair iki önemli öğretisi vardır; bunlardan ilki, medeniyet ile gelen tekniğin 

kontrol altına alınması, ikincisi ise; edimsiz eylem uygulaması ile insanların kendi 

hallerine bırakılmasıdır.
 99

 

 

“Ü lke küçük nüfus az olsun; onlarca-yüzlerce insanın kullanabileceği alet edevat 

olsun, ama kimse kullanmasın; insanlar ölümü-yaşamı önemsesin, uzağa gitmesin;  

gemileri olduğu halde kimse binmesin; askerler olduğu halde, ileri gitmesin (savaşa 

gitmesin); insanlar oltaları bağlasın, bunları kullansın. O zaman yiyecekler lezzetli, 

kıyafetler güzel, yaşam güvenli, mutlu gelenekler sürekli olur. Komşu ülkeler 

birbirini görsün, birbirlerinin köpek ve horoz seslerini işitsin, ancak halklar 

ölünceye dek birbirlerine gidip gelmesin. ” (小國寡民。使有什伯之器而不用；使
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民重死而不遠徙。雖有舟輿，無所乘之，雖有甲兵，無所陳之。使民復結繩而

用之，甘其食，美其服，安其居，樂其俗。鄰國相望，雞犬之聲相聞，民至老

死，不相往來。)
 100

 

 

Yukarıdaki bu örnekte Lao Tzu’nın eylemsiz siyaset ve eylemsiz yaşam fikrinin 

nasıl uygulanacağı açıkça görülmektedir. Lao Tzu, Dao De Jing’in (道德經) ilk 

bölümünden itibaren, tüm varlıkların var olmasını sağlayan ve adına Dao dediği, 

bağımsız, asla durmayan ve durmayacak olan “doğal bir düzen”in varlığından haber 

vermektedir.  Böyle kurulu bir düzende, ister yönetici olsun, ister soylu olsun, 

birilerinin çıkarak insan iradesine dayanan karar ve kurallarla toplumda düzen 

oluşturmaya çalışmalarının hiç bir anlamı yoktur. İnsana en güzel örnek, içinde var 

olduğu doğal düzenin doğal sistemidir.  

 

“Göksel Dao (göğün yöntemi) mücadele etmez, ama iyi zaferler kazanır; hiç 

konuşmaz ama karşılık alır; o çağırmaz ama varlık kendiliğinden gelir; çok sakindir 

ama planları etkilidir. Göğün ağları çok büyüktür, içindekiler birbirine mesafeli 

durur ama asla kaybolmazlar. ” (天之道，不爭而善勝，不言而善應，不召而自

來，繟然而善謀。天網恢恢，踈而不失。”)
101
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Nitekim Lao Tzu doğal olan her şeyi desteklerken, doğal olmayan her şeye karsı 

çıkmaktadır. Dao De Jing’de (道德經) geçen Evrenin Oluşumu görüşünde, insanlara 

işaret edilen mükemmel bir düzen vardır. Bu doğal düzende, günle gece, sıcakla 

soğuk, aydınlıkla karanlık tam bir denge içerisinde, hiç sorun çıkarmadan, birbirine 

zarar vermeden var olabilirler. Burada insana düşen görev; evrenin bu mükemmel 

düzenini gözlemleyip, bu düzeni kendi yaşamına uygulamaktır. Bunun dışında 

atılacak her adım Lao Tzu düşüncesindeki “edimsiz eylem” görüşüyle çatışmakta, 

yapılmaması gereken eylemlerin kapsamına girmektedir. 
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2. BÖ LÜ M  

LAO TZU FELSEFESİNİ ŞEKİLLENDİREN UYGARLIK GELENEĞİ: 

MÜNZEVİLİK, Qİ ÖĞRETİSİ ve ŞAMANİZM 

 

Lao Tzu, insanı Dao’ın doğal düzeninden uzaklaştıran nedenlerden söz ederken, 

insanın sahip olduğu tanıma yeteneği, irade ve duygularının insanı kendi doğasında 

aslında hiç bulunmayan bazı sınır ve kalıplar içerisine soktuğunu vurgulamaktadır. 

Sürekli gelişim gösteren teknik ve uygarlığın içerisinde, sınırlardan haberdar 

olmadan yaşayan insan, bir an önce kendini sınırlandıran faktörleri fark etmeli ve 

bunların ötesine geçerek sınırları olmayan doğaya geri dönüş yapmalıdır.
102

 

 

Lao Tzu’nın doğaya dönüş fikri ilk duyan için ilkel dönemin yazısız, tekniksiz, 

uygarlığın gelişmediği ve insanın vahşi doğa içinde yaşam savaşı verdiği zamanları 

ifade eden bir çerçeve çizer. Ancak; Onun asıl vurgulamak istediği ilkel döneme 

değil, uygarlık ve teknik araçları tarafından sınırlandırılmamış, insanın çok daha 

bağımsız ve özgür yaşayabileceği, içinde yaşama dair pek çok potansiyel ve ihtimal 

barındıran ideal bir yaşama dönüştür. Ona göre insan, uygarlığın kaçınılmazlarından 

biri olan gelişim sürecinden kopmadan da, ilkel dönemde mevcut olan doğal yaşam 

anlayışına sahip olabilir.  

 

                                                           
102

 Dao De Jing, Bölüm 16, 25, 40, 65, 78. 
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Lao Tzu felsefesinin ortaya çıkması ve şekillenmesine katkı sağlayan tarihsel ve 

kültürel arka plan şüphesiz ki çok karmaşık, ancak bir o kadar da zengindir. Bu arka 

plana daha derinlemesine bakacak olursak, ilk adımda karşımıza Lao Tzu’dan çok 

önceki dönemlerde var olan inziva geleneği ve münzeviler; ikinci adımda Taocu 

düşüncenin ilk izlerinin görüldüğü Çin’in Qi bölgesi kültürü ve son adımda da pek 

çok dünya inancına temel oluşturmuş ve Lao Tzu düşüncesinde de etkileri görülen 

şamanizm geleneği çıkmaktadır. Bu üç tarihi faktör arasında bulunan inziva geleneği 

ve münzevilik, doğaya yakın bir bakış açısına sahip olan insanın, uygarlık ve 

tekniğin ötesine geçmek suretiyle, doğa ile iç içe olabileceği bir yaşam biçiminin 

peşine düşmesi gerçeğini gözler önüne sermekte ve bu özelliği ile Lao Tzu 

düşüncesine destek vermektedir.  

 

Bunun yanı sıra; Qi bölgesi kültürünün Batı Zhou Hanedanlığının ilk 

döneminde (M.Ö.1121~M.Ö.771) gösterdiği gelişim, Lao Tzu felsefesinin işaret 

ettiği ideal insan ve ideal yöneticinin karakter özellikleri olan “yumuşaklık” (柔) ve 

“güçsüzlük” (弱 ) kavramlarının önemine dikkat çekerken, aynı zamanda taocu 

pratikleri ön plana çıkaran toplumsal, ekonomik ve siyasi bir düşünce şeklinin de 

ortaya çıkmasını sağlamıştır.  

 

Şaman kültürüne gelince; rasyonalizasyon aşamasından geçmesiyle birlikte bir 

çeşit düşünce biçimine dönüşen bu gelenek, tarisel süreçte insanın kendi benliğine, 

uygarlığa, evrene ve doğaya dair algılama sürecini yansıtmakta ve insanın, yazının 
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var olmasından önce kullandığı “evren ve varlığı anlama ve ifade etme” yöntemleri 

hakkında ip uçları vermektedir.  

 

 Bu çerçevede, Lao Tzu felsefesine miras kalan bu üç tarihsel faktör ve uygarlık 

geleneğine biraz daha yakından bakmakta ve konuya inziva geleneği ve münzevilik 

ile başlamakta yarar görüyorum.  

 

 

2.1. Lao Tzu’dan Önce Var Olan İnziva Geleneği ve Münzeviler  

 

 Lao Tzu felsefesine göre, uzun yıllar gelişim göstermiş olan uygarlık içerisinde, 

insanın Dao’ın doğal döngüsüne doğru yapacağı ilk hamle, toplumdan uzaklaşarak 

kendisine doğa ile iç içe yaşayabileceği bir ortam yaratmak olabilir. İlkbahar-

Sonbahar (M.Ö.770~M.Ö.476) ve Savaşan Beylikler (M.Ö.476-221) dönemlerinde, 

insanların ahlaki değerlerindeki zayıflamayla birlikte ortaya çıkan toplumsal, 

ekonomik ve siyasi karmaşa ortamı Lao Tzu’yı kendini toplumdan geri çekerek doğa 

ile iç içe yaşama ve aradığı ideal yaşama -doğa sayesinde- ulaşma çabası içerisine 

sokmuştur. Lao Tzu’nın yaşlılık döneminde, toplumdan uzaklaştığı, ardında 5000 

karakterlik bir felsefi metin bırakarak beylikten ayrıldığı bilgisi, ünlü tarihçi Sima 

Qian tarafından şu cümlelerle kaydedilmiştir: 
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“Lao Tzu Dao ve De’yı pratik yaptı, O öğretisinde kendini gizledi, adsız öğretiyi 

görev bildi. Zhou döneminde uzun bir yaşamı oldu, Zhou Beyliğinin zayıflamasına 

şahit oldu, oradan ayrıldı. Guan sınırında Guan’ın yöneticisi Yi Xi Ona şunları 

söyledi: “İnzivaya çekiliyorsunuz, öyleyse benim için bir eser bırakın.” Lao Tzu iki 

bölümden oluşan bir metin yazdı, 5000 karakterli bu metinde Dao ve De’yı anlattı, 

sonra oradan ayrıldı, kimsenin bilmediği bir yere gitti.” (老子修道德，其學以自隱

無名為務。居周久之，見周之衰，乃遂去。至關，關令尹喜曰：「子將隱矣，

彊為我著書。」於是老子乃著書上下篇，言道德之意五千餘言而去，莫知其所

終。) 
103

 

 

 Tarihi kayıttan anlaşıldığı üzere, Lao Tzu yaşlılık dönemlerini bir münzevi 

olarak yaşamış, ülkeyi içerisinde bulunduğu karmaşa durumundan kurtarmanın 

imkansızlığına inanarak kişisel bir tercih yapmış, siyasetin baskın olduğu toplum 

ortamından ve uygarlığın getirdiği zorunlu sınırlamalardan uzaklaşarak kendi için 

ideal gördüğü doğal yaşam tarzını benimsemiştir.
 104

  

                                                           
103

 史記, 老子韓非列傳, Bölüm 3. 

104
 Burada özellikle belirtmemiz gerekir ki; Lao Tzu felsefesinde toplumdan 

uzaklaşarak inzivaya çekilmek kaçınılmaz bir sonuç değil, kişisel bir seçenektir. 

İlkbahar-Sonbahar Dönemi tarihine bakacak olursak, Lao Tzu’nın yaşlılık 

dönemlerinde ülkeden ayrılarak inzivaye çekilmesinden önce, uzun yıllar Zhou 

sülalesi hükümdarlarının tarihçisi olarak çalıştığı ve devlet kütüphanesinde görevli 

olduğu bilgisine ulaşılabilmektedir. Dahası, Lao Tzu, kendi felsefesini geliştirirken 
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 Ç in Tarihinde, toplumdan uzak kalmak suretiyle doğa ile iç içe yaşamayı 

öngören böyle bir inziva geleneği elbette Lao Tzu ile başlamış değildir. Çin’de 

Taocu düşüncenin ortaya çıkmasına zemin oluşturan Huai Nehri vadisine kurulmuş 

olan Chen ve Cai Beyliklerinin topraklarının ve bu topraklara sınır olan Qi 

Bölgesi’nin tarihine baktığımızda, Lao Tzu’dan çok önce ortaya çıkmış olan bir 

inziva geleneği ve münzevilik kültürüne rastlamak mümkün olmaktadır.
105

 Wang 

Bangxiong’un “Lao Tzu Felsefesi” kitabında değindiği gibi: 

 

“Çin tarihinde, insan yaşamına dair son derece pasif bir tavır alarak toplumdan 

uzak duran, kendi çizdiği sınırları içerisinde, kişisel ahlak ve kendince ideal yaşamın 

peşine düşen bir “inziva geleneği ve kültürü” bulunmaktaydı.”
106

  

 

                                                                                                                                                                     

toplum yaşamından uzak kalmamış, toplumdaki karmaşaya çözüm olabileceği 

düşüncesi ile evren oluşum teorisi ve insan doğası teorisinin yanı sıra, bir de siyaset 

teorisi geliştirmiştir.  

105
 Yaygın inanışa göre; Lao Tzu felsefesinin ortaya çıkıp gelişim gösterdiği yer, 

Çin’in güneyinde bulunan ve Lao Tzu’nın doğdup büyüdüğü topraklar olarak bilinen 

Chu Beyliğidir (楚國). Ancak bununla birlikte, Lao Tzu felsefesine temel oluşturmuş 

olan Taocu düşüncenin ilk örneklerinin Çin’in kuzeyinde bulunan Qi bölgesinde 

görüldüğü gerçeği de gözardı edilmemelidir.  

106
 Wang, 1980, s.56. 
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 Çin’de ilk defa yaklaşık olarak M.Ö. 2000 yıllarında ortaya çıkan inziva 

kültürü
107

, Çin’in İlkbahar-Sonbahar (M.Ö.770~M.Ö.476) ve Savaşan Beylikler 

(M.Ö .476-221) Dönemlerinde etkili olan felsefe akımlarına da sirayet etmiş, 

özellikle Konfuçyüs’ün ve Lao Tzu’nın düşünceleri üzerinde etkiler bırakmıştır.
108

 

Shi Zuocheng’a göre Lao Tzu için münzevilik; toplumdan uzak, doğa ile iç içe, 

gerçek dünyanın karmaşasından, sosyal yaşamın kurallarından mümkün mertebe 

                                                           
107

 Shi Zuocheng “Lao Tzu’yı Okumak: Notlarla 62 Kural” adlı eserinde Çin’de Lao 

Tzu öncesi münzevi kültürünün önemli temsilcilerini ve yaşadıkları dönemleri şu 

şekilde sınıflandırmıştır: 1. Çin tarihinde efsaneler dönemi olarak kabul edilen 

Hükümdar Yao zamanında (M.Ö.21.yy öncesi) yaşamış olan münzevi Xü Tian (許

田), Çin’in Shang Hanedanlığının kurucusu Shang Tang döneminde (yaklaşık olarak 

M.Ö . 1617) yaşamış olan Wu Guang (務光) 2. Çin’in Batı Zhou dönemi hükümdarı 

Zhou Wu zamanında (yaklaşık olarak M.Ö.1087) yaşamış olan Bo Yi (伯夷) ve Shu 

Qi (叔齊) 3. Çin’in İlkbahar-Sonbahar Döneminde yaşamış olan münzevi Jie Yu (接

輿) . (Shi Zuocheng, Du Lao Tzu: Biji 62 Ze (Lao Tzu’yı Okumak: Notlarla 62 

Kural), Dian Zang Chu Ban Shi, Taipei, 2014, ss.94.) 

108
 Pek çok araştırmacıya göre; Konfuçyüs (Ru) Felsefesi ve Lao Tzu (Dao) Felsefesi 

birbirine zıt iki düşünce sistemine sahiptir. Konfuçyüs, gerçek dünyayı kural ve 

standartlardan oluşan gerçekçi bir bakış açısı ile algılarken; Lao Tzu gerçekler 

dünyasından mümkün olduğunca uzak, kural ve sınırların ötesine geçen bir bakış 

açısı geliştirmiştir. Aslında; karmaşa içerisinde olan bir toplumda insana ideal bir 

yaşam biçimi sunmanın yollarını arayan bu iki ekol; yöntemde farklı ancak hedefte 

aynı olmaları dolayısıyla birbirlerinden bağımsız algılanmamalıdırlar.   
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uzağa kaçarak, siyasetin ve siyasetle gelen kötülüklerin kaynağı olan “uygarlık”ın 

karşısında, dogal yaşam ve ilkel insana en yakın ruh halidir.
109

 Diğer taraftan; Lao 

Tzu ile aynı dönemde yaşamış olan ve toplumsal yaşamın düzenlenmesine öncelik 

atfeden Konfuçyüs için münzeviler; iyi ahlaka sahip
110

, şiddete şiddetle karşılık 

vermeyen
111

, iyi müzikten anlayan
112

 ideal kişi imajı çizmektedir.  

 

 Konfuçyüs; yaşadığı karmaşa döneminde, toplumsal sorunlara çözüm arayışı 

getirmeye çalışan önemli düşünürlerden biri idi. Fikirlerine uygulama alanı bulma 

gayesiyle pek çok beyliğe giderek ziyaretlerde bulunan Konfuçyüs, uzun seyahati 

esnasında sık sık münzeviler ile karşılaşmıştır. Bu karşılaşmaların bazılarında 

münzevilerin Konfuçyüs’ü iğneleme ve eleştirileri ön plana çıkarken, bazılarında 

Konfuyüs’e iyi niyetle verdikleri öğütler dikkat çekmektedir. Sözü geçen 

                                                           
109

 Shi, 2014, s.95. 

110
 Öğrencisi ile yürürken münzevi Jie Yu (接輿)’yü gören Konfuçyüs, öğrencisine 

Jie Yu’yü işaret ederek şunu söylüyor: “Bak! Ö nümüzde iyi ahlak sahibi kimse 

duruyor! ” (孔子曰：驅！驅！前有賢者), 韓詩外傳”, kitap 9, Bölüm 3.  

111
 Shang Hanedanlığı hükümdarının iki oğlu olan Bo Yi ve Shu Qi babalarının 

ölümünden sonra taht kavgasına girmez, şiddetten uzak durur ve münzevi olurlar. Bu 

iki kardeşin yazdığı bir şarkı sözünde şu sözlere rastlanır: “ Şiddete şiddetle karşılık 

veren kişi kendi hatasını hiç anlayamaz.” (以暴易暴兮，不知其非矣), 史記, 伯夷

列傳, Bölüm 3.  

112
 “Bo Yi ve Shu Qi müzikten anlayan ve müzik yeteneğine sahip olan 

münzevilerdi. ”, Shi, 2014, s.96. 
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karşılaşmalara dair tutulan tarihi kayıtlar arasında en net bilgiye Konfuçyüs ve 

öğrencilerinin konuşmalarını içeren “Lunyu” ( 論 語 -Konuşmalar) kitabından 

ulaşabiliyor, kayıtlar sayesinde Kong-Lao Döneminin inziva kültürü ve münzevileri 

hakkında da genel bir bilgiye sahip olabiliyoruz.
113

   

 

 Lao tzu ve Konfuçyüs’ün yaşadığı dönemde, toplumda özgün bir sınıf oluşturan 

münzeviler; kendilerini sosyal yaşamdan soyutlamış, insanların dikkatini çekmeden 

kendi hallerinde yaşam sürdüren aydın bir kesimi oluşturmuşlardı.
114

 Bu noktada; bu 

sınıfın aydın ve eğitimli oluşu, bu kimselerin yeteneklerini topluma yararlı olma 

yönünde neden kullanmadıkları sorusunu akla getirmektedir. Felsefe Tarihçisi Ceng 

Chunhai’a göre bunun öznel ve nesnel bazı nedenleri vardır: Çin tarihinde 

Konfuçyüs ve münzevilerin etkin olarak sahneye çıktıkları dönem, Çin’in İlkbahar-

Sonbahar (M.Ö.770~M.Ö.476) ve Savaşan Beylikler (M.Ö.476-221) dönemidir. Bu 

dönemde, toplumun ahlaki değer yapısındaki çöküş, toplum düzenini sağlayan 

kuralların da hiçe sayılmasına neden olmuş ve buna bağlı olarak siyasi düzen tüm 

ülkede bozulmuştu. Feodal yapıda bazı haklara sahip olan Chu, Wu ve Yue 

Beliklerinin beyleri, merkeze olan itaatsizliklerini göstermek için kendilerini Kral 

(王 ) ismiyle anmaya başlamışlar ve o döneme kadar Göğün Oğlu olarak saygı 

duyulan Hükümdarı gözden çıkarmışlardı. Güçlü olan beylikler güçsüz olanları 

                                                           
113

 Ö zellikle Lunyu’nün “Xian Wen” ve “Wei Zi” kısımlarında, üçer bölüm ve 

toplamda altı yerde münzeviler ve Konfuçyüs arasındaki diyaloglara yer verilmiştir.  

114
 Ceng Chunhai, Xian Qin Zhexue Shi (Ö n-Qin Dönemi Felsefe Tarihi), Wu Nan 

Tu Shu Chuban, Taipei, 2010, ss.70. 
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kontrol etmeye başlamışlar, sosyal hiyerarşi ve protokolleri belirleyen kurallar 

sekteye uğramış ve yenilen beylik, kendi çıkarları doğrultusunda, yenen beyliğin 

liderine göğün oğlu statüsünde değer vermeye başlamıştı.
 
İşte bu toplumsal karmaşa, 

duruma şahit olan kimi aydınların ümitsizliğe kapılarak toplumdan ve insanlardan 

uzaklaşmasına, diğer bir değişle kendilerini inzivaya çekmelerine sebep olmuştur.
115

  

 

 Söz konusu dönemde güçlü beyliğin güçsüz beyliği topraklarına katması, 

toplumdaki karmaşa ve kuralların çöküşü, Önceki Han döneminin önemli tarihçisi 

Sima Qian tarafından da şu cümlelerle kaydedilmiştir:  

 

“İlkbahar-Sonbahar döneminde, otuz altı bey öldürülmüş, elli iki beylik yıkılmıştır. 

Yollara düşmeyip de kendi topraklarını koruyan bey sayısı çok azdır, bunlara bir 

neden aranırsa bu, hepsinin kendi Öz’lerini kaybetmiş olmalarındandır. ” (...春秋之

中，弒君三十六，亡國五十二，諸侯奔走不得保其社稷者不可勝數。察其所以，

皆失其本已。...) 
116

 

 

 Sima Qian’in herkesin kaybettiğini düşündüğü “Öz”, insanların eskiden sahip 

olduğu ancak o dönem görmezden geldiği ahlak bilinci ve Li kurallarının sağladığı 

                                                           
115

 Ceng,2010,s.70-71. 

116
 史記,列傳,太史公自序, Bölüm 16. 
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düzendir. Bu dönem aydınlarının toplumsal sorumluluktan uzaklaşarak inzivaya 

yönelişleri, tam da bu tarihsel zeminde anlam kazanmaktadır. 

 

 İlkbahar-Sonbahar ve Savaşan Beylikler dönemi münzevileri kendi kendilerine 

yeten, bir yandan doğaya çekilip tarımla uğraşan ama aynı zamanda riyazata 

çekilerek kişisel gelişimleri için çaba harcayan, sade ama huzurlu yaşamın 

temsilcileridir. Ancak bu kişiler dünya meselelerine karşı tamamen kayıtsız da 

değillerdir.
 117

 Pek çok münzevi, toplum yaşamı, kültür ve siyaset ile ilgilidir; gözlem 

yapar ve fırsat buldukça düşünce ve fikirlerini ortaya koyarlar. Bununla ilgili 

                                                           
117

 Görüldüğü kadarıyla; dönemin münzevileri dünya meselelerine karşı tamamen 

ilgisiz insanlar değiller; gözlem yapıyorlar, hem halkın yaşadığı zorlukların ve 

huzursuz ortamın, hem de bu karmaşaya çözüm getirmeye çalışan düşünürlerin 

içinde oldukları çabanın farkındalar. Onlar neyin doğru neyin yanlış olduğunu iyi 

bilen aydınlar. Büyük ihtimalle içinde bulundukları bu aşırı farkındalık onlarda bir 

güçsüzlük duygusu yaratıyor ve kirli siyasetin içine girmekten, girip çıkış yolu 

bulamamaktan korkuyorlar. Bunun yanı sıra, belki daha da önemlisi, kendi 

kişiliklerinden ve prensiplerinden ödün vermeyi asla istemiyorlar, vicdanalarını 

bastırarak dönemin tehlike saçan bencil yöneticilerinin ellerinde olan birer güçlü 

silaha dönüşmekten de çekiniyorlar. Ceng Chunhai, dönemin münzevilerinin 

karakter analizini yaparken şu sözleri sarf ediyor: “Bu insanlar, ya sahip oldukları 

ahlaki seviyelerini korumaya çalışıyorlar, ya da kendi yeteneklerini ölçüp biçmek 

suretiyle çözüm üretmek için yetersiz oldukları sonucuna varıyorlardı.”
117

  

Ceng,2010,s.72. 
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“Konuşmalar” (論語) klasiğinin kayıtlarına bir göz atarsak, münzevilerin dönemin 

etkin rol sahibi düşünürleri ve özellikle de toplumsal düzeni her şeyin önünde tutan 

düşünür Konfuçyüs ile girdikleri diyaloglar hakkında daha fazla fikir sahibi olabiliriz.
 

118
 

 

 “Konuşmalar” (論語) klasiğinde geçen bu diyologlardan bazıları münzevilerin 

Konfuçyüs’ü sivri bir dille iğnelemesi şeklinde iken, kimilerinde yumuşak bir dille 

ikna etme çabaları göze çarpmaktadır. “Konuşmalar” (論語) klasiğinde görülen bu 

örnekler aynı zamanda bize Zhou sülalesine önemli hizmetleri bulunmuş olduğu 

halde, yaşlılık döneminde toplum yaşamından uzaklaşarak münzevi hayatı tercih  

eden Lao Tzu’nın nedenleri hakkında ip uçları vermektedir. Bu bağlamda, öncelikle 

“Konuşmalar” (論語) klasiğinden bazı örneklere bakmakta yarar görüyorum. 

                                                           
118

 Konfuçyüs ve münzevilerin karşılaşmaları genelde plansız olaylardır. Bunlardan 

bazılarına Konfuçyüs’ün öğrencileri şahit olmuş bazıları ise Konfuçyüs tarafından 

sonradan anlatılmıştır. Bu sebeple “Konuşmalar” klasiğinde de yer verilen bu 

karşılaşmalarda adı geçen münzevilerin gerçekte kim oldukları, gerçek adları 

hakkında tam bilgiye sahip olunamamaktadır. Klasikte geçen isimler ise 

münzevilerin gerçek adları değil, karakterlerine veya yaşadıkları yerlere göre onlara 

verilen temsili adlardır. (Ceng,2010,s.72-73.) Bu konuda kesin olarak bilinen, 

münzevilerin çoğunlukla ortaya çıktıkları ve yaşamlarını sürdürdükleri yer Huai 

Nehri vadisine kurulmuş olan Chen ve Cai Beyliklerinin topraklarıdır ve bu 

topraklar Dao Düşünce Ekolü’nün yaygın olarak kabul gördüğü ve gelişim 

gösterdiği yerdir. ( Ceng,2010,s.73.) 
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 Konfuçyüs’ün çağdaşı olan Chu Beyliği münzevilerinden Jie Yu, Konfuçyüs ile 

karşılaştığında ona:  

 

“ Boşver! Boşver! Şimdilerde tehlike siyasetten geliyor!” (已而，已而！今之從政

者殆而！)
 119

   

 

diyerek bir uyarıda bulunmuş, böylesi karmaşık bir dönemde Konfuçyüs’ün siyaset 

için yaptığı girişimlerin tehlikeli ve yararsız olduğunu ifade etmiştir.  

 

 Diğer bir örnekte, Konfuçüs Wei Beyliğinde olduğu bir gün, kendi evinde Qing 

adı verilen taştan yapılmış bir müzik aleti çalarken, bu sırada kapının önünden 

geçmekte olan bir münzevi şöyle söylüyor:  

 

“Bu Qing çalan her kim ise, çok düşünceleri var kafasında! Ne kadar da dünyevi ve 

inatçı bir ses bu! Kimse bu adamı tanımıyor! tanımazsa tanmasın, kimse seni bilmese 

ne olacak! Sen kendin ol yeter! Su derinse kıyafetlerini çıkarır geçersin karşıya, su 

sığ ise paçalarını sıvar da geçersin! ” Konfuçyüs bu sözlere hak veriyor ve diyor ki: 

“İşte sözün bittiği yer!” (子擊磬於衛。有荷蕢而過孔氏之門者，曰：「有心哉！

                                                           
119

 論語, 微子, Bölüm 5.  
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擊磬乎！」既而曰：「鄙哉！硜硜乎！莫己知也，斯己而已矣。深則厲，淺則

揭。」子曰：「果哉！末之難矣。」)
 120

 

 

Bu örnekte; münzevinin Konfuçyüs’ e olan eleştirisi, Konfuçyüs’ün duygu ve 

düşüncelerini ortaya koyma yöntemi ile ilgilidir. Müzik, Konfuçyüs’ün iyi anladığı 

ve başarılı olduğu bir ifade yöntemidir. Konfuçyüs’ün yaptığı müziği dinleyerek 

içeriğinin çok sığ ve dünyevi olduğunu düşünen münzevi, gerçek bir düşünürün, 

hislerini herkese duyuracak şekilde dışarı vurmaktan ziyade, değişen zamanın ve 

değişen değerlerin farkına vararak, gerektiğinde yalnızca gözlem yapmayı ve şikayet 

etmemeyi bilmesi gerektiğini vurgulamaktadır.  

 

Yine başka bir örnekte şöyledir: Konfuçyüs’ün öğrencisi Zi Lu, Konfuçyüs’ün 

ardından yürürken, elindeki sopayı sırtına dayamış, bir şeyler taşımakta olan yaşlı bir 

münzevi ile karşılaşır, Zi Lu sorar: 

 

“Bak! Hocamı gördün mü?” Yaşlı münzevi cevap verir: “Elini kolunu hareket 

ettirmez, beş tahıldan bir haber, nasıl hocaymış o!” Münzevi sözlerini bitirir ve 

elindeki aletle tarladaki otları kesmeye başlar. (子路從而後，遇丈人，以杖荷蓧。
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 論語, 憲問, Bölüm 39. 
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子路問曰：「子見夫子乎？」丈人曰：「四體不勤，五穀不分。孰為夫子？」

植其杖而芸。)
 121

 

 

Tarımla uğraşarak bir yandan geçimini sağlayan ve diğer yandan bedensel 

aktivitesi ile bedenini eğitme şansı bulan münzevinin yaşam tarzı, doğaya en yakın 

yaşam şeklidir. Bu örnekte münzevinin Konfuçyüs’e ve onu yücelten öğrencisine 

eleştirisi; doğa ile iç içe yaşayarak ruhsal ve bedensel eğitimini sağlaması gerekirken, 

böylesine sade ve ideal bir yaşam biçimini reddeden bir kişinin, toplumda yol 

gösterici bir hoca sıfatı ile anılmasının hatalı olacağı konusundadır.  

 

 Yine başka bir örnekte ise, münzevi Jie Ni, Konfuçyüs’ün öğrencisi olan Zi Lu 

ile karşılaşır ve sorar: 

 

“Sen kimsin?” Zi Lu cevap verir: “Adım Zhong You”. “Sen Lu Beyliğinden Kong 

Qiu’nun öğrencisi misin?” “Doğru!” “Böyle ağzı iyi laf yapanlar yok mu; göğün 

altı onlar gibilerle dolu! Kim değiştirebilir ki bu dünyayı? İnsanlardan kaçan bir 

düşünür olacağına, toplumdan kaçan münzevi ol daha iyi! ” (「子為誰？」曰：

                                                           
121

 論語,微子, Bölüm 7. 
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「為仲由。」曰：「是魯孔丘之徒與？」對曰：「然。」曰：「滔滔者天下皆

是也，而誰以易之？且而與其從辟人之士也，豈若從辟世之士哉？」)
 122

 

 

 Münzevi, siyaset ve eğitim anlayışını başka beyliklerin yöneticilerine taşımaya 

çalışan ve gittiği kimi yerlerde iyi karşılanmayarak baskıya maruz kalan ve hatta bazı 

yerlerden kovulan Konfuçyüs’ü eleştirerek, uğraşlarının sonucunu alamamış ve hatta 

kimileri tarafından hor görülmüş bir düşünür olmaktansa, dünyevi işlere karışmayan, 

kendi kendine yeten, kimsenin sempati veya antipatisini kazanmamış bir münzevi 

olmayı tercih ettiğini belirtmiştir. Münzeviye göre, imkansız olduğunu bile bile bir 

işi yapmakta ısrarcı olmak kimseye fayda getirmeyecektir; dahası, toplumda gereksiz 

bilgi ve aşırı isteklerinin etkisinde kalarak sürekli mantık anlatan, insanlara kendi 

fikrini kabul ettirmeye çalışan düşünürlerin çok yaygın olduğu bir karmaşa 

ortamında, hiç kimse Konfuçüs’ün fikirlerine önem vermeyecektir.  

  

 Bu noktada bir parantez açarak özellikle belirtmek isterim ki; örneklerde adı 

geçen münzviler, dönemin uygarlık toplumuna karşı eleştirel bir tavır takınmakta ve 

toplumun içinde bulunduğu gerçeklerin değişmesinin neredeyse imkansız olduğunu 

düşünmektedirler. Bu münzevilerin yaşam kaynağı doğadır, onlar tabiatın içerisinde 

bedensel faaliyetleri ile yaşam sürer, tarımla uğraşır, geçimlerini doğadan sağlarlar. 

Hayatlarını tamamen tabiatın imkan ve şartları doğrultusunda planlar, doğa ile uyum 

içinde yaşarlar. Onların yaşam kalitelerini belirleyen doğadır. Bunun yanı sıra; 
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 論語, 微子, Bölüm 6. 
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münzevilerin neredeyse tamamı eğitimli ve aydın insanlardır, uzak durmayı tercih 

etselerde, sosyal, siyasi ve toplumsal sorunların farkındadırlar. Ayrıca bu insanların 

sanat ve estetik anlayışları oldukça gelişmiştir. 

  

Burada konumuza tekrar dönecek olursak; Konfuçyüs her ne kadar münzevilere 

hak verse ve onları yüksek mertebede insanlar olarak görse de, toplumdaki 

karmaşanın çözülmesinde kendini geri çekme fikrini doğru bulmamakta, herkesin 

üzerine düşen görevleri yerine getirmesi gerektiğini savunmaktadır. Onun 

Konuşmalar Kitabındaki (論語) şu sözleri buna işaret etmektedir:   

 

“Göğün altında düzen olursa, Kong Qiu (Konfuçyüs) değişikliğe teşvik etmez.” (天

下有道，丘不與易也)
 123

 

 

 Münzevilerin eleştiri ve ikna etme girişimlerine rağmen Konfuçyüs 

çabalarından vaz geçmez, ona göre emek vermeyi bilen insan, gerektiğinde 

kendinden ödün vermek suretiyle de olsa aydınlık bir gelecek kurma ihtimalini elde 

edebilecektir. 
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 論語, 微子, Bölüm 6. 
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 “Konuşmalar” (論語) klasiğinden alıntı yaptığımız örneklerde, toplumsal ve 

siyasi sorunlara çözüm arayanlar ile, toplumdan ümidini keserek bu uğraşın faydasız 

olduğunu düşünenler arasındaki görüş ayrılıkları çok net görülebilmektedir. 

Konfuçyüs’ün takındığı: “ön plana çık, toplumda düzeni sağla!” tavrına istinaden; 

münzevilerin  sahip olduğu: “topluma müdahele etme, geri planda dur!” tavrı, aksi 

yönde gelişim gösteren ve birbirine tamamen zıt yöntemler gibi algılanmaktadır. 

Bununla birlikte; inziva kültürünü bünyesinde barındıran Lao Tzu’nın Siyaset 

Teorisinin temelini oluşturan “edimsiz eylem” (無為) görüşü, münzevilerin peşinden 

gittiği, kendilerine göre ideal olan yaşam şeklinin, yine kendilerine göre ideal olan 

bir toplum düzeni içerisinde, insanlarla iç içe yaşarken de gerçekleştirilebileceğinin 

ip uçlarını vermektedir.
124

  

 

Lao Tzu’ya göre; bir münzevinin toplumdan uzaklaşarak doğayı kendine yaşam 

alanı olarak seçmesinin nedeni, o dünyanın şu an içinde yaşadığımız ve uygarlık 

sayesinde, insan eliyle şekillenen kurgusal dünyadan çok daha gerçek olduğunu 

düşnmesidir.
125

 Lao Tzu felsefesinde, gerçekler dünyasında bulunduğu halde idealler 
                                                           
124

 İster bireysel ister toplumsal alanda olsun, ideal yaşam anlayışı konusunda 

Konfuçyüs ve Lao Tzu’yı birbirinden çok net bir şekilde ayıran farklar olduğu göz 

ardı edilmemelidir. Ancak tez konumla direkt bağlantısı olduğunu düşünmediğim 

için bu konuya burada yer verilmeyecektir. 

125
 Shi Zuocheng’a göre; münzevi doğaya çekilerek sadece gerçekler dünyasından 

kaçmış olmaz, aynı zamanda gerçek dünyanın ötesinde yer alan idealler dünyasını 

benimsediğini göstermek için yaşamından ödün verir. Shi, 2014, s.102. 
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dünyasına (metafiziksel dünyaya) en yakın gerçeği “doğa” kavramı oluşturmaktadır. 

İnsan doğanın içinde onunla iç içe bulunmayı başardığı takdirde, ancak uygarlığın 

yapay dünyasından uzaklaşmış ve ideal dünyanın gerçekliğine doğru bir adım atmış 

olacaktır. Doğayla iç içe olmayı ön gören bir yaşam biçimi, Lao Tzu felsefesine 

temel oluşturan “Dao’a dönüş / doğaya dönüş” (回歸道/回歸自然) ideali için atılmış 

bir adım, bir yöntem olacaktır.  

 

 İnziva geleneği ve münzevilik, tamamen bireysel bir tercihtir. Münzeviler, sahip 

oldukları bakış açısı sebebiyle, toplum içerisinde yalnızca kendilerinden sorumlu 

oldukları bir yaşam biçimini benimsemişlerdir. Ancak; pek çok münzevi, toplum 

içerisinde aktif roller üstlenmekten ve insanlarla yakın ilişkiler kurmaktan 

kaçınmakla birlikte; toplum içerisinde takındıkları tavır ve davranışları ile sahip 

oldukları kültür ve geleneği temsil etmektedirler. Münzevilerin tavır ve davranışları, 

doğadan uzak, uygarlık içerisinde aşırı bilgi ve isteklerinin sınırları çerçevesinde 

yaşayan insanların aksine, son derece bağımsız, edimsiz ve doğaya yakındır. 

Münzevilerin sahip olduğu bu edimsiz tavır ve davranışlar, toplumdaki diğer fertler 

tarafından da benimsenir ve örnek alınırsa, işte bu noktada Lao Tzu’nın toplum için 

ön gördüğü “edimsiz eylem” (無為) görüşü kendisine uygulama alanı bulacaktır.  

 

 Lao Tzu bu temeli çok eskilere dayanan Çin inziva geleneği ve münzevilerden 

etkilenerek Dao Düşünce okulunun temel düşünce yapısını ve siyasi duruşunu 

belirlemiş ve “edimsiz eylemde bulunma” (無為而為 ) yöntemini geliştirmiştir. 
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Edimsiz eylem; Dao De Jing’de “edimsiz eylemde bulunmak, iş görmeden iş 

başarmak”
126

 (“為無為，事無事 ”)olarak açıklanır. Bu, Lao Tzu’ya göre ister 

yönetici ister sıradan halk olsun, ideal insanın karakterinde bulunması gereken bir 

özelliktir.  

 

 “Edimsiz eylemde bulunmak” (無為而為 ); insanın gereksiz bilgi ve aşırı 

isteklerinden sıyrılarak, Dao’ın varlıkları yaratmada kullandığı doğal düzen (自然規

律 ) ve Dao’ın doğal yöntemi olan “edimsiz eylemde bulunma”, “varlığa fazla 

müdahele etmeden, doğal ortamlarında var olmalarını sağlama” faaliyetini 

gözlemleyerek örnek almak ile gerçekleştirilebilir. İnsan ve diğer varlıklar, Dao’dan 

kazandıkları doğal karakter özellikleri sayesinde ve Dao’ın oluşturduğu doğal bir 

düzen içerisinde yaşamlarını sürdürmektedirler. Bu düzene karşı yapılacak her türlü 

doğa dışı ve aşırı müdahele düzenin bozulmasına ve karmaşaya neden olacaktır. Bu 

nedenle, Lao Tzu’nın siyaset görüşünde yöneticilerin ve halkın bu doğal düzenin 

dışına çıkmasına neden olabilecek aşırı davranışlar doğru bulunmaz. Lao Tzu’nın 

siyaset teorisi kapsamında ortaya koyduğu “edimsiz eylemde bulunma” (無為而為) 

görüşü, halkın aşırı baskı ve kurallardan uzak, en doğal haliyle yönetilmesi ve uyum 

içerisinde varlığını devam ettirmesi için gerekli olan bir yöntemdir. Bu yöntem 

uygulandığı takdirde, Lao Tzu’nın üzerinde durduğu “iş görmeden iş başarmak” (無

為而無不為 ) ideali gerçekleşmiş ve toplum düzeni kendiliğinden sağlanmış 

olacaktır. 
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 Dao De Jing, Bölüm 63.  
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Lao Tzu’nın “edimsiz eylem” ( 無為 ) siyasi görüşü bir taraftan inziva 

kültüründe münzevilerin bireysel seçimi olan “edimsiz eylemde bulunma” (無為) 

tavır ve davranışlarının etkisini taşırken, diğer taraftan Taocu düşünce geleneğine 

temel oluşturan Qi bölgesi kültüründen ekilenmiştir. Qi bölgesi kültürünün Batı Zhou 

Hanedanliginin ilk döneminde (M.Ö.1121~M.Ö.771) gösterdiği gelişim, Lao Tzu 

felsefesinin işaret ettiği ideal insan ve ideal yöneticinin karakter özellikleri olan 

“yumuşaklık” (柔) ve “güçsüzlük” (弱) kavramlarının önemine dikkat çekerken, aynı 

zamanda taocu pratikleri ön plana çıkaran toplumsal, ekonomik ve siyasi bir düşünce 

şeklinin de ortaya çıkmasını sağlamıştır.  

 

 

2.2.  Lao Tzu’dan Önce Var Olan Qi Öğretisi  
 

 Lao Tzu’nın siyaset teorisinin kökleri, Zhou Hanedanlığının ilk dönemlerine 

(M.Ö .1121~M.Ö .221), Qi Beyliğinin (齊國 ) kurucusu ve yöneticisi olan Jiang 

Taigong’a  (姜太公M.Ö .1128-1016)  kadar geriye götürülebilir. Jiang Tai Gong, 

Batı Zhou Hanedanlığının (M.Ö .1121~M.Ö .771) kurulmasında önemli roller 

üstlenmiş bir yönetici ve askerdir. Tarihi kayıtlara göre, Batı Zhou Hanedanlığı 

hükümdarı Wen Wang’ın (文王M.Ö .1152-1056) oğlu olan Zhou Wu Wang (周武王

M.Ö.1043), Jiang Tai Gong’u Qi Bölgesine (齊地) yönetici olarak gönderir, Jiang 

Tai Gong bu bölgede Qi Beyliğini (齊國) kurar. Jiang Tai Gong bölgeye geldiğinde, 

burada bölgenin halkı tarafından benimsenmiş ve yüzlerce yıllık tarihi geçmişe sahip 
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olan Simyacı Pratikler ( 道術 ) uygulanmaktadır.
127

 Bölgede sonradan gelişim 

gösteren Taoist Pratiklerin de ilk örneklerini oluşturan bu gelenek, Jiang Tai Gong 

tarafından da büyük ölçüde benimsenmiştir. Jiang Tai Gong, Shang kültürünün iyi 

tarafları ile Zhou kültürünün ritüel ve geleneklerini uyum içerisinde birleştirerek, 

bölge halkının sahip olduğu geleneksel kültürün tüm zenginliği ile bölgede 

yaşatılmasını sağlamıştır.   

 

Zhou Wu Wang’ın kardeşi olan Zhou Gong (周公 M.Ö.1100) ise, Batı Zhou 

Hanedanlığının kurulmasında önemli roller üstlenmiş diğer bir yöneticidir. Zhou Wu 

Wang (周武王), Zhou Gong’u Lu Bölgesi’ne (魯地) yönetici olarak göndermek ister, 

ancak Wu Wang’ın ani ölümü nedeniyle merkezden ayrılamayan Zhou Gong, kendi 

yerine oğlu Bo Qin’i (伯禽 ？－M.Ö . 998) Lu Bölgesi’ne gönderir. Bo Qin bölgeye 

vardığında ilk iş olarak babası Zhou Gong’un Shang Hanedanlığından devralarak 

yeniden geliştirdiği Ritüel ve Müzik Sistemini
128

 (禮樂制度) bölgede uygulamıştır. 

                                                           
127

 Taoist Pratikler (Simyacı Pratikler) içerisinde ruhsal eğitim, içsel ve dışsal enerji 

kontrolü, ruhsal ve bedensel sağlık aktiviteleri vs. gibi konuları içermekte ve Çin 

Alternatif Tıbbının temelini oluşturmaktadır. 

128
 Çin Kültür Tarihinin en önemli kaidelerinden biri olan “Ritüel ve Müzik Sistemi” 

(Adab ve Müzik Kaidesi), Çin toplumunu siyaset, kültür, sanat ve düşünce 

alanlarında binlerce yıl etkisi altına almış olan bir sistemdir. Müzik ve dans sanatının 

insan duyularına ve dolayısıyla insanlar tarafından belirlenen toplumsal ritüellere 

etkisini ifade eden bu sistem, Çin’in Batı Zhou Hanedanlığının kurucularından biri 
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Toplumda, siyasette, sanatta ve düşüncede önemli bir düzen sağlayan bu sistem Bo 

Qin liderliğinde Lu Bölgesinde zirveye ulaşmış, sonraları Lu Beyliğinde gelişim 

gösteren Konfuçüs (Ru Düşünce Ekolü) düşüncesine de temel oluşturmuştur. 
129

 

 

Lao Tzu, Qi Beyliğinde dünyaya gelmiş bir düşünür değildir. Fakat, Lao 

Tzu’nın Dao Düşüncesinin (道家) gelişim gösterdiği en önemli yerlerden biri Qi 

Beyliğidir. Bunun yanı sıra; Savaşan Beylikler Dönemine (M.Ö.476 - M.Ö .221) 

damga vuran Huang Lao Felsefesi (黃老學說), Yinyang Ekolü (陰陽家), Yinyang 

Ekolünden bir uzantı olarak ortaya çıkan Shen Xian Ekolü (神仙學說) ve Doğu Han 

Dönemi (M.S.25-M.S.220) sonlarından başlayarak günümüzde hala gelişimine 

                                                                                                                                                                     

olan Zhou Gong (M.Ö .1100) tarafından geliştirilmiştir. Shang Handanlığının (M.Ö. 

17.yy- M.Ö.13.yy) yıkılmasının sebeplerinden önemli dersler çıkaran Zhou Gong, bu 

sistem sayesinde Shang döneminde önemini yitirmiş olan ideal insan ve ideal toplum 

hayalini gerçekleştirmeyi amaç edinmiştir. Dışardan bakıldığında somut bir siyasi 

sistem olarak algılanan “Ritüel ve Müzik Sistemi”, temelinde dinsel törenlerden 

kültürel etkinliklere, siyasi uygulamalardan aile yaşamına kadar çok geniş bir 

yelpazede insanlar arası ilişkleri düzenleyen kaideleri içeriyor; müzikse bu kaidelerin 

belirlenmesi ve uygulanması esnasında çok önemli bir rol üstleniyordu. 

129
 Bu iki beyliğin (Qi ve Lu) sahip olduğu yönetim şekli, başarılı siyaset sistemi ve 

zengin kültür yapısı sonraları Çin tarihinde nesillerce aktarılmış ve uzun yıllar örnek 

teşkil etmiştir.  



87 
 

devam eden Dao inanç geleneği (道教), Qi Bölgesinin geleneksel kültürü olan Qi 

öğretisinden
130

 etkilenerek gelişim göstermişlerdir.
131

  

 

Bu noktada; Çin düşünce tarihine damgasını vurmuş ve binlerce yıl nesilden 

nesile aktarılarak Çin kültür ve siyasi yapısını derinden etkilemiş olan iki düşünce 

ekolüne, yani Konfuçyüs ve Lao Tzu düşüncelerine, temel oluşturmuş olan Lu ve Qi 

öğretilerinin nasıl bir coğrafya üzerinde doğmuş olduğu, hangi ulusların, hangi 

gelenek ve inançlarının etkisinde kalarak gelişim göstermiş olduğu soruları akla 

gelmektedir. Çin’de İlkel toplumdan başlayarak, Shang Hanedanlığı dönemine 

(yaklaşık olarak M.Ö.17.yy-M.Ö.11.yy) kadar geçen süreçte, sınır komşusu Qi ve Lu 

bölgelerinde yaşamlarını sürdüren ve bundan 6000 yıl önce bu bölgenin yerlileri 

                                                           
130

 Han Hanedanlığı dönemine kadar uzun bir gelişim süreci geçirmiş olan Qi 

öğretisi, daha sonra Huang Lao (黃老), Yinyang (陰陽) ve Shen Xian (神仙) 

öğretileri olmak üzere üç kolda gelişim göstermiş; Doğu Han dönemine gelindiğinde 

ise Shen Xian öğretisi içinden halk arasında hızla yayılan Dao Dinini ortaya 

çıkarmıştır. Ceng,2010,s.219. 

131
 Ç in tarihinde Ö n-Qin dönemi kültürlerini ortaya çıktıkları bölgelere göre ayıracak 

olursak karşımıza altı farklı bölge çıkmaktadır, bunlar; Konfuçyüs (Ru) 

Düşüncesi’nin temellerinin atıldığı Lu Beyliği, Fa Düşünce Ekolü’nün ortaya çıktığı 

Jin Beyliği ve sırasıyla Dao Düşüncesi, Shen Xian Öğretisi ve Taocu Pratiklerin 

(Simyacı Pratikler) ortaya çıkıp gelişim gösterdiği Yan Qi, Jin Chu, Wu Yue ve Ba 

Shu bölgeleridir. Ceng,2010,s.219. 
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olarak adlandırılan Dong Yi Ulusu (東夷族) bu bölgede, bir tanesi Tai Dağının (泰

山以北) kuzeyinde ve diğeri de Tai Dağının (泰山以南) güneyinde olmak üzere, iki 

adet kültür merkezi oluşturmuşlardır. Bu kültür merkezleri, Çin’in merkez bozkır 

kültürü ile güney kültürünün buluşma noktası olmuştur.
132

  

 

Dong Yi kültürü ile etkileşim gösterdiği düşünülen Çin’in Da Wen Kou Kültürü 

(大紋口文化 renkli çanak çömlekler dönemi/M.Ö . 6300 ) ve Long Shan Kültürü (龍

山文化 renksiz çanak çömlekler dönemi/M.Ö. 4900) dönemlerine ait yapılan 

arkeolojik kazılarda topraktan çıkan eserleri inceleyen bilim adamlarından Meng 

Xiangcai ve Hu Xinsheng, Dong Yi kültürü hakkında şunları söylemektedir:  

 

“Pek çok ilkel toplumda olduğu gibi; Dong Yi Ulusunun da ruhun ölümsüzlüğüne 

olan inancı; toteme, ata tanrılara ve her çeşit ruh ve hayaletlere olan tapınma 

etkinliklerinin dışında, bir de kuşa, güneşe ve dut ağacına tapınmaları söz konu 

idi.”
133

  

 

                                                           
132

 Ceng,2010,s.220-221. 

133
 Meng Xiangcai, Hu Xinsheng, Qi Lu Sıxiang Wenhua Shi Xian Qin Qin Han Juan 

(Qi Lu Düşünce ve Kültü Tarihi, Ön-Qin Qin ve Han Dönemi), Shan Dong Daxue 

Chuban, Shandong, 2002, ss.2. 
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Dong Yi Ulusu içinde bazı kabileler “Anka Kuşu” nu (鳳鳥) totem olarak kabul 

etmiş ve önemli liderlerine soy isim olarak vermişlerdi. Hatta Çin’in en eski 

klasiklernden biri olan ve içinde pek çok efsane ve mitolojik hikaye barındıran 

“Dağlar ve Denizler Klasiği”nde (山海經 ) kimi kabilelerin atalarının kuşlardan 

geldiğine inandıkları ve kuşlara özellikle de Anka Kuşuna tapınmakla kalmayıp, onu 

kabile sembolü ve adı olarak belirledikleri bilgisi de yer almaktadır.
134

 Dong Yi 

Ulusu içinde yer alan kimi kabilelerde ise Güneş kutsal bulunmuş, Güneş ve Güneş 

Işığı adları liderlere ve kabileye isim olarak konulmuştur. Yine “Dağlar ve Denizler 

Klasiği”nde (山海經) geçen mitolojik hikayelerden birinde; Xihe adındaki Güneş’in  

bir Tanrıça olduğu ve Hükümdar Shun’e eş olarak görevlendirildiği; bir diğerinde ise 

Xihe’nın Güneş Tanrıçası’nın arabasının sürücüsü olduğu, aynı zamanda da gökten 

sorumlu olduğu anlatılmaktadır.
135

 Yine Dong Yi Ulusun’a ait bazı kabilelerde de 

“Dut Ağacı” kutsal kabul edilmiş, özellikle kimi simyacı pratiklerinde Dut Ağacı’nın 

doğanın ötesine geçebilen bir ruha sahip olması sayesinde pek çok hastalığı tedavi 

ettiği konusunda ortak bir yargı oluşmuştur.
136

 

                                                           
134

 Dong Yi Ulusunun sahip olduğu Anka Kuşu’nu kutsal sayma, totem kabul etme 

fikri, Çin kültüründe eskiden beri var olan Anka Kuşu tapınıcılığı ve Han Döneminde 

ortaya çıkarak özellikle evlenme törenlerinde dişi ve erkeği (gelin ve damadı) temsil 

eden “Ejderha-Anka Kuşu Birliği” fikrine de temel oluşturmuştur. Ceng,2010,s.221. 

135
 Ceng,2010,s.222. 

136
 Çin’in önemli klasiklerinden “ Mo Tzu” (墨子 . 明鬼),  “Zuo Zhuan” (左傳 . 襄

公十年)  ve “Lu Shi Chun Qiu”da (呂氏春秋  . 順民) Dut Ağacı’na tapınma 
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 İlkel dönem ve ilkel toplumlarda insanların sahip olduğu inançlar; aslında 

doğal hayatta karşılaştıkları tehlikelere, yaşamsal zorluklara, ruhsal boşluklara ve 

güvensizlik duygusuna karşı geliştirdikleri bir çeşit kalkan, bir çeşit koruyucu güç 

özelliği taşımaktaydı. Halkların sahip oldukları ortak inançlar; birlik ve beraberlik 

bilinci, karşılıklı güven, karşılıklı onay, güç sahibi olma ve aidiyet gibi duyguları 

perçinliyordu. Hangi bölgede ortaya çıkmış olursa olsun, ilkel din ve inançların pek 

çoğunun içeriğini; doğaya, doğanın içinden seçtikleri ve kendilerine yakın buldukları 

totemlere, göksel tanrı ve tanrıçalara ve ata tanrılara tapınmak oluşturuyordu.  

 

İlkel toplumlarda insanlar, doğurma ve çoğalma yeteneğinin yalnızca dişinin 

sahip olduğu bir ayrıcalık olduğunu gözlemlemekte ve bu konuda erkeğin üstlendiği 

önemli rolü bilmemekteydiler. Bu sebeple; ilkel toplumların pek çoğunun inancına 

göre insan, dişinin doğa ile ilişkisinden doğar ve soyun devamı da yine bu yolla 

sağlanırdı. Dolayısıyla toplum, dişinin ön plana çıktığı ve ata tanrıçaların ata 

tanrılardan daha üstün olduğu anaerkil bir yapıya sahipti. Çin’in ünlü 

antropologlarından Hu Fuchen, Çin ilkel toplumlarında yaygın olan Ata Tanrıçalar 

ile Doğa ve Dişi kavramlarını felsefesinin temeline oturtmuş olan Dao düşünce 

geleneği arasında bir bağ kurmuş ve bu konuya şu sözlerle değinmiştir:  

 

                                                                                                                                                                     

törenlerinin önemini ve bu törenleri yalnızca hükümdarın düzenleyebileceğini 

belirten kayıtlara rastlanmaktadır. Ceng,2010,s.222. 
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“Ata tanrıçaların olduğu ilkel kültürler, ilkel inanç kültürünün ta kendisidir. Doğa ve 

Dişi kavramlarını düşünce yapısının temeline oturtan Dao felsefesi (道家) ve bu 

felsefeden gelişim göstermiş olan Dao dini (道教) de bu ilkel inanç kültüründen 

çıkmış ve gelişerek yayılmıştır. Bu sebeple diyebiliriz ki; Dao felsefe kültürü ve Dao 

din kültürünün temelleri İlkel dönemde çoktan atılmıştı.”
137

   

 

Dong Yi Ulusunun güneşe ve dut ağacına tapınması, bir çeşit doğaya tapınma 

olarak algılanabilir, ancak bir dişi olan anka kuşuna tapınmalarını anaerkil yapıdaki 

bir toplumun ata tanrıçaya saygısı ve tapınması olarak algılamak hatalı olmayacaktır.  

Dao Felsefesi (道家 ) ve Dao Dininde (道教 ) de dişi varlık ve özellikle anne 

kavramları kutsaldır. İlkel inançlarda çok önemsenen ve dişiye has olduğu 

gözlemlenen doğurganlık, hassaslık, sakinlik, içe dönük olma, ayrıntıcı ve ince olma, 

toleranslı ve mütevazi olma gibi özelliklere, Dao düşüncesinde ve inancında da 

oldukça önem verildiği görülür. Dao dininin klasiklerinde geçen pek çok mitolojik 

hikayede ata tanrıçalara ve dişi din liderlerine rastlanırken; bu klasiklerden birinde 

dişiyi ve sukuneti temsil eden Yin (陰) yüceltilirken, erkeği ve hareketi temsil eden 

Yang (陽) yerilmiştir: 

 

                                                           
137

 Hu Fuchen, Dao Jiao Tonglun-Jianlun Dao Jia Xueshuo (Dao DiniTeorisi ve Dao 

Felsefesi İle Bağlantısı), Qi Lu Shu She, Qinan, 1991, ss.12. 
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“Dao sahibi olan lider Yin’i, Dao sahibi olmayan lider Yang’ı kullanır. Yang kolayca 

anlaşılabilirken, Yin’e kolay ulaşılmaz, O özdür.” (凡有道之士用陰，無道之士用

陽。陽則可測，陰則不可窮也。)
 138

 

 

Qi bolgesi ilkel inançları çok köklü ve mitolojik hikayeleri çok zengindir. 

Bunlar arasında en önemlileri Tai Dağında (泰山) ikamet eden dişi tanrıçayı anlatan 

efsanelerdir. Bu efsanelerde, ister devlet işleri ve yönetimle ilgili olsun, ister küçük 

bir ailenin saadeti ile ilgili olsun, her konuda Tai Dağı Tanrıçasına başvurulur, ona 

dua edilir. Tai Dağı bölge halkı için kutsaldır, Dong Yi Ulusunun (東夷族) sonraki 

nesilleri tarafindan Tai Dağı zirvesine insa edilmis olan “Dong Yue Shen Fu” 

tapınağı (東岳神府), hem halkın hem de hükümdarların Göğe dua ettiği bir yerdir. 

Dong Yi ulusu, yüksek dağın tepesine kurdukları bu tapınağın Göğe en yakın yer 

olduğunu düşünmüş ve burayı kutsal tapınakları olarak benimsemişlerdir. Qi 

Bölgesindeki geleneksel kültürün en güzel örneklerini veren Dong Yi ulusu, ölümden 

sonra insan ruhunun Tai Dağına gelip yerleştiğine ve Tai Dağı tanrıçasının yönetimi 

altına girdiğine inanırdı. Sonraları aynı bölgede doğmuş ve gelişim göstermiş olan 

Dao Dini’de (道教) Tai Dağını kutsal saymış ve Qi bölgesinin inanç kültürünün 

yaşatılmasına katkıda bulunmuştur.
139

 

 

                                                           
138

 Dao Jiao Klasiklerinden “ 密 藏 通 玄 變 化 六 陰 調 微 遁 甲 真 經 ”de 

geçmektedir.Ceng, 2010, s. 223 - 224. 

139
 Ceng,2010,s.224. 
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“Dao Dini, Shen Xian Öğretisi, Yin Yang Ekolü, Wu Xing Ekolü, Taocu Pratikler 

Ekolü ve Mo Ekolü Qi Bölgesinde ortaya çıkmışlardır. Bu öğretilerin ortak özelliği; 

şatafatlı törenlerden ziyade sade ve sukunet içinde geçen törenleri önemsemeleridir. 

Ekollerdeki asıl amaç, saf öz’e yani doğaya dönmektir. Bunlar; evrendeki doğal 

değişimle birlik olup hareket ederler ve her biri ilkel dişinin ve annenin yüceltildiği 

ilkel ata tanrıça inancına sahip öğretilerdir.”
140

 

  

 Hu Fu Chen’ın da söz ettiği gibi, Qi bölgesinde doğmuş ve gelişim göstermiş 

olan pek çok öğretiye, Qi Öğretisi (齊學 ) temel oluşturmuştur. Qi Bölgesinde 

yaşayan Dong Yi Ulusuna ait geleneksel kültür, tarih ve inanç unsurlarını barındıran 

Qi Öğretisi, aynı zamanda Lao Tzu’nın siyaset görüşü üzerinde de önemli etkilere 

sahiptir. Qi öğretisinin Qi bölgesinde gelişim göstermesinde en önemli paya sahip 

olan kişi Jiang Tai Gong’dur (姜太公 M.Ö .1128-1016). Jiang Tai Gong, Ç in 

tarihinde Shang Hanedanlığına (商朝) son vererek, Zhou Hanedanlığının (周朝) 

kurulmasını sağlayan önemli kişiliklerden biridir. Jiang Tai Gong’un yaşamı ve 

yaptıkları ile ilgili en eski bilgiyi Çin’in önemli klasik metinlerinden biri olan “Şiirler 

Klasiği” (詩經) ve Batı Han dönemi tarihçisi Sıma Qian’in “Tarih Kayıtları”ndan (史

記) öğrenebiliyoruz.  

 

Kayıtlara göre Jiang Tai Gong, Zhou Hanedanlığı hühümdarı Wen Wang’ın (文

王 M.Ö .1152-1056) en başarılı ve en iyi savaş planı yapan askeridir. Wen Wang en 
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 Hu Fuchen, 1991, s.19. 



94 
 

görkemli döneminde sahip olduğu toprakların üçte ikisini Jiang Tai Gong’un başarılı 

savaş stratejilerine ve dogru yönetimine borçlu olduğunu belirtmiştir.
141

 Jiang Tai 

Gong, Wen Wang’ın oğlu Zhou Wu Wang (周武王 M.Ö.1043) tarafından Qi 

Bölgesine (齊地) yönetici olarak atanır; Zhou Wu Wang aynı zamanda kendi kardeşi 

olan Zhou Gong’u (周公 M.Ö .1100) da Lu Bölgesine (魯地) atar. Ancak şartlar 

gereği Lu Bölgesine yönetici olarak giden kişi Zhou Gong değil, Zhou Gong’un oğlu 

Bo Qin (伯禽 ？－M.Ö . 998) olur. İki başarılı yönetici olan Bo Qin ve Jiang Tai 

Gong’un gittikleri bölgelerde uyguladıkları yöntemler birbirinden çok farklıdır.  

 

Bo Qin, Lu Bölgesine gittiğinde öncelikle bölgeye hakim olan Shang 

Hanedanlığı geleneklerini ele alır, bunların eksik ve yanlış gördüğü kısımlarını 

değiştirerek, babası Zhou Gong tarafından yeniden düzenlenmiş olan Ritüel ve 

Müzik Sisemi’ni (禮樂制度) bölgede uygulamaya başlar. Böylece; batıl inançların 

etkisi ile aşırı şatafatlı gelenek ve inançların ağır bastığı Shang kültürünün yerine, 

sade ve gösterişten uzak ritüelerin ön plana çıktığı Zhou kültürü bölgeye hakim 

olur.
142

 Jiang Tai Gong ise yönetici olarak gitiği Qi Bölgesinde daha farklı bir siyaset 

izler. O, bölge halkının yüz yıllardır alıştığı ve benimsediği gelenek ve kuralları 

değiştirmek yerine, bölgeye hakim olan geleneksel kültürü temel alarak, basit bir 
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 “天下三分, 其二歸周者, 太公者謀計居多”, 史記, “齊太公世家”bölümü.  

142
 “變其俗, 革其禮”(Eski gelenekleri bir kenara bırakarak, yeni bir ritüel devrimi 

yapmak) 
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sadeleştirme yöntemi ile yeni kurallar ortaya koymuştur.
143

 Jiang Tai Gong’un 

yöntemi; “bulunduğu bölgenin şartlarını ve buradaki ilkel Dong Yi Ulusunun uzun 

yıllar gelişim göstermiş olan inanç, efsane ve ritüellerinin iyi yanlarını korumak ve 

Zhou Ritüellerini (周禮) de mümkün olduğunca sadeleştirmek suretiyle, bölgeye en 

uygun olan yönetim sisemini uygulamak şeklindedir. 

 

Jiang Tai Gong, yönetimde yumuşak bir tavır, siyasette ise baskıdan ve 

zorlamadan uzak, doğal düzene yakın bir yöntem geliştirmiş ve iyi bir denge 

politikası izlemiştir. Jiang Tai Gong’un sergilediği bu tavır, yüzlerce yıldır bölgede 

yaşayan ve Qi Bölgesinin yerel halkı olarak tanınan Dong Yi Ulusu’nun kültür ve 

geleneklerini yansıtmaktadır. Bunlar arasında, Jiang Tai Gong’u en çok etkileyen ve 

siyasi görüşüne temel oluşturan iki gelenek; anaerkil yapıya sahip olan ilkel Dong Yi 

Ulusunun efsane ve inançlarına hakim olan “dişi ve annenin yüceltilmesi” (主母性) 

ve dişinin sahip olduğu en belirgin karakter özellikleri olan “yumuşaklık ve 

güçsüzlüğün yüceltilmesi” (主虛柔) gelenekleri idi. Jiang Tai Gong’un bölgede 

izlediği politikayı ve halka olan tavrını belirleyen Dong Yi Ulusu’nun bu geleneksel 

kültürü, sonraları aynı bölgede gelişim göstermiş olan Lao Tzu Felsefesini de 

etkilemiş ve Lao Tzu’nın siyaset görüşü için önemli bir temel oluşturmuştur.  
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 “因其俗 , 簡其禮  (Eski gelenekleri temel alarak, bazı sadeleştirmelerle yeni 

ritüelleri belirlemek) 
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Tezimizin ilk bölümünde ayrıntılı şekilde konu ettiğimiz gibi; Lao Tzu’nın 

Siyaset görüşünün temel mantığını, yöneticinin ve aynı zamanda halkın göstermesi 

gereken “Edimsiz Eylemde Bulunma” (無為而為) veya “Doğal Eylemsizlik” (自然

無為) tavrı oluşturmaktadır. Lao Tzu’nın Dao De Jing’de, Dao’ın varlığı yaratma 

aşamasında kullandığı yöntem ile ilgili yaptığı açıklama, Onun siyaset görüşünde iyi 

bir yöneticinin halkına karşı takınması gereken tavır için de örnek teşkil etmektedir. 

 

“...Varlığı yaratır ama sahiplenmez, varlığı geliştirir ama kendini yüceltmez, varlığı 

büyütür ama kendini yaratıcı konumuna koymaz...” (“生而不有，為而不恃，長而

不宰…。”)
 144

 

 

Lao Tzu’nın bu örneğinden şöyle bir çıkarım yapılabilir; ideal bir yönetici, 

kendini yüceltmez, aşırı kurallarla insanları ezmez, halkı en doğal yollarla ve en 

doğal kurallarla yönetir, öyle ki; halk yönetildiğinin farkına varmaz, doğal bir düzen 

içerisinde yaşamını sürdürür.  

 

İdeal bir yönetici aynı zamanda, Jiang Tai Gong’un yaptığı gibi, bulunduğu 

bölgenin coğrafyasını, bu bölgede yaşayan insanların alışkanlıklarını ve bölgeye 

hakim olan doğal düzeni göz ardı etmeksizin kurallar geliştirmeli ve denge 

kurmalıdır. Yönetici gereğinden fazla müdahele etmediği sürece halk huzur ve barış 
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 Dao De Jing, Bölüm 51. 



97 
 

içinde yaşayabilecektir. Lao Tzu, yöneticinin takınması gereken bu “edimsiz” (無為) 

tavrı şöyle açıklar: 

 

“...Ben (yönetici) eylemsiz kalırım, halk kendini yetiştirir, ben sakin dururum, halk 

dürüst olur, ben bir şey yapmam, halk refaha ulaşır...” (“我無為，而民自化；我好

靜，而民自正；我無事，而民自富”) 
145

 

 

Dao De Jing’de geçen bu sözler, Jiang Tai Gong’un izlediği yöntemi cok guzel 

ifade eder. Lao Tzu’ya göre “eylemsizlik” denilen kavram; hiç bir eylemde 

bulunmamak değil, varlığın doğasını anlayarak, aynı düzende ve aynı şartlarda 

gelişimini sağlamak, her varlığı kendi karakter özellikleri çerçevesinde 

değerlendirmek ve ona göre davranmak anlamına gelmektedir. Yönetici doğaya 

uygun bir yaşam sürmeli, doğanın içinde tecrübe ettiği doğal düzeni halkını 

yönetirken de uygulamalıdır. Yöneticinin uyguladığı yöntem ve kurallar doğaya 

uygun olduğu takdirde, halk da en doğal haliyle yaşamını sürdürecek ve varlığının 

farkına bile varmadığı bu doğal kuralların dışına çıkmayacaktır. İşte Lao Tzu’nın 

üzerinde durduğu “edimsiz eylem” (無為而為) veya “hiç bir şey yapmadan herşeyi 

başarmak” (無為而無不為) düşüncesinin temel mantığı budur.  
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 Dao De Jing, Bölüm 57. 
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Jiang Tai Gong’un siyaset politikası olan “yumuşaklık ve güçsüzlük” (虛柔)  

tavrının ardında, ilkel Dong Yi Ulusu’nun efsane ve inançlarına hakim olan “dişi ve 

annenin yüceltilmesi” ve “dişinin sahip olduğu yumuşak ve güçsüz karakter 

özelliklerinin yüceltilmesi” (主母性) fikirlerinin etkileri olduğunu söylemiştik. Jiang 

Tai Gong’un bazı değişiklikler yaparak geliştirdiği Dao Pratikleri (道術) ise, ilkel 

Dong Yi Ulusu’nun geleneksel inanç ritüelleri olan Şaman Ritüellerine (巫術 ) 

dayanmaktadır. Ancak bu noktada belirtmemiz gerekir ki; Dong Yi Ulusu’nun 

Şaman Ritüellerinin Dao Pratiklerine etkisi daha çok içerik ve anlam açısından olmuş, 

kullanılan şekilsel yöntemler ve pratik uygulamalarda ise belirgin değişiklikler ve 

farklar oluşmuştur. Bunun sebebi; Şaman Ritüelleri ve Dao Pratikleri arasında geçen 

tarihsel sürecin, bu iki uygulama yöntemi arasında kaçınılmaz değişikliklere neden 

olmasıdır. Bu bağlamda; ilkel Şaman geleneği, Şaman geleneğinin rasyonalleşme 

sürecinden geçerek akılcı düşünceye doğru gösterdiği gelişim ve bu tarihsel süreçte 

insanın kendi benliğini, uygarlığı ve doğayı yeniden algılama ve ifade etme 

yöntemlerindeki farklılıklar bir sonraki bölümde ayrıntılı olarak tartışacağımız 

konulardır.  

 

 

2.3.  Lao Tzu’dan Önce Var Olan Şaman Kültürü 

 

Çin’de akılcı ve sistematik felsefe ve felsefenin atar damarı olan düşünce 

akımlarının ortaya çıkmasına en uygun zemini hazırlayan dönem, İlkbahar-Sonbahar 

Dönemi (M.Ö .770 - M.Ö.476) ve ardından gelen Savaşan Beylikler Dönemidir 
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(M.Ö .476 - M.Ö.221). Tarih boyunca sürekli gelişim gösteren bilgi ve tekniğin bu 

dönemde ulaştığı üst seviye, toplum yaşantısı ve inanç kültürü için ideal şartları 

oluşturan ritüel ve müzik sisteminde (禮樂制度) kaçınılmaz bir çöküşe neden olmuş, 

bu durum siyasi ve toplumsal karmaşayı beraberinde getirmiş, bununla birlikte ideal 

toplum düzenini geri getirme çabası içine giren düşünürlerin sayısı artmıştır. Felsefe 

ve düşünürlerin ön plana çıkışı, akılcı düşünceye yol veren döneminin yolunu açmış, 

Çin’de ilkel dönemde iki dünya (yer-gök) arasında iletişim sağlayan Şamanlar, 

rasyonalizasyon ile birlikte yerlerini akılcı düşüncenin öncüleri olan filozoflara 

bırakmışlardır.  

 

İlkel dönemin aydınları olarak tanımlayabileceğimiz şamanlar, rasyonalizasyon 

sonrası ortaya çıkan düşünürlerin ilk örnekleri olarak algılanabilirler. Şamanların 

topluma hakim olduğu dönemler, henüz uygarlık ve tekniğin yeterince gelişim 

göstermediği ve en önemlisi yazının ve yazılı ifadenin henüz ortaya çıkmadığı 

dönemlerdir. Kendini yazı ile ifade etme şansı olmayan şaman, iki dünya (gök-yer) 

arasındaki ilişkiyi kurmak için, içinde ilkel dil, müzik ve dansın da bulunduğu bazı 

ritüeller kullanmışlardır. Yazının icadı ile birlikte, şamanlar yerlerini akılcı 

düşünürlere bırakmış, ancak şamanların kullandığı ve hem dini törenlerde hem de 

toplumda düzen sağlayan ritüeller şamanlarla birlikte yok olmamıştır; aksine 

değişikliğe uğrayarak, aralarında Konfuçyüs ve Lao Tzu’nın da bulunduğu pek çok 

düşünür ve ekol için iyi bir düşünce zemini oluşturmuştur. 
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Dünya üzerinde hemen hemen tüm uygarlıklar, M.Ö. 8 ile 5. yy’lar arasında 

efsaneler döneminden sıyrılarak, akla ve mantığa yaklaşan bir rasyonalleşme 

dönemini (合理化過程) tecrübe etmişlerdir. Çin kültürü ve düşünce tarihinde, ister 

efsaneler dönemi olsun, ister rayonalleşme sonrası olsun, efsane ve hikayelerde 

karşımıza çıkan, düşünce ve tartışmalara neden olan en önemli konu iki dünya 

arasındaki iletişim konusudur. Bu iki dünyanın birini insanların yaşadığı fiziksel 

dünya olarak algılarsak, diğerini de dönem ve öğretilere göre değişim gösteren ruhlar 

dünyası, tanrılar dünyası, ata tanrılar dünyası, gök, dao, metafiziksel dünya vb. 

olarak adlandırabiliriz.  

 

Çin’de gerek ilkel dönemde olsun, gerekse akılcı düşüncenin hakim olduğu 

dönemlerde olsun, şekilselliği ve içeriği değişim göstermekle birlikte, iki dünya arası 

iletişimi sağlamanın en yaygın yöntemi müzik ve ritüellerdi. Ritüel ve Müzik 

geleneğini ( 禮樂制度 ) anlamaya çalışırken konuya; ilkel insanın dini tören 

faaliyelerinden, toplum kurallarına, insanlar arası ilişkileri belirleyen adetlerden 

toplumda yaygın olan genel ahlak normlarına kadar çok geniş bir yelpazede 

bakmakta fayda vardır. Çin’in ilkel dönem şaman kültüründe baskın olan Ritüel ve 

Müzik geleneği, akılcı felsefe dönemi olan Kong-Lao (孔老) dönemine kadar gelişim 

gösterirken, iki dönem arasında, oldukça uzun süren bir rasyonalleşme sürecinden 

geçmiştir. Bu süreç; Çin’in  efsaneler dönemi olarak bilinmekle birlikte, yazılı 

uygarlığa geçiş için bir hazırlık dönemi olarak kabul edilen Üç Hükümdar dönemi 

(M.Ö.21.yy) ile başlar. Yao, Shun,Yu (堯舜禹) Dönemi olarak da bilinen bu dönem, 

Çin’in uygarlık tarihinde, ilkel kültür ile yazılı uygarlık arasında yaşanan belirleyici 
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bir süreçtir. Müzik ve Ritüeller (禮樂制度), Üç Hükümdar döneminin ardından 

sistematik yazının ilk örneklerinin görüldüğü Shang Hanedanlığı 

(M.Ö .1765~M.Ö .1122) döneminde karşımıza çıkar, bu dönemin ardından da Zhou 

Gong’un Shang Uygarlığı geleneklerini temel alarak bazı değişikliklerle yeniden 

düzenlediği yeni bir Ritüel ve Müzik Sistemi olan Zhou Ritüelleri (周禮) ortaya 

çıkmıştır. Zhou Döneminde (M.Ö .1121~M.Ö .221) yavaş yavaş etkisini kaybetmeye 

başlayan bu ritüel sistemi, Kong-Lao dönemine gelindiğinde toplumda neredeyse 

tamamen geçersiz hale gelmiştir.   

 

 İlkel dönemden başlayarak iki dünya arası iletişimin sağlanmasında belirleyici 

kuralları oluşturan Müzik ve Ritüel geleneğini daha somut anlayabilmek için, 

geleneğin belli bir olgunluğa ulaşarak en sistematik ve yaygın olarak kullanıldığı 

Shang ve Zhou Dönemlerine bakmakta yarar vardır. Çin’in Shang Hanedanlığı 

dönemi araştırmacılarından, arkeoloji uzmanı ve antropolog Zhang Guangzhi, Shang 

ve Zhou Dönemine dair yapılan kazılarda topraktan çıkarılan mitoloji ve sanat 

içerikli eşyaları incelemiş, o dönemde Ritüel ve Müzik Sistemi doğrultusunda 

yapılan iki dünya arası iletişimin önemi ve yöntemleri hakkında önemli tespitlerde 

bulunmuştur.
146

 Zhang Guangzhi’nın araştırmasını sekiz maddede toplayarak 

aktarmaya çalışalım :  

1. Shang ve Zhou Dönemleri yönetici sınıfı ve tolumdaki soylu kesim, göğün tanrılar, 

ata tanrılar ve ata ruhlar için bir ikamet yeri olduğunu kabul etmekteydi. Bu tanrıların 
                                                           
146

 Zhang Guangzhi, Myth and Ritual: The Path to Political Authority in Ancient 

China, Cambridge, Mass: Harvard Univerity Press, 1983, ss. 44-80. 
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ortak bir özelliği, fiziksel dünyada ikamet eden insanlar arasındaki konularda bilgi 

sahibi olmaları idi. 

2. Göğün bilgeliği, olayları henüz gerçekleşmeden bilmesiydi. Özellikle ata tanrılar ve 

ata ruhların geleceği görme ve gelecek hakkında bilgi verme yetenekleri vardı. 

3. Göğün bilgisine sahip olmak, özellikle dönemin siyaset otoriteleri için son derece 

önemliydi. Beylik liderleri, diğer dünya ile iletişim kurmayı, sadece kendilerinin 

sahip olduğu bir hak olarak görüyorlardı.  

4. Şamanlar (falcılar, büyücüler), liderlerin yetkisi dahilinde diğer dünya ile iletişim 

sağlayabilen tek sınıftı. Bu sebeple şamanlar, liderin en güvendiği yardımcıları, 

liderler ise şamanların yöneticisi konumundaydı. 

5. Tanrılar ve ata ruhları da fiziksel dünyaya inerek şamanlarla iletişime 

geçebilmekteydi. Tanrılar, şamanların bedenlerine girerek dünyada yaşayan insanlar 

ile iletişim sağlıyorlardı.
147

  

6. Şamanların tanrılar ile iletişimi istenilen her an gerçekleşebilecek bir olay değildi; 

bunun için belli seremoniler düzenlenir ve bu seremonilerde kullanılan özel eşyalar 

olurdu.  

7. Bronzdan yapılmış olan seremoni eşyaları arasında en önemli olanı “bronz ding” 

(bronz kap) idi. Özellikle Zhou Hanedanlığı hükümdar sembolü olan “dokuz ding”, 

hanedanlığın batıdan doğuya taşınmasından sonra dahi hükümdar sembolü olarak 

önemini korumuştur. 

8. Seremoni eşyaları üzerinde yer alan hayvan figürleri, eşyanın seremonideki yerini ve 

                                                           
147

 Şamanların toplumdaki üç önemli görevini şöyle sayabiliriz: Gök ile Yer arasında 

iletişimi sağlamak, fal bakarak gelecekten haber vermek ve insanlara bedensel ve 

ruhsal tedavi uygulamak. 
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önemini göstermesinin yanı sıra, seremoninin içeriği hakkında da bilgi vermekteydi. 

Bunun sebebi; o dönemde insanlar bazı hayvanların (gerek gerçek doğada bulunan, 

gerekse efsanevi olan), diğer dünya ile iletişim esnasında yardımcı olabilecek aracılar 

olduklarına inanırlardı.  

 

Zhang Guanzhi’nın araştırma sonucunu yansıtan bu sekiz madde, eskiden Çin 

kültüründe fiziki dünya ve diğer dünyayı birbirine bağlayan seremoni kültürünün, 

şaman kültürü ile birlikte hayat bulduğunu göstermektedir. Şamanlar; çoğu zaman en 

yüksek mevkiye sahip olan yönetici veya beylik lideri görevini üstlendiklerinden 

veya da yöneticinin en güvendiği yardımcısı konumunda olduklarından, yönetimin 

kontrolünü ellerinde bulundurabilen bir sınıftı. Onlar aynı zamanda hem toplumda 

hem de seremonilerde düzen sağlayan ritüellere hakimlerdi. Tanrılar ile iletişime 

geçiyor, beylik liderinin ve beyliğin geleceğine dair kehanetlerde bulunuyor ve 

yönetimde atılacak olan adımların belirlenmesinde lider üzerinde ciddi etkiler 

bırakıyorlardı.  

 

Ritüel ve Müzik geleneğinin, ilkel dönem ve efsaneler döneminde şaman kültürü 

ile birlikte önem kazanması doğal ve anlaşılabilir bir durumdur. Ancak, efsaneler 

döneminden uzaklaşıp, rasyonalleşme döneminden geçerek, akla ve mantığa yakın 

felsefe alanına doğru gelişim gösteren tarihi süreçte, ritüellerin içinde hala şaman 

kültürünü barındırmaya devam edip etmediği, etmişse bu kültürün felsefe alanına ve 

öğretilere ne kadar etkisinin olduğu önemli birer soru olarak karşımıza çıkmaktadır.  
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 Çin’in önemli felsefe alanı araştırmacılarından Yu Yingshi, rasyonalizayson 

olayına şöyle bir tanımlama getiriyor:  

 

“Rayonalizasyon; şamanların (bunların içinde en büyük şaman olan kabile liderini 

de saymalıyız) çeşitli seremoniler düzenleyerek Gök ile iletişim kurma 

girişimlerinin sona ermesidir. Bu durum Gök-İnsan birliğinin (天人合一) kollektiv 

bir bakış açısından sıyrılarak bireysel bir bakış açısı kazanmasına neden olmuştur. 

Bağımsız ve kararlı bir bilince sahip olan insan, felsefe alanından aldığı destekle 

birlikte, gök veya diğer dünya unsurları ile iletişiminde şamanları aracı olarak 

kullanmaktan vaz geçmiş, gök-insan birliği fikrine tamamen kendi irade ve çabasıyla 

ve çok daha üst bir seviyede açıklama getirmeye çalışmıştır.”
148

  

 

Buradan anlıyoruz ki, Çin’de efsaneler ile felsefe arasında geçişi sağlayan 

rasyonalizasyon döneminde düşünürler, Gök-insan (iki dünya) arasındaki iletişimi 

şamanların kontrolünden almış, öncelikle bu iki dünya arasındaki iletişime felsefi ve 

rasyonel (akılcı) bir açıklama biçimi, daha sonra da bu süreçte kullanılan ve 

iletişimin olmazsa olmazlarından kabul edilen Ritüel ve Müzik geleneğine yeni bir 

bakış açısı getirmişlerdir.  

 

                                                           
148

 Yu Yingshi, Lun Tian Ren Zhi Ji-Zhongguo Gudai Sixiang Qi Yuan Tantao , 

(Gök-İnsan Birliği-Eski Çin Düşüncesinin Temeline Dair Bir Tartışma), Guojia 

Tushuguan Chuban, Taipei, 2014, ss.137. 
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 Yu Yingshi’ya göre; Çin tarihinde İlkbahar-Sonbahar Dönemi 

(M.Ö .770~M.Ö .476) öncesinde  şamanlar siyasette son derece etkin bir rol 

oynamışlardır. Ancak Kong-Lao dönemine gelindiğinde, şamanların ülke 

yönetimindeki etkileri tamamen kaybolmasa da, ciddi derecede düşüş göstermiştir. 

Özellikle M.Ö.4.yy da ülke yöneticileri ve soylular, toplumda okuyan, akılcı düşünen 

ve bilen aydın kesimin fikirlerini önemsemeye başlamışlardır. Shang döneminin 

aksine, bu dönemde şamaların güvenilirliği ve siyaset üzerindeki baskınlığı iyiden 

iyiye azalma göstermiştir. Ancak İlkbahar-Sonbahar Döneminde ard arda ortaya 

çıkarak, felsefeyi ön plana çıkaran akılcı düşünce akımları, ekoller, öğretiler ve 

rasyonalizm rüzgarı; ilkel dönemden o zamana kadar kültürün derinlerine yerleşmiş 

olan şaman geleneğini tamamen silip atmaya yetmemiştir.
 149

  

 

 Çin’de rasyonalizasyon ile birlikte ortaya çıkan düşünce akımlarının şaman 

kültüründen farkı, insanların gök ile kurdukları “bireysel iletişim şekli” ve kişiye 

özgü olarak şekil alan “diğer dünya anlayışı”nın gelişimi konularında olmuştur. İlkel 

dönemde iki dünya arasında tek köprü olan şamanlar, rasyonalizasyon dönemi 

düşünürlerinin geliştirdikleri yeni akılcı düşünce sistemi, yeni inanç sistemi ve Ritüel 

ve Müzik geleneğine getirdikleri yeni bakış açısı nedeniyle, uzun yıllar sahip 

oldukları güç ve yetkiden çok şey kaybetmişlerdir. Felsefe alanının birey ve 

bireyselliğe yaptığı vurgu, gök-şaman-hükümdar üçlüsünü arka plana iterken, kişiyi 

gök ile ilişkisinde pasif konumdan aktif konuma getirmiş, bu da şamanlara olan ilgi 

ve ihtiyacı yok olma seviyesine düşürmüştür.  

                                                           
149

 Yu, 2014, s.147-148. 
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Ancak duruma başka bir açıdan bakarsak; uzun yıllar şaman kültür ve 

geleneğinin etkisi altında kendine uygulama alanı bulmuş olan Ritüel ve Müzik 

geleneği, rasyonalizasyon sonrasında da dönem düşünürleri tarafından bazı 

değişikliklerle de olsa, benimsenmeye ve uygulanmaya devam etmiştir. Dolayısıyla; 

ritüelleri düşünce sistemi içerisinde yaşatmaya devam eden pek çok düşünce akımı, 

şaman kültüründen miras kalan izleri üzerlerinde taşımaktan kaçınamamışlardır. Bu 

akımlar arasında en önemli olan ve bu tezde de üzerinde durulacak olan iki tanesi; 

Lao Tzu’nın kurucusu olduğu Dao Düşünce Akımı (道家 ) ve Konfuçyüs’ün 

kurucusu olduğu Ru Düşünce Akımıdır (儒家).  Bu noktada, öncelikle Konfuçyüs 

düşüncesi üzerinden giderek, şaman kültürünün rasyonalizasyon sonrası ortaya çıkan 

akılcı düşünürlere etkisini somut bazı örneklerle açıklamaya çalışalım.   

 

Çin’in çağdaş dönem ilk felsefe tarihi yazarı Hu She, Ru Düşünce Akımında adı 

geçen “Erdemli Ru” (君子儒) ve “Erdemsiz Ru” (小人儒) kavramlarına açıklık 

getirirken; “Erdemli Ru” nun Konfuçyüs ve öğrencilerini; “Erdemsiz Ru”nun ise 

Shang Döneminin, Müzik ve Ritüel geleneğini (禮樂制度 ) sadece geçimini 

sağlamak ve çıkar elde etmek amaçlı kullanan şaman sınıfını temsil ettiğini 

söylemektedir.
150

 Yine aynı konuyu bir adım daha ileri götürerek yorum yapan Çin’li 

yazar Yang Xianghui ise; “Erdemsiz Ru” (小人儒) kavramının tıpkı Hu She’nın 

söylediği gibi kendi çıkarlarına hizmet eden bazı din adamlarını temsil ediyor olma 

ihtimalinin olduğunu söylemekle birlikte; şamanların toplumda dua, fal, geleneksel 

                                                           
150

 Hu She, Shuo Ru (Ru Hakkında), Hu She Quan Ji, Di Sı Juan, ss.113.  
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tıp ve iki dünya arası iletişim konularından sorumlu olan ve seremonilere başkanlık 

eden önemli kişiler olduklarını, Konfuçyüs ve öğrencilerinin de kendi yaşadıkları 

dönemde tıpkı şamanlar gibi kimi seremoni ve törenlere başkanlık yaptıklarını, 

dolayısıyla Konfuçyüs ve şamanlar arasındaki bazı benzer noktaların görmezden 

gelinemeyeceğini vurgulamıştır.
151

  

 

Konfuçyüs ve öğrencilerinin şaman geleneğinden ne derece etkilendiğini tam 

anlamıyla bilmek çok mümkün olmasa da, Konfuçyüs öğretisinde “Erdemli Ru” (君

子儒 ) mertebesine, Ritüel ve Müzik geleneğinin eksiksiz uygulanması halinde 

ulaşılabileceğini ve bu ritüellerin ilk örneklerinin şaman kültürünün ayrılmaz bir 

parçası olduğunu vurgulamakta yarar vardır.  

 

Diger taraftan Konfuçyüs ve öğrencilerinin konuşmalarını içeren klasik metin 

Lunyü’ye (論語 ) göz atacak olursak, Konfuçyüs’ün şaman kültürü ve şaman 

pratiklerine hiç de yabancı olmadığını hatta kimi zaman bu kültüre onay verdiğini 

anlayabiliriz:  

 

                                                           
151

 Yang Xianghui, Zong Zhou She Hui Yu Li Yue Wen Ming (Zhou Toplumu ve Li-

Müzik Ritüelleri Geleneği), Beijing Renmin Chubanshi, 1992, ss.411-422. 
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Konfuçyüs dedi ki: “Güneyliler der ki: Kişi süekli çalışıp gayret göstermezse, bir 

şaman doktor olamaz” (子曰：南人有言曰：『人而無恆，不可以作巫醫。』)
 

152
 

 

Ç inli araştırmacı Yu Yingshi’ya göre; Konfuçyüs ve Ru Ekolü düşünürlerinin, 

şaman kültüründeki inanç sisteminden ve Li ritüellerinden
153

 hiç etkilenmemiş 

olması mümkün olmamakla birlikte; Ru Düşünce Akımının şaman kültürünün bir 

parçası olmadığı, hatta Konfuçyüs’ün ritüel sistemine rasyonal bir bakış açısı ile 

yeniden yorum getirerek, ilkel dönem şaman geleneği ile arasına bir çizgi çekmeye 

çalıştığı aşikardır.
154

 Yu Yingshi’nın bu yorumuna Lunyu’de (論語-Konuşmalar) 

geçen şu ifadeyi göz önünde bulundurarak hak vermemek mümkün değildir:  

 

Konfuçyüs dedi ki: “Ruhlara ve Tanrılara saygı duyar, ancak onlardan uzak 

dururum.” (敬鬼神而遠之)
 155

 

 

                                                           
152

 Lunyu, Zilu, Bölüm 22. 

153
 Li Ritüelleri: Müzik ve Ritüel Sistemi (禮樂制度) 

154
 Yu, 2014, s.151. 

155
 Lunyu, Yongye, Bölüm 22. 
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 İlkel dönem şaman kültürünün önemli bir parçasını oluşturan Li Ritüelleri, 

zaman içerisinde değişime uğrayarak Zhou döneminin ilk yıllarına kadar gelişim 

göstermiş ve Zhou döneminde Zhou Gong tarafından başlangıç seviyede 

rasyonalleştirilerek Zhou Li ( 周 禮 ) adı verilen Zhou Ritüellerine zemin 

oluşturmuştur. Zhou Ritüelleri, Konfuçyüs ve öğrencileri tarafından son derece ilgi 

duyulan ve önemsenen bir kavram olmakla birlikte, Konfuçyüs’ün kurucusu olduğu 

Ru Düşünce Akımı’nın Çin’in rasyonalizasyon döneminde ortaya çıktığı, Konfuçyüs 

ve öğrencilerinin de rasyonalizasyon döneminin temsilici düşünürlerinden olduğu 

göz önünde bulundurulduğunda, Ru Düşünce Akımının Şaman kültür ve geleneğini 

bütünüyle bünyesinde bulundurabileceğine inanmak çok da mümkün olmamaktadır. 

Bunun yanı sıra; tarihi kayıtlara bakıldığında, Konfuçyüs’ün büründüğü “gök ve yer 

(iki dünya) arasında iletişim kurabilen üstün insan” karakteri ve dahası 

Konfuçyüs’ün bu göreve Gök tarafından layık görülmesi fikrine olan yaygın inanç, 

Konfuçyüs’ün Şaman karakterinden çok da uzaklaşamadığını göstermekedir. 

Konuyla ilgili olarak Lunyu’den (論語-Konuşmalar) bir kaç örnek gösterebiliriz: 

 

“Zi Gong Dedi ki: Gök onu sınırsız yeteneklerle donattı, kutsal kıldı. ” (子貢曰：

「固天縱之將聖，又多能也。」)
 156

 

 

“Konfuçyüs dedi ki: Yüce Gök bana yüce bir ahlak vermiş” (子曰：「天生德於予)
 

157
 

                                                           
156

 Lunyu, Zihan, Bölüm 6. 
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Feng Youlan’ın konuyla ilgili “Çin Felsefe Tarihi” adlı kitabında yaptığı yorum 

da bu düşünceyi destekler niteliktedir:  

 

“Konfuçyüs, kendisinin kutsal bir görev üstlendiğini ve bu görevin ona Gök 

tarafından verildiğini düşünüyordu.”
158

  

 

Şaman kültüründe gök ve yer arasında iletişim sağladığına inanılan mitolojik bir 

karakter dikkatleri çekmektedir: “Anka Kuşu” (鳳鳥). Anka Kuşu; Çin mitolojisinde 

sık sık adı geçen, Shang Ulusu başta olmak üzere pek çok halk tarafından totem 

yapılmış ve Göğün habercisi olarak kabul edilmesi nedeniyle Çin tarihinde son 

derece önemli ve kutsal karaktere bürünmüş bir kuştur. Çinli araştırmacı Yu Yingshi, 

“Gök-İnsan Birliği-Eski Çin Düşüncesinin Temeline Dair Bir Tartışma” adlı 

kitabında; Anka Kuşu ile Konfuçyüs arasında gözlerden kaçmayacak bir bağ 

kurmaktadır. Yu Yingshi’ya göre; Şaman inancının da önemli bir parçası olan Anka 

Kuşu, Konfuçyüs’ün son derece önem verdiği ve kutsallığına inandığı bir mitolojik 

karakterdi.
159

  

 

                                                                                                                                                                     
157

 Lunyu, Shuwei, Bölüm 23. 

158
 Feng Youlan, Zhongguo Zhexue Shi (Ç in Felsefe Tarihi), Renmin Chuban Shi, 

Pekin, 1986, s. 82. 

159
 Yu, 2014, s.153. 
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Aynı şekilde Lunyu (論語 -Konuşmalar) klasiğinde geçen ve Konfuçyüs’ün 

kendisine ait olan bir cümle de Yu Yingshi’nın bu fikrini destekler niteliktedir:  

 

Konfuçyüs dedi ki: “Anka Kuşu gelmezse, Sarı Nehir resim çizmezse, işte bu benim 

bittiğim andır.” (子曰：「鳳鳥不至，河不出圖，吾已矣夫！」)
 160

 

 

Örnekte Konfuçyüs, Anka Kuşu ve kendisi arasında bir bağ kurmaktadır. O’na 

göre; gökten haber getiren, gök ile insanlar arasında iletişimi ve yeryüzündeki düzeni 

sağlayan Anka Kuşu’nun görevi son derece önemlidir. Anka Kuşu ortalarda 

görünmezse, kendisi de üzerine düşen “gök ve insanlar arasında aracı olma” görevini 

yerine getiremeyecektir.  

 

Anka Kuşu’nun Çin Mitolojisinde “göğün habercisi olan kutsal bir varlık” 

olarak kabul edilmesine Çin Klasik Metinlerinden “Şiirler Klasiği”nde (詩經) de 

rastlıyoruz: 

 

“Gök, Kara Kuş’a yeryüzüne inerek Shang Hanedanlığını kurmasını emretti.” (天命

玄鳥、降而生商)
 161

 

                                                           
160

 Lunyu, Zi Han, Bölüm 9. 

161
 Shijing, Shang Song, Xuan Niao, Bölüm 1. 
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 Görüldüğü gibi, Anka Kuşu göğün emirlerini yer yüzüne ulaştıran bir 

habercidir. Onun ortaya çıkması iyi olayların olacağına haber verirken (yeni bir 

hanedanlığın kurulması), ortalarda görünmemesi insanlarda (özellikle Konfuçyüs’te) 

ümitsiliğe neden olmaktadır. Konfuçyüs ile aynı dönemde yaşamış olan Chu Beyliği 

münzevilerinden Jie Yu bir şiirinde Anka Kuşu’nu Konfuçyüs ile özdeşleştirerek , 

Konfuçyüs’e şöyle seslenmektedir:  

 

“Anka Kuşu!Anka Kuşu! Erdemin nasıl oldu da zayıfladı!”
162

 (楚狂接輿歌而過孔子

曰：「鳳兮！鳳兮！何德之衰？) 

 

 Jie Yu’nün bu sözü gösteriyor ki; Şaman inancında Gök tarafından 

görevlendirilerek, göğün habercisi konumunda olan Anka Kuşu, Konfuçyüs 

döneminde de önemini korumaya devam etmiştir. Ayrıca; Jie Yu’nün Konfuçyüs’ü 

Anka Kuşu olarak adlandırması, o döneme hakim olan “Konfuçyüs, gök tarafından 

görevlendirilmiştir; gök ile insanlar arasında iletişim sağlayan bir elçidir” inancını 

net bir şekilde göstermektedir.  

 

 Anka Kuşunun yanı sıra; Şaman kültüründe iki dünya arası iletişim kurmayı 

sağlayan “rüya” yöntemi dikkatleri çeker.
163

 Rüyaların en belirgin özelliği Şaman’ın 

                                                           
162

 Lunyu, Weizi, Bölüm 5. 
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uyku esnasında iletişime geçtiği gök, tanrı veya ata tanrıdan, insanlara iletilmek 

üzere önemli mesajlar almasıdır. Bu mesajlar öneri şeklinde olabildiği gibi, 

gelecekten haber verme veya uyarıda bulunma şeklinde de olabilmektedir. Çin’de 

Şaman kültürünün zayıfladığı ve akılcı filozofların etkin olduğu dönemin tarihi 

kayıtlarına bakılacak olursa, ata ruhların (ata tanrılar) çeşitli soylu ailelerine mensup 

kişilerin ve kimi düşünürlerin rüyalarına girdiği ve bu rüyaların saray ve halk 

arasında konu olduğuna dair bilgilere rastlanmaktadır. Örneğin; Lu Beyligi 

yöneticilerinden Lu Xiang Gong (M.Ö . 571-M.Ö.541 yılları arasında yöneticilik 

yapmıştır) rüyasında Zhou Gong’u görür ve bu olay Lu Beyliği Sarayında konu olur, 

o zaman genç yaşta olan Konfuçyüs bu rüyaya dair yapılan yorum ve tartışmaları 

merak eder ve olayla ilgili sorular sorar.
164

 Bu olayda adı geçen Lu Xiang Gong bir 

şaman değil bir yöneticidir; ancak rüyasında Zhou Hanedanlığı kurucularından olan 

ve ölümünden sonra ata tanrı sıfatı kazanan Zhou Gong’u
165

 görmüş ve ondan 

beyliğin akibeti hakkında bilgiler almıştır. Aynı şekilde Lunyu’de, Konfuçyüs’ün 

Zhou Gong
166

 ve rüyaya dair söylediği bir söz de dikkatleri çekmektedir:  

                                                                                                                                                                     
163

 Çin’in klasik metinlerinden “Zuo Zhuan”, “Guoyu” ve “Lunyu”de bu rüyalar 

hakkında pek çok kayıt bulunmaktadır. 

164
 左傳, 昭公七年傳. 

165
 Zhou Gong; Konfuçyüs’ün çok değer verdiği, sık sık adından söz ettiği ve hayatı 

boyunca kendine örnek aldığı bir yöneticiydi. 

166
 Ç inin en eski klasik metinlerinden biri olan “Shang Shu” (尚書) da belirtildiğine 

göre; Zhou Gong, büyük ağabeyi olan Wu Wang’ın ağır hasta olmasından büyük 

üzüntü duymuş ve ağabeyinin sağlığına kavuşması için Göğe dua amaçlı, içinde 
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“Konfuçyüs dedi ki: Ö ylesine yaşlandım ki; uzun zamandır Zhou Gong’u rüyamda 

görmüyorum.” (孔子曰：「甚矣吾衰也！久矣吾不復夢見周公。」)
 167

  

 

Bu iki örnekten ilkinde, beylik yöneticisi bir liderin Zhou Gong’u rüyasında 

görerek gelecekle ilgili bilgi almasının ve ikinci örnekte, Konfuçyüs’ün yaşlılığından 

dolayı artık Zhou Gong’u rüyalarında görmemesine ve Göğün ona verdiği görevi 

gerektiği gibi yerine getirememesine dair yaşadığı hayal kırıklığının, etkisi azalmakla 

birlikte, o dönem hala var olan Şaman kültürünün izlerini taşıdığını söylemek yanlış 

olmayacaktır. 
168

 

                                                                                                                                                                     

Şaman ritüellerini barındıran bir ayin düzenlemiş ve kendisi  de tıpkı bir Şaman gibi 

bu ayine liderlik yapmıştır. (既克商二年，王有疾，弗豫。二公曰：「我其為王

穆卜。」周公曰：「未可以戚我先王？」公乃自以為功，為三壇同墠。為壇於

南方，北面，周公立焉。植璧秉珪，乃告太王、王季、文王。) 尚書, 金滕, 

Bölüm 1.  

167
 Lunyu, Suer, Bölüm 5. 

168
 Konfuçyüs düşüncesinde, Konfuçyüs’ün bizzat Göğün kendisinden aldığı bir 

görevle Gök-Yer arasında bir haberci vasfına sahip olması, aslında büyük ölçüde 

Şaman geleneğiyle var olmuş olan Li Ritüellerinin sahip olduğu dinsel içeriğin 

Konfuçyüs düşüncesine etkisi olarak algılanabilir. Ancak; Konfuçyüs düşüncesindeki 

Gök kavramı, içinde bulundurduğu hümanite ve ahlaki değerlere verdiği önem 
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 Gerek Konfuçyüs düşüncesinin zemininde Zhou Dönemi Li Ritüelleri’nin yer 

alması
169

, gerekse Konfuçyüs’ün sözlerindeki ip uçları; bize Konfuçyüs’ün Gök ile 

Yer arasındaki iletişimi sağlayan özel ve önemli bir kişilik olduğu bilgisini 

vermektedir. Hangi sebepten olduğu bilinmez, Konfuçyüs bu görevin kendisine 

bizzat Gök tarafından verildiğine inanmaktadır. Ancak bu durum ne Konfuçyüs’ün 

ne de öğrencilerinin dönemin Şamanları olduklarını göstermemektedir.  

 

Ritüel ve Müzik Geleneği, ilkel dönem Şaman külüründe iki dünya arası ilişkiyi 

kuran ritüelleri oluştururken; sonraları toplumsal ilişkileri düzenleyen kurallar olarak 

benimsenmiştir. Konfuçyüs ve Lao Tzu dönemine gelindiğinde ise sistemin 

yöneticiler nezdindeki önemi azalmış ve toplumda sağladığı düzen bozulmuştur. Bu 

durum, başta Konfuçyüs ve Lao Tzu olmak üzere, dönemin düşünürleri tarafından 

sıklıkla eleştirilmiş, düşünürlerin bu süreçte içine girdikleri özeleştiri ve çözüm 

                                                                                                                                                                     

ayrıntısıyla Shang ve Zhou Dönemi Tanrı (上帝) ve Gök (天) kavramlarından farklı 

bir özelliğe sahiptir. 

169
 Konfuçyüs ve dönemdaşı Lao Tzu, rasyonalizasyon öncesi dönemin Ritüel ve 

Müzik Sistemini olduğu gibi benimsemek yerine, ritüelleri batıl içeriklerinden 

arındırarak sisteme yeni bir düzenleme getiren Zhou Gong’un geliştirmiş olduğu 

Zhou Ritüellerini (周禮) benimsemiş ve ritüellerin özellikle akılcı felsefe yönüne 

vurgu yapmışlardır. 
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arayışı Çin’de felsefenin ve akılcı düşüncenin ön plana çıktığı rasyonalizasyon 

döneminin yükselişine vesile olmuştur.  

 

Konfuçyüs gibi Lao Tzu da rasyonalizasyonun Çin düşüne tarihinde zirve 

yaptığı dönemin önemli düşünürlerindendir. Çinli tarihçi Sima Qian’in kayıtlarına 

göre Lao Tzu, Ritüel ve Müzik Sistemi hakkında bilgi sahibidir ve bu konuda 

Konfuçyüs’e de yol göstermiştir.
170

 Bu bağlamda, Lao Tzu felsefesi ile ilkel 

dönemden itibaren gelişim götermiş olan Şaman kültürünün vaz geçilmezi “Ritüel ve 

Müzik Sistemi” (禮樂制度) arasında bir bağ kurmak zor olmamaktadır. Ancak; Lao 

Tzu, ilkel dönem Şaman Kültüründen miras kalarak bu döneme kadar gelisim 

göstermiş olan Li ritüellerini oldugu gibi kabul etmemiş, içerikten çok şekilselliği ön 

planda tutan sisteme bazı eleştiriler getirmistir.  Lao Tzu’nın elestirisi ile ilgili Dao 

De Jing’den (道德經) bir örnek verelim:  

 

“Bundandır ki; (toplumda) Dao kaybolursa De’ya (ahlak) olan ihtiyaç ortaya çıkar, 

De kaybolursa Ren’e (insan sevgisi) duyulan ihtiyaç ortaya çıkar, Ren kaybolursa 

Li’ye (ritüeller/kurallar) olan ihtiyaç ortaya çıkar, Li kaybolursa Yi’ye 

(dürüstlük )duyulan ihtiyaç ortaya çıkar; Zhong (sadakat) ve Xin (güven) yok olmaya 

yüz tuttuğunda ortalık karışır ve Li (ritüeller/kurallar) ortaya çıkar. Kural ve 

ritüeller , sadakat ve güvenin zayıflaması ile var olur, işte bu durum karmaşanın 
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 史記, 老子韓非列傳, Bölüm 2. 
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başlangıcıdır.” (故失道而後德，失德而後仁，失仁而後義，失義而後禮。夫禮

者，忠信之薄，而亂之首。)
171

 

 

 Lao Tzu’nın burada söz ettiği ortam, bir toplumda insanların Dao’dan 

uzaklaştığı ve bu sebeple erdem, sevgi, sadakat, güven gibi her insanın doğasında 

aslında var olan değerlerin ortadan kaybolduğu bir karmaşa ortamıdır. Lao Tzu’nın 

eleştirisi, toplumsal ve ahlaki değerlerin yok olması nedeniyle bu değerleri geri 

getirmek adına konulan kurallara yönelik değil, insanın kendi doğasında aslen var 

olan bu değerleri kaybetmesine yöneliktir. Dao’ın yok olmasından başlayarak, 

sırasıyla önemini yitiren her değer, insanı yozlaşmaya götürmektedir. Lao Tzu’nın 

felsefesinde gerçek yozlaşma; insanın kendisini uygarlıkla gelen teknik ilerlemeye 

kaptırması noktasında başlamaktadır. Bu noktada, Yu Yingshi’nın yaptığı ilginç bir 

değerlendirme bulunmaktadır:  

 

“Lao Tzu felsefesi, batı felsefesinde “primitivism” (ilkelcilik) adıyal bilinen ve 

insanlığın en ilkel yaşam biçimini ideal yaşam biçimi olarak kabul eden düşünce 

geleneği ile benzerlik göstermektedir. İlkelcilik anlayışına göre; sadece zamansal 

açıdan değil, kültürel açıdan bakıldığında da, uygarlık ve tekniğin gelişimi, doğa 

açısından bir ilerleme değil, insan eliyle gerçekleştirilmiş bir kirlilik ve yozlaşmadır. 

                                                           
171

 Dao De Jing, Bölüm 37. 
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Oysa ki insan, ancak doğa ortamında tam anlamıyla özgürlüğe ve gerçek mutluluğa 

kavuşabilir.”
172

 

 

Aslen, şaman kültürünün bir parçası olan Li Ritüelleri, ilkel dönemde sahip 

olduğu sade şekilselliği ve basit uygulama yöntemleri sayesinde, çelişkilerden uzak 

ve doğa temeline dayalı içeriğini büyük ölçüde korumaktaydı; ancak, zaman 

içerisinde uygarlık ve teknik ilerleme ile birlikte bu ritüeller doğa temelini kaybetmiş 

ve şekilselliği en üst düzeye ulaşmıştır. Lao Tzu, Li Ritüellerinin bu şekilselliğini 

eleştirerek sistemin doğa temeline geri dönüşünü desteklerken, tekniğin etkili 

olmadığı ilkel uygarlık dönemine yapılması gereken imkansız bir geri dönüşü değil, 

doğa temeline dayalı bir uygarlığın içinde yer alan doğal yaşama dönüşü 

önermektedir.   

 

Konfuçyüs’ten verdiğimiz somut örnekler üzerinden giderek, ilkel dönem şaman 

kültürünün uzun bir rasyonalleşme sürecinden geçtikten sonra, akılcı dönem 

düşünürlerinin düşünce şekillerinde bıraktığı izler hakkında fikir sahibi 

olabilmekteyiz. Böyle bir kültürel aktarım, elbette dönem filozoflarından Lao Tzu  

üzerinde de etkisini göstermiştir. Bu noktada; şaman kültürünün Lao Tzu felsefesi 

üzerinde her hangi bir etkisinin olamayacağını, Konfuçyüs’ün aksine, görünüşte 

kural tanımaz bir izlenim veren Lao Tzu’nın Müzik ve Ritüel geleneğine de son 

derece karşı olduğunu savunan genel bir yargı da karşımıza çıkmaktadır. Ancak;  bir 
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 Yu, 2014, s.115. 
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önceki paragrafta söz ettiğimiz gibi, Lao Tzu’nın Li Ritüellerine eleştirisi, ritüellerin 

içeriğine yönelik değil, ritüellerin anlam ve içeriğinin önüne geçen boş şekilselliğine 

yöneliktir; ayrıca sanılanın aksine Lao Tzu, doğa temelinden kopmamış ve 

şekilselliği içeriğinin önüne geçmemiş olan Li Ritüellerine son derece önem 

vermektedir. Bunun en güzel örneklerini, ilkel dönem Qi Bölgesi Dong Yi Ulusunun 

kültüründe bulunan “dişi’nin yüceltilmesi” ( 主母 ), “güçsüzlük ve zayıflığın 

yüceltilmesi” ( 主 虛 柔 ) geleneğinin Lao Tzu felsefesinde yarattığı etkide 

görebiliyoruz. 
173

  

 

Burada dikkatleri çeken diğer bir nokta, toplumsal kural ve kaideleri son derece 

önemseyen Konfuçyüs’ün, Li Ritüellerinin içerik-şekilsellik tartışmasında Lao Tzu 

ile ortak bir paydada buluşuyor olmasıdır. Bilindiği gibi, Konfuçyüs felsefesinde iki 

dünya arası ilişkileri ve toplumsal ilişkileri düzenleyen Li Ritüellerinin öğrenilmesi 

ve gerektiği gibi uygulanması hayati önem taşımaktadır. Ancak bu kaidelerin zengin 

içerik ve anlamlarını kaybederek yalnızca şekilsel olarak uygulanması Konfuçyüs’ün 

de onay vereceği bir durum değildir. Konfuçyüs de Lao Tzu gibi, anlam ve içeriği 

yetersiz olan Li Ritüellerinin yalnızca şekilsel olarak uygulanmasının hiç bir şey 

ifade etmeyeceğini düşünmektedir. Konfuçyüs’ün Lunyu’de geçen bir sözü bu 

düşünceye  destek verir niteliktedir:   
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 Dao De Jing, Bölüm 1, 6, 25, 28, 36, 40, 52, 55, 61, 76... 
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“Konfuçyüs dedi ki: içinde insan sevgisi olmayan (insanlar arası ilişkilerde ideal 

düzeni kuramamış) kişi için ne ritüeller/kurallar ne de müzik bir şey ifade eder. ”(子

曰：「人而不仁，如禮何？人而不仁，如樂何？」)
174

 

 

Görüldüğü gibi Konfuçyüs’e göre, “insan sevgisi” (insanlar arası ideal ilişkiler

仁), Li Ritüellerinin anlam ve içeriğini oluşturan bir ön koşuldur; insan sevgisi 

olmadan uygulanan ritüeller, içi boş şekilsellikleriyle hiç bir anlam ifade etmezler. 

 

Şaman kültürünün, kendinden çok sonra ortaya çıkan akılcı düşünürler üzerinde 

bıraktığı etki bize önemli bir mesaj vermektedir; bu mesaja göre insan yalnızca doğa 

temeline geri döndüğünde ideal bir yaşam biçimine sahip olacak, iki dünya arası, 

insanlar arası ve insanla diğer varlıklar arası ilişkilere zemin oluşturan ritüel geleneği 

ise yalnızca doğa temelinde anlam kazanarak ideal bir uygulama alanı bulacaktır. Bu 

noktada akla gelen ilk soru; insanın doğa temeline nasıl geri döneceği ve bu doğa 

temelinde ideal bir ritüel geleneğini nasıl devam ettireceğine yöneliktir.  

 

Şüphesiz ki; Müzik ve Ritüel Sisteminin toplum ve yöneticiler nezdindeki 

öneminin son derece zayıfladığı karmaşa döneminde (ilkbahar-sonbahar ve savaşan 

beylikler dönemi), hemen hemen her düşünürün aklını meşgul eden en önemli soru 

insanın doğaya dönüşü ile ilgiliydi. Bu düşünürler arasında, felsefesini özellikle doğa 
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 論語, 八佾, Bölüm 3. 
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temeline kurmuş olan Lao Tzu’nın, “dişi”yi ve dişinin karakter özelliği olan 

“güçsüzlük” yöntemini ön plana çıkaran görüşü bizim için birer ip ucu niteliği 

taşımaktadır.
175

  

 

Diğer taraftan; Lao Tzu’nın “doğaya dönüş” fikri, dil ve yazının ötesine geçmek 

suretiyle, insanın dil ve yazıya bağlı olarak geliştirdiği tanıma ve ifade etme 

yeteneğinin sınırlarını ve bu yetenekler aracılığıyla geliştirilen yöntemlerin insan 

yaşamına olan olumsuz etkilerini ortaya koymaktadır. Bu noktada, Lao Tzu çözümü 

yazının var olmadığı ve dilin henüz etkin kullanılmadığı ilkel dönemin anlama ve 

ifade etme yöntemlerine kadar geri götürerek, ilkel dönemin yazı ve dilden bağımsız, 

aynı zamanda doğa temeline dayalı müzik ve ritüel geleneğine bağlamaktadır.      
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 Lao Tzu’ya göre dişi doğayı; dişinin karakter özellikleri olan güçsüzlük ve 

zayıflık ise doğanın fonksiyonunu temsil etmektedir. 
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3. BÖ LÜ M 

WANG Bİ FELSEFESİNDE İNSANIN BİLME VE İFADE YETENEĞİNİN 

SINIRLILIĞI VE DOĞAYA DÖNÜŞ 

 

3.1. Wang Bi Felsefesinde Lao Tzu Metafiziğinin Üç Yönü 

 

Lao Tzu’nın metafizik felsefesinde tartışılan en önemli konular; “Dao’ın insan 

ve varlığı yaratma süreci” ile “insanın Dao’ın oluşturduğu doğal düzen içerisinde 

diğer varlıklarla uyum içerisinde kurduğu ilişki” üzerinedir. İnsan bu ilişkiyi 

kurarken, evren ve varlığa dair sahip olduğu bilgiyi kullanarak çeşitli yöntem ve 

teknikler geliştirir, bunlar sayesinde yaşamını şekillendirir ve devam ettirir.  

 

Bu yöntem ve tekniklerin insan yaşamı üzerindeki olumlu ve olumsuz etkileri 

birlikte gelişim göstermektedir. Bunlar; bir taraftan insanlığın var oluşunu garantiye 

alırken; diğer taraftan insanları uygarlıkla gelen kimi tehlikelerle karşı karşıya 

bırakmaktadır. Duruma Lao Tzu felsefesi çerçevesinde bakacak olursak; uygarlıkla 

gelen tehlikelerden kasıt; insanoğlunun sahip olduğu uzun yıllar gelişim göstermiş 

olan bilgi, teknik ve uygarlığın; var oluş amacının tersine dönerek insan hayatını, 

insan doğasını ve insan karakterini sınırlandırmaya başlamasıdır. Bu sınırlandırma; 

insan ile varlık ve insan ile insan arasında uyum içerisinde gelişim gösterebilecek bir 

ilişkinin uygarlık ve tekniğin hakimiyetine girerek ideal doğasından uzaklaşmasına 

neden olmaktadır. 
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Burada; “insanın ideal doğasına geri dönmesinin yolu ne olabilir?” sorusu 

akıllara gelmektedir. Tabi bu soruya cevap vermeden önce, insanı ideal doğasından 

uzaklaştıran teknik ve uygarlığın temelini anlamak; bunun için de öncelikle teknik ve 

uygarlığın gelişiminin ön koşulu olan “bilgi”nin temel kaynağının ne olduğuna 

açıklık getirmek gerekmektedir. İnsanın “bilme yeteneği”ni ve sahip olduğu “bilgi”yi 

etkin bir şekilde kullanabilmesi için duygularına ve iradesine ihtiyacı vardır; ancak, 

bilme yeteneğinin en önemli faktörünü duygular ve irade değil; insanın “tecrübe 

yeteneği” (經驗能力) ve “dil ve yazılı ifade ile mantıksal çerçevede düşünebilme 

yeteneği” (語文表達的邏輯思考能力) oluşturmaktadır. Ancak; bu iki yeteneğin 

kaçınılmaz sınırlılıkları vardır ve insanı sınırlandırmaktadır. Lao Tzu, insanın bilme 

yeteneğinin sınırlılığını “Dao De Jing”in (道德經) ilk bölümünde şu cümlelerle ifade 

etmektedir:  

 

“adlandırılabilen Dao, gerçek Dao değildir; adlandırılabilen adlar, gerçek adlar 

değildir...” (道可道，非常道。名可名，非常名。…)
176

  

 

Lao Tzu’ya göre; sahip olduğu dil yeteneğinin insanı ulaştıracağı bilgi, hiç bir 

zaman ulaşılması gereken ideal bilgi olmayacaktır. Öyleyse; bu noktada Lao Tzu 

felsefesine amaç oluşturan “insan ideal doğasına geri dönebilir mi?” sorusuna cevap 

vermeden önce; “insan kendi bilme yeteneğinin sınırlarının bilgisine ulaşabilir mi?” 

                                                           
176

 Dao De Jing, Bölüm 1.  
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sorusuna cevap aranmalıdır. Bunun için; evrenin ve varlıkların temel kaynağı olan 

“Dao”ı (道) anlamak çok önemlidir. Çünkü; her şeyin özünü oluşturan ve insan 

hayatındaki her şeye anlam katan “Dao” (道), sonsuz ve sınırsızdır; insanın kendi 

yeteneklerinin sınırlarından kurtulmasının yolu; onu bilginin, tekniğin, uygarlığın 

sınırlarının ötesine taşıyacak özgür bir bakış açısı ve “Dao”ın (道) sınırsız doğası 

temeli üzerine kuracağı doğal bir yaşam biçimidir.  

 

Bu noktada; Wang Bi’nin
177

, “Lao Tzu Yorumu” (老子注) çalışmasında, “Lao 

Tzu’nın metafiziksel düşünce yapısının köklerini” tartıştığı noktada, “Değişimler 

                                                           
177

 Ç in Felsefe tarihinde, Wei-Jin Dönemine (M.S. 220-420) damga vuran felsefe 

akımı; metafiziksel bakış açısından yola çıkarak, varlığın var oluşuna dair ontolojik 

tartışmalar başlatan “Sırlar Öğretisi” (玄學 ) akımıdır. Sırlar Öğretisi; Wei-Jin 

dönemi Çin Felsefe geleneği içerisinde bir yandan “varlık nasıl meydana gelmiştir?”, 

“varlık doğal düzende kendine nasıl bir yer edinmiştir?”, “varlık doğal düzende ne 

tür görevler üstlenmiştir?” gibi sorulara cevap ararken; diğer yandan Dao Düşünce 

Ekolü’nün iki temsilcisi “Lao Tzu”(老子) ve “Zhuang Tzu”(莊子) düşüncelerini 

metafiziksel yöntemler doğrultusunda yeniden yorumlayarak, kişisel huzuru hedef 

alan ve toplumsal eleştirilere yol veren bir düşünce döneminin kapılarını aralamıştır. 

Wei-Jin dönemi filozofları arasında en önemli yere sahip olan düşünür Wang Bi’dir 

(王弼 , M.S.226-249). Felsefesini, Lao-Zhuang Felsefesi ve Dao Düşünce Ekolü 

temelleri üzerine kurmuş olan Wang Bi, yirmi üç yıl gibi çok kısa süren yaşamına 

Çin’in klasiklerinden iki tanesi olan “Değişimler Klasiği” (易經) ve “Dao De Jing”in 
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Klasiği”
178

 (周易注) metnine atıfta bulunarak, insanın bilme yeteneğinin sınırlılığı 

konusuna yaptığı vurgu dikkat çekicidir. Wang Bi; “Değişimler Klasiği” 

                                                                                                                                                                     

(道德經) yorumunu sığdırmış ve bu iki klasiğin sonraki düşünürler tarafından doğru 

anlaşılıp geliştirilmesine büyük katkı sağlamıştır. Wang Bi, “Değişimler Klasiği”ni 

yorumlarken, bu klasiğin Lao Tzu felsefesindeki metafiziksel düşünce yapısının 

temel kaynağı olduğu fikrini ortaya atmış ve bu düşüncesini desteklemek amacıyla 

Dil-Sembol-Anlam İlişkisi’ni tartışmaya açan bir teori geliştirmiştir. Çin Felsefesine 

“Dil ve Anlam Teorisi” olarak yerleşmiş olan bu teori; insanın varlık ve evreni 

algılama ve ifade etme aşamasında kullandığı en önemli araç olan “dil ve yazı”nın, 

insanın düşünce ve ifade kabiliyetine getirdiği sınırlılığı gözler önüne sermektedir. 

178
 “Değişimler Klasiği” (易經 /周易 ); evrendeki her şeyin değişim sürecini 

aşamalarıyla birlikte ifade eden bir rehber niteliğindedir. Çin’in en eski klasik 

metinlerinden biri olarak bilinen “Değişimler Klasiği”, güneşin doğuşu ve batışı, 

mevsimlerin dönüşümü, iklimsel değişiklikler, gece ve gündüz, yağmur, gök 

gürültüsü ve rüzgar gibi doğa ve gök olaylarını ifade etmekle birlikte, bu olayların 

insan yaşamına olan etkileri hakkında da bilgiler vermektedir. Metnin orijinalinin 

M.Ö.3000’li yıllarda Çin mitolojisinde insanlığın atası olarak kabul edilen bilge kişi 

Fu Xi’ye (伏羲) dayandığına inanılmaktadır. Fu Xi ilk olarak üç dizimli (三劃卦象) 

sekiz trigram (八卦) ortaya koymuş, bu trigramları qian (乾), kun (坤), zhen (震), 

kan (坎), gen (艮), xun (巽), li (离) ve dui (兌) olarak adlandırarak her birinin 

sırasıyla; gök, toprak, gök gürültüsü, su, dağ, rüzgar, ateş ve göl’ü temsil ettiğini 

bildirmiştir. Metinde her üç dizimi oluşturan iki farklı çizgi (爻象) bulunmaktadır; 

bunlardan biri tam çizgi ve diğeri de kesik çizgidir. Tam çizgi, evrende güçlü, 
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çerçevesinde geliştirdiği “yazılı ve resimli ifadenin sınırlarından kurtulmak suretiyle, 

gerçek anlama doğru yapılan aşkıncı bir geri dönüş” (擺脫語文、圖象表達的指引

有限性而向義理的超越回歸) yöntemi ile, Lao Tzu metafizik felsefesinin temelini 

üç yönüyle anlamaya çalışmaktadır. Çinli araştırmacı Lin Lizhen “Wang Bi ” adlı 

eserinde bunları şu üç başlık altında toplamaktadır: “Özü Sahiplen Varlığı Serbest 

                                                                                                                                                                     

yaratıcı ve eril kutup olan yang’ı (陽); kesik çizgi ise yumuşak, kabullenici ve dişi 

kutup olan yin’i (陰) temsil etmekedir. “Değişimler Klasiği”, evrende birbirinden 

ayrılmaz ve birbirini var-yok eden bu iki karşıt kutbun etkileşimi ve bu etkileşim 

sonucu meydana gelen değişim ve dönüşümleri ifade etmektedir. “Değişimler 

Klasiği”ne Fu Xi’den sonra katkı sağlayan en önemli kişi Zhou Hanedanlığının 

(M.Ö .1121~M.Ö .221) kurucu hükümdarı Wen Wang’dır (文王) (M.Ö .1152-1056). 

Wen Wang, öncelikle sekiz trigramın ( 八卦 ) birbirini takip sırasını yeniden 

oluşturmuş, daha sonra üç dizimli (三劃) iki trigramı birbirinin üzerine koyarak altı 

dizimli (六劃卦象) altmış dört adet hegzagram (六十四卦) elde etmiştir. Wen 

Wang’ın klasik metine yaptığı en önemli katkı, ortaya çıkan bu altmış dört 

hegzagramı yorumlayarak metine yazılı olarak eklemesidir. Wen Wang’ın yaptığı bu 

çalışma, evrende meydana gelen değişim ve dönüşümlerin ve bu değişim ve 

dönüşümlerle ilgili yapılan gözlemlerin daha çok sayıda ihtimallerle önce sembollere 

ve daha sonra da yazıya aktarılarak kaydedilmesini sağlamış, bu bağlamda 

“Değişimler Klasiği”ni bir çeşit bilim kitabı haline getirmiştir. Bu klasik, İlkbahar 

Sonbahar-Savaşan Beylikler Dönemine (M.Ö .770-M.Ö.221) gelindiğinde Konfuçyüs 

tarafından yeniden derlenmiştir. 
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Bırak” (崇本息末), “Dünyevi Öğretilerin Temeli Doğadır” (名教出於自然), “Dil ve 

Anlam Teorisi” (言意之變)
179

:     

 

3.1.1. “Öz”ü Sahiplen “Varlık”ı Serbest Bırak  (崇本息末) :  

 

Lao Tzu felsefesinde Evren Oluşum Teorisinin merkezini oluşturan “Öz” (無) ve  

“Varlık” (有) kavramları, Wang Bi’nin kurucusu olduğu Wei-Jin Dönemi Sırlar 

Öğretisi’nin (魏晉玄學 -M.S.220-420) tartıştığı en önemli konudur. Wang Bi, 

“Değişimler Klasiği” (周易注) ve “Lao Tzu” (老子注) yorumlarını bu temel üzerine 

oturtarak konuya derinlemesine bir bakış açısı getirmiş ve “öz” ü sahiplenerek 

“varlık”ı kendi haline bırakmayı amaç edinen (崇本息末) bir teori ortaya atmıştır. 

Wang Bi’nin, Lao Tzu felsefesinden yola çıkarak geliştirdiği bu teori, kendine 

fiziksel dünyada yer bulan varlığın, metafiziksel dünyadaki “öz”ünü ön plana 

çıkararak, dönemin metafiziksel düşünce tartışmalarına da öncülük etmiştir.   

 

“Öz’ü sahiplen varlığı serbest bırak” (崇本息末) teorisi, varlığın var olmasının 

temeli olan “öz”ü sahiplenirken, “öz”den gelen “varlık”ı boşvermek anlamına 

gelmemektedir. Wang Bi bu teoriyi, varlığın biçimselliğini ön planda tutarak, onun 

metafiziksel dünyada bulunan temel kaynağını gözden kaçıran bir düşünce sistemine 

                                                           
179

 Lin Lizhen, Wang Bi (Wang Bi ), Dong Da Tushu Gongsi Yinxing, Taipei, 1988, 

s.66-83 . 
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karşıt olarak geliştirmiştir. Wang Bi’ye göre varlık ve öz birbirinden ayrı 

düşünülemez; varlığı anlamanın ön şartı varlığın özünü kavramaktır. Wang Bi 

“wu”yu (無-yokluk); “varlığın var olma temeli”, “zaman ve mekanın ötesinde var 

olan” , “sonsuza dek değişime uğramayacak olan”, “adlandırılamayan ve 

açıklanamayan” bir “öz” olarak anlamaktadır; ancak bunu yaparken, “wu”yu (無) 

yani “öz”ü önemseyip “you”yu (有-varlık) yani “varlık”ı yok sayan bir bakış açısına 

sahip olmamış; varlığı reddeden bir söylemde bulunmamıştır. Wang Bi’ye göre ideal 

olan; içerikten çok biçimselliğe vurgu yapan düşünce sistemlerinin, hiç vakit 

kaybetmeden varlığın metafiziksel dünyadaki “öz”üne yönelmesi ve bu şekilde 

“biçim-öz” birliğini temel alan (體用一如) düşünce yapısının geliştirilmesidir.   

  

3.1.2. Dünyevi Öğretilerin Temeli Doğadır (名教出於自然) 

 

Wei-Jin Döneminde (魏晉 M.S.220-420) Konfuçyüs ve Dao Düşünce ekollerinin 

fikir ayrılıkları genellikle; “öz-varlık kavramlarının anlaşılması” (無-有之分), “insan 

doğasının karakter özellikleri” (人性論), “siyaset ve politika” (政治論) ile “doğa ve 

öğretiler” (自然與名教) konularında ortaya çıkmıştır. Bunlar arasında “doğa ve 

fiziksel dünya öğretileri” (自然與名教) konusu, en uzun süren ve en fazla düşünürün 

katıldığı tartışmalara sahne olmuştur. Özellikle Wang Bi’nin; “doğa”, “biçimsellik”, 

“dünyevi öğretiler”, “siyaset” kavramlarına yönelik ortaya koyduğu fikirler, dönemin 

tartışma konuları arasında ön sıralarda yerini almıştır.  
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Wang Bi’ye göre; “teknik”, “sistem”, “kaide”, “kural” gibi kavramlar, sonradan 

“öğreti” olarak adlandırılan fiziksel dünyanın biçimsel unsurlarıdır; “doğa” ise, bu 

biçimsel kavramların, metafiziksel dünyada bulunan temelleridir. Doğa ve Öğretiler 

arasındaki bu ilişki, Lao Tzu felsefesindeki “metafiziksel dünyada yer alan Dao” ile 

“fiziksel dünyada yer alan varlıklar” arasındaki ilişkidir; diğer bir deyişle “wu 無” ile 

“you有”, “öz 本” ile “biçim末” ve “benlik本體” ile “fonksiyon作用” arasındaki 

ilişkidir
180

.  

 

Wang Bi’ye göre; fiziksel dünyada gelişim gösteren tüm öğretilerin temeli 

doğaya dayanır. Metafiziksel dünyada bütün halinde var olan Dao (道), yaratma 

fonksiyonu sayesinde parçalara ayrılarak fiziksel dünyada var olan çeşitli varlıkları 

meydana getirmiş, fiziksel dünyanın öğretileri de bu şekilde var olmuştur. Siyaset ve 

yönetimde kuralları, görevleri ve mevkileri belirleyen de bu doğal sistemdir. 

Öğretiler bu doğa temelinden ayrılmadıkları taktirde çelişkiler, çatışmalar ve 

karmaşa ortaya çıkmaz. Wang Bi’ye göre fiziksel dünyanın kaçınılmazı olan savaşlar 

dahi aşırı çıkar sağlama gibi bencilce amaçlar içermediği ve insan faktörünü en 

düşük seviyede tutabildiği sürece doğa temelinden ayrılmayacak ve verdiği zarar en 

az düzeye indirgenebilecektir. Yönetici doğa temeline dayanan belli kurallarla halkı 

yönettiği ve doğru işlerle doğru yetenekleri bir araya getirebildiği taktirde sıkıntı 

                                                           
180

 Bu ilişkide taraflar; birbirlerinden ayrılamaz (本末不離), birbirlerine karşıt (本末

相對) ve bir araya geldiklerinde bütünü oluşturan (本末統合) parçaları ifade ederler. 
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yaşanmayacak, böylece Lao Tzu’nın siyaset teorisinin temelini oluşturan “edimsiz 

eylemde bulunma,  eylemde bulunmadan her şeyi başarma” (無為而無不為) fikri 

başarıya ulaşacaktır.   

 

 Wang Bi; doğa temelinden kopmuş olan teknik, sistem, kural, kaide, siyaset 

vb. öğretiler çoğaldıkça, toplumda karmaşa ortamı baş göstermeye başlayacağını 

düşünmektedir. Bu doğa temeline dayanmayan, içerikte boş ama biçimsellikte zengin 

olan öğretileri diline dolayarak her birini kendine prensip olarak belirlemiş olan 

kişiler (yöneticiler), kendi standartları çerçevesinde iyi ve kötüyü birbirinden ayırır, 

kendilerince uygun olmayan her fikir ve davranışı eleştirirler; eleştirilerden sonuç 

alamayan ve insanların fikir ve davranışlarını yönlendiremeyenler ise şiddete ve 

cezalara başvururlar; işte bu durum toplumsal karmaşa ve çöküşün başlangıcıdır. 

Wang Bi’nin eleştirisi toplumda düzen sağlayan kural, kaide ve ahlaki değerlere 

yönelik değil; doğa temelinden kopmuş ve şekilselliği içeriğinin ötesine geçmiş 

kuralların insanlara benimsetilmeye çalışılmasına yöneliktir. Wang Bi’ye göre asıl 

sorun fiziksel dünyanın öğretilerinin benimsenip benimsenmemesi değil; bu 

öğretilerin ne şekilde kullanıldığıdır. Eğer ki öğreti doğa temelinden koparak gelişim 

göstermişse, bunları benimseyen insanlar da Lao Tzu’nın “düşük erdem sahibi” (下

德 ) diye adlandırdığı kişiler olacaktır. Bu insanların da Lao Tzu’nın “edimsiz 

eylemde bulunma, eylemde bulunmadan her şeyi başarma” (無為而無不為) idealini 

gerçekleştirmesi imkansızdır.  
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 Wang Bi’ye göre bir öğretiye değer katan şey, öğretinin kendinden çok o 

öğretiyi benimseyen ve uygulayan kişilerin sahip olduğu değerdir; bu da kişinin doğa 

temelinden ayrılmaması, ayrıldıysa da bu temele geri dönmesi ve her şeyin temeli 

olan “öz”e (本體) bağlı kalması sayesinde gerçekleşebilecektir. Wang Bi, fiziksel 

dünyadaki öğretileri destekleyen ve gelişimini sağlayan kişilerin bunu doğa 

temelinde yapıp yapmadıkları ile ilgilenir; Ona göre siyaset-inanç sisteminin veya 

öğretilerin nesnel değerinin hiç bir önemi yoktur, bu sebeple O, “Değişimler 

Klasiği”ni yorumlarken, Konfuçüs düşünce ekolünün toplumsal ve kişisel değerleri 

ön plana çıkaran “insan sevgisi ve doğruluk” (仁義) kavramlarını, Dao düşünce 

ekolünün “doğa” (自然 ) kavramı temelinde ve iki kavramı birleştirerek tartışır. 

Çünkü Wang Bi’ye göre; doğa temelinde ortaya çıkan tüm değer yargıları ve 

öğretiler, özgür bir çevrede en doğal haliyle uygulama alanına sahip olacaktır ve bu, 

Wang Bi’nin idealindeki siyaset-inanç sisteminin temelidir. Wang Bi’nin anlayışına 

göre; “doğa” metafiziksel dünyada yer alan “öz”; “öğretiler” ise bu özün fiziksel 

dünyadaki “fonksiyon”udur. Esas olan; fonksiyonun, “öz”den ayrılmadan işlemesini 

sağlamaktır. Wang Bi, Lao Tzu’nın Dao De Jing yorumunu yaparken şu cümleleri 

kullanır: 

 

“Dao, şekilsiz ve isimsiz haliyle tüm varlıkları meydana getirir, bundandır ki Dao’ı 

kendine örnek alan, edimsiz eylemi kendine baş tacı yapar, sukuneti kendine yöntem 

yapar. O, varlığıyla yokluğu belli olmayan bir özdür, varlık kendi gerçeğini onda 
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bulur.” (道以無形無名成濟萬物，故從事於道者，以無為為君，不言為教，緜

緜若存，而物得其真。)
181

 

 

 Ö rnekten de anlaşılacağı gibi; Dao her şeye temel oluşturur, eylemsizlik ve 

sukunet onun fonksiyonudur, bu temelden ayrılmayan her düşünce ve davranış 

doğaya uyumlu ve uygundur. Lao Tzu’nın siyaset görüşünü yansıtan şu sözcükler de, 

doğa temelinden ayrılmayan, Dao’ın fonksiyonunu örnek alan ideal yönetimin ip 

uçlarını vermektedir:  

 

“...Ben (yönetici) eylemsiz kalırım, halk kendini yetiştirir, ben sakin dururum, halk 

dürüst olur, ben bir şey yapmam, halk refaha ulaşır...” (“我無為，而民自化；我好

靜，而民自正；我無事，而民自富”) 
182

 

  

3.1.3. Dil ve Anlam Teorisi (言意之變) 

 

Wang Bi’nin düşüncesindeki “evrenin temeli” ( 根 源 ); şekilsiz ve 

adlandırılamayan, derinliği, büyüklüğü, uzaklığı, gerçekliği kolay kolay tahmin 

edilemeyen ve özellikle de fiziksel dünyanın dil ve yazı sistemi ile ifade edilmesi 

imkansız olan bir kavramdır. Onu ifade etmek için ona, zorla da olsa, “Dao” (道), 

                                                           
181

 Wang Bi, Dao De Jing, Bölüm 23.  

182
 Dao De Jing, Bölüm 57. 
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“sır” (玄), “bir” (一), “gerçek” (真), “Saf” (樸) vs. gibi adlar verilmiştir; ancak bu 

adların hiç biri onun benliğini yansıtmakta yeterli değildir. Bu “temel”i (根源) veya 

“öz”ü (本體 ) anlayıp onu ifade edebilmek için dil ve sembolleri kullanmak 

kaçınılmazdır. Wang Bi’ye göre, dil ve semboller, kişiyi fiziksel dünyada anlama 

ulaştırır; ancak ulaşılan anlam hiç bir zaman dil ve sembolün çizdiği sınırların 

ötesine geçemez, kişiyi metafiziksel dünyada dil ve sembolün ötesinde yer alan 

anlamın özüne ulaştıramaz. Dolayısıyla Wang Bi, ortaya koyduğu dil-sembol-anlam 

(言象意 ) teorisi ile kişiye dil ve sembolün sınırlarını aşarak, gerçek anlama 

ulaşabileceği bir yöntem sunmaktadır. Bu noktada Lin Lizhen’ın yaptığı bir tespit 

dikkate değerdir, Ona göre; Wang Bi felsefesinde “dil ve sembolü aşarak anlama 

ulaşmak”, Lao Tzu felsefesinde “varlığı aşıp öze (doğa-dao) ulaşmak” ile aynı şeyi 

ifade etmektedir.
183

 

 

Wang Bi; “Değişimler Klasiği”ni yorumlarken geliştirdiği “dil ve anlam teorisi” 

(言意之辨) ile, insanın sahip olduğu “dil ve yazılı ifade ile mantıksal çerçevede 

düşünebilme yeteneği”nin (語文表達的邏輯思考能力) ve tarihsel süreçte bundan 

daha erken gelişim göstermiş olan “resimli ifade ile mantıksal çerçevede 

düşünebilme yeteneği”nin (圖象表達的邏輯思考能力) sınırlılığı üzerinde durmuş; 

insanın bu yeteneklerini kullanırken, onların ötesine geçmek suretiyle sınırları 

olmayan ideal doğaya nasıl geri dönebileceğinin ve kendine nasıl özgür bir yaşam 

biçimi sağlayabileceğinin ip uçlarını vermiştir. Dil, sembol ve anlam arasındaki 
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 Lin Lizhen, 1988, s.77. 
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karşılıklı ilişkiyi konu alan “dil ve anlam teorisi” (言意之辨 ), Wang Bi’nin 

Değişimler Klasiği’ni yorumlarken, “Değişimler Klasiği Örneği．Sembolü Anlama 

Bölümü”nde (周易略例．明象篇 ) ortaya koyduğu bir yöntemdir. Wang Bi; 

Değişimler Klasiği’nin ifade yapısı üzerinden giderek, “dil ve yazılı ifade” (語文表

達), “resimli ifade” (圖象表達) ve “gerçek anlam” (義理) arasındaki ilişkiye dair 

derin tartışmalarda bulunmuş; böyle bir yöntem aracılığı ile, Lao Tzu’nın 

metafiziksel felsefesinde tartıştığı insanın “dil ve yazılı ifade ile mantıksal çerçevede 

düşünebilme yeteneği”nin (語文表達的邏輯思考能力 ) sınırlılığı konusunu 

açıklamaya çalışmıştır.  

 

Wang Bi’ye göre “Değişimler Klasiği”; bilge kişinin (yazarın), dil ve sembolü 

kullanarak, kendi benliğine, evrendeki diğer varlıklara ve evrende oluşan tüm 

değişim ve dönüşümlerin anlamına dair sahip olduğu bilgiyi ifade ettiği bir eserdir. 

Burada “sembol” (象 ) denilen şey; klasik metnin içinde geçen “trigramları ve 

hegzagramları”
184

 ( 爻象 , 卦象 ) ifade ederken; “dil” ( 言 ); bu trigram ve 

                                                           
184

 Çin’de yazının henüz var olmadığı M.Ö.3000’li yıllarda ortaya çıkan “Değişimler 

Klasiği” (易經), aslında üç dizimli trigram ve altı dizimli hegzagramlar üzerine 

kurulu bir metindir. Yazının bulunmasından sonra, Zhou Hanedanlığı hükümdarı 

Wen Wang ( 文王 M.Ö .1152-1056) tarafından bu semboller yorumlanmış ve 

açıklamaları metne eklenmiştir. 

 



135 
 

hegzagramları açıklamak için kullanılan “yazı”yı (語言文字), “anlam” (意) ise; bilge 

kişinin (yazarın) kalbinden geçen duygu ve düşüncelerin içerdiği “anlam ve mantık”ı 

(意義與道理) ifade etmektedir. Wang Bi’ye göre; Değişimler Klasiği’ni anlama 

sürecinde öncelikle “dil”den yola çıkılarak “sembol”e, sonra “sembol”den yola 

çıkılarak “anlam”a ulaşmak esastır; ayrıca, gerçek anlama ulaşabilmek için, birer 

araç olarak ayrı ayrı tükettiğimiz (窮盡 bilgisinin tüm ihtimallerine ulaştığımız) “dil” 

ve “sembol”ün unutulması gerekmektedir.    

 

3.2. Dil ve Anlam Teorisinde Resimli ve Yazılı İfadenin Sınırları ve 

Sınırların Ötesine Geçme 

 

 Wang Bi’nin “Değişimler Klasiği Örneği．Sembolü Anlama Bölümü” (周易

略例．明象篇 ) yorumu üzerinden yola çıkarak, Onun ortaya koyduğu “Dil ve 

Anlam Teorisi” ni ve teorinin Lao Tzu felsefesi ile olan bağlantısını bölümü 

oluşturan cümleler üzerinden giderek daha net açıklamaya çalışalım: 

 

“Sembol, Anlamdan meydana gelir” .(夫象者出意者也。) 

 

 “Sembol”ün çıkış noktası “anlam”dır.  Bunu “Değişimler Klasiği”nden yola 

çıkarak açıklayacak olursak “anlam”; ifade edilmek istenen varlık veya durumdur; 

“sembol” ise, ifade edilmek istenen varlık veya durumu temsilen kullanılan  üç 
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dizimli trigramlar ve altı dizimli hegzagramlardır; “sembol”ün ortaya çıkması için ön 

koşul “anlam”ın var olmasıdır. Bunu gündelik hayattan yola çıkarak daha net 

açıklamaya çalışalım; insanın kalbinde önce bir duygu veya düşünce oluşur, bu 

duygu veya düşünce “anlam”dır; daha sonra insan, kalbinde oluşan bu duygu veya 

düşünceyi ifade edebilmek için, bu duygu veya düşünceyi temsil edebilecek bir resim 

ortaya koyar ve bu da “sembol”dür. Bu durumda, ilk aşamada “anlam” var olur, 

ikinci aşamada ise “sembol” ortaya çıkar.  

 

“Dil (sözcük), Sembolü açıklar.” (言者明象者也。)  

 

Burada “dil”, sembolün temsil ettiği anlamı ifade etmek için kullanılmaktadır. 

Örneğin; Değişimler Klasiğinde sekiz hegzagramdan biri olan ve göğü temsil eden 

“qian hegzagramı” (乾卦), toplamda altı çizgiden oluşan soyut bir semboldür. “qian 

hegzagramı”; “kuvvetli ve enerjik, şekli değişir ölçüsü değişmez”
185

 anlamlarını 

ifade etmektedir. Bu anlam, somut bazı varlıklar örnek gösterilerek de 

açıklanabilmektedir. Örneğin; at, ejderha, gök, buz, metal...gibi. Bu somut varlıklar, 

“qian hegzagramı”nın sahip olduğu “kuvvetli ve enerjik, şekli değişir ölçüsü 

değişmez” anlamlarını karşılayabilmektedir.  

 

                                                           
185

 Hou Qiudong, Wang Bi Yixue Zhi Yanjiu (Wang Bi Değişimler Klasiği Öğretisi 

Araştırmaları), Jiaxin Shuini Gongsi Wenhua Jijinhui, Taipei, 1976, s.32. 
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“Anlama ulaşmak için, sembolden daha iyi bir yöntem yoktur.”(盡意莫若象。) 

 

 İnsanın aklından ve kalbinden geçen duygu ve düşünceler “anlam”dır ve 

anlamın ifade edilebilmesinin en iyi yolu “sembol”leri kullanmaktır. Örneğin; “çok 

soğuk” hissi, bir “buz kalıbı” sembolü kullanılarak ifade edilebilmektedir.  

 

“Sembole ulaşmak için, dilden (sözcük) daha iyi bir yöntem yoktur.”(盡象莫若言。) 

 

 “Anlamı” temsil etmek için “sembol” kullanılırken, “sembol”ü ifade etmek 

için “dil (sözcük)” kullanılmaktadır. Daha net açıklamaya çalışırsak; bir sembolü 

ifade edebilmenin en iyi yöntemi ona, onu temsil edecek bir sözcük atamaktır. 

Böylece sembolün kendisi ortada yokken bile, kendine atanan sözcük sembolü temsil 

edebilmektedir. Örneğin; “buz kalıbı” sembolü, “buz kalıbı” sözcüğü kullanılarak 

ifade edilebilmektedir. 

 

“Dil (sözcük), sembolden gelmektedir; bu nedenle dili (sözcük) takip ederek sembolü 

gözlemlemek mümkündür.”(言生於象，故可尋言以觀象。) 
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 Dil, sembolü temsil etmektedir; dilin (sözcüğün) var olmasının şartı, öncelikle 

onun temsil edebileceği bir sembolün var olmasıdır; bu sebeple dilden (sözcükten) 

yola çıkarak sembole ulaşmak mümkündür. 

 

“Sembol, anlamdan gelmektedir; bu nedenle sembolü takip ederek anlamı 

gözlemlemek mümkündür.”(象生於意，故可尋象以觀意。) 

 

 Sembol, anlamı temsil etmektedir; sembolün var olmasının şartı, öncelikle 

onun temsil edebileceği bir anlamın var olmasıdır; bu sebeple anlama ulaşabilmenin 

yöntemi sembolü takip etmektir. 

 

“Anlama, sembol aracılığıyla ; sembole ise dil (sözcük) aracılığıyla ulaşılabilir. 

Sembolü anlamanın yöntemi dil (sözcük) ise, sembole ulaştıktan sonra dil (sözcük) 

unutulmalıdır”.(意以象盡，象以言著。故言者所以明象，得象而忘言。)  

 

“Sembol, anlamı içinde saklar, anlama ulaştıktan sonra sembolü unutmak 

gerekmektedir.”(象者所以存意，得意而忘象。)  

 

Dil (sözcük), sembole; sembol ise anlama ulaştırır. Dil (sözcük), sembolü; 

sembol, anlamı açıklamak için kullanıldığına göre, sembole ulaşıldıktan sonra artık 
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bir işlevi kalmayan dilin (sözcüğün) ve anlama ulaşıldıktan sonra da işlevi kalmayan 

sembolün unutulması gerekmektedir. 
186

 

 

 Bu noktada özellikle dikkat edilmesi gereken bir konu, Wang Bi’nin metinde 

sıklıkla kullandığı “unutmak” (忘 ) ve “saklamak” (存 ) kavramlarının karşılıklı 

                                                           
186

 Bu noktada, anlama ulaşıldıktan sonra, sembol ve dilin (sözcüğün) unutulması 

konusuna kısa bir açıklama getirmeye çalışalım: anlama ulaşma konusunda sembol 

ve dilin (sözcüğün) önemi göz ardı edilemez; ancak anlama ulaşma aşamasında 

sembol ve dil tüketilmediği (temsil ettiği tüm ihtimallerin bilgisine ulaşılmadığı) 

takdirde, gerçek anlama ulaşmamız mümkün olmayacaktır. Burada Wang Bi’nin 

üzerinde durduğu “unutmak” eylemi, “boşvermek” değil, “tüketmek, yani tüm 

ihtimalleriyle ve her yönüyle anlamak” anlamına gelmekedir. Tüm ihtimalleri ve her 

yönü ile yapılmayan bir anlama yöntemi, kişiyi “anlam”ın bütününe değil, sadece bir 

kısmına ulaştıracaktır. Bizi “anlam”ın yalnızca bir kısmına ulaştırabilen bir anlama 

biçimi, yalnızca birer yöntem olan “dil” ve “sembol”ün etkisinden kurtulamayacak 

ve bizi gerçek “anlam”a hiç bir zaman ulaştırmayacaktır. Bu sebeple; kişi dil ve 

sembolün tüm ihtimallerinin bilgisine ulaştığı an, artık onları unutmakla sorumludur, 

ancak bu şekilde onların etkisinden kurtularak gerçek “anlam”a ulaşabilir. Bunun 

yanı sıra; zaman içerisinde insanların olayları anlayış şekli değişim göstermiştir, 

buna bağlı olarak aynı “anlam”ı ifade etme için kullanılan dil ve sembol de zaman 

içerisinde değişikliğe uğramıştır. Örneğin; “ay tutulması” (月全蝕) olayı Çin’de 

eskiden kutsal bir köpeğin ay’ı ısırarak ondan parça koparması şeklinde algılanırken, 

sonraları bunun doğal bir gökyüzü olayı olduğu anlaşılmış ve bu şekilde algılanmıştır.  
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ilişkisidir. Çinli felsefeci Zhuang Yaolang, “Wang Bi Sırlar Öğretisi” adlı eserinde 

bu konuyu tartışmaktadır.
 187

 Zhuang Yaolang’a göre; “unutmak” (忘 ) kavramı, 

“iptal etmek, ortadan kaldırmak, yok etmek” gibi anlaşılmamalıdır; Wang Bi’nin söz 

ettiği “unutmak” (忘), “sınırlara ve kalıplara sokmamak” (不為所限) anlamına 

gelmektedir. Wang Bi’ye göre, dil ve sembolü tüm yönleriyle ve tüm ihtimalleri ile, 

hiç bir sınır ve kalıba sokmadan anlamak yani tüketmek kişiyi gerçek anlama 

ulaştıracaktır. Gerçek anlama ulaşan kişi ise, artık işlevini tamamlamış olan dil ve 

sembole takılıp kalmayacaktır. “Unutmak”, aslında bir çeşit “tanıma ve anlamanın 

ötesine geçme, aşma” sürecidir. “Saklamak” (存) kavramı ise, unutmanın (忘) tersi 

olarak “sınırlara ve kalıplara sokmamak” (為所限) anlamına gelmektedir.  

 

Wang Bi’ye göre; dil sembolün, sembol ise anlamın temsilcisidir; ancak dil ve 

sembol anlama ulaşmak için kullanılan birer araçtır ve asla anlamın kendisi değildir. 

Bu nedenle araç kullanılıp amaca ulaşıldığında, araç unutulmalıdır; çünkü 

unutulmayan araç, amaca ulaşmada engel haline gelecek ve kişiyi sınırlandıracaktır. 

Bu durum da, Değişimle Klasiğinde bilge kişinin kalbinden geçen ve dil-sembol-

işaretler yoluyla ifade ettiği gerçek anlama ulaşmayı imkansız kılacaktır. Bu sebeple 

Wang Bi; “anlama ulaştığında sembolü, sembole ulaştığında dili unut” (得意忘象，

得象忘言) demektedir. Yalnızca dil ve sembol unutulduğunda, diğer bir değişle dil 
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 Zhuang Yaolang, Wang Bi Xuan Xue (Wang Bi Sırlar Öğretisi), Guoli Taiwan 

Shifan Daxue Guowen Yanjiu Suo Boshi Lunwen, Taipei, 1991,s. 355-357.  
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ve sembolün ötesine geçildiğinde o şekli olmayan ve adlandırılamayan öze ulaşmak 

mümkün olacaktır.  

 

 “Unutmak” (忘 ) ve “saklamak” (存 ) kavramları hakkında yaptığımız bu 

açıklamadan sonra, Wang Bi’nin metinde yine sıklıkla kullandığı “kazanmak veya 

ulaşmak” (得) kavramına ve bu kavramın “unutmak” (忘) kavramı ile olan öncelik-

sonralık ilişkisine de bir açıklık getirmekte fayda bulunmaktadır. Wang Bi’nin 

metnine bakıldığında, “kazanmak veya ulaşmak” (得) ile “unutmak” (忘) arasındaki 

öncelik sırası çok nettir. Wang Bi’ye göre, kazanmak veya ulaşmanın şartı 

unutmaktır; yani sembolü kazanmanın şartı dili (sözcüğü) unutmak, anlamı 

kazanmanın şartı ise sembolü unutmaktır. Ancak Zhuang Yaolang konuya başka bir 

bakış açısı getirmiştir. Ona göre; kazanmak ve unutmak arasında bir öncelik sırası 

yoktur, çünkü ikisi aynı anda gerçekleşmektedir; dil (sözcük) ve sembol tamamen 

unutulmadan gerçek anlama ulaşılamaz, dil (sözcük) ve sembolün tam anlamıyla 

unutulması ise ancak gerçek anlama ulaşıldığında gerçekleşmektedir.
188

  

 

“Tavşan kapanı tavşan yakalamak için kullanılır; tavşanı elde et, kapanı unut; balık 

ağı balık tutmak için kullanılır; balığı elde et, ağı unut. Dil, sembolün kapanı, sembol 

anlamın ağıdır.”(猶蹄者所以在兔，得兔而忘蹄；筌者所以在魚，得魚而忘筌也。

然則，言者象之蹄也，象者意之筌也。) 
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 Zhuang, 1991, s.358-359. 
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 Tavşan kapanı, tavşan yakalamak için kullanılan bir araçtır, amaç tavşanı 

yakalamaktır, bu nedenle kapan kullanılıp tavşan yakalandığı zaman artık kapana 

ihtiyaç kalmaz ve kapan unutulmalıdır; aynı şekilde balık ağı da balık tutmak için 

kullanılan bir araçtır, amaç balık tutmaktır, ağ kullanılıp balık tutulduktan sonra ağı 

unutmak gerekmektedir. Diğer bir değişle; araç kullanılıp hedefe ulaştıktan sonra, 

işlevini yitirmiş olan aracın unutulması gerekmektedir. Wang Bi bu cümlede 

Değişimler Klasiği içinde geçen “dili (sözcük)” ve “sembolü”, kullanılan araç yani  

“tavşan kapanı” ve “balık ağı” ile; ulaşılması gereken amacı yani “anlamı” ise 

“tavşan” ve “balık”  ile özdeşleştirerek örnek vermiştir. Kısaca söylemek gerekirse; 

“dil (sözcük)” ve “sembol” bizi “anlam”a ulaştıracak olan araç, metod ve 

yöntemdir.
189

  

 

Bu konuyla ilgili olarak, Çinli araştırmacı Zhou Fangmin’in, “Wang Bi ve 

Cheng Yi’nin Değişimler Öğretisi Karşılaştırmalı Araştırması” adlı çalışmasından 

kısa bir alıntı yapmakta fayda görüyorum: 

 

                                                           
189

 Wang Bi’ye göre; Han Dönemi düşünürlerinin “Değişimler Klasiği”ni yanlış 

anlayıp yanlış yorumlamalarının temel sebebidir; onlar metni açıklarken “dil ve 

sembol”ün yalnızca birer araç olduğunu ve bu araçların asıl amaç olan “anlam”dan 

geldiklerini göz ardı etmişler ve metnin içeriğini açıklarken içi boş dil tartışmaları 

yapmanın ötesine geçememişlerdir.  
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“Wang Bi, ağ ve kapanı, dil (sözcük) ve sembol ile özdeşleştirerek şöyle bir 

açıklamada bulunmuştur: dil (sözcük) ve sembol yalnızca birer araçtır, geçici olarak 

kullanılır, yalnızca araç olma değeri vardır, gerçeklik değeri yoktur; bu nedenle 

unutulabilir ve hatta unutulmalıdır. Bununla birlikte; dil (sözcük) ve sembol birer 

araç olmakla birlikte, ikisi de gerekli araçlardır; anlam, varlığını tam olarak dil ve 

sembole borçlu olmasa da, dil ve sembolün ifadesi aracılığı ile varlığını ortaya 

koyabilmektedir. Diğer bir değişle; dil ve sembol, anlamı direkt olarak temsil etmese 

de, anlamın ortaya çıkmasının sebebini oluşturmaktadır; bu nedenle “Anlama 

ulaşmak için sembolden ve sembole ulaşmak için dilden daha iyi bir yöntem 

yoktur.”
190

 

 

“Bu sebeple; dili saklayan sembole, sembolü saklayan anlama sahip olamaz.”(是故

存言者非得象者也；存象者非得意者也。) 

 

 Burada Wang Bi’nin özellikle vurguladığı konu; “Değişimler Klasiği”ni 

yorumlarken, yazarın ifade etmek istediği “anlam”ı sıkı sıkıya kavramaktır; Wang Bi 

bu bağlamda; dili (sözcük) takip ederek sembolü, sembolü takip ederek anlamı 

gözlemleme(尋言以觀象；尋象以觀意 ) sürecinin önemi üzerinde durmaktadır; 

                                                           
190

 Zhou Fangmin, Wang Bi Ji Cheng Yi Yixue Sixiang Zhi Bijiao Yanjiu (Wang Bi ve 

Cheng Yi’nin Değişimler Öğretisi Karşılaştırmalı Araştırması), Guoli Taiwan Daxue 

ZhongguoWenxue Yanjiu Suo Shuoshi lunwen, Taipei, 1993, s. 93. 
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hatta onun önerisi; anlama ulaşıldıktan sonra dil ve sembolün unutulması 

yönündedir.
191

 

 

“Anlamdan doğan
192

 sembol, anlamı içinde saklar; ancak anlamın saklayıcısı olan 

sembol, anlamın kendisi değildir.” (象生於意而存象焉，則所存者乃非其象也。) 

 

 Bu sözü bir örnekle açıklamaya çalışalım; “ateş” sembolü (火), içerisinde 

“sıcak” anlamını (熱) saklayabilmektedir ancak; “ateş”, “sıcak”ın kendisi değildir; 

“sıcak” anlamını ifade edebilecek bir sembol bulunmamaktadır.
193

  

                                                           
191

 Cai Yuezhen, Wang Bi Yi Xue Yanjiu (Wang Bi Değişimler Öğretisi Araştırması), 

Guoli Zhongyang Daxue Zhongwen Yanjıusuo Shuoshi lunwen, Taipei, 1999, s. 50. 

192
 Burada Wang Bi’nin kullandığı “doğmak” (生) kavramı, “direkt olarak meydana 

getirme” değil, “temsil etme” anlamında kullanılmıştır. 

193
 Bu noktada şöyle bir soru akla gelebilmektedir; insanın hissettiği pek çok duygu 

ve duyduğu pek çok ses “sembol” kullanılarak ifade edilebilir mi? Örneğin; acı, sıcak, 

açlık, mutluluk, ağlama sesi, gülme sesi, tartışma sesi vb. duygu ve sesleri direkt 

olarak ifade edebilecek bir sembol yoktur. İnsan “sıcak”ı hissedebilir, bu hissi ifade 

etmek için de “ateş”i sembol olarak kullanabilir ancak; “ateş”, “sıcak”ın kendisi 

değildir. Aynı mantığı “Değişimler Klasiği” ni anlama konusunda yürütecek olursak; 

metnin içinde bir duygu veya hissi ifade etmek için kullanılan trigramlar ve 

hegzagramlar bulunmaktadır, ancak bunlar anlama ulaşmak için kullanılan 

sembollerdir, onlar anlamın bizzat kendisi değildir.  
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“Sembolden doğan dil (sözcük), sembolü içinde saklar; ancak sembolün saklayıcısı 

olan dil, sembolün kendisi değildir.” (言生於象而存言焉，則所存者乃非其言

也。) 

 Örneğin; “ateş” (火) sözcüğü, “ateş” (火) sembolünü ifade eder ancak, “ateş” 

(火) sembolünün kendisi değildir.  

 

“Sembolü unuttuğunda ancak gerçek anlama ulaşırsın; dili (sözcüğü) unuttuğunda 

ancak gerçek sembole ulaşırsın. Öyleyse; anlama ulaşmanın şartı sembolü unutmak, 

sembole ulaşmanın şartı dili unutmaktır.” (然則忘象者乃得意者也。忘言者乃得

象者也。得意在忘象，得象在忘言。) 

 

“Sembol, anlamı tükemek için vardır, anlama ulaştıktan sonra sembol unutulabilir; 

işaretler, duyguları tüketmek için vardır, duyguya ulaşıldığında işaretler 

unutulabilir.” (故立象以盡意而象可忘也；重畫以盡情而畫可忘也。) 

 

 “Değişimler Klasiği”nde bulunan üç çizgili trigramlar ve altı çizgili 

hegzagramlar, insan duyguları ve varlığın içerdiği anlamları temsilen 

kullanılmışlardır; bu sebeple anlama ulaşıldıktan sonra bu işaretlerin unutulması 

beklenmektedir. Örneğin; “qian hegzagramı” (乾卦), toplamda altı çizgiden oluşan 
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soyut bir sembol olup; “kuvvetli ve enerjik, şekli değişir ölçüsü değişmez” 

anlamlarını ifade etmektedir. Sembol kullanılıp anlama ulaşıldıktan sonra qian 

hegzagramını unutmak gerekmektedir.
194

 

 

 Wang Bi’nin teorisinde; “Değişimler Klasiği”ni anlamak ve yorumlamak için 

kullanılacak olan yöntemin iki aşaması vardır; bu aşamalarından ilki yazar diğeri ise 

okuyucu açısından değerlendirilmektedir. Bu konuyla ilgili olarak Çinli araştırmacı 

Lin Lizhen “Wang Bi ” adlı eserinde şöyle bir açıklamada bulunmaktadır:  

 

                                                           
194

 Bu noktada; Wang Bi’nin kullandığı anlam veya sembolü “tüketmek” (盡 ) 

sözcüğünün içerdiği anlam üzerinde durmakta fayda vardır. Zhuang Yaolang’a göre 

Wang Bi’nin kullandığı bu sözcük iki anlam taşımaktadır. Sembol veya anlamın tüm 

ihtimallerine ulaşmak ve ötesine geçmek (充分的表達); Sembol veya anlama nokta 

vuruşu ile ulaşmak (指點一方向). Zhuang, 1991, s.354-355. ＊ Burada dikkatlerden 

kaçmaması gereken bir nokta bulunmaktadır; Zhuang Yaolang’ın verdiği bu iki 

örnekte, söz ve anlama ulaşma ve hatta onları tüm ihimalleri ile anlayarak onların 

ötesine geçme  düşüncesi yalnızca teorik açıdan düşünülmüştür. Kişinin söz ve 

semboller aracılığı ile anlamın bir kısmına ulaşması mümkün olabilmektedir ancak, 

işin bir de pratik yani tecrübe etme yanı vardır. Kişiyi anlam’a teorik açıdan ulaşmak 

için dil ve sembolü araç olarak kullanabilir, ancak dil ve sembol anlamı tecrübe etme 

ve pratiğe dökme aşamasında kullanışlı ve belirleyici birer araç olma özelliklerini 

kaybetmektedirler.   
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“Yazarın ifade süreci açısından bakıldığında; önce yazarın kalbinde veya aklında bir 

duygu veya düşünce belirir, yazar bunu ifade etmek için bir sembol kullanır, 

semboller ise dil (sözcük) sayesinde aktarılır. Yani sıralama; anlam-sembol-dil 

şeklinde oluşmaktadır. Anlam; temel özdür, sembol ve dil ise onu ifade eden 

araçlardır (varlıklardır) ve anlamdan doğarlar. Wang Bi’nin söylediği “dil 

sembolden, sembol anlamdan doğar”(言生於象，象生於意) cümlesi bu anlama 

gelmektedir. Okuyucunun anlama ulaşma süreci açısından bakıldığında ise; önce 

dilden sembole sonra sembolden gerçek anlama ulaşma süreci söz konusu 

olmaktadır. Bu; dil-sembol-anlam sıralamasına göre tersine işleyen bir süreçtir ve 

sonunda ulaşılmak istenen şey; anlam yani özdür. Wang Bi’nin söylediği “dilden 

yola çıkıp sembole, sembolden yola çıkıp anlama ulaşmak” (尋言以觀象，尋象以

觀意) cümlesi bu anlama gelmektedir.” 
195

  

 

 Bu noktada; “kişi, dil ve sembol yöntemlerinden yola çıkarak Değişimler 

Klasiği’nde bilge kişinin (yazarın) kalbinden geçen “öznel anlam”a
196

 yüzde yüz 

oranında ulaşabilir mi?” sorusuna kesin bir cevap vermek zor olsa da; dil ve 

sembolün kişiyi anlama ulaşmak için çıktığı yolda, hedefe bir adım daha 

yaklaştıracak kaçınılmaz birer araç olduğunu söylemek hatalı olmayacaktır. Dil ve 

sembolün anlama ulaşmadaki işlevi ile ilgili olarak, Konfuçyüs’ün “Değişimler 

Klasiği”nde (周易) geçen şu sözleri dikkat çekicidir: 

                                                           
195

 Lin Lizhen, 1988, s. 78. 

196
 İlerleyen sayfalarda, anlamın öznelliği ve nesnelliği konusunda daha kapsamlı bir 

tartışmaya yer verilecektir.  
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“Konfuçyüs dedi ki: yazılı dil sözlü dili, sözlü dil ise anlamı açıklamada yetersizdir.” 

(子曰：書不盡言，言不盡意。)
197

 

 

“Bilge kişi sembolü anlama ulaşmak için kullanır, trigramları (hegzagram) 

duygularının gerçekliğini anlamak için kullanır, açıklamaları da (dili) sözcüklerin 

anlamına ulaşmak için kullanır.”(聖人立象以盡意，設卦以盡情偽，繫辭焉以盡

其言。)
198

 

 

  İlk örnekte; Konfuçyüs ifade sürecine bilge kişi (yazar) açısından bakarak, 

dilin anlamı ifade etmekteki yetersizliğini vurgularken; ikinci örnekte; okuyucu 

açısından bakarak dil ve sembolün anlama ulaşmada kaçınılmaz birer yöntem olarak 

kullanıldığından söz etmektedir. Konfuçyüs’ün bu örneklerinin Lin Lizhen’ın yaptığı 

tespitle örtüştüğü görülebilmektedir. 

 

“Çeşitli anlamlar çeşitli sembollerle ifade edilebilir; anlamda birleşenler, aynı 

sembolle ifade edilebilir.” (是故觸類可為其象，合義可為其徵。) 

 

                                                           
197

 Zhou Yi (周易), 繫辭上, Bölüm 12. 

198
 Zhou Yi (周易), 繫辭上, Bölüm 12.  
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 Her farklı anlam, onları temsil eden farklı sembollerle ifade edilebildiği gibi; 

temelde aynı özelliklere sahip olan kimi anlamlar, atanan ortak bir sembolle de ifade 

edilebilmektedir. Örneğin; “beyaz at” (白馬), “siyah at” (黑馬), “küçük at” (小馬), 

“kuvvetli at” (強馬) vb. varlıkların her biri, tek bir “at” (馬) sembolü ile ifade 

edilebilmektedir. Bununla birlikte; benzer özelliklere sahip olan kimi anlamlara, 

farklı semboller kullanılarak ulaşmak da mümkün olabilmektedir. Örneğin; “üstün 

insan” (大人) ile “erdemli insan” (君子) aynı anlama onay verebilmektedir; aynı 

şekilde “ev” (房子 ) ile “yaşam alanı” (可以住的空間 ) yine birbirleri yerine 

kullanılarak aynı anlama işaret edebilmektedir. 

 

“Kuvvetli anlamını ifade etmek için, neden yalnızca at sembol olsun? Uyumlu 

anlamını vermek için, neden hep inek sembolü kullanılsın? Neden hegzagramlar, 

anlam ile birleştirilsin, kun hegzagramı neden inek ile özdeşleşsin? Kuvvetli 

anlamını ifade etmek için neden qian hegzagramı at sembolü ile bir sayılsın? Şaşkın 

adamlar at’ı qian hagzagramı ile özdeşleştirip, hegzagram adı ile sembolünü 

birleştirmişler; at olmuş qian hegzagramı, at kalmış hegzagram yok olmuş, mantıksız 

söylem sayısı arttıkça, işin düzeni de bozulmuş.” (義苟在健，何必馬乎？類苟在順，

何必牛乎？爻苟合順，何必坤乃為牛？義苟在健，何必乾乃為馬？而或者定馬

於乾，案文責卦，有馬無乾，則偽說滋漫，難可紀矣。) 

 

Wang Bi, bir önceki cümlesinde ortak veya benzer anlamların aynı sembollerle 

ifade edilebileceğini veya farklı sembollerin aynı anlama işaret edebileceği 
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belirtmişti. Yukarıdaki bu cümlelerde ise Wang Bi, dikkat edilmediği taktirde, 

sembol anlam ilişkisinde oluşabilecek ciddi bir hataya dikkat çekmektedir. Wang 

Bi’ye göre; bir anlam, her seferinde aynı sembol ile ifade edilirse, bir süre sonra 

sembol anlama yapışacak hatta anlamın yerini alacaktır. Örneğin Değişimler 

Klasiği’nde “kuvvetli” (剛健) anlamına sahip olan “qian hegzagramı” (乾卦), “at” 

(馬) sembolü ile, “uyumlu” (柔順) anlamına sahip olan “kun hegzagramı” (坤卦) ise 

“inek” (牛) sembolü ile özdeşleşmiştir; bu durum her seferinde tekrarlanmasıyla, 

“qian hegzagramı” artık ilk gören için “at”ı, “kun hegzagramı” ise “inek”i ifade eder 

bir hale gelmiş, hegzagramların asıl anlamları olan “kuvvetli ve uyumlu” kavramları 

kaybolmuştur. Wang Bi’nin eleştirisi de bu noktada başlamaktadır; bu örneklerde 

sembol anlamın önüne geçmiş ve hatta anlamı yok etmiştir; hatta gerçek anlamı 

yitirdiklerinin farkına varmayan klasik metin yorumcuları, dil ve sembolü odak 

noktası yapmış, hegzagram çizgilerinin yerlerini değiştirerek sonu gelmeyen 

ihtimaller ve dil tartışmaları yaratmış ve içi boş teoriler üretmişlerdir, bir süre sonra 

ipin ucu kaçmış ve yapılan tartışmalarda da mantıklı bir standart aranamaz 

olmuştur.
199

  

                                                           
199

 Wang Bi’ye göre; Han Hanedanlığı döneminde Klasikler öğretisi düşünürleri 

tarafından Değişimler Klasiği yorumlanırken yapılan en büyük hata, sembol ve dilin 

(sözcüğün) anlam üzerine birer etiket gibi yapıştırılması ve anlamı daraltması idi. 

Onların yorumlarında, dil sembolü ve sembol de anlamı sınırlandırmıştı. Anlama 

ulaşmada var olan semboller yetersiz kalınca trigramlar birbirleri ile eşleştirilerek 

sayısı artırıldı, bu da yetersiz kalınca yorumlamada beş element kullanılmaya 

başlandı. Bu yanlış teknik ve yöntemler zamanla o kadar gelişti ki, sembol ve 
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“Kaşılıklı Değişim yöntemi (anlamın ifade edilmesinde) yetersiz kalınca, trigram 

dönüşümü yöntemi kullanılmaya başlanmıştır. ” (互體不足，逐及卦變。) 

 

 Değişimler Klasiği’nde anlama ulaşmak için kullanılan yöntemlerden bir 

tanesi; hegzagram (卦) çizgilerinin yer değiştirmesi ile yapılan “karşılıklı değişim” 

(互體) yöntemidir. Çinli araştırmacı Lou Yulie “Değişimler Klasiği Lao Tzu Wang 

Bi Yorum ve Açıklaması” adlı eserinde bu yöntemi şöyle açıklamıştır:  

 

“Karşılıklı Değişim ( 互 體 ); hegzagramın içinde hegzagram oluşturmaktır. 

Hegzagramın çizgileri (爻) birbirleriyle yer değiştirir, ikinci çizgi dördüncünün, 

üçüncü ise beşincinin yerine geçer, her bir değişiklik yeni bir hegzagramı ortaya 

                                                                                                                                                                     

sembolü yorumlayan dil anlamın yerini aldı ve asıl hedef olan anlam unutuldu. Bu 

sebeple; Wang Bi’nin çözüm önerisi bu noktada önem kazanmaktadır; ona göre dil 

ve sembol amaç değil araçtır; aracı kullanıp amaca ulaşıldığı noktada araçların yani 

dil ve sembolün unutulması gerekmektedir. Wang Bi’nin Han Dönemi Klasikler 

Öğretisi düşünürlerine getirdiği bu eleştiri, klasik metinlerin yorumlanmasında 

yapılan hataların görülmesi ve Klasikler Öğretisine karşıt olarak ortaya çıkan, 

sadeliği ön planda tutarak gerçek anlama ulaşmayı hedefleyen Sırlar Öğretisinin 

yükselişe geçmesine zemin hazırladı.  
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çıkarır, böylece bir hegzagramdan dört farklı hegzagram ortaya çıkar...buna 

karşılıklı değişim (互體) denir.”
200

 

 

Değişimler Klasiği içerisindeki anlamları açıklamak için “karşılıklı değişim” 

(互體) yöntemi uygulanmış ancak ortaya çıkan ihtimaller anlamların zengin içeriğini 

karşılamaya yetmemiştir. Bu noktada yeni bir yöntem olarak Wang Bi’nin de 

eleştirilerine maruz kalan yeni bir yöntem geliştirilmiş ve adına “trigram dönüşümü” 

(卦變) denilmiştir. Lou Yulie bu yöntemi şu şekilde açıklamaktadır: 

 

“Trigram Dönüşümü” (卦變); hegzagramın içinde alt ve üst şeklinde yer alan üçer 

çizgili iki trigramın birbiri ile yer değiştirmesidir; böylece yeni hegzagramlar ortaya 

çıkar ve buradan da trigram ve hegzagramların üstlendikleri yeni anlamlar 

yorumlanır.”
201

 

 

 Wang Bi’ye göre; Değişimler Klasiğinde bilge kişinin (yazarın) ifade etmek 

istediği anlama ulaşabilmek için geliştirilen çeşit çeşit yöntemler hem çok karmaşık 

hem de son derece şekilseldir; ayrıca anlama ulaşmada kullanılabilecek ihtimalleri 

artırmak için geliştirilen bu yöntemler kişiyi içerikten çok şekilselliğe yönlendirerek 

                                                           
200

 Lou Yulie, Zhouyi Laotzu Wangbi Zhu Xiaoshi (Değişimler Klasiği Lao Tzu 

Wang Bi Yorum ve Açıklaması), Huazheng shuju youxıan gongsi, Taipei, 1981, s.612. 

201
 Lou Yulie, 1981, s.612. 
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kafasını karıştırmakta ve onu anlamdan uzaklaştırmaktadır. Bununla birlikte; 

Değişimler Klasiğini yorumlamak için kullanılan yöntemler yalnızca “karşılıklı 

değişim” (互體) ve “trigram dönüşümü” (卦變) yöntemleriyle de sınırlı kalmamıştır. 

Wang Bi’nin bu konudaki eleştirisi şöyle devam etmektedir: 

 

“Trigram Dönüşümü de yetmeyince, doğadaki beş temel maddeye başvurulmuştur.” 

(變又不足，推致五行。)  

 

Lou Yulie bu yöntemi şu şekilde açıklamaktadır: 

 

“Beş Madde Öğretisinin kullanılması; trigramların her birinin, doğadaki beş temel 

maddeden biriyle özdeşleştirilerek, beş maddenin birbirlerini var-yok ediş mantığına 

göre açıklama ve yorumlar yapılması temeline dayanmaktadır.” 
202

 

 

Klasiğin yorumlanmasında Trigram Dönüşümü (卦變 ) yöntemi de yetersiz 

kalınca, Beş Madde Öğretisi (五行說) devreye girmiş; doğadaki beş temel madde 

olan metal, ağaç, su, ateş ve toprak ile bu maddelerin birbirlerini var-yok etmeleri 

                                                           
202

 Lou Yulie, 1981, s.612. 
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esnasında doğada meydana getirdikleri değişim ve dönüşümler, trigramların 

yorumlanmasında kullanılmaya başlanmıştır. 

 

“Gerçek anlam bi kaybelirse, ondan sonra ortaya çıkacak olan yöntemlerin hepsi 

birbirinden karmaşık olur. Bu yöntemler kullanılabilir olsa da, gerçek anlama hiç bir 

zaman ulaştırmaz. Bunların hepsi, sembolü tutup anlamı unutmaktan olmaktadır. 

Oysa sembol unutulup anlam tutulursa, işte o zaman bilge kişinin kalbinden geçen 

öze ulaşılabilir.” (一失其原，巧愈彌甚。縱復或直，而義無所取。蓋存象忘意

之由也。忘象以求其意，義斯見矣。) 

 

Wang Bi’ye göre hedef anlama ulaşmak olduğu halde, çeşit çeşit yöntem 

geliştirmek, kişinin yalnızca yönteme odaklanarak anlamdan uzaklaşmasına neden 

olacaktır. Dil ve sembol, anlama ulaşmada birer araç olmakla birlikte, aşırı ve hatalı 

kullanımları sonucu anlamı sınırlandırma ve hatta yok etme özelliği taşımaktadırlar. 

Bu sebeple anlama ulaşıldıktan sonra yapılması gereken tek şey; dil ve sembolün 

kullanımı için yeni yöntemler geliştirilmesi değil, aksine dil ve sembolün 

unutulmasıdır. 
203

  

  

                                                           
203

 Wang Bi’nin, klasik metinleri yorumlayan Han Dönemi Ru Düşünce Ekolü 

düşünürlerine eleştirisi, onların anlama ulaşmak için yöntem geliştirmesi noktasında 

başlamaktadır. Wang Bi’ye göre Değişimler Klasiği’ni yorumlamak için geliştirilen 

“karşılıklı değişim” (互體), “trigram dönüşümü” (卦變) ve “beş madde öğretisi”(五
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Değişimler Klasiği’ndeki trigram ve hegzagramlar, bilge kişinin (yazarın), 

evrende meydana gelen çeşit çeşit olay ve durumları model alarak, onları temsilen 

geliştirdikleri bazı sembolledir; ancak bilindiği gibi trigram ve hegzagramlar içinde 

fazla ihtimal barındıramayan şekillerden meydana gelirler ve sürekli değişim ve 

dönüşüm içerisinde olan evreni ve olayları tam olarak yansıtmada yetersiz 

kalmaktadırlar. Eski dönemlerde insanın kendine, evrene ve varlığa dair sahip olduğu 

bilgi her ne kadar sade ve basit içerikli olsa da, sonraları uygarlık ve teknik alandaki 

ilerleme ile bu bilgi çoğalmış ve karmaşık hale gelmiştir. Bu nedenle, ilkel insanın 

evren ve varlığı algılaması için yeterli olan trigram ve hegzagramlar zamanla yetersiz 

kalmaya başlamış, bu durum da yeni yöntemlerin geliştirilmesine olan ihtiyacı ortaya 

çıkarmıştır.  

 

Wang Bi’ye göre; trigram ve hegzagramların var olabilmesi için öncelikle 

onlara temel oluşturacak bir anlamın olması gerekmektedir, diğer bir değişle; bu 

sembollerin ulaşmak istediği hedef, her birinin içinde var olan anlamdır. Bu anlam, 

bilge kişinin (yazarın) kalbinden geçen anlama çok yakındır. Ancak bu trigram ve 

hegzagramlar, çeşitli yöntemler geliştirilerek yeni yeni içerik ve ihtimaller 

kazandıktan sonra, içlerinde var olan temel anlamdan uzaklaşmaya başlamışlar ve 

anlamın yanlış algılanmasına ve yanlış yorumlanmasına neden olmuşlardır.  

 

                                                                                                                                                                     

行說) yöntemleri biçimselliği ön plana çıkarmakta ve okuyucuyu metnin içerdiği 

gerçek anlamdan uzaklaştırmaktadır. 
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 Çinli felsefeci Zhuang Yaolang, Wang Bi’nin Değişimler Klasiği’ni 

yorumladığı dil-sembol-anlam teorisinde kullanılan “sembol”ü, temsil ettiği anlamlar 

açısından iki başlık altında incelemektedir; bunlar: isim olarak sembol ve fiil olarak 

semboldür. 
204

 

 

Sembol象 

↙                    ↘ 

İsim Olarak Sembol名詞性                Fiil Olarak Sembol動詞性 

1. Trigram ve Hegzagramlar 卦象 (Soyut)   1. Temsili Semboller 象徵 

2. Varlık Sembolleri物象 (Somut)     2. Model Semboller 擬象 

3. Durum Sembolleri 事象(Somut)    3. Görünüş Sembolleri 表象 

 

Zhuang Yaolang; isim anlamı içeren sembolleri üçe ayırmaktadır; bunlar; 

trigram ve hegzagramlar, varlık sembolleri ve durum sembolleri. Bunlardan trigram 

ve hegzagramlar; Değişimler Klasiği içinde yer alan soyut sembolleri (qian 

hegzagramı 乾卦, kun hegzagramı 坤卦 vb.); varlık ve durum sembolleri ise bu 

trigram ve hegzagramların ifade ettiği dış dünyaya ait olan somut varlık (at 馬, inek

牛, gök天, yer地, ejderha龍 vb.) ve durumları (savaş戰爭, av打獵, gök gürültüsü

打雷 vb.) ifade etmektedir. Ö rneğin; toplam altı çizgiden oluşan qian hegzagramı (乾

                                                           
204

 Zhuang, 1991, s.351-352. 
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卦 ); ejderha, gök, at, metal, buz vb. varlıkları ve “şekli değiştiği halde ölçüsü 

değişmeme” durumunu ifade etmektedir.   

 

Zhuang Yaolang’ın yaptığı sınıflandırmaya göre fiil anlamı içeren semboller de 

üçe ayrılmaktadır; bunlar; temsili semboller, model semboller ve görünüş 

sembolleridir. Temsili semboler; bir varlığı sembol olarak seçerek, trigram ve 

hegzagramın içinde barındırdığı anlamı ifade etmektedirler. Örneğin; seçilen “inek

牛” sembolü ile, kun hegzagramının (坤卦) içerdiği “uyumlu, sakin, yumuşak” (柔順) 

anlamları temsil edilmektedir; ya da buna gündelik hayattan bir örnek verirsek; dış 

dünyada bir varlık olan “gül”, insan duygularına hitab eden “aşk” anlamını temsil 

edebilmektedir. Model ve Görünüş sembolleri ise; model veya dış görüntü olarak 

benzer olan bir sembolü seçmek suretiyle, varlığın kendi içinde sahip olduğu anlama 

atıfta bulunularak yapılmaktadır. Pek çok Çince karakter bu yöntemle ortaya 

çıkmıştır; örneğin; “insan”(人), “at” (馬), “güneş” (日), “ay” (月), “dağ” (山), “kuş” 

(鳥) vb.  

 

 Değişimler Klasiğine göre “anlam”; bilge kişinin (yazarın) aklından ve 

kalbinden geçen duygu ve düşünceleri temsil ederken, “sembol” ve “dil”; anlamın 

ifade edilmesinde kullanılan trigramları, hegzagramları ve dili temsil etmektedir. 

Zhuang Yaolang, Değişimler Klasiği’ni oluşturan bu dil-sembol-anlam üçlemesi 

arasındaki öznellik-nesnellik (主觀-客觀) ayrımını şu şekilde yapmaktadır:
205

 bilge 

                                                           
205

 Zhuang, 1991, s.352-354. 
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kişinin (yazarın) kalbinden geçen duygu ve düşünceler, yalnızca o kişiye ait oldukları 

için özneldirler (主觀); bu duygu ve düşünceleri ifade etmede yararlanılan yöntemler 

ise herkes tarafından ortak kullanılabildikleri için nesneldirler (客觀); bu durumda; 

anlam öznelken, dil ve sembol nesnel olmaktadır. 

 

Anlam意 Dil-Sembol言、象 

↓                                ↓ 

              Ö znel (主觀的)                       Nesnel (客觀的) 

              Bilge kişinin                           Anlamı ifade etmek için  

kalbinden geçen anlam                kullanılan dil ve sembol 

 

Dil, sembol ve anlamı öznel-nesnel olarak ayırmak her ne kadar Zhuang 

Yaolang tarafından yapılmış olsa da; çok net ifadelerle olmamakla birlikte, bu ayrımı 

ilk yapanın Wang Bi olduğunu söylemek hatalı olmayacaktır. Wang Bi; Değişimler 

Klasiği Örneği．Tuanzhu Bölümü’nde şöyle bir cümle kullanmıştır:  

 

“dilin ifade ettiği anlam, görünen her şeyi açıklamaya yetmez, anlam içinde başka 

bir anlam taşır.” (凡言義者，不盡於所見，中有意謂者也。) 
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 Wang Bi bu cümlede; dilin ifade ettiği anlamın nesnel olduğunu ve yalnızca 

herkes tarafından görülebilen nesnel anlamı ortaya çıkarabileceğini söylerken; bilge 

kişinin kalbinden geçen asıl anlamın öznel olduğunu ve bu anlama dil ile 

ulaşılamayacağını belirtmektedir. Öyleyse; dil ve sembol kullanılarak ulaşılan anlam 

(nesnel anlam), bizi bilge kişinin ifade etmek istediği gerçek anlama (öznel anlam) 

yüzde yüz oranında ulaştıramayacaktır.   

 

Wang Bi, Değişimler Klasiği’ni yorumlamak için ortaya koyduğu dil-sembol-

anlam ilişkisi ile, insanın sahip olduğu bilgi ve dil yeteneğinin, anlama ulaşmada 

vazgeçilmez ama bir o kadar da yetersiz olduğunu ve yanlış kullanımında kişiyi 

anlamdan uzaklaştırdığını ifade etmektedir. Onun kullandığı yöntem, dil ve sembol 

aracılığı ile bilge kişinin kalbinden geçen teorik anlama ulaşmayı ve onu pratiğe 

dökmeyi amaçlamaktadır. Wang Bi’nin geliştirdiği bu yöntemin, kişiyi yüzde yüz 

oranında gerçek anlama ulaştırması zor olsa da, en azından kisiye dilin sınırlılığından 

kurtularak, anlama yaklaşma konusunda önemli bir olanak sağlamaktadır.  Bu 

noktada, bu olanağı iyi değerlendirebilmek kişinin kendi istek ve çabasına bağlı 

olmaktadır. 

 

Wang Bi, “Lao Tzu metafiziğinin kökleri nedir?” sorusuna cevap ararken, 

öncelikle “Dao De Jing”den ( 道德經 ) uzun yıllar önce oraya çıkmış olan 

“Değişimler Klasiği”ni (周易) yorumlamış ve bunun için de “dil ve anlam teorisi” 

(言意之辨) yöntemini geliştirmiştir. Onun geliştirdiği bu yöntem; bir taraftan Lao 
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Tzu’nın metafziksel düşünce yapısının dayandığı temellere dair yeni tatışmalara yol 

vermiş; diğer taraftan  Lao Tzu metafiziği içinde yer alan insanın “dil ve yazılı ifade 

ile mantıksal çerçevede düşünebilme” (語文表達的邏輯思考能力 ) ve tarihsel 

süreçte daha erken gelişim göstermiş olan “resimli ifade ile mantıksal çerçevede 

düşünebilme” (圖象表達的邏輯思考能力 ) yeteneklerinin sınırlılığına dair 

tartışmalar başlatmıştır. Wang Bi’ye göre; Lao Tzu felsefesinin temel amacını 

oluşturan “doğaya dönüş” (回歸自然) fikrinin ön koşulu; insanın evren ve varlığı 

anlama ve ifade etme aşamasında kullandığı tüm yeteneklerinin ve bu yetenekler 

aracılığı ile geliştirdiği tüm yöntemlerin sınırlılığını fark etmesidir.             

 

Bu noktada dikkat edilmesi gereken bir konu vardır ki; Wang Bi, “dil ve anlam 

teorisi”nde (言意之辨) dil, sembol ve anlam arasındaki ilişkiyi incelerken, “sembol” 

olarak yalnızca “Değişimler Klasiği” ( 周 易 ) içerisinde geçen trigram ve 

hegzagramları (爻象、卦象) ele almış ve bu sembollerin orjinalleri olan “üç dizim” 

( 三 劃 ) ve üç dizime kaynak olan yöntemler hakkında net açıklamalarda 

bulunmamıştır. Bu konuyla ilgili olarak; Tayvan’ın günümüz düşünürlerinden Shi 

Zuocheng, “Çin Felsefe Ruhunun Köklerine Bakış ” (中國哲學精神溯源) adlı 

kitabında bazı fikirler vermektedir. Shi Zuocheng bu çalışmasında, Zhou Dönemi 

klasik metinlerine hakim olan felsefe ruhunu “Değişimler Klasiği”ne kadar geri 

döndürmekle kalmamış; bununla birlikte Çin tarihinde insanoğlunun tanıma ve ifade 

etme sürecini Değişimler Klasiği’nden ve hatta yazının icadından çok önce var olan 

yöntemlere kadar götürmüştür. Bunlar; “üç dizim ile sembol ifade” (三劃), “resimli 
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ifade” (圖形表達), “saf resimli ifade” (純圖形表達), “renksiz ve renkli çanak-

çömlekler ile ifade” (黑陶-彩陶表達), “sesli ifade” (聲音表達), “saf sesli ifade” (純

聲音表達 ) olarak sıralanabilir. Shı Zuocheng bu çalışmasıyla özellikle ilkel 

dönemde var olan ifade yöntemleri üzerinde durarak, Wang Bi’nin Lao Tzu 

metafiziğinin köklerine inme çabasına önemli bir katkı sağlamıştır.
206

 

 

 

Shi Zuocheng, Değişimler Klasiğinde geçen sembollerin orjinalleri olan “üç 

dizim”i (三劃) yaygın olan anlayışın aksine farklı bir bakış açısı ile yorumlamaktadır. 

Ona göre üç dizim; “gök-insan-yer” üçlemesi ile oluşmakla birlikte, gök ve yer uçsuz 

bucaksız ve sınırsız olmaları sebebiyle birbirlerinden ayrı düşünülemezler, onlar bir 

bütündür, bu sebeple gök ve yer üç dizimin ilk çizgisini oluşturur; ikinci çizgi ise 

varlıklar arasında en özel yere sahip olarak, yer ve göğün fonksiyonlarını etkileme 

gücüne sahip olan insanı temsil etmektedir; üçüncü çizgiye gelince; bu çizgi, insanın 

                                                           
206

 Shi Zuocheng; insanın “doğaya dönüş” fikrini gerektiği gibi 

gerçekleştirebilmesinin temel koşulunu; “insanın mantıksal çerçevede düşünebilme 

yeteneğinin tarihsel süreçte geçirdiği farklı aşamaların bilgisine ulaşma çabası” 

olarak görmektedir. Shi Zuocheng’a göre; insanlığın, “sesli ifade”den “resimli 

ifade”ye ve buradan da, “yazılı ifade”ye doğru gelişim göstermiş olan ifade 

yöntemleri, tarihsel gelişim süreci içerisinde git gide katileşmiş (精確化) ancak bir o 

kadar da şekilselliğe yönelerek (形式化) hem biçimsel hem de içerik açıdan doğadan 

uzaklaşmıştır.  
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diğer varlıkların sahip olmadığı üstün yeteneklerini kullanarak fiziksel dünyada 

yarattığı uygarlığı ve uygarlığın tüm unsurlarını ifade etmektedir. Kısaca söylemek 

gerekirse; Shi Zuocheng’a göre üç dizimde; gök ve yer insanı, insan ise uygarlığı 

yaratmıştır.   
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4. BÖ LÜ M 

SHİ ZUOCHENG FELSEFESİNDEN ÇİN’İN İLKEL UYGARLIK DÖNEMİ 

VE YAZILI MEDENİYET DÖNEMİ ARASINDAKİ GEÇİŞ SÜRECİNE 

BAKIŞ: “ÜÇ DİZİM” 

  

4.1. Üç Dizim’in (三劃) Ortaya Ç ıkışı ve Anlamı 

 

Değişimler Klasiği’ne temel oluşturan “üç dizim”in (三劃) ilk çizgisi “gök ve 

yer”i (天地) ikinci çizgisi “insan”ı (人) ve üçüncü çizgisi “uygarlık”ı (文明) ifade 

etmektedir. Bu sıralamaya göre uygarlığın kaynağı insandır. Bu noktada kendimize 

“peki insan varlığının kaynağı nedir?” sorusunu sorduğumuzda; var oluşumuzdan şu 

ana kadar geçen sürede edindiğimiz bütün bilgi ve tecrübelerimizi kullanır ve bu 

soruya bir cevap ararız; oysa sahip olduğumuz bilgi ve tecrübelerin tamamı ve hatta 

bunları ifade etmek için kullandığımız yöntemlerin tamamı uygarlık içinde var 

olmuştur. Uygarlığın varlığı ile varlık kazanan bu yeteneklerimiz, varlığımızın temel 

kaynağını anlamamız ve onu ifade etmemiz için yeterli değildir, çünkü insan kendi 

yarattığı uygarlığın bir eseri değildir, varlığımızın temel kaynağı ve insanın onunla 

olan ilişkisi, uygarlıktan çok daha önce başlamıştır.  

   

İnsan varlığının kaynağını sorgulama noktasında, Shi Zuocheng bir hayal 

kurmaktadır:  

 



164 
 

“Bir evren ve içinde tek bir insan düşünelim; bu bir evren bir insan hayali, insanın 

ve insan dışındaki tüm varlıkların var oluş kaynağını anlamamıza yardımcı olsun. 

Bir evren ve içinde tek başına bir insanı düşünelim; ne insanın var ettikleri ne de 

medeniyet olsun.”
207

 

 

 Shi Zuocheng’ın bir evren bir insan hayalinin gerçekte var olduğunu 

düşünürsek, onun gelişimini de düşünmemiz icab eder. Ö ncelikle evrendeki bir insan 

çoğalır bir çok insan olur, yaşamını devam ettirebilmek için taştan aletler yapar, 

onbinlerce yıl içerisinde nüfusu artar, kendini geliştirir, çanak çömlekten ve daha 

sonra da bronzdan aletler, eşyalar yapar ve nihayet yazıyı bulur, en sonunda kendine 

şu anda yaşadığımız hayata yakın bir yaşam tarzı oluşturur. Bu sebeple bugün geriye 

dönüp, insan varlığının ve insan ürünü olan her şeyin (medeniyet ve teknik) 

kaynağına dair bir soru soracaksak, bu soruyu cevaplamak için yalnızca yazının var 

oluşundan sonraki dönemlere bakmak yeterli olmayacaktır. Çünkü insanlık tarihinde 

yazıdan önce var olmuş olan uzun bir ilkel medeniyet tarihi bulunmaktadır. 

 

Aynı şekilde; Çin’in Ön-Qin dönemini (先秦時期 M.Ö .221 öncesi) ve bu 

döneme ait düşünce yapılarını anlayabilmek için, M.Ö. 5000 ve M.Ö. 500 yılları 

arasında gelişim gösteren uygarlık dönemini göz ardı etmemek gerekmektedir. 

Özellikle de yazının icadından önceki ilkel dönem (M.Ö.3000) ile yazının icadı 

                                                           
207

 Shi Zuocheng, Zhongguo Zhexue Jingshen Suoyuan (Ç in Felsefe Ruhunun 

Köklerine Bakış), Li De Chuban Youxian Gongsi, Taipei, 2006, ss. 17. 
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(M.Ö.1500) arasındaki 1500 yıllık rasyonalizasyon süreci buna dahil edilmelidir. 

Aksi halde; Çin felsefesinin gelişimini yalnızca yazı var olduktan sonra ve özellikle 

felsefenin en etkili olduğu dönem olan İlkbahar-Sonbahar döneminin (春秋-戰國時

期 M.Ö .770-M.Ö.221) yazılı kayıtları ile anlamaya çalışırsak, Çin felsefe tarhinin 

varlıksal temelini yok sayma hatasına düşmüş oluruz. 

 

Çinin uygarlık tarihinde, ilkel dönemden yazılı ifade dönemine geçişte anahtar 

dönem “üç dizim” (三劃) dönemidir. Ü ç dizim, hem resim hem de sembol olma 

özelliği ile Çin’in somut resimli ifadeden soyut yazılı ifadeye geçişini temsil 

edebilmektedir. Üç dizim’in nereden geldiği, nasıl ortaya çıktığı net olarak  

bilinmemekle birlikte, Değişimler Klasiği’ndeki sekiz ve altmış dört hegzagrama 

temel oluşturduğu tahmin edilmektedir. Shi Zuocheng’a göre; sekiz hegzagramın 

ortaya çıkışı M.Ö.2000’lere yani Xia Hanedanlığı (夏朝) dönemine dayanmaktadır, 

üç dizim ise ilkel dönemin fal bakma yöntemi “zhanpu”ya
208

 (占卜) dayanır. Çin 

                                                           
208

 Ç inde Zhanpu (占卜) ile fal yöntemi temelde üç çeşitti: “wupu物卜” (varlıklarla 

fal bakma), “fuhaopu符號卜” (işaretlerle/sembollerle fal bakma), “wenzipu 文字卜” 

(yazıyla fal bakma). Wupu; kemik, ot, kabuk gibi doğada bulunan somut varlıklarla 

bakılan fallardı. Fuhaopu ise; Değişimler Klasiği’ndeki üç dizim, sekiz ve altmış dört 

hegzagram gibi işaret ve sembollerle bakılır. Çin tarihinde yalnızca somut 

düşüncenin hakim olduğu Xia Hanedanlığı öncesinde tamamen wupu yöntemi 

kullanılırken; Xia Hanedanlığı (M.Ö.21.yy-M.Ö .17.yy) ile birlikte yavaş yavaş 

fuhaopu kullanımı başlamıştır. Shang Döneminde (M.Ö.17.yy-M.Ö .11.yy) wupu 
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tarhinde sekiz hegzagramın ortaya çıkışından önce yazı yoktur, üç dizim yazıdan 

önce var olduğuna göre; üç dizim’i tanımlamak için açıklamaları yazıya dayanan 

Değişimler Klasiği’nin kullanılması hatalı olacaktır. Üç dizim’in ortaya çıkışı ilkel 

dönemin düşünce şekli ile bağlantılıdır
209

; üç dizim; resimsel düşüncenin, 

soyutlaşmaya başlamış bir sonucu olarak ortaya çıkmıştır.
210

 

 

 Üç dizim’in (三劃) yapısı iki temel özelliğe dayanmaktadır. Bunlardan ilkini  

yukarıdan aşağıya doğru çizilmiş üç çizgi oluştururken ; ikincisini her çizginin içinde 

barındırdığı iki ihtimal (－tek düz çizgi veya -- iki kesik çizgi) oluşturmaktadır. Üç 

dizim’in temsil ettiği anlamlar hakkında farklı yorumlar yapılmıştır. Bu konuda 

varılan en genel yargı ise; üç çizginin gök, insan ve yer’i (天人地); biri düz diğeri 

kesik çizgilerden oluşan iki işaretin de yin ve yang’ı (陰陽) temsil ettiğine dairdir. 

                                                                                                                                                                     

yöntemi yeniden ön plana çıksa da, Zhou Hanedanlığında (M.Ö .1121~M.Ö .221) 

soyut düşüncenin gelişim göstermesiyle birlikte fuhaopu kullanımı yeniden 

yaygınlaşmıştır. Wenzıpu ise yazının oraya çıktığı Shang Dönemi ile başlamış ancak 

asıl gelişimini Batı Zhou Hükümdarı Wenwang’ın Değişimler Klasiği 

hegzagramlarını yorumlayarak yazıya geçirmesi ile göstermiştir. Shi, 2006, ss.267.  

209
 Çin’in renkli çanak çömlek döneminde resimler renkli, somut ve son derece nettir. 

Renksiz çanak çömlek dönemine gelindiğinde ise resimler koyu renkli, figürler daha 

soyuttur. Üç dizim ise bu dönemden sonra gelir, resimli ifade ile karşılaştırıldığında 

çok daha soyut figürlerden oluşmuştur.  

210
 Shi, 2006, ss.38-39. 
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Yinyang; zıtlıkların birlikte var oluşunu ifade etmektedir; evrendeki her sey bu iki 

zıtlığın birbiri ile etkileşiminden meydana gelmiştir; örneğin dişi ve erkek, sıcak ve 

soğuk, aydınlık ve karanlık vb. Ancak; Shi Zuocheng duruma farklı ve daha genel bir 

açıdan bakarak üç dizim içerisindeki yinyang kavramına şöyle bir açıklama 

getirmiştir: üç dizim içerisinde yinyang kavramı evrendeki zıtlıklardan çok üç 

dizimin iki ihtimalini ifade etmektedir. Bunlardan ilki; gök, insan ve yer’in doğadaki 

doğal hali, ikincisi ise insan algsındaki halidir.
 211

 Bunu bir şema ile anlatmaya 

çalışalım: 

  

     Gök-İnsan-Yer (天-人-地)      Gök-İnsan-Yer (天-人-地) 

↓                     ↓ 

                Yin (陰)            Yang (陽) 

-- iki kesik çizgi         －tek düz çizgi 

doğaya (göğe) ait             İnsana (yere) ait 

                  屬於自然(天)         屬於人的理解(地) 

 

Ona göre üç çizgi doğa (gök), insan ve yer’i (insanın yarattığı uygarlık) temsil 

ederken; iki işaret, “doğaya ait” (屬於自然) ve “insan algısına ait” (屬於人的理解) 

olmak üzere iki farklı algıyı temsil etmektedir. “Doğaya ait olan algı” (屬於自然); 

                                                           
211

 Shi, 2006, ss. 39. 
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insanın doğadan kopmaksızın algılayıp ifade ettiği “gök-insan-yer” üçlemesi iken; 

“insana ait olan algı” (屬於人的理解); insanın kendi yarattığı yöntem ve tekniklerle 

algılayıp ifade ettiği “gök-insan-yer”i ifade etmektedir.
212

 Bunlardan ilki gerçek ve 

doğaya yakın; ikincisi ise insan ürünü ve doğadan uzaktır. Burada sorun; insanın 

ikinci yöntemle elde ettiği yapay bilgiyi, ilk yöntemle elde edebileceği gerçek 

bilginin yerine koyması ve gerçek bilginin varlığını unutması noktasında 

başlamaktadır.
213

  

 

                                                           
212

 Kişi gök, insan ve yer kavramlarını anlarken, kendi bilgilerini, tecrübelerini, 

tanıma ve ifade yeteneğini kullanır; bu şekilde de bu üçlemenin doğal ve gerçek 

bilgisine ulaşamaz. Ulaştığı bilgi, gök, insan ve yerin doğal özünden uzak olan yapay 

bilgidir. Yapay bilgi ilerledikçe de doğadan kopuş gerçekleşmektedir.  

213
 Lao Tzu’nın Dao De Jing’in(道德經) ilk bölümünde söz ettiği; “Adlandırılabilen 

Dao, gerçek Dao değildir; adlandırılabilen adlar, gerçek adlar değildir... (道可道，

非常道。名可名，非常名。...)” sözü  Shi Zuocheng’ın bu tespiti ile örtüşmektedir. 

Lao Tzu burada, insanın dili kullanma ve ifade etme yeteneğini kullanarak algıladığı 

Dao’ın ve varlıkların; Dao’ın ve varlığın doğada bulunan asıl benliğini ifade 

etmediğini, insanın kendi yöntemleri ile ulaştığı hiç bir bilginin gerçek bilgi 

olmadığını net bir dille ifade etmektedir. Lao Tzu bu sözüyle, kendi kullandığı 

yöntemlerle evren ve varlığı algılamaya çalışan insanın, elde ettiği yapay bilgiyi 

gerçekmiş gibi algılaması ve böylece gerçek bilginin peşine düşme ihtiyacı 

duymaması konusunda uyarmaktadır. 
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Shi Zuocheng’ın ortaya koyduğu bu yeni yinyang (陰陽) açıklama bişimi ile 

oluşan iki durum dikkat çekicidir. Üç dizim’de (天人地/三劃) her çizgi, içerisinde 

yin ve yang olmak üzere iki ihtimal barındırırken; yin ve yang kavramları da 

içlerinde iki ayrı üç dizim (gök, insan ve yer) taşımaktadır. Bunlar; doğada var olan 

üç dizim (gök, insan ve yer) ile insan algısında var olan üç dizim’dir (gök, insan ve 

yer). Bu durum, üç dizim ve yinyang arasındaki tamamlayıcı bütünselliği ifade 

etmektedir. 

 

Pek çok düşünür ve araştırmacı, üç dizim’in ilk çizgisini oluşturan “gök” (天) 

kavramını “fiziki gök” ve üçüncü çizgi “yer” (地) kavramını ise göğün karşıtı olan 

“fiziki yer” olarak açıklamıştır. Ancak, üç dizim’de yer alan “gök” (天); evren ve 

varlığın temel kaynağı olan “doğa”dır(自然); “yer” (地) ise; insanın var ettiği, doğal 

olmayan tüm varlıkları ifade etmektedir; örneğin; yazı, uygarlık, teknik, yöntem vb. 

Burada; doğa, insan ve uygarlık üçlemesi arasındaki ilişkiyi şöyle açıklayabiliriz: 

doğa, evren ve varlığın temel kaynağıdır; insan, doğanın içinden gelmiş ve doğaya 

ait olan doğal bir varlıktır; ancak insanın var ettiği uygarlık tamamen insan ürünüdür 

ve doğadan uzaktır.
214

 Amaç doğaya yakın durmak ise, insana düşen görev; doğaya 

uzak olan her şeyi yok saymak değil, kendi yetenekleri sayesinde var ettiği ve 

doğaya uzak olan yazı ve uygarlığın kontrolü altına girmeksizin, bunları doğaya geri 

dönüş yolunda kullanabilmektir.   

                                                           
214

 Burada her ne kadar “doğaya yakın” ve “doğadan uzak ayrımı” yapmış olsak da, 

bu üçlüyü incelerken onları birbirinden ayrı düşünmek doğru olmaz. 
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İçeriği son derece zengin olan Değişimler Klasiği’nin (易經) temel taşını “üç 

dizim” (三劃) oluşturmaktadır. Yukarıda da söz ettiğimiz gibi üç dizim; gök, insan 

ve yer üçlemesinden oluşmuştur. Bu durumda Değişimler Klasiği’nin yapı taşları gök, 

insan ve yer’dir diyebiliriz. Şimdi bu düşünceyi Değişimler Klasiği’nden 

vereceğimiz bir örnekle desteklemeye çalışalım: 

 

“Bir kitap olarak Değişimler Klasiği, son derece zengin ve geniş çapta bir içeriğe 

sahiptir, içinde gök, insan ve yer anlatılmıştır. ”(易之為書也，廣大悉備，有天道

焉，有人道焉，有地道焉。)
215

 

 

Değişimler Klasiği (易經); evrendeki her şeyin değişim sürecini aşamalarıyla 

birlikte ifade eden bir rehberdir. Klasik metin; güneşin doğuşu ve batışı, mevsimlerin 

dönüşümü, iklimsel değişiklikler, gece ve gündüz, yağmur, gök gürültüsü ve rüzgar 

gibi doğa ve gök olaylarını ifade etmekle birlikte, bu olayların insan yaşamına olan 

etkileri hakkında da bilgiler verir. Değişimler Klasiği’nin temelinin üç dizim’e 

dayanıyor olması, evren ve varlığa dair tüm oluşum ve değişimlerin temelinin de üç 

dizim’e yani gök, insan ve yer üçlüsüne dayandığı anlamına gelmektedir. Üç 

dizim’in bu var edici ve dönüştürücü özelliği, Lao Tzu tarafından da Dao De Jing’de 

(道德經) şu cümlelerle aktarılmaktadır:   

                                                           
215

 Değişimler Klasiği, Xi Ci Xia, Bölüm 10. 
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“Dao biri meydana getirdi, bir ikiyi, iki üçü, üç ise tüm varlıkları meydana getirdi...” 

(道生一，一生二，二生三，三生萬物。)
216

 

 

Shi Zuocheng bu cümleyi şu şekilde yorumlamaktadır; Lao Tzu düşüncesinde 

Dao, doğa’nın (自然) kendisidir; doğa insanı yaratmış ve insanla birlikte iki olmuştur; 

insanın var oluşundan sonra onun yetenekleri var olmuş (bilme, tanıma, tanımlama, 

ifde etme vb.) ve böylece sayı üç oluşmuştur. İnsan sahip olduğu tüm yeteneklerini 

kullanarak uygarlığı meydana getirmiş ve böylece tüm varlıklar bu üçlü sayesinde 

var olmuştur.
217

 Burada Lao Tzu’nın söz ettiği üçlü, Değişimler Klasiği’ne temel 

oluşturan “üç dizim” ile aynı anlam ve içeriğe sahiptir.
218

  

 

Değişimler Klasiği’nin şekillenmesi ve son halini alması aşağı yukarı 1000 

yıllık bir tarihi kapsamaktadır. Öncelikle üç dizimden (三劃) oluşan trigramlar (卦) 

                                                           
216

 Dao De Jing, Bölüm 42. 

217
 Evrendeki tüm varlıkları yaratan insan olmasa da, insan onları tanıdıktan ve 

tanımladıktan sonra ancak bu varlıklar insan için var olmuşlardır. Çünkü insan, 

varlığının bilgisine ulaşamadığı varlığı yok sayar. 

218
 Shı Zuocheng’a göre; Lao Tzu ve Konfuçyüs felsefelerinin ortak temelini 

oluşturan ve aynı zamanda evren ve varlığın temel kaynağı olarak tanıtılan “doğa” 

(自然) kavramı, Değişimler Klasiği’ndeki (易經) “üç dizim” (三劃) kavramından 

gelmektedir. Shi, 2006, ss.41. 
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var olmuştur, daha sonra üç dizimli trigram kendini tekrar ederek (重卦) altı dizimli 

(六劃) hegzagramı ortaya çıkarmıştır, hegzagramların sayısı önce sekiz (八卦) ve 

zaman içinde altmış dörde (六十四卦) kadar ulaşmıştır. Hegzagramları oluşturan her 

çizgi içinde iki ihtimal (yin ve yang) barındırmaktadır. Klasik hakkındaki genel 

yargıya göre; üç dizimli trigram (三劃) ve altı dizimli sekiz hegzagramın (八卦) 

ortaya çıkışı M.Ö.2000’li yıllarda; altmış dört hegzagramın (六十四卦) ortaya çıkışı 

ise M.Ö. 1000 yıllarında olmuştur; arada yaklaşık 1000 yıllık bir zaman dilimi vardır. 

Yani üç dizim ve sekiz hegzagramın çıkışı yazının icadından önce, altmış dört 

hegzagramın çıkışı ise yazıdan sonra gerçekleşmiştir. Bu sebeple; Değişimler 

Klasiği’ndeki altmış dört hegzagramın her birinin yazılı açıklaması bulunmaktadır.. 

 

Değişimler Klasiği’nin en erken dönem kullanımının Fal (占卜) ile ilgili olduğu 

bilinmektedir. İlkel dönemin fal yöntemi doğada bulunan varlıklar kullanılarak 

bakılan “wupu 物卜” (varlıklarla fal bakma) yöntemi idi. Bu yöntemde, “shi cao 

zhan pu” (蓍草占卜) denilen otlar veya “jia gu” (甲骨) denilen hayvan kabuk ve 

kemikleri araç olarak kullanılmaktaydı.
219

 İkinci bir fal bakma yöntemi ise işaret ve 

sembollerle bakılan “fuhaopu 符號卜 ”dur (işaretlerle/sembollerle fal bakma). 

Fuhaopu; Değişimler Klasiği’ndeki üç dizim, sekiz ve altmış dört hegzagram gibi 

işaret ve sembollerle bakılmaktaydı. Çin tarihinde yalnızca somut düşüncenin hakim 

                                                           
219

 “shi cao zhan pu” (蓍草占卜) otları ile fal bakma yönteminin tarihi M.Ö.3000 

yıllarına kadar götürülebilirken;   “jia gu” (甲骨) kemikleri ile fal bakma yöntemi 

Shang Hanedanlığı (M.Ö.1700-M.Ö.1100) döneminde yaygın olarak görülmektedir. 
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olduğu Xia Hanedanlığı öncesinde tamamen “wupu物卜” yöntemi kullanılırken; Xia 

Hanedanlığı (M.Ö .21.yy-M.Ö.17.yy) ile birlikte yavaş yavaş “fuhaopu 符號卜” 

kullanımı başlamıştır. Shang Döneminde (M.Ö.17.yy-M.Ö .11.yy) wupu yöntemi 

yeniden ön plana çıksa da, Zhou Hanedanlığında (M.Ö .1121~M.Ö .221) soyut 

düşüncenin gelişim göstermesiyle birlikte fuhaopu kullanımı yeniden yaygınlaşmıştır. 

Yazının icadından sonra ortaya çıkarak yeni bir fal yöntemi olarak kullanılan 

“wenzipu 文字卜” (yazıyla fal bakma) ise, ilk sistematik yazının oraya çıktığı Shang 

Dönemi ile başlamış ancak asıl gelişimini Batı Zhou Hükümdarı Wenwang’ın (文王) 

Değişimler Klasiği hegzagramlarını yorumlayarak yazıya geçirmesi ile 

göstermiştir.
220

 Wenwang yazıyı kullanarak, sekiz ve altmış dört hegzagramın her 

                                                           
220

 “wupu 物卜” ve “wenzipu 文字卜” nun kullanımı “fuhaopu 符號卜” ya oranla 

daha rahattır, çünkü somutturlar. Oysa; “fuhaopu 符號卜 ”nun soyutluğu çok 

güçlüdür; bu sebeple okunup anlaşılması zordur. Shi Zuocheng, Çin’in Fal 

Yöntemleri ile ilgili olarak bir tespitte bulunmaktadır. Ona göre; Çin’in Fal 

yöntemleri tarihinin gelişiminde oldukça ilginç bir durum ortaya çıkmıştır; Çin’in 

ilkel “wupu 物卜”  ve resimli ifade döneminden direkt olarak “wenzipu 文字卜” 

dönemine geçiş olmuş ve işaret ve sembollerin kullanımını ön plana çıkaran 

“fuhaopu符號卜” yeterince önem görmemişir. Bu durum, bir çeşit “fuhaopu符號卜” 

olan “üç dizim”in (三劃) gelişimini olumsuz yönde etkilemiştir. Çince, resim yazısı 

olması dolayısıyla, resmli ifade döneminden resim yazılı ifade dönemine geçiş son 

derece kolay olmuş, işaret ve sembollerin geliştirilmesine gerek duyulmamıştır. 

Ancak bu durumun bir getirisi vardır ki; “wupu 物卜” ve “wenzipu 文字卜” son 
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birinin altına açıklamalarını yazmış ve böylece  “wenzipu 文字卜”nun gelişimini 

sağlamıştır.  

 

Değişimler Klasiği Wenwang’ın çalışmaları sayesinde Batı Zhou döneminde 

(M.Ö .1046-M.Ö.771) en yüksek gelişim seviyesine ulaşmış olsa da, bundan sonra bir 

çeşit sınırlanma ve doğa temelinden uzaklaşma dönemine girmiştir. Bu gerilemenin 

nedenleri ile ilgili olarak Shi Zuocheng’ın önemli bir değerlendirmesi bulunmaktadır. 

Shi Zuocheng’a göre; sekiz hegzagram ortaya çıktığında yazı henüz var 

olmadığından,  işaret ve sembollerle bakılan “fuhaopu”nun (符號卜) yazı ile hiç bir 

bağlantısı yoktu.  Altmış dört hegzagram (六十四卦) dönemine gelindiğinde ise yazı 

artık var olmuştu, ancak altmış dört hegzagramı ilk açıklayan Wenwang, işaret ve 

sembollerden (üç dizim 三劃 ve sekiz hegzagram 八卦) yola çıkmış ve yazının 

etksinde kalmadan yazılı açıklamaları yapmıştır. Oysa Wenwang’dan sonra 

çalışmalara devam ederek Değişimler Klasiği’ni yorumlayan kişiler işaret ve 

semboleri  (üç dizim 三劃 ve sekiz hegzagram 八卦) değil, Wenwang’ın yaptığı 

yazılı açıklamaları kullanmışlar ve onun yazılarından yeni yazılı açıklamalar 

üretmişlerdir. Böylece, metni yazı ile anlayıp, daha gelişmiş bir yazı ile ifade 

etmişlerdir. Bu nedenle aslında “fuhaopu”nun (符號卜) temeline dayanan Değişimler 

                                                                                                                                                                     

derece somuttur ve metafizik düşüncenin soyutluğunu içinde barındıramazlar. Shi, 

2006, ss.268. 
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Klasiği, sonradan “wenzipu” (文字卜 ) temeline dayanmış ve doğa temelinden 

uzaklaşarak aslından çok şey kaybetmiştir.
 221

 

 

Değişimler Klasiği, Doğu Zhou Hanedanlığı’nın İlkbahar-Sonbahar Döneminde 

(M.Ö .722-M.Ö.481), dönemin ünlü düşünürü Konfuçyüs tarafından yeniden 

derlenmiş ve metne “xi ci zhuan” (繫辭傳 ) adı verilen yeni açıklamalar kısmı 

eklenmiştir. Değişimler Klasiği’ni anlamak için yalnızca yazıya dayanmanın yetersiz 

olacağını, bunun için yazıdan önce var olan resimli ifade döneminin iyi anlaşılması 

gerektiğini bilen Konfuçyüs, klasik metni derlerken özellikle Wenwang’ın yaptığı 

çalışmayı esas almış, metnin, doğa temelinden ayrılmasına izin vermeksizin, 

metafiziksel var oluş ve yaratıcı ruhuna geri dönmesi için çaba harcamıştır. Konuyla 

ilgili olarak, Konfuçyüs’ün “Değişimler Klasiği”nde (周易) geçen şu sözleri dikkat 

çekicidir: 

 

“Konfuçyüs dedi ki: yazılı dil sözlü dili, sözlü dil ise anlamı açıklamada yetersizdir.” 

(子曰：書不盡言，言不盡意。)
222

 

 

“Bilge kişi sembolü anlama ulaşmak için kullanır, trigramları (hegzagramları) 

duygularının gerçekliğine ulaşmak için kullanır, açıklamaları da (dili) sözcüklerin 

                                                           
221

 Shi, 2006, ss.267-268. 

222
 Zhou Yi (周易), 繫辭上, Bölüm 12. 
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anlamına ulaşmak için kullanır.”(聖人立象以盡意，設卦以盡情偽，繫辭焉以盡

其言。)
223

 

 

Wenwang’ın Değişimler Klasiği’ni açıklarken kullandığı yöntem dile değil 

işaret ve sembollere dayanmaktadır, çünkü bu yöntem doğaya daha yakındır. Bunun 

bilincinde olan Konfuçyüs de Değişimler Klasiği’ni yeniden yorumlarken aynı 

yöntemi kullanmıştır. 

 

Değişimler Klasiği’ndeki “değişim” (易) sözcüğü hareket bildirmektedir. Bu 

hareket, evren ve varlığa dair tüm oluşum, değişim ve dönüşümleri ifade eder. Bu 

durumda,  klasiğin temelini oluşturan “üç dizim” in de hareket halinde olması 

kaçınılmazdır. Üç dizim (三劃) hareket ederek önce altı dizimi (六劃), daha sonra da 

sekiz hegzagramı (八卦) oluşturmuş, sekiz hegzagramdan ise altmış dört hegzagram 

oluşmuştur. Bunların açıklanması için ise yazı kullanılmıştır. Daha önce de ifade 

ettiğimiz gibi; ilkel dönemde, yazıdan önce var olan “üç dizim” sisteminde çizginin 

ilkini, konumu tüm varlıkların üstünde kabul edilen “gök” (天), üçüncü çizgiyi “yer” 

(地) ve arada kalan ikinci çizgiyi de gök ve yer arasında var olan “insan” (人) temsil 

etmekteydi. Bu bakış açısına göre; insan, evren ve evrendeki tüm varlıklar “gök-yer 

ikili temel” (天地二元) kaynağında var olmuş; göğün ve yerin seviyesi insandan çok 

üstün tutulmuştur. Ancak; zaman içerisinde “gök-yer ikili temel” (天地二元) sistemi 

                                                           
223

 Zhou Yi (周易), 繫辭上, Bölüm 12.  
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“yin-yang ikili temel” (陰陽二元 ) sistemine dönüşmüş ve Değişimler Klasiği 

içindeki tüm hareketler zıtlıkların birbirini var ve yok etmesi mantığında 

yorumlanmaya başlanmıştır. Ancak bu noktada göz ardı edilmemesi gereken; 

Değişimler Klasiği’nde her şeyin temelinin iki temele değil “üç dizim” e (三劃) 

dayanıyor olmasıdır; buna göre gök insanı ve yeteneklerini var etmiş, insan ise 

yetenekleri sayesinde yer yüzündeki uygarlık ve tekniğin var olmasını sağlamış ve 

gök tarafından verilen yaşamı sürdürülebilir kılmıştır. Bu görüş; Değişimler 

Klasiği’ne de anlamını veren “gök-insan-yer üçlü temel” (天人地三元) üzerine 

kurulmuş ve var oluş sürecinde insanın üstlendiği önemli göreve dikkat çekerek, 

“insan”ın (天) konumunu “yer”in (地) konumunun üstüne çıkarmıştır.  

 

Üç dizim’in hareketi, yukarıdan aşağı doğru geçekleşmekte olduğu izlenimi 

vermektedir. Bu sıralamaya göre; Gök insanı yaratmış, insan da yer yüzündeki 

medeniyeti var etmiştir. Ancak insan ve medeniyete ait olan unsurların çoğalıp 

çeşitlenmesini sağlayan güç aslında gök, insan ve yer’in içinde bulundurduğu 

“yinyang” (陰陽) zıtlık hareketidir. Bu hareket ise yukarıdan aşağı doğru değil, 

etrafa doğru gerçekleşen bir genişleme ve yayılma hareketi izlenimi vermektedir. Bu 

sebeple; üç dizim’in hareket ederek varlığı çeşitlendirmesi, temelinde yinyang 

hareketine dayanmaktadır. Bu hareket; Lao Tzu felsefesinde “evren oluşum teorisi”ni 

(宇宙論) oluşturan ve “Dao”ın (道) yaratma aşamasında parçalara ayrılarak (分化作

用) “bir” iken “çok” olması durumunu ifade eden “wu無” ile “you有”, “öz本” ile 



178 
 

“biçim 末” ve “benlik 本體” ile “fonksiyon 作用” arasındaki ilişki ile benzer 

özellikler göstermektedir. 
224

  

  

“Gök” (Tian 天) kavramının en erken Çin’in efsaneler döneminde hükümdar 

Yao (堯帝) tarafından kesinleştirildiği bilinmektedir. “Yer” (Di 地) kavramı ise 

Shang Hanedanlığı döneminde (M.Ö.17.yy-M.Ö.11.yy) kullanılmaya başlanmıştır. 

“Gök ve Yer” (Tian-Di 天地 ) kavramlarının birlikte kullanılması ise Zhou 

döneminde başlamış (M.Ö.1046-M.Ö.771) ve İlkbahar-Sonbahar döneminde 

(M.Ö .722-M.Ö.481) yaygınlaşmıştır. İlkbahar-Sonbahar döneminde “gök-yer-yin-

yang” (天地陰陽 Tian Di Yin Yang) olarak dört karakterin ortak kullanımı oldukça 

yaygındır.  

 

Değişimler Klasiği’nde “üç dizim”i oluşturan çizgilerin iki farklı ihtimalini (tek 

düz çizgi ve iki kesik çizgi) ifade eden Yin-Yang (陰陽) kavramının ortaya çıkışı ve 

anlamıyla ilgili olarak, Shi Zuocheng özelden genele doğru şöyle bir değerlendirme 

yapmaktadır
225

: Çin yazısında iki karakter birlikte kullanılarak bir kavramı 

oluşturduğunda, ağırlıklı anlamı ilk karakter yüklenmektedir. Örneğin; “gök-yer” (天

                                                           
224

 Daha ayrıntılı bilgi için, bkz. 1.bölüm 3. kısım. Bu ilişkide taraflar; birbirlerinden 

ayrılamaz (本末不離), birbirlerine karşıt (本末相對) ve bir araya geldiklerinde 

bütünü oluşturan (本末統合) parçaları ifade ederler.  

225
 Shi, 2006, ss.343-344. 
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地) kavramında asıl karakter “gök”tür (天) ve “yer”i (地) içinde kapsar. Aynı şekilde; 

“yin-yang” (陰陽) kavramında da ilk sözcük olan “yin” (陰), “yang”ı  (陽) içinde 

kapsar. “yin” (陰) kavramına kemik yazıtları (甲骨文) ve bronz yazıtlarında (金

文)görülmez, karaktere ilk kez taş yazıtlarda rastlanmaktadır. “yin” (陰) kavramının 

kelime anlamı; yüksek bir konumdan görülen kara bulutları, karanlık ve kaos 

ortamını ifade etmektedir. “yang” (陽) karakteri ise “yin”in (陰) aksine bulutlar 

çekildikten sonra ortaya çıkan güneş aydınlığını, her şeyin açık ve net görülebildiği 

bir sakinlik ortamını ifade etmektedir. Bu açıdan bakıldığında “yin” (陰)’in tersini 

düşünerek “yang” (陽)’a ulaşmak mümkündür ancak; bu demek değildir ki “yin” (陰) 

tam anlamıyla “yang” (陽)’ın karşıtıdır. Yin eğer yang’dan önce var olmuşsa ve 

yang’ı içinde kapsayabiliyorsa, bu durumda bu iki kavramın yalnızca birbirinin 

karşıtı olarak var olduklarını söylemek hatalı olacaktır. Çin felsefe tarihinde, “yang” 

(陽) kavramı hep “gök” (天) kavramıyla birlikte anılmıştır. “gök”(天) kavramının 

ortaya çıkışı yazıdan çok önceki efsaneler dönemine kadar götürülmektedir. Konuya 

bu açıdan bakıldığında; karşımıza yazıdan çok önce var olmuş olan, “gök” kavramı 

ile özdeşleşen ve aynı zamanda da “yang” (陽)’ı içinde kapsayan bir “yin” (陰) 

kavramı çıkar; işte bu kavram evrenin ve içindeki her şeyin temelini oluşturur. “yin” 

(陰) dişidir ve erkek olan “yang” (陽)’ı içinde taşır, bu fikir ilkel dönemde var olan 

anaerkil yapının köklerini oluşturur.
226

 “yin” (陰) evren ve varlığın var olmasından 

önceki karanlık, karmaşa ve kaostur; her şeyin başlangıcıdır, hayat onunla başlar.
227

  

                                                           
226

 Shi Zuocheng, yinyang kavramına genel ve dar olmak üzere iki açıdan 

bakmaktadır. Ona göre yin ve yang birbirlerinin zıddını oluşuran iki kavram olmakla 
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Buraya kadar yaptığımız açıklamalarda “üç dizim”in (三劃 ) Çin’in ilkel 

döneminden yazılı uygarlık dönemine geçiş sürecinde bir çeşit anahtar olma 

özelliğinin nedenleri üzerinde durduk; şimdi konuyu birkaç cümle ile toparlamaya 

çalışalım. Eğer Çin’in “resim yazısı ile ifade süreci”nin (圖形表達) arka planında, 

“gök, insan, yer” temeline dayanan “üç dizim” ve “yinyang” temeline dayanan “iki 

ihtimal” olarak yarı somut yarı soyut bir yapı olmasaydı, Çin’de sistematik bir 

yazının ortaya çıkması söz konusu olamazdı. Çin’in erken dönem resimli ifade 

yöntemlerinin zaman içerisinde gelişimi ile ortaya çıkmış olan resim yazısı, aslında 

her bir karakteri birbirinden bağımsız olan ve aralarında kurallara bağlı süreklilik 

gösteren her hangi bir ilişki bulunmayan karakterlerin olduğu bir yapıya sahipti. 

Ancak yazılı dilin sahip olduğu en temel özelliklerden bir tanesi, bağımsız anlamlar 

                                                                                                                                                                     

birlikte; konuya daha genel açıdan bakıldığında yin kavramı hem yang’ı hem de 

evrendeki her şeyi içinde kapsayan bir temel kaynak olarak karşımıza çıkmaktadır. 

227
 Yin’in sahip olduğu dişi ruhu ve bu dişi ruhun evren ve varlığın temelini 

oluşturan bir başlangıç ve kaos olarak vasıflandırılması; Lao Tzu felsefesinin 

temelini oluşturan yaratıcı Dao’ın sahip olduğu nitelik ve fonksiyonlar ile 

örtüşmektedir. Yin, varlığın henüz var olmadığı ve hiç bir şeyin henüz netleşmediği 

bir karmaşa ortamıdır, yang ise aydınlıktır; evrene yang hakim olduğunda karmaşa 

bitmiş ve her şey netleşmiştir. Yang, evren ve varlık için düzenleyicidir; bu yönüyle 

de Konfuçyüs felsefesindeki tek düzen olan Gök ile örtüşmektedir. Öyleyse; Yin, 

yang’a temel oluşturmaktadır; Dao ise Gök’e temel oluşturmaktadır denilebilir. 
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taşıyan kelimelerin bir sistem içerisine yerleştirilerek, birbiri ile ilişkilendirilebildiği 

bir yapıya sahip olmasıdır. Bağımsız kelimeler, aralarında bağlantı sağlayan soyut bir 

yapı içerisine çekildiği takdirde ancak sistematik bir dilin varlığından söz edilebilir. 

Bu bağlamda; sistematik Çin yazısının oluşumu için gereken zemini, işaret ve 

sembol soyutluğunu içinde taşıyan “üç dizim” (三劃) yöntemi oluşturmuştur.  

 

Üst paragrafta konuya geniş açıdan bakarak üç dizim’in sistematik Çin yazısının 

oluşumundaki önemininden söz ettikten sonra; konuya bir de dar çerçeveden bakarak, 

şöyle bir açıklama daha getirebiliriz: yazılı dil sisteminde hiç bir kelime tek başına 

bağımsız olarak var olmamıştır; her kelime kendisinin karşıtını oluşturan diğer bir 

kelime ile birlikte var olmaktadır; örneğin; aydınlık-karanlık, sıcak-soğuk, dişi-erkek 

vb. Çin sistematik yazı dilinin oluşumunda bu yapı, “yin-yang” (陰陽二元) soyut 

sistemi içerisinde şekillenmiştir, bu sistem de yine Çin’in ilkel dönem resimli ifade 

döneminde var olan “yin-yang” (陰陽二元) soyut sisteminden gelmektedir, bunun 

temeli de yine üç dizim’e dayanmaktadır. 

 

 Temelinde gök, insan, yer üç dizim’e ve yinyang iki ihtimal’e dayanan Çin 

resim yazısının bu özelliği, ne yazık ki dilin etkin kullanımı içerisinde zaman zaman  

gözardı edilmiş veya unutulmuştur. Çin’de ilk sistematik yazının ortaya çıktığı Shang 

Döneminde (M.Ö .17.yy-M.Ö.11.yy) soyutluğu çok daha güçlü olan “fuhaopu符號

卜” (işaretlerle/sembollerle fal bakma) yöntemi var olmakla birlikte, daha çok tercih 

edilen yöntem, ilkel döneme ait “wupu 物卜” (varlıklarla fal bakma) yöntemi idi. 



182 
 

Çünkü; “wupu 物卜”, Shang döneminde en üst seviyede gelişim göstermiş olan 

yinyang temeline dayanmaktaydı
228

, yinyang ise yine bu dönemde sistematik bir 

gelişim göstermiş olan yazıya temel oluşturmaktaydı. Zhou Dönemine gelindiğinde 

Wenwang’ın “wupu 物卜” yerine “fuhaopu 符號卜”yu tercih etmesinin iki önemli 

nedeni; “fuhaopu符號卜”nun güçlü soyut yapısı sayesinde hareket halinde olduğu 

sistem içinde tüm boşlukları doldurabilecek bir özelliğe sahip olması ve “wupu物

卜”nun aksine “yinyang iki temel” (陰陽二元) sistemine değil, işaret ve sembollerin 

kullanıldığı “üç dizim” (三劃) sistemine dayanıyor olması idi; üç dizim yazıyı değil, 

direkt olarak doğayı işaret ediyordu.  

 

  Üç dizim’in yinyang ile etkileşimi; Değişimler Klasiği içinde ifade edilen 

evren ve varlığın oluşum, değişim ve dönüşümünü meydana getirmektedir; bu 

hareket Çince’de Değişimler Klasiği’ne de ismini vermiş olan “易” (yi/değişim) 

karakteri ile temsil edilmiştir. Bilindiği gibi üç dizimde ilk çizgi “gök”ü temsil eder 

ve sonraki iki çizginin temsil ettiği “insan” ve “uygarlık” gök sayesinde var 

olmuştur. Burada akıllara; tarihsel süreçte “gök” (天) kavramının mı yoksa üç dizim 

ve yinyang’ın hareketi olan “değişim” (易) kavramının mı önce var olduğu sorusu 

gelebilmektedir. “Gök”; insan ve uygarlığın temelidir, üç dizim ve yinyang’ın 

                                                           
228

 Yin-yang sistemine göre açıklanabilen “wupu物卜” fal yönteminde tüm soruların 

biri olumlu diğeri olumsuz olmak üzere iki cevap ihtimali bulunmaktaydı. Örneğin; 

savaş kazanılacak mı? sorusuna ya evet ya da hayır cevabı verilebilirdi. “fuhaopu符

號卜” nun temelinde ise gök, insan, yer olmak üzere üç dizim sistemi bulunmaktaydı. 
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hareketi olan “değişim” ise Gök’ün fonksiyonu olarak algılanabilir. Öyleyse önce 

Gök kavramı ortaya çıkmış ve bundan sonra da onun fonksiyonu olan değişim 

gerçekleşmeye başlamıştır. Ancak bu konuda Shi Zuocheng’ın farklı bir teorisi daha 

vardır; Ona göre Değişim kavramı ilkel Çin’in fal yöntemlerine dayanır, Gök 

kavramı ise efsaneler döneminde ortaya çıkmıştır; bu iki kavram yazının icadından 

hemen önce var olan felsefi düşüncenin iki temel fikridir ve hemen hemen aynı 

dönmelerde ortaya çıktıkları söylenebilir.
229

  

 

Bu tartışmayı bir adım daha ileri götürebilmek için öncelikle “Gök” (Tian天) 

kavramının ortaya çıkışı konusuna açıklık getirmemiz gerekmektedir. 

 

4.2. “Üç Dizim”in İlk Çizgisi: Gök (天) Kavramının Kaynağı ve Anlamı 

 

Çin uygarlık tarihinde “Gök” (tian/天) fikinin oluşması, M.Ö. 2500 yılında 

efsaneler dönemi hükümdarlarından biri olan Hükümdar Yao (堯帝) Dönemine denk 

gelmektedir. Hükümdar Yao’ın (堯帝) “Gök” kavramına kesinlik kazandıran ilk ve 

tek kişi olduğunu teyit eden Konfuçyüs, şu sözü ile bu fikrini net bir şekilde ortaya 

koymaktadır:  

 

                                                           
229

 Shi, 2006, ss.283-284. 



184 
 

“…Yalnızca Gök’tür her şeyden üstün, yalnızca Yao’dır ona anlamını veren. ” (唯天

為大，唯堯則之。)
230

 

 

 “Gök” kavramı, kendinden önce oluşmuş olan ilkel “Doğa” (ziran/自然) fikrine 

bağlı olarak ortaya çıkmıştır; bu sebeple ilkel ancak bir o kadar da ideal doğadan 

kopmaksızın gerçekler dünyasında düzeni sağlayan bir güç niteliğine sahip olmuştur. 

Yao döneminde (堯帝) yazı henüz yoktur, bu sebeple Yao, Gök kavramına kesinlik 

kazandırmış ancak Gök’ün yazılı ifade biçimini şekillendirmemiştir. Bu dönem 

ortaya çıkan Gök fikri doğa arka planında gelişim gösteren ilkel bir resim özelliği 

taşımaktadır; içerisinde doğayı, insanı ve resimli ifadeyi barındıran bir bütünselliği 

vardır, doğanın benliğini içinde barındırır, aynı zamanda da insanlar arasında düzen 

sağlayıcıdır .
231

  

 

 Yao’ın “Gök” kavramına kesin anlamını vermesi son derece doğal bir süreçte 

ve doğa arkaplanında gelişim göstermiştir. Bu konu, Çin’in en eski klasik 

metinlerinden biri olan Shang Shu’da (尚書) şu cümlelerle yer alır: 

 

“Hükümdar Yao; Xi ve He’ya Göğün iradesine saygıyla uyum sağlayarak, güneşin, 

ayın ve yıldızların hareket düzenini gözlemlemelerini ve buna göre yer yüzünde 

                                                           
230

 論語, 泰伯, Bölüm 19. 

231
 Gök fikri ile takvim oluşturuluyor, halk yönetiliyor, toplum düzeni sağlanıyordu. 
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yaşayan halk için dört mevsimlik takvim tayin etmelerini emretti.” (乃命羲和，欽若

昊天，歷象日月星辰，敬授人時。...)
232

 

 

 Dikkat edilirse, Yao döneminde Gök’ün varlığının bilgisine ulaşmak için ilkel 

dönemde en sık kullanılan fal yöntemi (占卜) değil, insan gözlemi kullanılmaktadır. 

Yani; Gök’e ulaşmak için insandan yola çıkılmıştır. Bu durum, Gök kavramı ile 

insan arasındaki yakın ilişkiyi de ifade eder niteliktedir.  

 

Çin felsefe tarhinde pek çok “Gök” (天) kavramına rastlanır. Ancak doğaya en 

yakın olan gerçek Gök, yazının öncesinde, yani Yao döneminde ortaya çıkan Gök’tür. 

Yazının var olmasından sonra ifade edilen “Gök” (天) ise yalnızca yazıda var olan 

bir kavramdır. Yazının ortaya çıkmasıyla birlikte, Gök kavramını temsil etmek için 

çeşitli karakterler, resimsel figürler bulunmuştur. “Gök” (天) karakteri, “insan” (大

人 ) karakterine bir baş eklenmesiyle ortaya çıkmış bir figürdür. İnsanın önden 

görüntüsünü temsil eden karakter, aynı zamanda “büyük” (大) anlamını da içinde 

taşımaktadır. “büyük” ve “insan” anlamaları taşıyan karakterin üstüne çizilen tek 

çizgi ile “Gök” karakterinin oluşmuş olması, o döneme “büyük insan göğe yakındır” 

                                                           
232

 尚書, 堯典, Bölüm 2. 
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fikrinin hakim olduğunu da göstermekte ve gök ile insan arasındaki sıkı ilişkiye 

vurgu yaparak Göğün insan hayatındaki anlamını ve konumunu ifade etmektedir.
233

  

 

Ancak daha sonraları yazının gelişimi ile birlikte, insanı temsil eden karakter 

değişmiş ve dolayısıyla anlamını da yitirmiştir. Shang Dönemine gelindiğinde, ilk 

sistematik yazı olan kemik yazılarında (甲骨文), insan’ı temsilen (人) karakterine 

rastlanmaktadır. İnsanın yandan görüntüsünü ifade eden bu karakter, insanın önden 

görüntüsünü ve gök ile ilişkisini yansıtan “büyük insan” (大人) karakterinin aksine 

insanı küçültmüş ve sıradanlaştırmıştır; daha da önemlisi bu yeni karakterle insanın 

gök ile olan yakın ilişkisi gözardı edilmiştir. Shi Zuocheng’ın tespitlerine göre; 

tarihsel sıralamada kemik yazısından sonra gelişim göstermiş olan bronz yazısında 

(金文) insanla ilgili olan 130 karakterden 80 tanesi insanın önden görüntüsünü, 50 

tanesi ise insanın yandan görüntüsünü yansıtmaktadır. Ancak yazının gelişim 

sürecinde ön plana çıkarak günümüzde de dile yerleşmiş olan karakter; insanın 

yandan görüntüsünü temsil eden (人)karakteridir.
234

  

                                                           
233

 Döneme hakim olan Gök ve İnsan anlayışına göre; gök insandan yola çıkarak 

sıfatlandırılmıştır; göğün yeri insanın başının üstündedir; göğün anlamı insanı 

aşmaktadır. Çin’in yazı sisteminde de öncelikle Çin uygarlığının merkezini oluşturan 

Gök kavramı ortaya çıkmış ve diğer karakterler de onun etrafında sembolize 

edilmeye başlanmıştır.  

234
 Çin yazı karakterlerinde veya resimli yazıda insanla ilgili karakterlerin çoğu 

insanın önden görüntüsü olarak karşımıza çıkmaktadır. Ancak bunların bir çoğu 
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Bu noktada açıkça görülmektedir ki; yazının henüz tam olarak gelişmediği 

dönemlerde, insan Göğe, yani doğaya çok daha yakındı; Göğü anlamak için 

kendinden yola çıkıyordu. Ancak yazının gelişmeye başlaması ile Gökten ve 

doğasından uzaklaşmaya başlayan insan, öz benliğinden çok şey kaybederek 

sıradanlaştı ve küçük insan (人) olarak algılanmaya mahkum oldu.  

 

Yine Shi Zuocheng’ın tespitlerine göre; Çin’de resimli ifadenin ilk örnekleri 

olan renkli çanak çömleklerden Miaodigou
235

 bölgesine ait olanlar (廟地溝彩陶) 

üzerinde Gök ifadesine rastlanmamıştır. Bu dönemde bilinen tek güç doğadır. 

Efsaneler döneminde hükümdar Yao tarafından Gök kavramı anlamlandırılmış olsa 

da, bu dönemde Gök yine doğa kavramından ayrı bir kavram olarak düşünülmemiştir. 

İlk hanedanlık olan Xia Hanedanlığına (夏朝 M.Ö .21.yy-M.Ö.17.yy) gelindiğinde 

                                                                                                                                                                     

elinde silah taşıyan, kafasında abartılı bir sembolü olan, omzunda bir araç olan 

insanlardır. Bunlar muhtemelen sıradan bir kişiyi değil, bir kahramanı veya lideri 

temsil ederler. Bunların çoğu Gök karakteri ile benzerlik göstermektedir. Shi, 2006, 

ss. 59. 

235
 Çin uygarlık tarihinde renkli çanak çömleklerin (M.Ö.7000-M.Ö .3000) en yüksek 

seviyede gelişim gösterdiği örneklerine Miaodigou (廟地溝 ) bölgesinden çıkan 

eserler arasında rastlanmaktadır. Çin uygarlığının gelişiminde renksiz ve renkli çanak 

çömlekler (黑陶與彩陶) ile ilgili olarak ilerki kısımlarda daha ayrıntılı tartışmalara 

yer verilecektir. 
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ise dönemin fal bakma, tapınma seremonilerinde ve takvim ayrıntılarında Gök 

kavramına rastlanmakla birlikte, Gök karakteri henüz ortaya çıkmamıştır. Karakterin 

ortaya çıkışı Shang Dönemine (M.Ö.17.yy-M.Ö .11.yy) denk gelmektedir. Shang 

döneminin ilk yıllarında yaygın olarak görülen bağımsız karakterlerde (單一文字) 

Gök karakterine rastlanmasa da, aynı dönem gelişim gösteren ve Çin’in ilk 

sistematik yazısı olarak bilinen kemik yazılarında ( 甲骨文 ) Gök karakteri 

kullanılmıştır. Ancak Shang döneminin Gök karakteri, Gök kavramının anlam 

içeriğini tam olarak karşılamamaktadır; Gök karakterinin kesinleşmesi ve karakerin, 

içerdiği anlam ile bütünleşmesi Shang Hanedanlığının ardından gelen Zhou 

Hanedanlığı Döneminde (M.Ö .1121~M.Ö .221) başlamıştır.
236

 

 

Çin’in en eski klasik metinlerinden Shang Shu’da (尚書) “Gök” kavramı 279 

yerde geçmektedir. İlkel dönemden başlayarak Zhou Hanedanlığına kadar geçen 

sürede Gök karakteri temelde Doğa’yı işaret etmek için kullanılmıştır. Gök; Shang 

Hanedanlığı döneminde tek ve bağımsız bir karakterken, Zhou Döneminde bir yazı 

sistemi içerisinde yer almaya başlamıştır. Ancak bu süreçte önemli olan Gök 

karakterinin nasıl ortaya çıktığından çok insanın bu karakterden yola çıkarak Doğa 

kavramına nasıl ulaştığı, onu nasıl anlayıp ne şekilde algıladığıdır. Zhou 

Hanedanlığı’nın ilk döneminde Gök’ü ifade etmek için “insan karakteri” (人 ) 

kullanılmaktaydı. Bunun nedeni; Zhou dönemi halkının kendi doğal varlıklarından 

ve benliklerinden yola çıkarak doğayı ve göğü anlıyor ve anlamlandırıyor 

                                                           
236

 Shi, 2006, ss.184-185. 
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olmalarıydı. Bu, yazılı sistem içerisinde gerçekleşen, yazıdan yola çıkarak yine 

yazıya ulaşmak için yapılan bir anlama şekli değildi; insanın kendi var ettiği yazı ile 

doğayı anlama çabası da değildi; bu, insanın kendi doğasına yönelik yaptığı gerçek 

bir anlama girişimiydi.
237

 

                                                           
237

 Aslında Gök kavramı hep aynıydı, değişen tek şey insanların onu anlamaları ve 

açıklama şekilleriydi. Gök’ün asıl anlamı “doğa” idi. İlkel insan kendi doğasına göre 

yaşamını sürdürüyordu ve çoğunun Gök’ü anlamak gibi bir kaygısı yoktu. İlkel 

dönemde kimileri doğa veya gök’e dair bazı fikirler üretmeye çalışmış bile olsa, bu 

asla yazının var olmasından sonra gelişim gösteren teori ve tartışmalar şeklinde 

olmamıştır. Yazı; bir konudaki açıklamanın kesin olmasını şart koşar, oysa ilkel 

insan doğanın içinde en doğal hali ile yaşam sürer, onun basit yaşamında, bir 

kavramı anlamak ve ifade etmek adına hiç bir şart yoktur. Yazının olduğu dünyada 

bir kavram kesinleşmişse, bu insan üzerinde bir baskı ve zorlama yaratır, onu 

anlamaya, açıklamaya, yorumlamaya, kesinleştirmeye ve bir adım daha ileri 

götürerek üzerinde teoriler geliştirmeye zorlar. Tartışmalar başlatır. Oysa insan 

gerçek doğa ile karşı karşıya geldiğinde, bu zaten doğal bir yaşam şeklidir; içerisinde 

anlamak, anlamlandırmak ve kesinleştirmek gibi ayrıntı ve ihtiyaçlar barındırmaz. 

Ama eğer insan bilincinde zaten bir gök veya doğa fikri ve bu fikri temsil eden (bir 

yazı sistemine dahil olan) bir karakter varsa; dahası insan bu karakterin ifade ettiği o 

varlığı anlamaya çalışıyorsa, işte o doğa yada o Gök artık sınırları çizilmiş bir 

varlıktır ve gerçek doğasından uzaklaşmıştır. Bu durum, Çin’de yazının olmadığı 

M.Ö.3000’ler ile yazının var olduğu M.Ö.1000’ler arasında, insanların doğa ve gök 

algısındaki farkı da ortaya koymaktadır. 
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Zhou Hanedanlığının ilk dönemlerinde Gök ve İnsan ilişkisi son derece doğal 

bir yapıya dayanmaktaydı. Zhou Hanedanlığı hükümdarlarından Wenwang (文王) ve 

Zhougong (周公), Gök’ü her şeyin üstünde ve tek güç olarak görmüş ve her şeyin 

ondan başlayarak var olduğunu kabul etmişlerdir. Shi Zuocheng’ın notlarına göre; 

Zhou döneminde Gök karakterini insandan yola çıkarak sembolleştiren ve bunun 

yanı sıra Göğün iradesini ifade eden Göğün Emri (天命 ) kavramını yazılı hale 

getirerek halk tarafından benimsenmesini sağlayan kişi de yine Zhougong’dur.
238

 

Zhougong’un yazıya dökerek sembolleştirdiği Gök kavramı, ilkel dönemin doğa 

fikrini içinde barındırmakla birlikte; insandan yola çıkarak anlam kazanması 

nedeniyle de, insan merkezli düşüncenin ortaya çıkmasına neden olmuştur. 

  

Shang Shu’da (尚書) “Gök” (天) kavramı 279 yerde geçerken, Gök’ün iradesini 

ifade eden  “Gök’ün Emri” (天命) kavramı 26 yerde geçmektedir. Konuya Shang 

Shu’yu esas alarak bakacak olursak; yaygın olan Gök anlayışında, Gök mutlak bir 

irade olarak görülmektedir. Ancak; Zhou Gong, Gök kavramını kesinleştirirken onu 

mutlak yetki ve iradesi olan, emirler veren fiziksel dünyanın tek hakimi olarak 

görmemiştir.
239

 Shi Zuocheng’da Shang Shu’da geçen Gök ve Gök’ün emri 

                                                           
238

 Shi, 2006, ss. 195. 

239
 Zhou Gong, Gök kavramını sembolleştirirken insandan yola çıkmış ve Göğü 

insanla aynı seviyeye getirmiştir. Böylece Gök’ün iradesi daha da silik hale gelmiştir. 

Bu şekilde insan faktörü çok önemli bir hale gelmiş ve evrende tüm sistemin 

insandan yola çıkarak kurulduğu izlenimini oluşmuştur. Shi Zuocheng’a göre; 
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kavramlarının abartılı bir şekilde açıklandığını kabul etmektedir. Gök’ü mutlak bir 

güç olarak görmediği halde, “Göğün Emri” (天命) kavramını son derece önemseyen 

Zhou Gong’un bu çelişkili davranışına Shi Zuocheng şöyle bir yorum getirmektedir:  

Ç in toplumunda lider olan kişinin halkını yönetmek için bazı yöntemlere ihtiyacı 

vardır, insanlara mutlak bir iradenin varlığı aşılanırsa, bu şekilde onları yönetmek ve 

kontrol etmek çok daha kolay olacaktır. Ancak bunu yapan Zhou Gong asla batıl 

inanç sahibi bir insan değildi. Onun Gök düşünesinin arka planında hep doğa 

bulunmaktaydı. Onun işaret ettiği “Göğün Emri” (天命) kavramının toplumsal bir 

                                                                                                                                                                     

Zhougong’un Gök kavramını insandan yola çıkarak sembolleştirmesinin şöyle bir 

getirisi vardır; en doğal haliyle düşünüldüğünde, Değişimler Klasiği’nde üç dizim’i 

oluşuran Gök (天), Gök tarafından yatarılan İnsan (人) ve insanın var ettiği Yer’in 

( 地 ) (medeniyet) önem ve konumları son derece netti; ancak Gök kavramı 

sembolleştirilirken insandan yola çıkılması ile sanki önce insan sonra gök var 

olmuşçasına, Gök insan’a bağımlı hale geldi. Bu durumda gök ve yer tamamen insan 

tarafından kontrol edilebilir ve insan fonksiyonlarına bağlı birer varlık gibi 

algılanmaya başlandı. Shi, 2006, ss. 195. Bu durum bir önceki kısımda tartıştığımız 

“üç dizim”in iki farklı algılanış biçimi konusuyla bağdaşmaktadır. Bu algılardan ilki; 

“doğaya ait olan algı” ( insanın doğadan kopmaksızın algılayıp ifade ettiği “gök-

insan-yer”) iken; ikinci algı “insana ait olan algı”dır (insanın kendi yarattığı yöntem 

ve tekniklerle algılayıp ifade ettiği “gök-insan-yer”). Shi Zuocheng burada Gök 

kavramının anlaşılmasında insan faktörünün ön plana çıkmasına yaptığı vurgı ile; bu 

algılardan ikincisi olan ve insan fonksiyonunu Gök’ün önüne geçiren “insana ait olan 

algı” yöntemine dikkat çekmektedir. 
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ihtiyaçtan doğduğu anlaşılmaktadır. Shang Shu’da çok sayıda Gök’ün Emri kavramı 

var olsa da, Gök’ün ve onun belirlediği kaderin (verdiği emirlerin) insanlar 

tarafından yüzde yüz anlaşılamayacağını destekleyen pek çok yorum da 

bulunmaktadır. Medeniyet ile iç içe yaşayan insanın somut sembollerle dolu, 

dokunulabilir, gözle görülür ve kontrol edilebilir unsurlarla olan ilişkisi arttıkça, elle 

dokunamadığı, gözle göremediği ve kontrol edemediği şeylerin varlığına karşı 

çıkmaya, onlara ihtiyaç duymamaya ve onları reddetmeye başlamıştır. Ancak bu 

durumda bile hala birilerinin Gök ve kaderin varlığı konularında ısrarcı olmasının 

nedeni; insanlığın var olması ile başlayan ve binlerce yıldır süregelen manevi ve 

psikolojik bir ihtiyaçtan kaynaklanmaktadır; işte bu, gerçekler dünyasının ötesine 

geçerek, doğaya yani insanın ve varlığın temel kaynağına yakın olma ihtiyacıdır.
240

 

 

 Çin’in uygarlık tarihinin gelişim sürecine bakıldığında, Çin halkının genelinin 

Gök kavramını tanrılaştırmadığı, onu mutlak irade sahibi bir yaratıcı konumuna 

getirmediği anlaşılabilmektedir. Zhou Hükümdarı Zhou Gong’un (周公) kardeşi olan 

Zhao Gong (召公), Gök’ün tek yetkili olarak görülmemesi gerektiğini, son kararı 

verecek olan kişinin hükümdarın kendisi olduğunu şu cümleler ile ifade etmektedir:   

  

“...Göğe tam olarak güvenilmez, ben (hükümdar) Wen Wang’ın güzel ahlakını 

(karakterini) takip etmeye devam ederim, çünkü Yüce Gök Wen Wang’a verdiği 

                                                           
240

 Shi, 2006, ss. 206-207. 
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büyük görevi boş vermez .” (...天不可信，我道惟寧王德延，天不庸釋于文王受

命。)
241

 

 

Shi Zuocheng, Gök kavramının mutlak irade sahibi bir güç olarak algılanmadığı 

konusuna, Çin’in uygarlık tarihinden verdiği şu ip uçları ile açıklık getirmektedir:
242

 

1. Çin’in renkli çanak çömleklerinin en iyi örneklerinden olan Miaodigou’larda göğe 

tapınma ile ilgili bir resim bulunmamaktadır; bu eserler yalnızca doğayı ve insanın 

doğal benliğini esas almıştır. 

2. Efsaneler dönemi hükümdarları Yao, Shun ve Yü fal bakmayı mutlak karar vermek 

üzere kullanmamış, aldıkları kararlarda her zaman kendi iradelerini kullanmışlardı. 

Bu nedenle anlaşılıyor ki, onlar göğü mutlak yetki olarak görmemişlerdi. 

3. Eğer gök mutlak bir yetkili olsaydı, üç dizim sistemi var olmazdı. Bu sistemde gök 

ve insan yaratıcı konumdadır; gök insanı var etmiş, insan ise uygarlığı meydana 

getirmiştir. Bu sisemde Gök değişim ve düzen anlamları taşır ve üç dizimden ilkini 

temsil ederdi.
243

 

                                                           
241尚書, 周書, 君奭 Bölüm 1. 

242
 Shi, 2006, ss. 176-177. 

243
 Çin’de Gök kavramının kesin ve mutlak bir irade yerine konulmamasının en 

önemli nedenlerinden biri içerisinde Gök-İnsan ve Yer üçlemesini barındıran üç 

dizim siseminin (三劃系統) ve üç dizim’i aktif hale getirerek evren ve varlığa dair 

tüm değişim ve dönüşümleri sağlayan yinyang iki ihtimalinin (陰陽二元) varlığıdır. 

Bir önceki kısımda da tartıştığımız gibi; Çin’de Gök (天 ) ve Değişim (易 )  
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4. Gök kavramına anlamını ilk veren kişi Hükümdar Yao idi ve O bunu yaparken insan 

gözlemine dayandı. Göğü anlamak için insandan yola çıktı. Yao’dan onra gelen 

Hükümdar Shun (舜帝) döneminde ise Gök insanın sahip olduğu doğal ahlakın (道

德 karakter özelliğinin) kaynağı olarak kabul edildi. Shun’ün ardından gelen 

Hükümdar Yu dönemine gelindiğinde ise gök kavramı Yao ve Shun idealinden 

kopmadan gelişm göstermeye devam etti. 

5. Shang Döneminde sistematik yazının ortaya çıkması ile birlikte insanın önden ve 

yandan görüntüsünü ifade eden karakterler ortaya çıktı. Zhou Döneminde ise, Zhou 

Gong insan karakterinden yola çıkarak Gök karakterini oluşturdu, Göğü insandan 

bağımsız mutlak bir güç olarak düşünmedi.   

 

Çin felsefe tarihinde, gök ve insan ilişkisinin ayrıntılı olarak tartışmaya açılması 

Doğu Zhou Hanedanlığının İlkbahar-Sonbahar (M.Ö .770~M.Ö .476) döneminde 

başlamaktadır. Shang döneminde Gök karakteri var olsa da, henüz felsefi bir önem 

taşımıyordu. Zhou dönemine gelindiğinde Zhou Gong’un ortaya attığı “Göğün Emri” 

(天命) fikriyle birlikte Gök kavramı felsefede çok önemli bir temel haline gelmiştir. 

Ancak konuyla ilgili en sıcak tartışma, İlkbahar-Sonbahar (M.Ö .770~M.Ö .476) 

döneminin hemen ardından gelen Savaşan Beylikler (M.Ö.476-221) dönemine ait  

“Gök-İnsan Birliği” (天人合一) söylemi ile başlamaktadır.  

 

                                                                                                                                                                     

kavramları hemen hemen aynı dönemlerde ortaya çıkmış ve hatta birbirlerinin yerine 

kullanılmışlardır. Bu sebeple, Shi Zuocheng’ın Gök’ü “değişim” olarak algılaması 

anlaşılabilir bir durumdur. 
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“Gök-İnsan Birliği” (天人合一) söylemi her ne kadar yazının etkin kullanıldığı 

dönemde ortaya çıkmış olsa da, gök ile insan arasındaki yakın ilişki yazıdan çok 

önce, insanın var oluşu ile başlayan süreçte başlamış ve gelişim göstermiştir. 

Yazıdan önceki dönemde Gök fikri yeni oluştuğunda, içerisindeki doğa fikri oldukça 

baskındı; bu fikir insandan yola çıkıp Göğe anlam veren, insanın doğasından çıkarak 

Göğün doğasına yaklaşan bir özellik taşıyordu. Ancak Gök karakterinin ortaya 

çıkması ve bu karakterin bir yazı sistemi içerisinde yerini almasından sonra; Gök 

kavramı doğa temelinden ayrılmaya ve yalnızca yazı içerisinde var olan, belli 

kurallar çerçevesinde bir karakter olarak algılanmaya başlandı. Aslında Gök ve İnsan 

arasındaki doğal bağ, yazının var olmasından sonra yazı kullanılarak ortaya konulan 

“Gök-İnsan Birliği” (天人合一) söyleminden çok daha gerçek ve güçlü idi. Ç ünkü 

yazı öncesinde var olan gök-insan ilişkisi gerçek doğaya dayanırken; yazıdan sonra 

tartışılan gök-insan ilişkisi yalnıza bir teori olarak var olmuştu.      

 

“Gök-İnsan Birliği” (天人合一) fikrinde esas, insanın Gök tarafından verilmiş 

olan doğal benliğinin bilgisine ulaşmasıdır. Çin medeniyet tarihinde Gök kavramı da 

Gök karakteri de insandan yola çıkılarak ortaya atılmıştır. Bu nedenle; Göğün 

bilgisine ulaşmayı amaçlayan insan, işe kendi varlığının ve kendi doğasının 

kaynağından yola çıkmakla başlamalıdır. Bu noktada akıllara; her insanın Gök’ü 

anlama yeteneği var mıdır? kimdir bu Gök’ün bile ona bağlı olarak anlam kazandığı 

insan? soruları gelmektedir. Bu elbette sıradan bir insan olamaz. Shang Shu’da (尚書) 



196 
 

Gök’ü anlama yeteneğine sahip olan kişi tanımı yapılırken “göğe eş olan” (配天)
244

 

ifadesi kullanılmıştır. Göğe eş olabilecek bir insanın sahip olduğu en belirgin özellik 

ise Göğün verdiği “doğal karakter”inden (自然本性) uzaklaşmamış olmasıdır.  

 

Shi Zuocheng’a göre, “Gök-İnsan Birliği” (天人合一), Gök ile insanın aynı 

seviyede görülmesi ile ortaya çıkmış bir düşünce sistemidir. Bu sistem 

değerlendirilirken, insan kendisini kayıtsız şartsız mutlak irade olarak görülürse bu 

hatalı bir düşünce şekli olacaktır. İnsan her ne kadar Gök tarafından üstün yetenekler 

ve göğe en yakın karakter özelliği ile ödüllendirilmiş olsa da; bu, fiziksel dünyada 

var olan insanı, metafiziksel dünyada var olan gök ile aynı seviyeye getirmez. Ancak; 

insanın yetenek ve özelliklerini abartmamak uğruna, onu fiziksel dünyadaki sıradan 

varlıklarla eş tutmak da hatalı bir değerlendirme olacaktır. İnsanı’ın konumu gök ile 

yer arasındadır; O, gökten edindiği özel karakter ve yetenekler sayesinde fiziksel 

dünyanın yaratıcısı konumundadır. İnsan aynı zamanda kendi doğasının kurucusu ve 

fark edicisidir; gökten kazandığı doğal benliğinin doğadan kopmasına izin 

vermeyecek ve doğru yönde gelişimini sağlayacak yeteneklere sahiptir.
245

 

 

Bu nedenle Shi Zuocheng’a göre; Hükümdar Zhou Gong (周公 ) gibi bir 

yöneticinin var olması çok önemlidir; çünkü Zhou Gong “göğe eş olan insan” (配天) 

                                                           
244尚書, 周書, 君奭 Bölüm 2。 尚書, 周書, 多士,Bölüm 2. 

245
 Shi, 2006, ss. 208. 
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sıfatına sahip güzel bir örnektir. O, fiziksel dünyayı idare ederken, insan ürünü olan 

fiziksel dünyayı arkasına alamayacağını, onu kendine dayanak yapamayacağını idrak 

etmiş ve bu yüzden doğa temelinden asla ayrılmamış ve ömrü boyunca bunu kendine 

şart koşmuştur.
 246

 

 

Bu noktada net bir şekilde görülmektedir ki; Zhou dönemi insanları “Değişimler 

Klasiği” (周易 ) ve “Shang Shu”da (尚書 ) insandan yola çıkarak Göğü (天 ) 

anlamaları ve ifade etmeleri yalnızca yazılı ifadeye değil, yazıya temel oluşturan 

resimli ifadeye de dayanmaktadır. Bu dönemde, evren ve varlığa dair tüm değişim ve 

dönüşümleri harekete geçiren “üç trigram”ın (三劃) ilki olan Gök (天) kavramı, her 

şeyin temeli ve başlangıcı olarak algılanmıştır; ancak burada dikkat çeken şey, Gök 

algısının, üç trigramın ikinci çizgisi olan insan (人) kavramına dayandırılarak anlam 

kazanmış olmasıdır. Diğer bir değişle; Zhou dönemi insanları insanın doğal 

benliğinden yola çıkarak, insanın üstünde konumlanan ve aynı zamanda evren ve 

varlığın temeli olarak faaliyet gösteren “Göğün doğasını” (天之自然) ve insanın 

altında konumlanarak insanın kendi girişimleri ile meydana getirdiği “uygarlığı” (人

之文明 ) anlamaya çalışmışlardır. Daha da önemlisi; Zhou insanları bu anlayışı 

kendilerine dayanak yaparak, insanın uygarlığın tuzağına düşmeden, mümkünse 

onun ötesine geçerek varlıklarının temel kaynağı olan “doğa”ya ( 自然 ) geri 

dönmelerinin gerekliliğini; hatta yarattıkları medeniyeti doğa temeline dayanarak 

şekillendirmeleri gerektiğini idrak etmişlerdir. Bu durum bize; Lao Tzu’nın, 
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 Shi, 2006, ss. 209. 
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felsefesine temel oluşturan “dao” (道) ve “doğa” (自然) kavramlarını ortaya atarken, 

Zhou dönemi insanlarının “gök” (天) ve “doğa” (自然) geleneğinden feyz aldığını 

göstermektedir.    

 

Bu noktada; göğün bile anlaşılmasında en önemli etkeni oluşturan ve üç trigramın 

ikinci çizgisi olan “insan”ı, “insan karakteri”ni ve “insan karakterinin dayandığı 

kökler”i ilkel dönemle başlayan tarihsel süreçte daha ayrıntılı tartışmakta yarar 

görüyorum. 
 

 

4.3.  “Üç Dizim”in İkinci Çizgisi: İnsan’ın Doğal Benliği Olan De’nın (德) 

Kaynağı 

 

Bu kısımda insanın doğal benliğini ifade eden “De” (德) kavramını ve “De”nın 

temelini tartışmaya başlamadan önce, işe Zhou dönemi öncesine hakim olan ve “De” 

( 德 ) kavramı ile bağlantılı olarak gelişim gösteren inanç, siyaset ve eğitim 

sistemlerinin tarihsel gelişimini oluşturan bir kaç temel faktör ile başlamamızda yarar 

vardır. Bu bir kaç faktörü şu başlıklar altında değerlendirebilirz:  

1. Büyük Birlik Toplumunun (大同社會) Siyasi İdeali: “Ortak Göğün Altı” (公天下), 

Shan Rang (禪讓) ve İçte Bilge Dışta Hükümdar (內聖外王) 

2. İdeal Yönetim Sistemi: Müziği Temel Alan “Ritüel ve Müzik Sistemi”nin (禮樂制度) 

Biçim ve İçeriği 

3. Müziğin Değişimi ve Gelişimi: Büyü ve Tapınma Etkinliklerinin Tarihsel Gelişimi 

ve İnsanlığın Tarihsel İfade Sürecindeki Değişim Açısından Değerlendirm 
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4.3.1. Büyük Birlik Toplumunun (大同社會) Siyasi İdeali: “Ortak Göğün Altı” 

(公天下), Shan Rang (禪讓) ve İçte Bilge Dışta Hükümdar (內聖外王) 

 

Çin’de, ilkel dönem ve yazının bulunması ile başlayan yazılı uygarlık dönemi 

arasında bir geçiş dönemi vardır. Bu geçiş dönemini iki kısıma ayırabiliyoruz:  

1. Yaklaşık olarak M.Ö. 6000 - M.Ö. 3000 yılları arası renkli çanak çömlekler 

üzerindeki resimli ifade dönemi 

2. Yaklaşık olarak M.Ö. 3000 - M.Ö. 450 yılları arası Beş Hükümdar dönemi ile 

Zhou Hanedanlığı’nın İlkbahar - Sonbahar dönemi arasındaki dönem 

 

Bu iki dönemden ikincisi için, Çin ilkel medeniyeti ile yazılı uygarlık dönemi 

arasındaki kilit noktadır diyebiliriz. Beş Hükümdar dönemi; Huangdi (黃帝), Yao 

(堯帝), Shun (舜帝),Yü (禹帝) ve Yü’nün oğlu Qi’yi (啟) kapsayan bir dönemdir. 

İlkbahar-Sonbahar dönemi ise gelişmeye başlayan yazı sürecinin ilk durağıdır. Bu 

dönemde ortaya çıkan Lao Tzu ve Konfuçyüs’ün üzerinde ısrarla durduğu “doğaya 

dönüş” düşüncesi, o dönemde insanların kendi varlıklarının temelinden ne denli 

uzaklaştıklarını göstermektedir. Bizler Beş Hükümdar dönemine ait bilgilere, Sıma 

Qian’in yazdığı “Tarih Kayıtları”ndan (史記 ) ulaşabiliyoruz. Sıma Qian’e göre; 

Huangdi’den Yü’nün oğlu Qi’ye kadar geçen süre yaklaşık 300 yıllık bir süreyi 

kapsamaktadır. Diğer bir değişle; resimli ifade dönemi ile yazılı ifade dönemi 

arasındaki geçişin kilit noktası 300 yıl sürmüştür. 
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Beş Hükümdar dönemine liderlik yapan hükümdarlardan özellikle dört tanesi bu 

dönemde oldukça önemli yere sahiptir. Bunlar; Huangdi, Yao ve Shun ve Yü’dür. 

Huangdi döneminde göçebe hayattan yerleşik hayata geçilmiş, tarım başlamış, nüfus 

artmıştır. Bu dönemde, yerleşik hayatın ve tarımın başlmasının kaçınılmaz getirisi 

olan toprak kavgaları başlamış, hem tarlada çalışabilecek hem de gerektiğinde 

toprağı için savaşacak erkek gücü önem kazanmış ve dolayısıyla ataerkil yapı güç 

kazanmıştır. Bir kabilenin lideri olan Huangdi; Yandi ve Chiyou isimli iki lidere 

karşı üstün gelerek, kabileleri birleştirmiştir.
247

 Sıma Qian’in kayıtlarına göre; 

Huangdi zamanında henüz Gök kavramı yoktu. Bu dönemde Zhanpu (占卜) denilen 

fallara bakılırdı ve tarımda kullanılmak üzere basit bir takvim geliştirilmişti. Bunun 

yanı sıra; Huangdi’nin yollar açtırdığı, hükümdarın yetkilerini belirlediği, kimilerine 

                                                           
247

 Huangdi’nin, aslında kabileler halinde yaşayan insanları birliştirmesi ve tek bir 

yönetim altında toplaması ile ilgili olarak Shi Zuocheng’ın bir teorisi dikkat çekicidir. 

Ona göre; Çin’de ilkel dönemde öncelikle çanak çömleklere renkli resimler 

yapılıyordu, bu resimler tamamen doğanın içinden gelen ve birbirinden bağımsız 

figürlerdi. İçerikleri son derece zengin ve sınırsızdı. Sonraları renksiz çanak 

çömlekler dönemine geçildi ve öncelikle koyu renklerle ve sonra da çizgilerin 

sadeliğiyle bir birlik sağlanmaya çalışıldı. Üç dizim (三劃) döneminde ise çizgiler 

daha da soyutlaştı ve anlam bütünlüğü kazandı. İçerik her ne kadar zayıfladıysa da, 

düşünce ve ifadede birlik sağlanmış oldu. Bu durum şunu gösteriyor ki; Çinlilerde 

birlik olma fikri bu dönemlerde başladı. Huangdi’nin kabileleri birleştirip tek yöntim 

altında toplaması da, dönemin gereği olan siyasi bir birlik sağlama ihtiyacından 

doğmuş olabilirdi. Shi, 2006, ss. 59. 
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yönetimde görevler verdiği, siyaset ve inancı birbirinden ayırmadan tapınak törenleri 

yaptırdığı gibi bilgilere de yine Tarih Kayıtları eserinden ulaşmak mümkündür.
248

 

 

Huangdi döneminin en önemli özelliklerinden bir tanesi; döneme hakim   

toplumsal ve siyasi yapı olan “Ortak Göğün Altı” (公天下) sistemidir.
249

 “Ortak 

Göğün Altı” sisteminde siyaset ve toplum, ilkel resimli ifade döneminin doğallığını 

içinde barındırmaktadır. Lider olan kimse, siyaset ve yönetim konusunu doğa arka 

planında gerçekleştirir. Topluma eşitlik hakimdir. Çin tarihinde Beş Hükümdar 

dönemi bu sistemin uygulandığı temsilci bir dönem niteliğindedir.
250

  

                                                           
248

 史記, 本紀, 五帝本紀, Bölümler: 1-8, 27, 28.  

249
 Çin’de “Göğün Altı” (天下) kavramı; “Ortak Göğün Altı” (公天下) ve “Özel 

Göğün Altı” (私天下) olmak üzere iki şekilde değerlendirilebilmektedir. “Ortak 

Göğün Altı”; herkesin eşit haklara sahip olduğu, halkın başında hükümdar değil de 

bir liderin olduğu, bu liderin kendi sahip olduğu hakları halkına da verdiği, onları 

kontrol etmek yerine, yalnızca onlara yol gösterdiği bir sistemdir. “Özel Göğün Altı” 

ise; halkını kendi malı sayan, onları kontrolü altında tutan bir hükümdarın bulunduğu, 

halkın statüsüne göre farklı haklara sahip olduğu bir sistemdir. Beş Hükümdar 

Dönemi “Ortak Göğün Altı” sistemi için güzel bir örnek teşkil ederken; Savaşan 

Beylikler dönemi ise “Özel Göğün Altı” sisteminin uygulandığı temsilci bir 

dönemdir.  

250
 “Ortak Göğün Altı” (公天下) sistemi, Xia, Shang ve Zhou Hanedanlklarını içine 

alan Üç Hükümdarlık döneminde, yazının da ortaya çıkması ile birlikte, “Özel 
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Beş Hükümdar döneminin ikinci hükümdarı, Huangdi’den sonraki dönemde 

başa gelen Hükümdar Yao’dır. Yao’ın Çin ilkel medeniyetine yaptığı en önemli katkı 

“Gök” (天 ) kavramını kesinleştirmesidir. Yao’a göre; lider olacak kişinin sahip 

olması gereken en önemli özellik Göğü anlaması ve halkına aktarabilmesidir. Bu 

dönemde, yönetimin el değiştirmesi aşamasında, Göğe ve Göğün doğasına bağlı 

olarak uygulanan “Shan Rang” (禪讓 ) sistemi dikkat çekmektedir. Shan Rang 

sistemi; halkı yöneten liderin, kendi yerine yeni bir lider seçeceği zaman, kan bağı ve 

toplumsal statüsüne bakmaksızın, en yetenekli, erdemli, ve en uygun kişiyi seçmesini 

ön görmektedir. “Ortak Göğün Altı” (公天下) yapısına uyumlu olan Shan Rang 

sisteminde toplumsal statüler önemsiz, eşitlik ön plandadır. Sıma Qian, Tarih 

Kayıtları’nda Shan Rang sistemi ile igili olarak şöyle bir örnek vermektedir:  

 

                                                                                                                                                                     

Göğün Altı” (私天下)  sistemine dönüşmüştür. Özellikle Doğu Zhou Hanedanlığının 

Savaşan Beylikler dönemi ve sonrası, feodal yapının da ön plana çıkmasıyla birlikte, 

toplumda eşitsizlik sorunu tavan yapmıştır. Konuyla ilgili olarak, aynı dönemin 

düşünürü Konfuçyüs’ün, ideal bir yöneticiye vurgu yaparak söylediği şu sözler 

dikkat çekicidir: “Siyaset Ahlak’a dayanır, nasıl bir kutup yıldızı sabit kalıyor ve 

diğer yıldızlar onun etrafında dönüyorsa, hükümdar da sağladığı doğal düzen 

içerisinde kalmalı ve halkına örnek olmalıdır.” (為政以德，譬如北辰，居其所而

眾星共之。) 論語, 為政, Bölüm 1.  
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“Yao, kendi oğlu olan Danzhu’nun yönetim için yetersiz olduğunu biliyordu; bu 

nedenle Shun’ü seçti. Shun’ü seçmesi halkını refaha kavuşturacaktı; Danzhu 

problemliydi, Danzhu’yu seçerse halkı problem sahibi olacak ama Danzhu refaha 

erecekti. Yao şöyle söyledi: bir kişinin fayda sağlaması için halkımı madur etmeyi 

göze alamam” ve Shun’ü seçti. (...堯知子丹朱之不肖，不足授天下，於是乃權授

舜。授舜，則天下得其利而丹朱病；授丹朱，則天下病而丹朱得其利。堯曰：

「終不以天下之病而利一人」，而卒授舜以天下。…)
251

 

 

Örnekte Yao’ın tahtı devretmek için kendi oğlunu değil de Shun’ü seçmiş 

olmasının nedenini şöyle açıklayabiliriz; Yao’ın oğlu Danzhu, Göğü gerektiği gibi 

anlama ve aktarabilme yeteneğine sahip değildi. Oysa Shun, Göğü anlayabilecek, 

halkına aktarabilecek ve iyi bir yönetici olabilecek vasıflara sahipti. Bu nedenle Yao, 

son derece doğal şartlar altında, hiçbir çıkar gözetmeksizin tahtı Shun’e bırakmıştır.  

 

Hükümdar Shun, sahip olduğu yetenekleri ve erdemli kişiliği ile Çin tarihinde 

çok önemli bir yere sahip olmuştur. Onun erdemi, halkına ahlaki açıdan örnek teşkil 

etmekle kalmamış, kendinden sonra gelen nesillere aktarılan ideal bir kişilik özelliği 

olmuştur. Shun, liderliği süresince, insana kendi doğasında var olan, ancak sonraları 

dış etkenlerin etkisi ile varlığını unuttuğu ahlaki benliğini yeniden hatırlatmanın 

çabasına girmiştir. Dışardan bakıldığında son derece güçlü birirer kişilik sergileyen 

ve liderliklerinin yanınında birer halk kahramanı olarak da anılan Huangdi ve Yao’ın 

                                                           
251史記, 本紀, 五帝本紀, Bölüm 17. 
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yanında, Shun insanlar tarafından hor görülen, liderlik koltuğuna oturduktan ve yetki 

sahibi olduktan sonra bile kimseye karşı gelmeyen, intikam almaya çalışmayan, her 

şartta sabır gösteren, affetmeyi bilen kişiliği ile zayıf ancak son derece erdemli bir 

profil çizmiş ve Çin tarihinde adından sıkça söz edilen bir “ahlak sembolü” olmuştur. 

 

Beş Hükümdar döneminde Hükümdar Yü dönemine gelindiğinde nüfus artmış, 

toplum büyümüştür. Bu büyüme beraberinde artan sorunları da getirmiştir. Daha 

öncede sözettiğimiz gibi, Yao; Gök kavramını kesinleştirmiş, Shun ise halk için 

erdem örneği oluşturmuş ve ideal ahlak kavramına açıklık getirmiştir. Yü ise; Yao ve 

Shun döneminde kesinleşen Gök ve Ahlak kavramlarını, doğa temelinde geliştirerek, 

git gide büyüyen ve sorunları artmış olan bir topluma uygulama başarısını 

göstermiştir.  

 

Yü dönemi, nüfusun arttığı ve sık sık sel felaketlerinin yaşandığı bir dönemdir. 

Yü’nün halka yaptığı en büyük yardım, sel felaketlerine çözüm getirmesi olmuştur. 

Yü, 13 yıllık çalışmadan sonra suyu kontrol altına almış ve halkı bu büyük felaketten 

kurtarmıştır. O, suyu kontrol ederken doğayı gözlemlemiş, tanımış ve pek çok doğa 

kaynaklı soruna çözümler geliştirmiştir. Bunun yanı sıra su taşkınlarından etkilenen 

ve gittikçe büyüyen toplumu gözlemlemiş, insan kaynaklı sorunlara da çözümler 
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üretmiştir. Böylece doğayı, toplumu, insanı, uygarlığı ve tekniği tanımış ve bunlar 

arasındaki doğal ilişkiyi nasıl kurması gerektiğini anlamıştır.
252

  

 

Çin tarihinde ilkel dönemden uygarlığa geçiş dönemi ve bu dönemde yaşanan 

tüm gelişmeler son derece doğal ve kaçınılmaz olarak gerçekleşmiştir. Bu kaçınılmaz 

gelişme döneminde Yao, Shun, Yü gibi bir yandan gelişmeye ayak uydururken, diğer 

yandan doğa temelinden kopmamış başarılı yöneticilerin varlığı çok önemlidir. Bu 

kişiler doğal ahlak sahibi olma, erdemli olma ve iyi yönetici olma vasıflarını 

bünyelerinde bulundurabilen ender kişiliklerdir.
253

 

                                                           
252

 Konfuçyüs, Konuşmalar Klasiği’nde Yü’den şu cümlelerle söz etmektedir: 

“Büyük Yü’nün eleştirilecek bir özelliğini bulamıyorum, yiyeceklerden çok tasarruf 

eder, tanrılara çok saygı gösterir, kıyafetleri basittir ama seremonilerde kıyafetlerine 

çok özen gösterir, yaşadığı yer küçük ve sadedir, ama tüm beyliğe su kanalları inşa 

ettirmiştir. Büyük Yü’nün eleştirilecek bir özelliğini bulamıyorum.” (禹，吾無間然

矣。菲飲食，而致孝乎鬼神；惡衣服，而致美乎黻冕；卑宮室，而盡力乎溝洫。

禹，吾無間然矣。) 論語, 泰伯, Bölüm 21. 

253
 Çin tarihinde Lao Tzu ve Konfuçyüs’ün yaşadığı döneme kadar, bu tip ideal 

karakterler ve ideal toplum hep var olmuştur. Ancak Doğu Zhou Hanedanlığına 

gelindiğinde ideal insan ve toplum kavramı önemini yitirmiş ve erdemli yönetici 

sayısı azalmıştır. Bu dönemin yöneticileri bencil, çıkar peşinde koşan, halkını 

düşünmeyen, doğa temelinden kopmuş insanlardır. Bu nedenle, Lao Tzu ve 

Konfuçyüs Ç in tarihinde doğa ile uygarlık arasına bir sınır çizmektedirler. Uygarlığa 
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Doğu Zhou Hanedanlığı Savaşan Beylikler dönemi Ru Düşünce Ekolü’nün (儒

家) en önemli temsilcilerinden biri olan Meng Tzu (孟子); Yao, Shun ve Yü’nün 

erdemli kişiliklerini nasıl koruduklarını ve varlığın kaynağı olan doğadan nasıl 

kopmadıklarını şu yönteme bağlamaktadır:  

 

“Kalbini iyi bilen, Göğün ona verdiği karakteri de bilir. Göğün ona verdiği 

karakteri iyi bilen, Göğü de bilir.” (盡其心者，知其性也。知其性，則知天

矣。)
254

 

 

Meng Tzu’ya göre insanın toplumsal kuralların etkisinde kalmadan varlığının 

temeli olan Göğe ulaşmasının ilk yolu kendini tanımaktan geçer. Bu özellik ideal bir 

                                                                                                                                                                     

doğru yaşanan durdurulamaz ilerleme döneminde, Lao Tzu ve Konfuçyüs’ün yanı 

sıra pek çok düşünür ortaya çıkarak bu soruna dikkat çekmiş, ancak bu düşünürlerin 

toplumda yüksek mevkiye sahip olmamaları, yönetimde önemli görevler almamaları 

nedeniyle düşüncelerine gereken değer verilmemiştir. Ancak; tarihte bu düşünürlerin 

var olması, doğa temelinden kopmamış ideal toplum ve ideal yönetici düşücesinin 

tam olarak yok olmadığını, en azından bir potansiyel olarak varlığını sürdürdüğünü 

göstermektedir. 

254
 孟子, 盡心上, Bölüm 1. 
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yöneticide de bulunmalıdır. Yao, Shun ve Yü bunu yapmayı başarabilen ideal 

yöneticilerdir.   

 

Beş Hükümdar döneminin önemli liderlerinin sahip olduğu bu özellikler, Çin 

geleneksel felsefesinin ikinci bir temel fikri olan “içte bilge dışta hükümdar” (內聖外

王) fikrine de temel oluşturmuştur. Bu kavram; doğa arkaplanından ayrılmamış ve 

doğanın insana verdiği doğal karakterinden ödün vermemiş olan yetenekli kişilerin 

yöneticilik yapmalarını ön görmektedir. Çin tarihinde yazılı uygarlık döneminden 

önce başlayarak Zhou Gong dönemine kadar geçen sürede başarıya ulaşan bu sistem, 

Qin Hanedanlığından itibaren önemini yitirmeye başlamış ve Han Dönemi ve 

sonrasında yalnızca bir teori olarak kalmıştır.  

 

Kimi idealler belli bir toplum ve zaman diliminde başarılı olur, bazı şartlar 

ortadan kalktığında ise başarma ihtimali azalır hatta yok olur. “İçte bilge dışta 

hükümdar” gibi siyasi bir idealin başarıya ulaşması için de bazı şartlar gereklidir. 

Öncelikle lider olacak olan kişinin kişisel yeteneğinin olup olmadığı önemlidir. 

Bunun yanı sıra lider, toplumsal değişime ayak uydurabilecek ve tarihsel gelişimi 

yakalayabilecek özelliklere sahip olmalıdır. İnsanın kendi içinde tamamen doğanın 

gerçek ruhunu yansıtan içsel düzeye ulaşması hiç kolay değildir. Bunu kendi içinde 

başaramayan kişinin topluma yayması da imkansızdır. Bu fikri teoride 

gerçekleştirmek kolaydır ancak bunu gerçek felsefe temelinde belli bir seviyeye 

getirip başarmak, kişinin kendi emeğine bağlıdır.  
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Shi Zuocheng’a göre “içte bilge dışta hükümdar” (內聖外王) ideali aslında 

insan için felsefi bir pratiktir. Kişinin felsefi düşünce sistemi içinde hareket edip 

edemeyeceğini ve kendi benliğinin gerçek bilgisine ulaşarak bunu topluma 

uygulayabilme yeteneğini test eden bir pratiktir. Bu idealde aslolan içsel bilgeliğe 

sahip olabilmektir; çünkü içsel bilgelik doğadır; dışta hükümdarlık denilen şey ise 

yalnızca içsel bilgeliğin uzantısı olarak ortaya çıkacak olan ufacık bir dünyadır.
255

 

 

4.3.2. İdeal Yönetim Sistemi: Müziği Temel Alan “Ritüel ve Müzik Sistemi”nin 

(禮樂制度) Biçim ve İçeriği 

 

Yao, Shun ve Yü dönemlerinde toplumda eşitliğin olması, herkesin birbirine 

karşı sabırlı olması, sorunları ahlaki ve doğa temelli yöntemlerle çözmeye çalışmaları, 

savaşı bir çözüm olarak görmemeleri tarihte oldukça az rastlanan özel bir durumdur. 

Shi Zuocheng’a göre bu durumun üç temel nedeni olabilir:
256

 

1. Kabilelerin toplu halde yaşamaya alıştıkları o dönemlerde, toplumda düzen 

sağlayıcı, siyaseti, kültürü, inançları ortak kılan bazı standartların olduğu aşikardır. 

Ancak bu standartların tamamı doğa temeline dayanmakta olup, yazı ve uygarlığın 

var oluşu ile birlikte gelişim gösteren kural ve yasaklardan çok farklıdırlar. Burada 

en önemli farklar; doğal standartların mecburi ve zorlayıcı olmamasından 

kaynaklanmaktadır. 

                                                           
255

 Shi, 2006, ss. 327-328. 

256
 Shi, 2006, ss. 105. 
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2. Bu hükümdarların doğuştan sahip oldukları ve her zaman korudukları erdemli 

kişilikleri, onların toplumda statü ve sınıf yaratacak, kendi çıkarlarını gözetecek, 

kendi mevkisini ulaşılamaz bir konuma getirecek kurallar koymalarına engel 

olmuştur. 

3. Bu yöneticiler Gök ve Yer kavramlarından Göğün her şeyin temeli, evren ve 

varlığın kaynağı olduğunu, bunun yanı sıra Yer’in insan tarafından sonradan var 

edilen ve insanı doğasından uzaklaştıran uygarlık olduğunu biliyorlardı; bu nedenle 

toplumdaki kural ve yasaklardan çok, insanlar arasında var olan doğal ilişki ve 

iletişimi önemsiyorlardı.  

 

Yao ve Shun döneminde az olan nüfusun, Yü döneminde artmaya başlamasıyla 

toplum genişlemiş, ihtiyaçlar artmış ve insanlar arasında sorunlar baş göstermeye 

başlamıştır. Halkının zarar görmesini istemeyen ve huzuru sağlamayı amaçlayan Yü, 

halkının özgürlüğünü sınırlandırmamaya dikkat ederek bazı kuralların konulmasına 

karar vermiş ve dönemin yöneticilerinden biri olan Gao Tao’dan (皋陶) toplumda 

düzeni sağlayıcı bazı ahlaki standartlar ve normlar geliştirmesini istemiştir. Aile 

içerisinde, toplumda ve sarayda uygulanmak üzere belirlenen bu normlar; dokuz 

ahlak kuralı (九德), altı ahlak kuralı (六德), üç ahlak kuralı (三德), beş ceremoni (五

典), beş kaide (五禮), beş hizmet (五服), beş ceza (五刑) vb. adlarla anılmştır.
257

   

 

                                                           
257

 Shi, 2006, ss. 106. 
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 Yü döneminde saray içinde son derece doğal bir atmosfer olduğu 

bilinmektedir. Shi Zuocheng bu atmosferi müziğe bağlamaktadır. O dönemde müzik 

sarayın vaz geçilmez bir etkinliğiydi. Sarayda yöneticiler siyasi tarışmalarından önce 

ve tartışmanın ardından mutlaka müzik dinler, sarkılar söyler ve dans ederlerdi. 

Müzik ve siyasi tartışmaların birbirine bu kadar yakın olmasının nedeni, hepsinin 

doğa temelinde gerçekleşmeleriydi. Tartışmaların içeriği öylesine sanatsaldı ki, 

tartışmadan önce dinlenen müzik yöneticilerin duygularına hitab ederek verimi 

artırıyor, tartışmanın ardından gelen müzik etkinliği ise bir tamamlayıcı niteliği 

taşıyordu.
258

 Hükümdar Shun ve Yü dönemlerinde siyaset ve müziğin bir arada 

olduğu saray ortamına dair en güzel örneklere Shang Shu’da (尚書) rastlıyoruz:  

 

Bir siyasi tartışmanın ardından Yönetici Kui şöyle söyler: “Konuşmalar son bulsun, 

müzik başlasın, müzik aletleri bir araya gelsin, sesler yükselsin. Ey insanoğlu! Şarkı 

söyle! Şarkı söyle! Göğün şarkısını karşılayalım, şu dakika yer yüzü göğe yükselsin! 

Şarkı söyle ey insanoğlu! Şarkı söyle!...” ...Hükümdar Shun dedi ki: “Göğe karşı 

durulmaz, hepiniz gayretle çalışın!” ardından şu şarkıyı söyledi: “Hepiniz gayret 

gösterin, bana yardımcı olun, her alanda başarıyı sağlayalım, o zaman gururlu ve 

güçlü olurum!...”
259

  

 

                                                           
258

 Shi, 2006, ss. 108. 

259
 尚書, 益稷, Bölüm 5-6.  
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Yü döneminin bu saray etkinliği, Zhou Hanedanlığı hükümdarı Zhou Gong’u da 

etkilemiş, Zhou döneminde Ritüel ve Müzik Sistemini (禮樂制度) geliştirmesine 

vesile olmuştur. Çin Kültür Tarihinin en önemli kaidelerinden biri olan “Ritüel ve 

Müzik Sistemi”, Çin toplumunu siyaset, kültür, sanat ve düşünce alanlarında binlerce 

yıl etkisi altına almış olan bir sistemdir. Müzik ve dans sanatının insan duyularına ve 

dolayısıyla insanlar tarafından belirlenen toplumsal ritüellere etkisini ifade eden bu 

sistemde, Zhou Gong ideal insan ve ideal toplum hayalini gerçekleştirmeyi amaç 

edinmiştir. Dışardan bakıldığında somut bir siyasi sistem olarak algılanan Ritüel ve 

Müzik Sistemi, temelinde dinsel törenlerden kültürel etkinliklere, siyasi 

uygulamalardan aile yaşamına kadar çok geniş bir yelpazede insanlar arası ilişkleri 

düzenleyen kaideleri içermiş; müzikse bu kaidelerin belirlenmesi ve uygulanması 

esnasında çok önemli bir rol üstlenmiştir. 

 

Ritüel (Li禮) ve Müzik (Yue樂) karakterlerinin ne zaman yazıya döküldükleri 

hakkında kesin bir yargı bulunmasa da, İlkbahar Sonbahar Döneminde birleşik olarak 

kullanılmaya başladıklarına dair genel bir yargı bulunmaktadır. Çin yazısında iki 

karakter birlikte kullanılarak bir kavramı oluşturduğunda, ağırlıklı anlamı ilk 

karakterin yüklendiğini ve ilk karakterin ikinci karakteri içinde kapsadığını daha 

önce söylemiştik. Bu kurala göre; Ritüel ve Müzik Sisteminde ilk karakterin Ritüel 

olması ve Müziğin önünde yer alması ilginçtir. Çin’in klasik tarih metinlerinden Zuo 

Zhuan’da (左傳) ve Konfuçyüs’ün konuşmalarını içeren Lunyü’de (論語), Ritüel (Li

禮) ve Müzik (Yue樂) kavramlarından fazlaca söz edilmekle birlikte, bu iki kavram 

arasındaki önem sıralamasından bahsedilmemiştir. Oysa, Konfuçyüs Ekolünün (儒家) 
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temel klasiklerinden biri olarak bilinen Törenler Klasiği’nin (禮記) Müzik Kayıtları 

bölümünde (樂記), Müziğin Göğe (tian天), Ritüellerin ise Yere (di地) ait olduğuna 

dair şöyle bir yorum bulunmaktadır: “müziğin kaynağı göğe dayanır, ritüellerin 

kaynağı ise yere (uygarlığa) dayanır.”(...樂由天作，禮以地制 ...)
260

 Yine aynı 

metinde; müzik hakkında şu cümleler de dikkat çekicidir: “Müzik, Gök ve Yerin 

uyumudur.”(樂者，天地之和也)
261

, “Bilge kişi Göğe ulaşmak için müzik yapar”(聖

人作樂以應天)
262

, “Yüce Müzik, Gök ve Yeri ortak uyum içinde birleştirir”(大樂與

天地同和 )
263

 Bu örnekler, Müzik ile Gök arasında bir bağ kurarak, yaygın 

kullanımın aksine, Müziği yüceltmiş ve onu Ritüellerin önüne geçirmiştir. Müziğin 

önemine dair dikkate değer bir söz de Lao Tzu’nın “Dao De Jing” klasiğinde 

karşımıza çıkmaktadır: “...yüce müzik duyulamayan müziktir, yüce resim 

görülemeyen resimdir...” (...大音希聲；大象無形...)
264

 Örnekte Lao Tzu’nın söz 

ettiği “yüce müzik”; doğa temeline ait olan müziktir; doğa temelinden kopmuş ve 

gerçek dünyanın sınırlarına girmiş olan insanın bu müziği duyması ve anlaması 

mümkün olmamaktadır.  

 

                                                           
260

 禮記, 樂記, Bölüm 14.   

261
 禮記, 樂記, Bölüm 14. 

262
 禮記, 樂記, Bölüm 17. 

263
 禮記, 樂記, Bölüm 12. 

264
 Dao De Jing, Bölüm 41. 
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 Konuya tarihsel açıdan bakacak olursak; müziğin ilkel zamanlardan 

başlayarak hemen hemen her dönem insan hayatında olduğunu söylememiz 

mümkündür; oysa kural ve ritüeller, yazılı medeniyete geçişten sonra, toplumda pek 

çok alanda insanlar arası ilişkileri düzenleyici bir yapı olarak karşımıza çıkmaktadır. 

Müzik, doğal ortamda bulunan insanın duygularının direkt ifadesi iken; kural ve 

ritüeller tamamen insan ürünü toplumsal yaşamın bir parçasıdır. Bu bağlamda; Ritüel 

ve Müzik Sisteminde (禮樂制度), ritüellerin müziğin önüne geçmesi ve hem dile 

hem de klasik metinlere bu sıralama ile yerleşmesinin ardında toplumsal ve siyasi 

etkilerin olduğunu tahmin etmek zor olmamaktadır. 

 

Bu noktada; Müzik ve Ritüel kavramlarının önem sıralaması ile ilgili olarak Shi 

Zuocheng’ın yaptığı tespit dikkat çekicidir. Shi Zuocheng konuyla ilgili şunları 

söylemektedir:  

 

“Shangshu’nun (尚書) ve Shiji’nin (史記) kayıtlarından anladığımız kadarıyla ritüel 

ve müziğin aynı dönemlerde ortaya çıktığı anlaşılmaktadır. Yani sonraki 

araştırmacıların dedikleri gibi Ritüel daha ön planda değildir. Eğer Shangshu’da 

geçen saray müzikleri kısmından başlayarak (Shun döneminin de müziğidir), Chen 

Wang (Zhou Gong’un yeğeni) dönemini anlatan “Guyinpian” e kadar olan bölüme 

bakılacak olursa, o kadar kayıt arasında Ritüel kavramına yönelik çok önemli 
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kayıtlar bulunmadığını; ancak Müzik kavramına vurgu yapan çok kayıt olduğunu 

görürüz. Bu bize müziğin ritüelden daha önemli görüldüğünü göstermez mi?”
265

 

 

Aslında ilkel toplumda da günümüzde de müzik ve ritüel hep var olmuşlardır. 

İlkel dönemde insanların duyguları oldukça güçlüdür; müziğe özel bir ilgi duymuşlar 

ve duygularını ifade ederken müziği kullanmışlardır. Yazı uygarlığının içinde 

yaşayan insan ise toplumsal bir düzene girmiş, kurallara ve ritüellere ilgi duymaya 

başlamıştır. Çin tarihinde nüfusun artıp toplumsal sorunların ciddi şekilde etkisini 

gösterdiği dönemlere kadar müzik, doğal bir süreç içerisinde insanların hayatında yer 

almıştır. Ancak toplumsal sorunların baş gösterdiği dönemlerde ritüel ve kurallar ön 

plana çıkmış ve toplumda düzen sağlayıcı rol üstlenmişlerdir. Örneğin; eski klasik 

metinlerin yeniden yorumlandığı Han Döneminde (M.Ö .206-M.S.220), metinleri 

yorumlayan Konfuçyüsçü düşünce temsilcileri, Ritüellere dikkat çekmiş ve aslında 

Ritüllere temel oluşturan Müzikten söz etmemişlerdir. Ardından gelen Wei Jin 

Döneminde (M.S.220-M.S.589) ise bir gurup düşünür ritüellerin ön plana 

çıkarılmasına karşı çıkmış ve kurallardan çok insan doğasını ve duygularını 

önemseyen yeni bir akım başlatmışlardır. Bu nedenle, tarihte müzik ve ritüelin 

dönem dönem dönüşümlü olarak ön olana çıkması söz konusu olmuştur. 

  

 Han dönemi düşünürlerinin idolü olan Konfuçyüs’ün de toplumsal kurallara 

ve ritüellere verdiği önem ile ön plana çıkması, Onun Müzik ve Ritüel sıralamasında 

                                                           
265

 Shi, 2006, ss.232.  
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ritüellere öncelik verdiği izlenimini yaratmaktadır. Ancak, Konfuçyüs’ün 

konuşmalarını içeren Lunyü kayıtlarında, Onun, müziği ritüellere temel oluşturan bir 

kavram olarak gördüğü ve müzik ile gök arasında sıkı bir bağ kurduğu 

anlaşılmaktadır. Bu düşünceyi bir örnekle açıklamaya çalışalım: 

 

“Ritüeller ritüeller, yeşim taşlarıyla süslü ipekten elbiseler midir! Müzik müzik, 

tapınakların çan ve davulları mıdır!” (禮云禮云，玉帛云乎哉!樂云樂云，鐘鼓云

乎哉!)
266

 

 

Ö rnekte Konfuçyüs, ritüellerin önemli olmakla birlikte saraylarda görülebilecek 

türden güzel görünümlü ve değerli bir elbisenin şekilselliğini andırdığını; müziğin ise 

tıpkı tapınak törenlerinde baş rol oynayan çan ve davul gibi etkinliğin içeriğini ve 

ruhunu oluşturduğunu belirtmiştir. Konfuçyüs’e göre; müzik temeldir, anlamdır, 

ruhtur; ritüeller ise bu ruhun şekilsel halini oluşturur.  

 

4.3.3. Müziğin Değişimi ve Gelişimi: Büyü ve Tapınma Etkinliklerinin Tarihsel 

Gelişimi ve İnsanlığın Tarihsel İfade Sürecindeki Değişim Açısından 

Değerlendirme 

 

Bu noktada Çin’de müziğin ortaya çıkışı ve tarihsel gelişimini büyü ve tapınma 

etkinlikleri açısından değerlendirirken, Shi Zuocheng’ın konuyla ilgili yaptığı 

tarihsel sıralamaya bakmakta yarar görüyorum
267

:  

                                                           
266

 論語, 陽貨, Bölüm 6.  
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M.Ö . 10.000-5000 arası; büyü (巫) ve tapınma (祭) faaliyetlerinin birbirinden ayrı 

olmadığı dönem  

M.Ö . 5000-2500 arası; büyü (巫 ) ve tapınma (祭 ) faaliyetlerinin birbirinden 

ayrılmaya başladıkları dönem 

M.Ö . 2500-2000 arası; tapınma (祭) faaliyetlerinin düzen kazandığı dönem 

M.Ö .2000-1000 arası; göğe tapınma (祭天 ) faaliyetinin sıradan dünyanın basit 

içerikli faaliyetlerine dönüştüğü dönem 

M.Ö .1000-500 arası; Konfuçyüs dönemine denk gelen büyük bir değişim dönemidir. 

Bu dönemde sıradan dünya faaliyetleri zirve yapmıştır. 

M.Ö. 500’den sonra; eğlence amaçlı müzik ve dansların (俗樂) ön plana çıktığı ve 

sonrasında büyük bir değişim yaşanmadığı dönem  

 

Shi Zuocheng’ın yaptığı bu tarihsel sıralamaya göre; M.Ö.10.000 yıllarında 

yazının henüz var olmadığı, dilin etkin kullanılmadığı ve ifade şeklinin yalnızca ilkel 

seslere dayandığı dönemlerde bile müziğin var olması muhtemeldir.
268

 Pek çok 

                                                                                                                                                                     
267

 Shi, 2006, ss. 235. 

268
 Somut olarak bakıldığında, Çin müziğine ilk örnek olarak M.Ö. 2000’li yıllarına 

denk gelen Shun döneminin Shao müziği (韶樂 ) gösterilebilmektedir. Bu aynı 

zamanda dansı da içeren ve siyasi konuşmaların ardından dinlenen bir müziktir. Shi, 

2006, ss. 233. Bu müzik türü, Ç in klasik metinlerinden Shangshu (尚書), Lunyü (論
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araştırmacı Çin’de müzik sisteminin Batı Zhou döneminde Hükümdar Zhou Gong’a 

kadar takip edilebileceğini düşünürken, Shi Zuocheng bu sürenin Shun dönemine, 

hatta ondan daha erken dönemlere kadar geriye götürülebileceğini düşünmektedir. 

Çünkü ritüel kavramının en önemli içeriğini tapınma faaliyeti oluşturmaktadır. 

Çin’de tapınma faaliyetleri çok erken dönemlerde başlamıştır, bu dönemlerde 

tapınmaya müziğin de eşlik ettiğini tahmin etmek hiç de zor olmaz. Bu sebeple 

müziğin ortaya çıkışı çok eski dönemlere denk gelmektedir.
269

 

                                                                                                                                                                     

語), Zuozhuan (左傳) ve Zhuang Tzu Tian Xia Pian (莊子天下篇) kayıtlarında 

geçmektedir. 

269
 Konfuçyüs Çin müziğini ikiye ayırmaktadır; Yayue (雅樂) ve Suyue (俗樂). 

Çin’de renkli çanak çömlek döneminden başlayarak Zhou Gong dönemine kadar 

büyü ve tapınma faaliyetlerinde kullanılan ve Zhou Gong tarafından kesin bir düzen 

verilen dinsel içerikli müzik; Yayue’dir (雅樂). Hükümdar Yü’nün suyu kontrol 

etmesiyle birlikte halkın en büyük sorunu olan seller artık olmamaya başlamıştır; 

halkın hayatı garanti altına alınınca insanlar ihtiyaç olarak gördükleri dinsel dua 

müzikleri yerine artık eğlence içerikli müzikler yapmaya başlamışlardır. Böylece 

toplumsal eğlence müzikleri olan Suyue (俗樂 ) ortaya çıkmıştır. Xia ve Shang 

Hanedanlıkları dönemlerinde Suyue’ye (俗樂) olan ilgi artmış ve bu müzik türü 

yaygınlaşmaya başlamıştır. Konfuçyüs döneminde ise Zhen ve Wei beyliklerinde de 

sıkça kullanılan bu tür müzik, Konfuçyüs’ün eleştrilerine maruz kalmıştır. Suyue’ye 

(俗樂) olan ilginin artışı Yayue’nin (雅樂) yavaş yavaş yok olması için de zemin 

hazırlamıştır. Shi, 2006, ss. 236. 
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Diğer taraftan; müziğin tarihsel geişimine insanlığın ifade yöntemlerinin gelişimi 

açısından bakarsak, insanlık tarihinde ifadenin ses ile başladığını fark ederiz. Müzik 

de seslerden oluşmuştur. Bu bağlamda Shi Zuocheng ilkel dönemden yazılı uygarlık 

dönemine kadar olan sürede insanın ifade sürecine bağlı olarak gelişim gösteren 

müziği üç başlık altında toplamaktadır.
270

 

1. Saf sesli ifade döneminde var olan müzik (Yaklaşık olarak M.Ö. 10.000 öncesi) 

2. Resimli ifade döneminde var olan müzik (Yaklaşık olarak M.Ö.10.000-M.Ö .2000) 

3. Yazılı ifade döneminde var olan müzik (Yaklaşık olarak M.Ö. 2000 sonrası) 

 

Saf sesli ifade döneminde var olan müzik; hiç bir alete ihtiyaç duyulmaksızın 

tamamen insan sesi ile yapılan müziktir. İlkel dönemde müzik bir çeşit ifade şekli idi, 

insan müzik aracılığı ile yaşadığı doğayı ve duygularını ifade ederdi. Sesler tıpkı 

insanın duyguları gibi hızla ortaya çıkar ve hızla kaybolurdu. Bu dönemde hiçbir 

resimli ifade olmadığı için, sesli dil ve müzik arasında önemli bir ayrım olduğu 

söylenemez. Resimli ifade döneminde var olan müzik ise insanlığın mekansal 

(görülebilir) ifadeye yani resimli ifadeye geçişinden sonra var olan müziktir. Resimli 

ifade döneminde müzik aslında saf sesli ifade yönteminden gelmektedir, ancak bu 

dönemde resimli ifadenin sahip olduğu somutluk müziğe de etki etmiştir.  

 

                                                           
270

 Shi, 2006, ss. 250, Shi Zuocheng, Sınır ve Entegrasyon-Yeni Sanat ve Bilim 16 

Ders, Tayvan Shang Wu Ying Shu Guan, Taipei, 2009, ss.147-148; Shi Zuocheng, 

Metafiziksel Güzel Sanatların Özü, Shu Xiang Wenhua Chubanshi, Taibei, 1993, 

ss.131-132-136. 
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Müzik zamansal bir sanattır. Zamansallık, metafizik felsefeye ait bir konudur. 

Resim ise mekansal bir sanattır. Fiziksel dünyada somut bir yere sahiptir. Oysa 

müziğin fiziksel dünyada fiziksel bir varlığı yoktur. Zamansallık dediğimiz kavram, 

içinde yaşadığımız ve insanın kontrolüne girmiş, anlara bölünerek kesinleştirilmiş 

olan zaman değildir. İnsan kontrolüne girmiş olan zaman, fiziksel mekan içinde 

kendine bir yer edinmiştir. Oysa zamanın özü insanın duyu organları ile 

algılayamayacağı metafiziksel dünyada bulunmaktadır. Yazı, sembol, işaret gibi 

mekansal araçlarla onu nitelemek, ifade etmek imkansızdır. 

 

 Metafiziksel dünyada var olan zaman kavramını anlamamız ne denli zorsa, o 

zamana ait olan müziği anlamak da o denli zordur. Bu konuda kimi görüşlere göre;  

müziğin şekli yoktur, soyuttur, mekansal bir varlığı da yoktur; kimilerine göre ise 

fiziksel dünyada varlığını sürdüren insan, müziği şekilsel bir varlık olarak göremese 

de, onu duyabilmektedir, bu nedenle müzik o kadar da soyut değildir. Ancak, müzik 

ve sesler mekan içinde var olsalar dahi hemen yok olmaktadırlar. Teknolojinin 

yardımı olmaksızın insanın onları tam anlamıyla yakalaması mümkün olmamaktadır. 

 

Müzik için geçerli olan bu durum, dil için de geçerli olmaktadır. Bildiğimiz gibi 

dil yazıdan ve seslerden oluşmaktadır. Dil, yazıya aktarıldığında kendine mekansal 

bir yer edinir ve somutlaşır, yazıya geçirilmediği takdirde ise tıpkı müzik gibi 

soyuttur. Ancak dil, yazıya geçirildiğinde o dili oluşturan sesler zengin içeriklerinden 

çok şey yitirmektedirler. Şu anda konuştuğumuz dilde, seslerin çoğunu yazıya 

aktarabiliyoruz. Ancak yazıya aktaramadığımız, duygularımızı ifade eden pek çok 
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ses vardır. Yazının şekilselliği, pek çok sesi ifade edemediği için dilin sınırlanmasına 

neden olmuştur.  

 

Günümüzde sesler ve müzik yazının etkisi altına girmiş durumdadır. Şu anda söz 

ettiğimiz sesleri ve müziği yazının var oluşundan sonra, uygarlıkla birlikte 

tanıdığımız için, onlara sanki hep yazıyla var olmuşlar gibi bakıyoruz. Yazının 

ekisinde olan insanın, müziğin yazıdan önce gelen saf içeriğini anlaması çok zor 

olmaktadır. Shi Zuocheng’a göre; metafiziksel dünyadaki zamansallığa ait olan 

müziğe ulaşmanın iki yolu vardır: 

1. Müziği incelerken, tek bir müzik türünün etkisinde kalmamak, her tür müziğin 

içinde ortak olarak var olan saf sesleri keşfetmek gerekmektedir. 

2. Müziği incelerken, yazının ve sözün tüm etkisinden kurtulmak ve geriye kalan 

sesleri dinlemek gerekmektedir. 

Bunu başarabilen kişi, doğada var olan saf seslere, doğal müziğe ve yazıdan önce 

var olan seslerin kaynağına ulaşma ihtimaline sahip olabilecektir.  

 

Ç in tarihinde Hükümdar Yao ve Hükümdar Shun dönemi de ilkel dönemin içinde 

olmakla birlikte, yazının ortaya çıktığı döneme de çok yakındır. Bu sebeple bu 

dönem, içinde hem resimli ifadeyi hem de yazılı ifadenin potansiyelini 

barındırdığından tam bir geçiş dönemidir. Bu döneme ait olan müziklerin de yine bir 

tür geçiş dönemi müziği olduğunu tahmin etmek zor değildir. Bu dönemin sonunda 

tamamen yazılı ifade dönemine girilmiştir. Ancak bu gelişme döneminde müzik 
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mümkün olduğunca yazılı medeniyete ait gelişmelerin derin etkilerinin dışında 

kalarak doğa temelinden kopmayan özelliğini korumayı başarmıştır. 
271

 

 

Sesli ifade ve yazılı ifade dönemi arasında gelişim göstermiş olan resimli 

ifadedeki resimler, aslında sesli ifadenin yani müziğin resimleşmesi ile ortaya 

çıkmıştır. Müziğin resimleşmesi ise, zamansal sesli ifadenin veya müzikli ifadenin 

mekansallaşarak kesinlik kazanması anlamına gelmektedir. Ancak böyle bir resimli 

ifade, ayrıntı veren ve mantıksal analiz edilebilen yazı sisteminin ifade şeklinden 

faklıdır; doğaldır ve bütünseldir.  

 

Shi Zuocheng’a göre; resimsel ifadenin iki olumlu yönü vardır
272

:  

1. Resimli ifade ilkel ve zamansal saf sesli ifadeye yakındır. Bu nedenle içinde doğal 

ve zamansal saf motivasyonu yoğun bir şekilde barındırır.  

2. Resimli ifade bir taraftan yazının icadından önceki doğal ve bütünsel ifade 

biçimini oluştururken; diğer taraftan yazılı ifadenin resimsel temelini oluşturmuştur.  

 

                                                           
271

 Müzik dile göre daha soyut olduğundan dilin kullanımı daha çok gelişim 

göstermiş ve daha kullanışlı bir ifade yöntemi olmuştur. Ancak müzik, soyut yapısı 

sayesinde, insanın var oluş motivasyonunu içinde barındırabilmiştir. 

272
 Shi, 2006, ss. 251. 
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Resimli ifade döneminin müziği de bu iki avantajı taşımaktadır. Bir yandan saf 

bir motivasyon iken, diğer yandan da bütünsel ve programlı ve aynı zamanda ileri 

düzey (gelişmiş) bir müzik olma özelliğini taşımaktadır. Shun dönmine ait olan Shao 

müziği (韶樂) buna örnek olarak gösterilebilmektedir. 

 

4.4.“De” (德) Kavramının Anlamı ve Kaynağı 

 

Beş Hükümdar döneminin temsilci liderlerinden olan hükümdar Shun (舜 ), 

sahip olduğu erdemli kişiliği ve yetenekleri ile Çin tarihinde çok önemli bir yere 

sahip olmuştur. Onun erdemi, halkına ahlaki açıdan örnek teşkil etmekle kalmamış, 

kendinden sonra gelen nesillere aktarılan ideal bir kişilik özelliği olmuştur. Shun ile 

ilgili bilgilere Sıma Qian’in Tarih Kayıtları’ndan ulaşabiliyoruz. Bunun yanı sıra, 

Konfuçyüs ve Meng Tzu’da derledikleri ve yazdıkları kitaplarda, bir erdem örneği 

olarak tanıdıkları Shun’den sıkça söz etmişlerdir.  

 

Sıma Qian’in kayıtlarına göre Shun, üvey anne ve kardeşinden şiddet görmüş, 

kendi öz babası tarafından da hor görülmüş, hatta ailesi tarafından defalarca 

öldürülmeye teşebbüs edilmiş bir kişidir. Dönemin lideri Yao, onu kendi veliahtı 

ancak O, geldiği yüksek mevkide bile ailesinden hiç bir zaman saygı ve sevgi 

görmemiştir.
273

 Sıma Qian, Tarih Kayıtları’nda Yao’dan çok Shun ile ilgili bilgilere 

yer vermiştir; bu da erdemli kişiliği ile tanınan Shun ‘un, Çin tarihinde çok önemli 
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 史記, 本紀, 五帝本紀, Bölüm 19. 
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bir rol oynadığının göstergesi olarak kabul edilebilir. Meng Tzu’nın kitabında da 

Shun’dan şöyle bahsedilmiştir: “Shun nasıl bir insandı? Ben nasıl bir insanım? İdeal 

insan denilen, Onun gibi olmalı.” (舜何人也？予何人也？有為者亦若是。)
274

 

 

Shun’un bu kadar önemli bir lider olmasının nedeni ile ilgili olarak Çin tarihinin 

Beş Hükümdar dönemine bakarak, şöyle bir tespitte bulunmamız mümkündür: ilk 

lider olan Huangdi; fiziksel güç kullanarak savaşlar yapmış ve kabileleri tek bir 

yönetim altında toplamıştır. Onun döneminde yerleşik hayata geçilmiş, tarım 

başlamış ve takvim kullanılmıştır. Huangdi’den sonra gelen Yao, Çin kültür ve 

medeniyetinde merkezi oluşturan Gök kavramına kesin bir anlam kazandırmış ve 

takvim sistemini geliştirerek, Huangdi döneminin önüne geçilmesini sağlamıştır. 

Shun’e gelince; Shun, erdemli kişiliği ile, insana ahlaki açıdan örnek teşkil etmiş, 

insanlığın doğasında var olan, ancak sonraları dış etkenlerin etkisi ile varlığını 

unuttuğu ahlaki benliğini yeniden hatırlatmanın çabasına girmiştir. Dışardan 

bakıldığında son derece güçlü birirer kişilik sergileyen ve liderliklerinin yanınında 

birer halk kahramanı olarak da anılan Huangdi ve Yao’ın yanısıra, Shun liderlik 

koltuğuna oturduğu halde ailesi tarafından hor görülmeye devam eden, yetkisi 

olduğu halde ailesine karşı gelmeyen, intikam almaya çalışmayan, her şartta sabır 

gösteren, affetmeyi bilen kişiliği ile zayıf ancak son derece erdemli bir profil 

çizmiştir. Shun, hiç bir sorunu şiddet yöntemi ile çözmeye çalışmamış, ne kendisi ne 

de halkı için savaşmayı tercih etmemiştir. O, halkına ve tarihi kayıtlar aracılığıyla 

onu tanıyan herkese ideal bir ahlak ve erdem örneği olmuştur.  
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 孟子, 滕文公上, Bölüm 1.  
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İnsan, iki çeşit dünya içerisinde varlığını sürdürebilir. Bunlardan bir tanesi 

doğal olan dünya, bir diğeri ise toplumsal gerçeklerin olduğu dünyadır. Toplumsal 

gerçeklerin olduğu dünya; yazının ve teknik uygarlığın var oluşu ile var olmuş, 

içinde insan faktörü ve insan yapımı olan her şeyin bulunduğu bir dünyadır, yapaydır 

ve dolaysı ile doğal dünyadan uzaktır. Shun, yazının ve uygarlığın henüz olmadığı, 

ilkel ama doğal dünyada yaşamıştır. Shun’un zorluklar karşısında gösterdiği sabrı, 

toleransı ve ona eziyet eden ailesine karşı gösterdiği toleransı o dönemin en önemli 

ve en yüksek ahlak değeri olarak görmek yerine, bunları o dönemin doğa temeline 

dayanan doğal tepkileri olarak algılamamız daha doğru olacaktır.
 
 

 

Burada, Shun’un sahip olduğu ahlaki özellikleri anlamak için, günümüzde var 

olan ahlaki değerlerden ve kendi tecrübelerimizden yola çıkıyoruz. Bugün toplum 

içerisinde pek çok olayla karşılaşıyoruz. Kabul edemeyeceğimiz bir olaya karşı 

çıkıyoruz, yargılıyoruz, eleştiriyoruz; kabul edebileceğimiz olaylara ise karşı 

gelmiyoruz, uyum sağlıyoruz. Ancak karşılaştığımız olayı günümüzde toplumun 

genelinin sahip olduğu bir anlayış ile yargılıyoruz. Onun doğru yada yanlış , kabul 

edilebilir yada edilemez olduğuna günümüzün ahlaki ve toplumsal kuralları ile karar 

veriyoruz. Ancak eğer biz bu günün değer yargıları, toplum ve ahlak kurallarını esas 

alıp, bundan binlerce yıl öncesine, yazının bile daha var olmadığı ilkel dönemlere 

bakıyor ve yargılıyorsak, burada önemli bir hataya düşmekten kaçınamıyoruz. Bugün, 

günümüzden 4-5 bin yıl öncesine, Shun dönemine ait olayları, yazının var oluşundan 

sonra oluşan ahlaki değerler ile anlamaya çalışırsak; Shun bizim için yüreği sevgi 
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dolu, sabırlı, uysal, tam bir örnek evlat profili çizmektedir. Kötülüğe karşı sabır 

göstermek, iyilikle karşılık vermek, günümüz için yapılması çok zor bir durumdur. 

Ancak bizim şu anda anladığımız ahlak değerleri ile, Shun döneminin ahlak değerleri 

kesinlikle birbirinden çok farklıdır. Şu anda o döneme baktığımızda, Shun’un 

davranışlarının neden ve içeriğini anlamamız çok zordur. Onun dönemi yazı ve 

uygarlığın henüz var olmadığı, insanların doğadan gelip doğa ile iç içe yaşadıkları, 

her davranış ve kararlarını doğa temeline oturtulduğu bir dönemdir. Dolayısıyla, 

Shun’un elinde yetkileri olduğu halde, kendine yapılan eziyeti sabır ve anlayışla 

karşılaması, onun ahlaki kurallara, insanların fikirlerine verdiği değerden 

kaynaklanmıyor. O, kafasında kuralları, planları olmaksızın yaşıyor ve sadece doğal 

davranıyor. Bu nedenle onun sahip olduğu erdem, doğa temelinde zaten var olan bir 

erdem. Yazının var oluşundan sonra erdem ve ahlak değerleri, yazılı düşünce 

temeline oturtuluyor, kurallara, yasaklara bağlanıyor. Bunlar da içerisinde zorlamayı 

getiriyor. Bir kural her koşulda, herkes için uygulanmaya çalışılıyor. Değerler doğa 

temelinden tamamen koparılıyor. 

 

İnsanın kendine şart koşması gereken doğal ahlakın temeli, yapay dünyanın 

dışında bulunmaktadır. Bu nedenle Shun, ailesi ile ilgili karşılaştığı sorunları, onların 

sorun yarattığı yöntemlerle onlara karşılık vererek değil, doğal dünyanın ahlak 

anlayışının gerektirdiği şekilde onlara karşı sabır ve tolerans göstererek çözme 

yolunu seçmiştir. Shun’un farkına vardığı gerçek şudur ki; gerçekler dünyasının 

sorunlarına, gerçekler dünyasının değerleri ile çözümler üretilirse, bu sorunlar hiç bir 

zaman çözümüne ulaşmaz. Ancak, gerçekler dünyasının sorunlarına doğa temeline 

dayanan çözümler bulumak isteniyorsa, Shun’un da yaptığı gibi işe sabır göstererek 
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başlamak gerekmektedir. Doğal dünyanın kriterleri ile değerlendirildiğinde, yapay 

dünyada üretilecek hiçbir yöntem doğal ahlaki değerlere uygun olmayacaktır.  

 

Shun; karşılaştığı insan kaynaklı yapay
275

 sorunları çözerken, yaşadığı doğal 

dünyayı kendine temel almıştır. Shi Zuocheng Shun’un izlediği bu yöntemi şu cümle 

ile çok güzel özetlemektedir:  

 

“O, yüce doğanın büyüklüğü ile, gerçekler dünyasının küçücük sorunlarına çözüm 

üretmiştir.” (...其實他是以自然之大而處理或治理現實之小。...)
276

 

 

Shun; karşı gelmek, intikam almak, yetkilerini kullanarak karşısındakini zor 

duruma düşürmek, ona eziyet etmek gibi gerçek dünyanın yöntemlerini değil; 

sabretmek, tolerans göstermek, bağışlamak gibi doğal dünyanın yöntemlerini 

kullanmıştır. Bu şekilde gerçek dünyanın; doğadan, erdem ve faziletten uzak ve 

şiddet dolu olduğunu, tolerans ve sabrın, duygudaşlık ve bağışlamanın en yüce 

erdemler olduğunu fark etmiştir.  

 

                                                           
275

 Toplumsal gerçeklerin ön planda olduğu ve insan kaynaklı sorunların yaşandığı 

dünya. 

276
 Shi, 2006, ss. 75. 
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Çin düşünce tarihine temel oluşturan; insan sevgisi (仁愛), evrensel sevgi (兼

愛), eşitlik (平等), güven (信任), bağışlama (包容), sabır (耐心) gibi erdemlerin, 

günümüzden 4 bin yıl önce, Shun döneminde şekillendiğini anlamamız zor 

olmayacaktır. Shun, sahip olduğu örnek kişiliği ile Çin kültür ve düşünce yapısını 

derinden etkileyerek, günümüzde de geçerliliğini koruyan temel kavramların var 

olmasında büyük katkı sağlamıştır. Çin toplumunun inanç sistemi tamamıyla doğa 

temeline oturmuş, ahlak değerleri ise bu temelin üzerine inşa edilmiştir. 

 

Shi Zuocheng, Erdem (Ahlak) Kavramının ( 德 ) Tarihsel Gelişimini Dört 

Döneme Ayırmaktadır:
277

 

1. Henüz yazının olmadığı renkli çanak çömlek dönemlerinde var olan doğal erdem 

anlayışı 

2. Doğal normların var olmaya başladığı Yao ve Shun döneminde erdem anlayışı 

3. Doğal normların toplumda etkisinin arttığı Xia, Shang, Zhou Hanedanlıkları 

dönemine ait erdem anlayışı 

4. Uygarlığın yüksek seviyede gelişim göstermesi ile birlikte siyasal sistemin hakim 

olduğu Qin ve Han Hanedanlıkları dönemi ve sonrasına ait erdem anlayışı 

 

Shi Zuocheng’ın ayırdığı bu dört dönemden ilki ahlak kavramının gelişiminde 

başlangıç, ikincisi gelişme ve geçiş, üç ve dördüncü dönemler ise sonuç olarak 

değerlendirilebilir. Henüz yazının var olmadığı renkli ve renksiz çanak çömlek 

                                                           
277

 Shi, 2006, ss. 84. 
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dönemlerinde (彩陶黑陶時期), ilkel ama olgun bir doğa kavramı vardı. İnsana ait 

olan tüm değerler bu doğa kavramı içerisinde şekil alıyor ve doğal bir süreçte 

uygulanıyordu. Beş Hükümdar döneminin önemi liderleri olan Yao, Shun ve Yü; bu 

ilkel doğa anlayışını geliştirerek doğal ahlak (erdem) kavramını insan karakterine 

şart koştular. Shang Hanedanlığı döneminde yazıyla birlikte ahlakı temsil eden 

karakter (德) ön plana çıktı; ancak bu dönemde karakterin içeriğini oluşturan anlam 

ne yazık ki gelişim göstermedi. Zhou döneminde Gök kavramına ahlaki sembol 

olarak bakılmasıyla birlikte, ahlak kavramı da yeniden anlam içeriğini kazandı çünkü 

Gök Doğa’yı temsil ediyordu, göğün temsil ettiği ahlak ise doğal ahlaktı. Bu 

dönemde Zhou Gong’un gök (天), ahlak (德), ritüel (禮) ve müzik (樂) kavramlarını 

belli bir düzene oturtmasıyla, doğal ahlak kavramı yeniden gelişim göstermiş ve 

sadece insana değil, toplumun geneline ait olan kavramlar olarak geniş bir içerik 

kazanmıştır. İlkbahar-Sonbahar dönemine gelindiğinde ise, başta Lao Tzu ve 

Konfuçyüs olmak üzere, dönemin düşünürleri ahlak (erdem) kavramını ideal insanın 

sahip olması gereken özellikler kapsamına almış, üzerinde teoriler geliştirerek 

konuyu felsefe çerçevesinde ayrıntılı olarak değerlendirmişlerdir. 

 

  Çin tarihinde Han Hanedanlığı (M.Ö .206~M.S.220) dönemine gelindiğinde, 

Konfuçyüsçü Düşünce ekolünün (儒家 ) önemli temsilcilerinden biri olan Dong 

Zhongshu (董仲舒  MÖ  179 ~ MÖ  104), Ahlak kavramını ve Gök ile insan 

arasındaki uyumlu ilişkiyi sembolize eden Gök-İnsan Birliği Kavramını çok 

önemsemiş ve bu konudaki tartışmaları alevlendirmiştir. Ancak, Han döneminde var 

olan Gök-İnsan Birliği tartışmaları, döneme hakim diğer bir ekol olan Yin-Yang 

https://tr.wikipedia.org/wiki/M%C3%96_179
https://tr.wikipedia.org/wiki/M%C3%96_104
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Ekolünün (陰陽家) Gök-İnsan Etkileşimi anlayışının etkisinde kalmış, bu nedenle de 

uygarlığın var oluşundan sonra toplumsal yapı içerisinde oluşan Gök-İnsan ilişkisini 

anlatmaktan öteye geçememiştir. Dong Zhongshu’nun yazılarında tanmlanan Gök-

İnsan ilişkisi, Konfuçyüs ve Meng Tzu’nın övgüyle söz ettiği Yao, Shun ve Yü 

döneminin doğa temeline ait Gök-İnsan ilişkisi kavramının yanına dahi 

yaklaşamamıştır. 

 

Dong Zhongshu, özellikle ahlak kavramı üzerinde durmuş ve yazıyı ustalıkla 

kullanarak çeşitli teoriler ve tartışmalar ortaya çıkarmıştır. Ancak, uygarlığın 

gelişiminden sonra toplum içerisinde farklı anlamlar kazanan ve kurallara bağlanan 

ahlak kavramı ile Konfuçyüs’ün örnek gösterdiği Yao, Shun ve Yü döneminin insan 

faktörü ve yazılı uygarlığın etkisinde kalmamış, doğa temelli ahlak kavramı 

birbirinden çok farklıdır. Örneğin; Han Hanedanlığı döneminde, “toplumsal sadakat” 

(忠) ve “örnek evlat” (孝) kavramları çok tartışma konusu olmuş kavramlardır. 

Konfuçyüs tarafından da son derece önem verilen bu kavramların asıl temeli doğaya 

dayanmaktadır. Buna göre, kişi öncelikle ailesine hayırlı bir evlat olmalı, bunu 

başardıktan sonra da diğer insanların güvenini ve sadakatini kazanarak toplumda 

kendine saygın bir yer edinmelidir.  

 

Ancak Han döneminde klasik metinlerin yeniden yorumlanmasıyla birlikte 

“toplumsal sadakat” (忠) fikri ön plana çıkarılmış ve topluma duyulan sadakat ve 

bağlılığı göstermek için, hataya düşen herkesi cezalandırmayı ön gören (大義滅親) 
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anlayışa temel oluşturmuştur. Bu anlayışa göre; kendi ailenizden biri bile olsa, 

toplumda suç sayılabilecek bir hata yapan kimseyi adalete teslim etmek şarttır. Bu 

anlayışta birey, “toplumsal sadakat”ini (忠) ispatlamış olsa da, aile bireylerine saygı, 

sevgi ve bağlılığı gerektiren “örnek evlat” ( 孝 ) olma erdemini hiçe saymış 

olmaktadır. Han dönemi ahlak anlayışına göre, topluma bağlılık, aileye duyulan 

bağlılığın önüne geçmiş ve bu durum ahlak kuralları çerçevesinde doğru sayılmıştır. 

Ancak bu bakış açısı, sözü edilen kavramların doğasına ters düşmektedir. Bu 

düşünceyi, Konuşmalar Klasiği’nden vereceğimiz bir örnekle desteklemeye çalışalım:  

 

“Ye Gong Konfuçyüs’e şöyle söyledi: benim memleketimde çok dürüst insanlar var, 

babası koyun çalmış, oğlu hemen onu ele vermiş! Konfuçyüs dedi ki: benim 

memleketimdeki dürüst insanlar daha farklı davranır. Baba oğlunun kusurlarını 

örter, oğul da babanın kusurlarını; gerçek dürüstlük bunun içinde saklıdır.”(葉公語

孔子曰：「吾黨有直躬者，其父攘羊，而子證之。」孔子曰：「吾黨之直者異

於是。父為子隱，子為父隱，直在其中矣。」) 

 

Ö rnekte Ye Gong, toplumsal kurallara uyan, toplumsal sadakati aile 

ilişkilerinden de üstün tutan bir düşünceyi “gerçek dürüstlük” olarak nitelerken; 

Konfuçyüs, gerçekleri gizleme pahasına babasını koruyarak öncelikle aile bağlarını 

güçlü tutmayı tercih eden çocuğun davranışını “gerçek dürüstlük” olarak 

tanımlamaktadır; çünkü Konfuçyüs’e göre doğa temeline dayanan davranış biçimi 

budur.  
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Han dönemi Konfuçyüsçü Düşünce Ekolü temsilcileri Konfuçyüs’ün bu 

konudaki görüşünü yok saymışlardır. Dong Zhongshu gibi önemli bir Ru Ekolü 

temsilcisi bile ahlak denilen kavramın doğa temeline dayandığını; ahlak kuralları, 

toplum kuralları denilen kural ve yasakların insan üretimi ve yapay kavramlar 

olduklarını göz ardı etmiştir.  

 

Han dönemine hakim olan ahlak anlayışı, ilkel dönemin doğal ahlak anlayışına 

uzaktır. Bu dönemin ahlak değerleri, ilkel dönemin ideal liderleri olan Yao, Shun, 

Yü’nün uyguladığı ve Konfuçyüs’ün örnek gösterdiği ahlak kavramı ile 

çelişmektedir. 

Doğal ahlak denilen kavram; insanın doğa ile direkt ilişkisinden yola çıkarak, 

toplumsal ihtiyaçlarını karşılamak ve toplum içerisinde düzenin devamını korumak 

için doğa temelinde geliştirdiği standartlardır. İnsan faktörünün ön plana çıkmasıyla 

şekillenen toplumsal ahlak ise toplumun düzenini ve dengesini sağlamak için var 

olan, çoğu zaman insanı sınırlandıran ve özgürlüğüne engel olan doğa temelinden 

uzak kurallardır.  

 

Ahlak kavramının (德) aslen doğa temeline dayanmasının asıl sebebi ortaya 

çıktığı dönem veya farklı görüşe sahip insanlar tarafından algılanış biçimi değildir. 

Ahlak; insanın var oluş aşamasında doğa (gök) tarafından ona verilen karakter 

özelliğidir. Lao Tzu feldefesinde insanın Dao’ı (道) anlamasının veya Doğa’ya geri 
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dönmesinin (回歸自然 ) ilk koşulu kendi benliğinin doğasını anlamak ve ona 

ulaşmaktır. Bu doğal benlik Lao Tzu felsefesinde yaratılış aşamasında metafiziksel 

dünyada Dao’ın bir fonksiyonu olarak ortaya çıkan ve varlığa karakter özelliklerini 

vermek gibi önemli bir görev üstlenen “De” (德) olarak karşımıza çıkar.
278

 Yaratılış 

sürecinde De; öncelikle insana daha sonra da diğer varlıklara doğal benliğini 

kazandırır.   

 

Çin’in en eski klasik metinlerinden biri olan Shang Shu’da (尚書 ) “De” 

karakteri 190 yerde geçmektedir, bu karakter genellikle Gök (天 ) karakteri ile 

birlikte kullanılmıştır; bu da iki kavram arasındaki yakın bağlantıyı göstermektedir. 

Bunlara bir kaç örnek vermeye çalışalım: “yalnızca gök erdemi koruyabilir” (...惟天

祐于一德...)
279

, “yalnızca erdem gögü etkileyebilir” (...惟德動天...)
280

, “yüce göğün 

duyguları yoktur, onu yalnızca erdem etkiler. ” (皇天無親，惟德是輔)
281

  

 

Gök; insanın var olmasını sağlayan ve insana karakterini veren mutlak bir varlık 

ise; insanın onun tam bilgisine ulaşması, onu tam anlamıyla anlaması çok olası bir 

                                                           
278

 Konuyla ilgili daha ayrıntılı bilgi için bkz: 1. bölüm 4. Kısım “Evrenin 

Oluşumundan İnsan Doğasına : Dao’a Dönüş”. 

279
 尚書, 商書, 咸有一德, Bölüm 1. 

280
 尚書, 虞書, 大禹謨, Bölüm 20. 

281
 尚書, 周書, 蔡仲之命, Bölüm 2. 
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durum değildir. Bu sebeple; Göğün anlamına ulaşmak için önce O’nun insana 

kazandırdığı doğal benliği anlamak gerekmektedir. Diğer bir değişle; Göğü anlamak 

demek, insanın kendi doğal benliğinden yola çıkarak Göğü anlamlandırması 

demektir. Shang Shu’nun kayıtlarında; kendi benliğinin bilgisine ulaşmayı 

başarabilen Hükümdar Zhou Wu Wang (周武王) ve Hükümdar Tang’dan (湯) örnek 

verilmektedir:  

 

“Tang dedi ki: Halk suç işlerse, bunun sorumlusu benim (yönetici); ben bir suç 

işlersem, bunun sorumlusu halk değildir. ” (...湯誥曰：萬方有罪，在予一人；予

一人有罪，無以爾萬方。…)
282

 

 

“Zhou Wu Wang dedi ki: Halkın bir hatası olursa, bunun tek sorumlusu benim 

(yönetici).” (...泰誓曰：百姓有過，在予一人。…)
283

 

 

Zhou Wu Wang ve Tang’a göre halkının kötülük yapması, hataya düşmesinin 

nedeni insanların doğal benliklerini tanımamasıdır; ancak halkın doğal benliğini 

tanımamasının sorumlusu yöneticinin kendisidir. Onlara göre bir lider, gökten alarak 

sahip olduğu doğal benliğini (yani erdemini) gerektiği gibi kullanabilirse, onun 

topraklarında ne kötü insan ne de kötü olay olur. Bu iki lider; kendi benliklerini iyi 
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 尚書, 商書, 湯誥, Bölüm 1. 

283
 論語, 堯曰, Bölüm 1. 
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bilen, insanlara karşı affedici, gördükleri hatalarda eksiği kendilerinde arayan ideal 

yöneticilerdir. 

 

 Zhou Döneminin hükümdarlarından Hükümdar Zhou Wu Wang’ın Göğe ve 

halkına aynı derecede değer verdiğini ifade eden “gök ile halk birdir” fikrine yine 

Shang Shu kayıtlarında rastlıyoruz.  

 

“Gök halkı korur, halkın istediği her ne olursa, gök onu karşılamanın bir yolunu 

bulur.” (...天矜于民，民之所欲，天必從之...)
284

 

 

Zhou Wu Wang’ın bu düşüncesine göre; yöneticinin toprağında sorun varsa bu 

yöneticinin eksikliğinden kaynaklıdır. Halk yöneticiden memnun değilse, bu göğün 

de yöneticiden memnun olmadığı anlamına gelir. Halkı yönetme ve onların ihtiyacını 

karşılama görevini yöneticiye Gök vermiştir. Halkını gerektiği gibi yönetemeyen ve 

halkının gözünde başarısız olan bir lider, göğün nezdinde de başarısız kabul edilir. 

Bu noktada; Gök, İnsan, Lider ve Halk arasındaki ilişki göğün insana bağışladığı 

karakter özelliği olan “De” (德) temeline dayanmaktadır. Sahip olduğu doğal benliği 

iyi bilen ve ona göre hareket eden yönetici, hem halkının sevgi ve güzenini hem de 

göğün itibarını kazanacaktır. Bu da bir anlamda göğün bilgisine ulaşmak anlamına 

gelmektedir.  
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 尚書, 周書, 泰誓上, Bölüm 1. 
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“De” (德) karakterinin ilk sistematik yazı olan Kemik Yazılarında (甲骨文) 

sahip olduğu şekil “düz bir şekilde yürüyen insan” figürüdür. Kemik Yazılarından 

sonra gelişim gösteren Bronz Yazısında (金文) ise bu figürün altına bir kalp figürü 

eklenmiştir, bu da “düz bir şekilde yürüyen insan”ın içsel durumunun da “düz” 

olduğuna vurgu yaparak kişinin sağa sola sapmayan, düzgün karakterine atıfta 

bulunur. Yine Bronz Yazısında karakterin içinde bulunan “göz” figürü ise, on tane 

gözü ifade eder; yani on gözün gördüğü ve herkesin bildiği, karmaşık olmayan, 

başka görüşe mahal vermeyen gibi anlamlara gelmektedir. 
285

  

 

“De” (德 ) karakterinin anlamına baktığımızda, genelde insan karakteri ve 

davranışları ile bağlantılı olduğu anlaşılabilmektedir. Tarihte, felsefe alanında insana 

ve insan karakterine dair yapılan tartışmalar, genellikle insan karakterinin iyi-kötü 

olarak ayrılmasına ve bu çerçevede değerlendirilmesine neden olmuştur. Daha önce 

de söz ettiğimiz gibi; “De” (德), insana Gök tarafından verilmiştir, Gök ise Doğa’nın 

kendisidir, bu durumda; “De”nın (德 ) yön verdiği insan davranışlarının insan 

doğasının bir çeşit gelişimi ve faaliyeti olduğu ve fiziksel dünya ile çok da bağlantılı 

olmadığını söylememiz mümkün olmaktadır. Bu fikir de bize davranışlarla açığa 

çıkan insan karakteri ile ilgili olarak iyi-kötü ayrımı yapılmasının çok da anlamlı 

olmadığı izlenimini verebilmektedir. Ç ünkü iyi-kötü ayrımı, yazılı medeniyetin 
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gelişiminden sonra ortaya çıkan toplumsal ahlak değerlerinin bir parçasıdır ve doğa 

temelinden uzaktır. 

 

Konfuçyüs, Çin tarihinde insana dair tartışmaların en yoğun olduğu dönem olan 

Savaşan Beylikler döneminde “iyilikseverlik, insanı insan yapan karakteridir.” (仁者,

人也!)
286

 demektedir. Anlaşılan o ki, Konfuçyüs insan karakterini, insanı insan yapan 

temel benlik olarak görmektedir. Bu temel benlik, kişiye yaratılışı esnasında Gök 

tarafından kazandırılmıştır ve tamamen doğa temeline dayanmaktadır. “De” (德) 

kavramının doğa temelinden ayrılarak fiziksel dünyanın ahlak değerleri içerisinde 

değerlendirilmesi ve bunun sonucu olarak iyi-kötü ayrımına tabi tutulması ise yazılı 

medeniyetin bir sonucu olarak ortaya çıkmıştır.  

 

Doğa arka planında varlığın temeline yönelik yapılan tartışmalar ile yazı arka 

planında fiziksel dünyaya ait yapılan tartışmalar birbirinden farklıdır. Yazının henüz 

var olmadığı dönemlerde insanın evren ve varlık algısı tamamen doğal ihtiyaç ve 

beklentiler çerçevesinde gelişirken; yazının kullanılmaya başlamasından sonra 

insanın algı ve karar mekanizması toplumsal kurallara göre şekillenmeye başlamıştır. 

Toplumsal beklentiler zamanla kişinin doğal ihtiyaçlarının önüne geçmiş, doğa 

temeline dayanmadan yapılan her faaliyet, alınan her karar ve koyulan her kural 

fiziksel dünyanın şekilselliğini daha da artırmıştır. Böyle bir ortamda belirlenen 
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ahlak değerleri ise, yalnızca yazı temelinde anlam kazanan birer teori olmaktan öteye 

geçememişlerdir. 

 

Bu noktada; yazının ortaya çıkarak doğanın yerini almasıyla ilgili olarak Shi 

Zuocheng’ın görüşlerine yer vermekte fayda görüyorum: 

 

“Yazı var olduktan sonra çok hızlı bir şekilde doğa temelinin yerini aldı, çünkü 

yazının temsil niteliği çok kuvvetliydi. İnsanlar her şeyin farkında olsalar da, fiziksel 

dünya ile metafiziksel dünya ayrımını yalnızca yazı üzerinde yapmaya başladılar. 

Fiziksel dünyayı aşma, onun ötesine geçerek doğa temeline yeniden ulaşma fikri yazı 

ve tartışmalardan öteye gidemedi. Herkes doğru yol üzerinde olduğunu sanarak bu 

tartışmalara devam etti, sonuçta farkındalık yaşıyorlardı ama hedefe ulaşmak için 

tüm güçleri ile yaptıkları çalışmalar ve tartışmalara maalesef yalnızca kendi 

gözlerini boyuyordu. Hiç biri yazının ötesine geçemiyordu. İşte bu, Lao Tzu’nun 

“anlatabildiğin, adlandırabildiğin şey, artık o şeyin doğal benliğini yansıtmaz” 

sözünün ta kendisiydi. Sözün temelinde ve arka planında doğa olmalıydı. Ancak 

sonraki insanlar bunu göremedi, yazıyı kullandıkça bu temelden daha da 

uzaklaştı.”
287

  

 

Bu kısımda yapmış olduğumuz açıklamalardan çıkarabileceğimiz sonuç; insanın 

doğal benliğini oluşturan “De”nın (德) kaynağını, müzik temeline kurulmuş olan 

ideal siyaset, inanç, ritüel ve müzik sisteminin (政教禮樂制度) tarihsel gelişim 
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süreci ile birlikte ve insanlığın ifade yöntemlerinin tarihsel değişim sürecini de içine 

alacak şekilde değerlendirmemiz gerekmektedir. İnsanın doğal kişiliğini ve 

karakterini temsil eden “De” (德) kavramı, bir taraftan göğün doğasından gelerek 

yine göğün doğasını takip edebilme; diğer taraftan da göğün doğasına bağlı kalarak 

yeryüzündeki uygarlığı meydana getirme gücünü içinde barındırmaktadır. Doğanın 

içinden gelerek en doğal haliyle insana kazandırılan bu karakter, göğün doğal benliği 

(天之自然) ile karşılaştırıldığında bazı sınırlara sahip; ancak göğün doğasından 

uzaklaşmadan faaliyet gösterdiği için de son derece gerçekçi bir yaşam enerjisidir. 

Bu enerji; bir taraftan toplum içerisinde, müzik temeline kurulmuş olan ideal siyaset, 

inanç, ritüel ve müzik sistemi (政教禮樂制度) ile biçimsel olarak kendini açığa 

çıkarırken, diğer taraftan göğün doğal benliğinden uzaklaşmamayı ve doğaya dönüşü 

hedef alan bir karakter çizmektedir. Bu sebeple; üç dizim’in (三劃) ikinci çizgisini 

oluşturan insana eğer karakter özelliğinin kaynağı açısından bakacak olursak; onun 

göğün doğası ile yeryüzündeki uygarlık arasında faaliyet göstererek, gök-yer 

ilişkisini sağlayan bir yaşam gücü olduğu sonucuna varabiliriz.
 288

        

 

Bu bağlamda; Lao Tzu’nın metafiziksel düşünce yapısının temel kaynağı ve 

Onun felsefesinde “doğaya dönüş” yöntemleri konusunda; kişinin doğaya dönüş 

eylemini ne derece gerçekleştirebileceğinin belirleyicisi; onun insanlığın ifade 
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 Bu konuyla ilgili daha ayrıntılı açıklama için bkz. Shi Zuocheng, Chun Cui Shi 

Jing-Ziran Zhi Zhong, Meixue Zhi Wai  (Saf Şiir-Doğanın İçinde, Estetiğin Ötesinde 

-Zhong Yong – Doğa ve Estetik Dini), Dian Cang Chubanshe, Taipei, 2012, ss.156-

166, 170-171, 175-181, 186-187. 
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yöntemlerinin tarihel gelişim ve değişim sürecini ne kadar iyi anladığı ve bu sürece 

ne kadar hakim olabildiği ile bağlantılıdır.
 289

 Bu noktada; insanı yer ve gök 

arasındaki ilişkiyi kurabilecek kadar merkezi bir konumda ifade eden ve yapısal 

olarak soyut işaretlerden oluşan “ üç dizim”in (三劃), ondan daha önce var olan 

hangi somut resimli ifade yöntemlerine bağlı olarak gelişim gösterdiği sorusu 

akıllara gelmektedir. İşte burada; “üç dizim”in kaynağını oluşturan ilkel dönemin 

“renksiz kaplar” (黑陶) dönemine ve ondan daha eski döneme ait olan “renkli kaplar” 

(彩陶) dönemine kadar geriye dönmek gerekmektedir. 
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 Müziğin gelişim sürecini tartışırken söz ettiğimiz gibi; insanoğlu, resimli ifade 

dönemine girmeden önce oldukça uzun bir saf sesli ifade döneminden geçmiştir, bu 

sebeple; insanlığın ifade yöntemlerinin tarihsel gelişimini gerçekten anlamak için, 

tarihte “saf sesli ifade dönemi”ne kadar geri dönmek gerekmektedir. Ancak sözü 

geçen dönemin seslerine dair her hangi bir tarihi kayıta ulaşma imkanı 

olmamasından dolayı, günümüzde yapılabilen çalışmalar ne yazık ki o dönemin 

gerçeklerini tam anlamıyla yansıtamamaktadır. 
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5.SONUÇ  

 

 

Lao Tzu metafiziksel felsefesine temel oluşturan “Doğa’ya Dönüş Düşünce 

Yöntemi” (回歸自然的思想方法) ile insanlık tarihinin ifade yöntemleri arasındaki 

yakın ilişkiyi daha net ifade etmeden önce; çalışmamızın ilk bölümünde ayrıntılı 

olarak bilgi verdiğimiz Lao Tzu metafiziksel felsefesinde kullanılan yöntemleri ve bu 

yöntemlere temel oluşturan tarisel süreci yeniden hatırlamakta fayda görüyorum. Bu 

bağlamda; sonuç bölümünü şu beş ana başlık altında vermeyi uygun buldum: 1. Lao 

Tzu Felsefesini Şekillendiren Uygarlık Geleneği 2. Lao Tzu Felsefesinde Metodoloji, 

3. İfade ve Doğaya Dönüş: Dil ve Anlam Teorisi, 4. Üç Dizim ve Renksiz Kaplar, 5. 

Lao Tzu ve Renkli Kaplar.  

 

5.1. Lao Tzu Felsefesini Şekillendiren Uygarlık Geleneği 

 

Lao Tzu, insanı Dao’ın doğal düzeninden uzaklaştıran nedenlerden söz ederken, 

insanın sahip olduğu tanıma yeteneği, irade ve duygularının insanı kendi doğasında 

aslında hiç bulunmayan bazı sınır ve kalıplar içerisine soktuğunu vurgulamaktadır. 

Sürekli gelişim gösteren teknik ve uygarlığın içerisinde, sınırlardan haberdar 

olmadan yaşayan insan, bir an önce kendini sınırlandıran faktörleri fark etmeli ve 

bunların ötesine geçerek sınırları olmayan doğaya geri dönüş yapmalıdır.
290
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Lao Tzu’nın doğaya dönüş fikri ilk duyan için ilkel dönemin yazısız, tekniksiz, 

uygarlığın gelişmediği ve insanın vahşi doğa içinde yaşam savaşı verdiği zamanları 

ifade eden bir çerçeve çizer. Ancak; Onun asıl vurgulamak istediği ilkel döneme 

değil, uygarlık ve teknik araçları tarafından sınırlandırılmamış, insanın çok daha 

bağımsız ve özgür yaşayabileceği, içinde yaşama dair pek çok potansiyel ve ihtimal 

barındıran ideal bir yaşama dönüştür. Ona göre insan, uygarlığın kaçınılmazlarından 

biri olan gelişim sürecinden kopmadan da, ilkel dönemde mevcut olan doğal yaşam 

anlayışına sahip olabilir.  

 

Lao Tzu felsefesinin ortaya çıkması ve şekillenmesine katkı sağlayan tarihsel ve 

kültürel arka plan şüphesiz ki çok karmaşık, ancak bir o kadar da zengindir. Bu arka 

plana daha derinlemesine bakacak olursak, ilk adımda karşımıza Lao Tzu’dan çok 

önceki dönemlerde var olan inziva geleneği ve münzeviler; ikinci adımda Taocu 

düşüncenin ilk izlerinin görüldüğü Çin’in Qi bölgesi kültürü ve son adımda da pek 

çok dünya inancına temel oluşturmuş ve Lao Tzu düşüncesinde de etkileri görülen 

şamanizm geleneği çıkmaktadır. Bu üç tarihi faktör arasında bulunan inziva geleneği 

ve münzevilik, doğaya yakın bir bakış açısına sahip olan insanın, uygarlık ve 

tekniğin ötesine geçmek suretiyle, doğa ile iç içe olabileceği bir yaşam biçiminin 

peşine düşmesi gerçeğini gözler önüne sermekte ve bu özelliği ile Lao Tzu 

düşüncesine destek vermektedir.  

 

Bunun yanı sıra; Qi bölgesi kültürünün Batı Zhou Hanedanlığının ilk 

döneminde (M.Ö.1121~M.Ö.771) gösterdiği gelişim, Lao Tzu felsefesinin işaret 



242 
 

ettiği ideal insan ve ideal yöneticinin karakter özellikleri olan “yumuşaklık” (柔) ve 

“güçsüzlük” (弱 ) kavramlarının önemine dikkat çekerken, aynı zamanda taocu 

pratikleri ön plana çıkaran toplumsal, ekonomik ve siyasi bir düşünce şeklinin de 

ortaya çıkmasını sağlamıştır.  

 

Şaman kültürüne gelince; rasyonalizasyon aşamasından geçmesiyle birlikte bir 

çeşit düşünce biçimine dönüşen bu gelenek, tarisel süreçte insanın kendi benliğine, 

uygarlığa, evrene ve doğaya dair algılama sürecini yansıtmakta ve insanın, yazının 

var olmasından önce kullandığı “evren ve varlığı anlama ve ifade etme” yöntemleri 

hakkında ip uçları vermektedir. Şaman kültürünün, kendinden çok sonra ortaya çıkan 

akılcı düşünürler ve özellikle Lao Tzu üzerinde bıraktığı etki, bize “insan yalnızca 

doğa temeline geri döndüğünde ideal bir yaşam biçimine sahip olacaktır” mesajını 

vermektedir.  

 

Bu noktada akla gelen ilk soru; insanın doğa temeline nasıl geri döneceği ve bu 

doğa temelinde ideal bir yaşam geleneğini nasıl devam ettireceğine yöneliktir. 

Felsefesini özellikle doğa temeline kurmuş olan ve her fırsatta “doğaya dönüş” 

fikrine vurgu yapan Lao Tzu, başta “dişi”yi ve dişinin karakter özelliği olan 

“güçsüzlük” yöntemini ön plana çıkaran görüşü olmak üzere
291

 bir dizi yöntem 

ortaya koymaktadır.  
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 Lao Tzu’ya göre dişi doğayı; dişinin karakter özellikleri olan güçsüzlük ve 

zayıflık ise doğanın fonksiyonunu temsil etmektedir. 
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5.2. Lao Tzu Felsefesinde Metodoloji 

 

Lao Tzu düşüncesinde metodolojiden söz etmeden önce, metodoloji kavramını 

kısaca tanımlamakta yarar görüyorum. Yöntem bilimi olarak da bilinen metodoloji, 

bir amaca ulaşmada kullanılan tüm yöntemleri ifade etmektedir. Yöntem; kişinin 

amaca ulaşmada kullandığı araç, teknik ve izlediği yoldur. Lao Tzu felsefesinin asıl 

amacı doğa temelinden ayrılmış olan insanın “doğaya dönüş” yapmasıdır; bu sebeple 

Shi Zuocheng Lao Tzu metodolojisini açıklarken, “insan için doğaya dönüşü amaç 

edinen en temel ifade sürecidir”
292

 demektedir. 

  

Lao Tzu düşüncesinde doğaya dönüşü amaç edinen en temel ifade sürecinden 

söz ederken, “Dao De Jing”in (道德經) ilk bölümün bir kez daha hatırlamakta fayda 

vardır:  

 

“Adlandırılabilen Dao, gerçek Dao değildir; adlandırılabilen adlar, gerçek adlar 

değildir; adsız olan (wu 無), yerin ve göğün başlangıcı, adı olan (you 有), tüm 

varlıkların anasıdır...” (道可道，非常道。名可名，非常名。無名天地之始；有

名萬物之母。...)
293

 

 

                                                           
292

 Shi Zuocheng, 2014, ss. 142.  

293
 Dao De Jing, Bölüm 1. 
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Lao Tzu’ya göre, dil ve yazının ifade edebildiği yöntemler “doğaya dönüş” için 

kullanılamaz, çünkü dil ve yazının ifade edebildikleri “doğa”ya ait değildir. Dil ve 

yazı yalnızca yazı uygarlığının gelişmesiyle birlikte var olan “adlar dünyası”na (有名

世界 ) ait varlıkları ifade edebilmekte, hatta çoğu zaman onları da tam olarak 

açıklamada yetersiz kalmaktadır. Sahip olduğu bilme yeteneği, duygu yeteneği ve 

iradesini dil ve yazı sayesinde aktarabilen insanın, bu yeteneklerini “doğa” 

temelinden ayrılmadan ve “adlar dünyası”nın neden olduğu yozlaşmaya uğramadan 

kullanabilmesi için, öncelikle dil ve yazının yetersizliğini idrak etmesi gerekmektedir; 

insan ancak bu şekilde kendini sınırlandıran dil ve yazının ötesine geçerek “doğaya 

dönüş” ihtimalini elde edebilir. 

 

Lao Tzu felsefesinde, kişinin dil ve yazının ötesine geçerek “doğaya dönüş” 

yapması konusunda iki temel yöntem gösterilmektedir. Bunlar; “biçimsel karşıtlık ile 

olumsuzlama yöntemi” (反證式之形式相對法) ve “bebeksi varoluş yöntemi” (存在

式之嬰兒實有法) olarak adlandırılmaktadırlar. “Biçimsel karşıtlık ile olumsuzlama 

yöntemi”; dil ve yazı aracılığı ile “adlar dünyası”nda gerçekleştirilen ifade yöntemini 

ve bu yöntemle ifade edilen tüm varlık ve kavramları reddederek, aslında “adlar 

dünyası”nın metafiziksel dünyadaki temelini oluşturan “doğaya ait adsızlar 

dünyası”na (自然無名的世界) geri dönüş yapmayı hedefleyen bir yöntemdir. Shi 

Zuocheng “Lao Tzu’yı Okumak: 62 Not ” adlı kitabında Lao Tzu’nın “biçimsel 
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karşıtlık ile olumsuzlama yöntemi”ni (反證式之形式相對法) dört başlık altında 

açıklamaktadır
294

: 

 

1. Karşıt ama Aynı (相對而相同) 

2. Karşıt ama Benzer (相對而相近) 

3. Karşıt ve Zıt (相對而相反) 

4. Karşıt ve Limite Yönelme (相對而趨向極端) 

 

 Bu noktada; Lao Tzu’nın “Dao De Jing” (道德經) metninden örnekler vererek, 

Shi Zuocheng’ın dört başlık altında topladığı bu yöntemi daha net açıklamaya 

çalışalım.  

 

İlk olarak; Dao De Jing’de geçen “kesin söz çelişkilidir” (…正言若反。)
295

 ve 

“yokluk ve varlık birlikte var olmuştur” (...故有無相生)
296

 sözleri; “Karşıt ama Aynı” 

(相對而相同) biçimsel yöntemine örnek oluşturabilir. Burada geçen “kesinlik” ve 

“çelişki”, “var” ve “yok” karşılıklı olarak birbirlerini var eden kavramlar olmakla 

birlikte, bu kavramlardan bir tanesi olumlu bir diğeri ise onun zıddını oluşturan 

olumsuz bir anlam ifade eder. Burada akla gelen ilk soru; birbirine zıt olan bu 

                                                           
294

 Shi, 2014, ss.114. 

295
 Dao De Jing, Bölüm 78. 

296
 Dao De Jing, Bölüm 2. 
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kavramların nasıl olup da “aynı” olarak algılandığıdır. Bunu Dao De Jing’den başka 

bir örnek vererek açıklamaya çalışalım:  

 

“Dünya üzerinde “su”dan daha yumuşak daha zayıf bir şey yoktur; ancak en güçlü 

silahlar bile ona zarar veremez ve ona karşı üstünlük sağlayamaz, çünkü hiç bir 

kuvvet onun yumuşak ve zayıf olan doğasını değiştiremez; zayıfın güçlüye 

üstünlüğüdür bu...”
 297

 (天下莫柔弱於水，而攻堅強者莫之能勝，其無以易之。

弱之勝強，柔之勝剛，…)
298

  

 

Bu örnekte, doğası gereği zayıf ve güçsüz olan suyun, sanılanın aksine son 

derece güçlü olduğu üzerinde durulmuş ve aslında birbirine zıt olan “güçlü” ve 

“zayıf” kavramları, “aynı” varlığı yani “su”yu ifade etmek için kullanılmıştır. 

Konuyla ilgili Dao De Jing’den başka bir örnek daha verebiliriz:  

 

“Dünyada güzelin güzelliği vurgulanırsa, bu çirkinin de bilinmesini gerektirir; iyinin 

iyiliği vurgulanırsa, bu kötünün de bilinmesini gerektirir...” (天下皆知美之為美，

斯惡已。皆知善之為善，斯不善已。…)
299

  

 

                                                           
297

 Yü, 2004, ss.157. 

298
 Dao De Jing, Bölüm 78. 

299
 Dao De Jing, Bölüm 2. 
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Bu örnekte Lao Tzu, dili kullanarak varlıkları “güzel”, “çirkin”, “iyi”, “kötü” 

gibi sıfatlandırmanın doğal dünyanın gerçeklerni yansıtmadığına dikkat çekmektedir. 

Lao Tzu’ya göre dil ve yazı varlığın doğal benliğini ifade etmek için son derece 

yetersizdir. Bu sebeple, dil ve yazı ile sıfat kazandırılarak sınflandırılan varlık, o 

varlığın doğasını ifade edemez. Böyle bir durumda “güzel”, “çirkin”, “iyi”, “kötü” 

gibi sıfatlandırmalar da anlamını yitirerek “aynı” olarak algılanır. Bu da Lao Tzu’nın 

“biçimsel karşıtlık ile olumsuzlama yöntemi”nin içeriklerinden birini oluşturan  

“karşıt ama aynı” (相對而相同) fikrine örnek oluşturmaktadır. 

 

İkinci olarak, “Dao De Jing”in yirminci bölümünde geçen bir söze bakalım:  

 

“(bu yapay dünyada) içten duygularla söylenmiş bir onay sözcüğü ile isteksizce 

söylenmiş bir onay sözcüğü arasında ne fark olabilir ki! Herkes tarafından kabul 

gören iyi ile kimsenin kabul etmediği kötü arasındaki fark ne kadar olabilir ki!”  (...

唯之與阿，相去幾何？善之與惡，相去若何？…)
300

 

 

Burada Lao Tzu “içten duygularla söylenmiş bir onay sözcüğü” ve “isteksizce 

söylenmiş bir onay sözcüğü”nün, “herkesin onayını alan iyi”nin ve “kimsenin kabul 

etmediği kötü”nün dil ve yazı ifadesinde zıt kavramlar olarak algılanmalarının aksine, 

içerikte aralarında fazla bir fark olmayan kavramlar olduğu konusuna vurgu 

                                                           
300

 Dao De Jing, Bölüm 20.  
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yapmıştır. Dil ve yazının ifade etmede yetersizliğini her fırsatta dile getiren Lao 

Tzu’nın düşüncesini anlamak çok da zor değildir; Ona göre “adlar dünyası”nda dil ve 

yazı ile anlam kazanan bu kavramların hiç birinin “doğaya ait olan adsızlar 

dünyası”nda yeri yoktur, bu sebeple hiç biri gerçek “iyi”, gerçek “kötü”, gerçek 

“güzel”, gerçek “çirkin” değildir. Bu durumda, “adlar dünyası”na ait olan bu yapay 

kavramların arasında büyük farklar olmadığı, hatta anlam açısından birbirlerine 

yakın oldukları gibi bir düşünce ortaya çıkmaktadır. İşte bu, Shi Zuocheng’ın 

sınıflandırdığı Lao Tzu metodunun “Karşıt ama Benzer” (相對而相近) başlığının 

anlam içeriğini oluşturmaktadır. 

 

Dao De Jing’in yirmi ikinci bölümünde geçen “dolambaçlı oldukça bütünlüğe 

ulaşır, eğildikçe gerginleşir...” (曲則全，枉則直 ...)
301

 cümlesi, Shi Zuocheng’ın 

sınıflandırmasında üçüncü kategori olan “Karşıt ve Zıt” (相對而相反) başlığına 

örnek olabilmektedir. Burada Lao Tzu “dolambaçlı oldukça bütünlüğe ulaşır, 

eğildikçe gerginleşir” derken, insan algısının kişiyi amaca ulaştırmada sahip olduğu 

zıt özelliğe dikkat çekmektedir. Ona göre eğriliği bilmeyen bütünlüğe, eğilmeyi 

başaramayan gerginliğe ulaşamaz.
302

 Öyleyse; varlığın doğasını anlamaya çalışırken, 

basit ve doğrudan yöntemler yerine esnek ve dolaylı yöntemler kullanmak 

gerekmektedir; çünkü basit ve doğrudan kullanılan yöntem kişiyi yalnızca varlığın 

“adlar dünyası”ndaki biçimsel ve yüzeysel bilgisine ulaştırır; oysa varlığı algılarken 

mümkün olduğunca dolaylı ve esnek bir yöntem kullanılırsa, ancak bu şekilde 

                                                           
301

 Dao De Jing, Bölüm 22. 

302
 Wu, 2003,ss.151. 
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varlığın gerçek içeriğine ve varlığın temeli olan “doğaya ait adsızlar dünyası”nın 

gerçek bilgisine ulaşmak mümkün olacaktır.  

 

Dao De Jing’in on sekizinci bölümü ve yirminci bölümü ise Shi Zuocheng’ın 

yaptığı sınıflandırmada  “Karşıt ve Limite Yönelme” (相對而趨向極端) yöntemine 

örnek olarak verilebilir. 

 

“Büyük Dao ortadan kaybolduğunda ancak yardımseverlik ve dürüstlük kavraları 

önem kazanır; bilgelik ve akıl çok önemsendiği zaman, ikiyüzlülük ve yapmacıklık 

ortaya çıkar; altı akraba arasındaki uyum kaybolduğunda, ancak örnek evlat olma-

itaat etme kavramları ortaya çıkar; ülkede düzen bozulduğu zaman, sadık yönetici 

kavramı değer kazanır.” (大道廢，有仁義；智慧出，有大偽；六親不和有孝慈，

國家昏亂有忠臣。)
303

 

 

“Tüm endişe ve sıkıntılara sebep veren aşırı bilgiden vaz geçildiğinde, endişe ve 

sıkıntılar son bulur.” (絕學無憂。...)
304

  

 

                                                           
303

 Dao De Jing, Bölüm 18. 

304
 Dao De Jing, Bölüm 20. 
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İlk örnekte Lao Tzu önemli bir konuya dikkat çekmektedir; Ona göre doğal 

düzeninin olmadığı yerde insanlar yardımseverlikten ve cömertlikten söz ederler 

çünkü buna ihtiyaç doğar, irfan ve nezaket yok olduğunda sahtekarlık çıkar ortaya, 

ailede uyum kaybolduğunda ancak nezaket ve örnek evlat kavramları önem kazanır, 

ülkede karmaşa yaşandığı zaman ancak sadakatli yöneticilere ihtiyaç doğar.
305

 Diğer 

bir deyişle; yazı ve dil ifadesinin etkin olduğu adlar dünyasında, doğaya dönüş 

yöntemlerinden vaz geçildiğinde ancak insan sevgisi, nezaket, irfan, yardımseverlik, 

cömertlik, örnek evlat olma, sadakat vb kavramlara ihtiyaç ortaya çıkar. İnsanı 

doğasından uzaklaştıran şey, sonradan öğrendiği bilgilerdir; insan adlar dünyasında 

sonradan öğrendiği tüm bilgileri bir kenara bırakırsa, ancak o zaman dil ve yazı 

dünyasının etkin olduğu adlar dünyasını aşarak doğaya ait adsızlar dünyasına geri 

dönme ihtimalini elde edebilir, zorluk ve sıkıntılardan kurtulabilir
306

. Ç ünkü; 

“adsızlar dünyası” (無名世界) , “adlar dünyası”nın (有名世界) tüm zorluk ve 

sıkıntılarından azadedir.  

 

Shi Zuocheng’ın görüşüne göre, Lao Tzu metodolojisinin “biçimsel karşıtlık ile 

olumsuzlama yöntemi”nin (反證式之形式相對法) içeriğini oluşturan Karşıt ama 

Aynı (相對而相同), Karşıt ama Benzer (相對而相近), Karşıt ve Zıt (相對而相反), 

Karşıt ve Limite Yönelme (相對而趨向極端) yöntemlerinin hepsi insan temeline 

dayanan “şekilsel yazı dili yöntemleridir” (文字形式之方法 ). Bunlar; “gerçek 

                                                           
305

 Yü, 2004, ss.41. 

306
 Yü, 2004, ss.44. 
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doğa”ya ait yötemler olmaları sebebiyle, gerçek doğaya ait unsurları yalnızca “ima” 

edebilirler; hiçbiri gerçek doğaya ulaşmada kullanılması gereken temel yöntem 

değildir.
307

 

 

Lao Tzu metodolojisinde, “biçimsel karşıtlık ile olumsuzlama yöntemi”nin (反

證式之形式相對法) yanı sıra, aslında Lao Tzu felsefesinin doğaya dönüş yöntemi 

içerisinde daha önemli ve temel sayılabilecek bir yöntem daha bulunmaktadır.  

Biçimsel yapının tamamen dışında olup, insan benliğinin ve doğanın temeline daha 

yakın olmasının yanı sıra, insan varlığının gerçekliğini yansıtan bir yapıya sahip olan 

bu yönteme “gerçekçi yöntem” (實有法) , diğer adıyla “bebek yöntemi” (嬰兒法) 

denilmektedir.  

 

Lao Tzu’nın “Dao De Jing”de (道德經) geçen “Dao, doğayı örnek alır.” (…道

法自然)
308

 sözünden anlaşılabileceği gibi, Lao Tzu felsefesinde “Dao” (道), doğa 

temeline dayanarak doğaya dönüşü sağlayan bir yöntem olarak görülmektedir. Bu 

yöntem; temelinde insan varlığına yönelik olan “gerçekçi yöntem” (實有法) yani 

“bebek yöntemi”ne (嬰兒法) dayanmalıdır, aksi halde Shi Zuocheng’ın da dikkat 

çektiği gibi, doğaya dönüş; insanı ve insan varlığını bir kenara bırakarak şekilselliğin 

                                                           
307

 Shi, 2014, ss.146. 

308
 Dao De Jing, Bölüm 25. 
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akışına kapılan ve asla gerçek hedefine ulaşamayan sözcükler olmaktan ileri 

gidemez.
309

 

 

“Biçimsel karşıtlık ile olumsuzlama yöntemi” (反證式之形式相對法) biçimsel 

bir yöntem olarak tanımlanmaktadır; bunun nedenlerinden biri; yöntemin dil ve 

yazılı ifadeye dayanmasıdır. Dil ve yazı, “adlar dünyası”na ait varlıkların içeriklerini 

tam manasıyla ifade edemeyeceği gibi, “adsızlar dünyası”nın bilgisine ulaşamakta da 

son derece yetersiz kalmaktadır. Bir diğer nedene gelince; “biçimsel karşıtlık ile 

olumsuzlama yöntemi” hem “adlar dünyası”na ait olan dil ve yazı ile ifade yöntemini, 

hem de bu yöntem ile bilgisine ulaşılan varlığı reddeder; bu şekilde “adlar 

dünyası”na temel oluşturan “doğaya ait adsızlar dünyasına” geri dönüşü hedef alır. 

Ancak bu yöntem, temelde biçimsel bir yapıya sahip olması nedediyle ne adsızlar 

dünyasına ne de gerçek doğaya dönüş garantisi vermez.  

 

“Bebeksi varoluş yöntemi” (存在式之嬰兒實有法) ise “biçimsel karşıtlık ile 

olumsuzlama yöntemi”nin aksine, dil ve yazının ötesine geçerek biçimsellikten 

sıyrılmaktadır. Dao De Jing’ in onuncu, yirminci ve yirmisekizinci bölümlerinde 

geçen “... bedenini ve kalbini aktif kılan enerjiyi bir bebeğinki kadar güçsüz ve saf 

tutabilir misin?” (…專氣致柔，能嬰兒乎？…)
310

, “...tıpkı daha gülmeyi bile 

                                                           
309

 Shi, 2014, ss.145-146. 

310
 Dao De Jing, Bölüm 10. 
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bilmeyen bir bebek gibi...” (…如嬰兒之未孩；…)
311

, “...bebek doğallığına geri 

döner…” (…復歸於嬰兒…)
312

 cümleleri, Lao Tzu’nın “bebeksi varoluş yöntemi” 

(存在式之嬰兒實有法) için örnek gösterilebilir. Bu yönteme adını veren “bebek” 

(嬰兒) kavramı; “doğaya ait olan insanın varlıksal sembolü” olarak tanımlanabilir. 

İnsanlığın ifade süreci açısından bakıldığında, dil ve yazının ötesine geçen ve 

biçimsellikten çok içeriğe vurgu yapan bu yöntem, ifade yöntemleri arasında 

varlıksal özelliği son derece güçlü olan “resimli ifade” (圖形表達 ) yöntemine 

dokunmaktadır.
313

 

 

5.3.   İfadenin Sınırları ve Doğaya Dönüş: Dil ve Anlam Teorisi  

 

Lao Tzu’nın “doğaya dönüş” (回歸自然 ) için kullandığı yöntemin dil ve 

yazının ötesine geçerek “resimli ifade” (圖形表達) dönemine uzanması, aslında 

oldukça önemli bir konudur. Wang Bi; “Değişimler Klasiği”ni yorumlarken 

geliştirdiği “dil ve anlam teorisi” (言意之辨) ile, insanın sahip olduğu “dil ve yazılı 

ifade ile mantıksal çerçevede düşünebilme yeteneği”nin (語文表達的邏輯思考能力) 

                                                           
311

 Dao De Jing, Bölüm 20. 

312
 Dao De Jing, Bölüm 28. 

313
 Bu yöntem, dil ve yazının ötesine geçebilmesine rağmen, Lao Tzu’nın onu ifade 

ederken dil ve yazıyı kullanarak ona “bebek” (嬰兒) adını vermesi bir çelişki gibi 

algılansa da, Shi Zuoheng’a göre; “bebek”, yalnızca bir imadır ve “doğaya ait olan 

insanın gerçek varlığı”nı sembolize eder. 
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ve tarihsel süreçte bundan daha erken gelişim göstermiş olan “resimli ifade ile 

mantıksal çerçevede düşünebilme yeteneği”nin (圖象表達的邏輯思考能力 ) 

sınırlılığı üzerinde durmuş; insanın bu yeteneklerini kullanırken, onların ötesine 

geçmek suretiyle sınırları olmayan ideal doğaya nasıl geri dönebileceğinin ve 

kendine nasıl özgür bir yaşam biçimi sağlayabileceğinin ip uçlarını vermiştir. Dil, 

sembol ve anlam arasındaki karşılıklı ilişkiyi konu alan “dil ve anlam teorisi” (言意

之辨 ), Wang Bi’nin Değişimler Klasiği’ni yorumlarken, “Değişimler Klasiği 

Örneği．Sembolü Anlama Bölümü”nde (周易略例．明象篇) ortaya koyduğu bir 

yöntemdir. Wang Bi; Değişimler Klasiği’nin ifade yapısı üzerinden giderek, “dil ve 

yazılı ifade” (語文表達), “resimli ifade” (圖象表達) ve “gerçek anlam” (義理) 

arasındaki ilişkiye dair derin tartışmalarda bulunmuş; böyle bir yöntem aracılığı ile, 

Lao Tzu’nın metafiziksel felsefesinde tartıştığı insanın “dil ve yazılı ifade ile 

mantıksal çerçevede düşünebilme yeteneği”nin (語文表達的邏輯思考能力 ) 

sınırlılığı konusunu açıklamaya çalışmıştır.  

 

Wang Bi’ye göre “Değişimler Klasiği”; bilge kişinin (yazarın), dil ve sembolü 

kullanarak, kendi benliğine, evrendeki diğer varlıklara ve evrende oluşan tüm 

değişim ve dönüşümlerin anlamına dair sahip olduğu bilgiyi ifade ettiği bir eserdir. 

Burada “sembol” (象 ) denilen şey; klasik metnin içinde geçen “trigramları ve 

hegzagramları”
314

 ( 爻象 , 卦象 ) ifade ederken; “dil” ( 言 ); bu trigram ve 

                                                           
314

 Çin’de yazının henüz var olmadığı M.Ö.3000’li yıllarda ortaya çıkan “Değişimler 

Klasiği” (易經), aslında üç dizimli trigram ve altı dizimli hegzagramlar üzerine 
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hegzagramları açıklamak için kullanılan “yazı”yı (語言文字), “anlam” (意) ise; bilge 

kişinin (yazarın) kalbinden geçen duygu ve düşüncelerin içerdiği “anlam ve mantık”ı 

(意義與道理) ifade etmektedir. Wang Bi’ye göre; Değişimler Klasiği’ni anlama 

sürecinde öncelikle “dil”den yola çıkılarak “sembol”e, sonra “sembol”den yola 

çıkılarak “anlam”a ulaşmak esastır; ayrıca, gerçek anlama ulaşabilmek için, birer 

araç olarak ayrı ayrı tükettiğimiz (窮盡 bilgisinin tüm ihtimallerine ulaştığımız) “dil” 

ve “sembol”ün unutulması gerekmektedir. 

 

Wang Bi’nin ortaya koyduğu “Dil ve Anlam Teorisi” bir taraftan “Lao Tzu 

metafiziksel düşünce yapısının temel kaynağı”na dikkat çekerken; diğer taraftan Lao 

Tzu metafiziksel düşüncesinde insanın sahip olduğu ifade kabiliyetlerinin sınırlılığını 

gözler önüne sermektedir; bunu yaparken de insanın kendi benliğini ve varlığı 

anlamada kullandığı çeşitli ifade yöntemlerinin tarihsel gelişim süreci hakkında 

bilgiler vermektedir. Bu noktada dikkat edilmesi gereken bir konu vardır ki; Wang Bi, 

“dil ve anlam teorisi”nde (言意之辨 ) dil, sembol ve anlam arasındaki ilişkiyi 

incelerken, “sembol” olarak yalnızca “Değişimler Klasiği” (周易) içerisinde geçen 

trigram ve hegzagramları (爻象、卦象) ele almış ve bu sembollerin orjinalleri olan 

“üç dizim” (三劃) ve üç dizime kaynak olan yöntemler hakkında net açıklamalarda 

                                                                                                                                                                     

kurulu bir metindir. Yazının bulunmasından sonra, Zhou Hanedanlığı hükümdarı 

Wen Wang ( 文王 M.Ö .1152-1056) tarafından bu semboller yorumlanmış ve 

açıklamaları metne eklenmiştir. 
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bulunmamıştır. Bu konuyla ilgili olarak; Tayvan’ın günümüz düşünürlerinden Shi 

Zuocheng, “Çin Felsefe Ruhunun Köklerine Bakış ” (中國哲學精神溯源) adlı 

kitabında bazı fikirler vermektedir. Shi Zuocheng bu çalışmasında, Zhou Dönemi 

klasik metinlerine hakim olan felsefe ruhunu “Değişimler Klasiği”ne kadar geri 

döndürmekle kalmamış; bununla birlikte Çin tarihinde insanoğlunun tanıma ve ifade 

etme sürecini Değişimler Klasiği’nden ve hatta yazının icadından çok önce var olan  

“üç dizim ile sembol ifade” (三劃), “resimli ifade” (圖形表達) ve “renksiz ve renkli 

kaplar ile ifade” (黑陶 -彩陶表達 ) yöntemlerine kadar geri götürmüştür. Shi 

Zuocheng’ın yaptığı bu deneme, Wang Bi’nin Lao Tzu metafiziksel düşüncesinin 

temel kaynağını aramada kullandığı ve “Değişimler Klasiği” dayanan “Dil ve Anlam 

Teorisi”nin  (言意之辨) çok daha derinine inmiş olan bir yöntemdir. 

 

5.4.  Ü ç Dizim ve Renksiz Kaplar 

 

Değişimler Klasiğinde geçen sembollerin orjinalleri olan “üç dizim”e (三劃) 

dair açıklama biçimi; ilk çizginin Göğü (天), ikinci çizginin İnsanı (人) ve üçüncü 

çizginin de Yeri (地) temsil ettiği şeklindedir. Ancak; Shi Zuocheng yaygın olan bu 

anlayışın aksine “üç dizim”i (三劃) farklı bir bakış açısı ile yorumlamaktadır. Ona 

göre üç dizim; “gök-insan-yer” üçlemesi ile oluşmakla birlikte, gök ve yer uçsuz 

bucaksız ve sınırsız olmaları sebebiyle birbirlerinden ayrı düşünülemezler, onlar bir 

bütündür, bu sebeple gök ve yer üç dizimin ilk çizgisini oluşturur; ikinci çizgi ise 

varlıklar arasında en özel yere sahip olarak, yer ve göğün fonksiyonlarını etkileme 

gücüne sahip olan insanı temsil etmektedir; üçüncü çizgiye gelince; bu çizgi, insanın 
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diğer varlıkların sahip olmadığı üstün yeteneklerini kullanarak fiziksel dünyada 

yarattığı uygarlığı ve uygarlığın tüm unsurlarını ifade etmektedir. Kısaca söylemek 

gerekirse; üç dizimde; gök ve yer insanı, insan ise uygarlığı meydana getirmiştir.   

 

“Üç dizim”in (三劃) ne zaman ve ne şekilde ortaya çıktığı konusunda bugün 

kesin bilgiye sahip olamasak da, “üç dizim”in Değişimler Klasiği’nin yapı taşları 

olan sekiz ve altmış dört hegzagrama temel oluşturduğunu söylemek mümkündür. 

Sekiz hegzagram’ın yaklaşık olarak M.Ö. 2000 yıllarında Xia Hanedanlığı 

döneminde şekillendiğini ve bu dönemde de henüz yazının var olmadığını biliyoruz; 

bu durumda sekiz hegzagramdan daha öncesine ait olan üç dizim döneminde de 

yazının henüz var olmadığı aşikardır. Bu nedenle; üç dizim’in ve üç dizim’in 

temelinin açıklanması için Değişimler Klasiği’nde geçen yazılı açıklamaları 

kullanmak hatalı olacaktır. Bu bağlamda; üç dizim’i açıklarken; insanlığın ilkel 

resimli ifade döneminden, yazının ortaya çıkışıyla başlayan yazılı ifade dönemi 

arasında gelişim gösteren ifade yöntemlerini dikkatli ve derinlemesine incelemek 

gerekmektedir. 

 

Çinin uygarlık tarihinde, ilkel dönemden yazılı ifade dönemine geçişte anahtar 

dönem “üç dizim” (三劃) dönemidir.
315

 Ü ç dizim, hem resim hem de sembol olma 

                                                           
315

 Shi Zuocheng’a göre, insanlığın ifade yöntemlerinin “resimli ifade”den (圖形表

達 ) “yazılı ifade”ye (文字表達 ) doğru gösterdiği gelişim, bir çeşit “biçimsel  
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özelliği ile Çin’in somut resimli ifadeden soyut yazılı ifadeye geçişini temsil 

edebilmektedir; diğer bir deyişle; “üç dizim”, ilkel dönem resimli ifadenin 

soyutlaşması ile ortaya çıkmış olan Çin resim yazısının köklerini oluşturmaktadır. 

Ancak bu noktada dikkat etmek gerekir ki; Çin resim yazısı, ilkel dönemin ilk ifade 

yöntemi olan renkli kaplar üzerindeki ifade şeklinin direkt olarak soyutlaşması ile 

gelişim göstermemiş, arada şöyle bir geçiş dönemi yaşanmıştır: renkli kaplar 

döneminden （yaklaşık olarak M.Ö. 7000-3000） renksiz kaplar dönemine geçiş

（ yaklaşık olarak M.Ö. 3000-2000 ） , renksiz kaplar döneminden üç dizim 

dönemine geçiş（yaklaşık olarak M.Ö. 2100）, üç dizimden resim yazısı dönemine 

(yaklaşık olarak M.Ö. 1500 ilk sistematik yazı olan kemik yazısına) geçiş. Bu geçiş, 

ilkel somut ifade döneminin rasyonalizasyon sürecinden geçerek soyutlaşması 

şeklinde gerçekleşmiştir.
 316

  

 

Shi Zuocheng’ın yaptığı bu tarihsel sıralamaya göre; üç dizim’in ortaya çıkışı, 

aşağı yukarı renksiz kaplar (黑陶) döneminin sonuna denk gelmektedir. Ancak; bir 

karşılaştırma yapıldığında üç dizim, renksiz kaplara nazaran daha soyut işaretlerden 

oluşan bir resimli ifadedir. Sahip olduğu yüksek teknikle birlikte, daha sade içeriği 

olan renksiz çanaklar (黑陶) ise, içeriği son derece zengin olan renkli kaplardan (彩

陶) gelmektedir.   

                                                                                                                                                                     

kesinleşme” (形式精確化) (ayrıntıya inme) süreci olarak görülebilir; bu süreçte ifade 

edilen içerik ise kaçınılmaz bir şekilde doğa temelinden uzaklaşmıştır. 

316
 Shi, 2014, ss.62. 
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Renkli kaplar, üzerlerinde taşıdıkları ve farklı farklı anlamlara atıfta bulunan renk 

ve resimleri ile son derece zengin bir içeriğe sahipken; renksiz kaplar, sahip oldukları 

teknik ilerlemenin yanı sıra göze çarpar derecede sadeleşmiş ve renkli kapların 

zengin içeriğinden çok şey kaybetmişlerdir. Bu nedenle; Shi Zuocheng, renkli kapları 

“resimli resimler” (有圖之圖), renksiz kaplar ise “resimsiz resimler” (無圖之圖) 

olarak adlandırmaktadır.
317

 Ona göre; renkli kapların renkleri ve resimleri ile 

karşılaştırıldığında, renksiz kaplar için “resimsiz resimlerdir” denilebilir; çünkü 

renksiz çanaklar, renkli çanakların sahip olduğu çeşit çeşit resimlere, renklere, zengin 

içerik ve anlama sahip değildirler. Renksiz kapları (黑陶) temsil eden “resimsiz 

resimler” ( 無圖之圖 ) ; resmi şeklinden kurtararak yalnızca içeriğe dikkat 

çekmektedirler. Bunlar, yalnızca resmin kendisini ifade eder ve başka bir şeye atıfta 

bulunmazlar; böylece resmin doğal içeriği de korunmuş olur.  

 

Renksiz kaplar dönemi, tüm şekillerin ve renklerin aniden kaybolduğu bir 

dönemdir. Burada, renkli çanaklar döneminde renkli ve zengin resimler kullanılırken, 

neden bir anda herşeyin simsiyaha büründüğü bir sadeleşme dönemine geçildiği 

sorusu akıllara gelmektedir. Shi Zuocheng bu soruya şöyle cevap vermektedir; renkli 

kaplar üzerindeki renk ve resimler, içerdikleri zengin içeriklerinin yanı sıra, hiç bir 

kurala ve sisteme bağlı olmamaları sebebiyle son derece düzensizdiler. Bu dönemde 

ifadede birlik ve kesinlik yoktu. Böyle bir zenginlik ve anlam karmaşasından 

                                                           
317

 Shi, 2006, ss. 286-287. 
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sırılarak, kuralları olan, düzenli, kesin ve sistematik bir yazılı döneme geçmek elbette 

imkansızdı. Öncelikle resmin, yalnızca kendini ifade eden ve kendinden başka hiç bir 

şeye atıfta bulunmayan bir sistem ve soyutluk kazanması gerkmekteydi. Bu sebeple, 

renkli kaplarla ifade dönemi ile yazılı ifade dönemi arasında bir geçiş dönemine 

ihtiyaç vardı; bu geçiş, önce “renksiz kaplar” ve sonra da onlardan daha soyut olan 

“üç dizim” ile sağlandı.
318

 Çin’in resim yazısı sistemi de, işte bu iki temelde gelişim 

göstermeye başladı. 

 

5.5.  Lao Tzu ve Renkli Kaplar 

 

Gerek dille ifadeye dayalı olan “biçimsel karşıtlık ile olumsuzlama yöntemi” 

(反證式之形式相對法) olsun, gerekse dille ifadenin ötesine geçen “bebeksi varoluş 

yöntemi” (存在式之嬰兒實有法) olsun, Lao Tzu felsefesinde “doğaya dönüş” (回歸

自然) için ortaya koyulan tüm yöntemler temelinde biçimden çok varlıksal özelliği 

baskın olan “resimli ifade” (圖形表達) dönemine işaret etmektedirler. Lao Tzu’nın 

doğa temelli metafiziksel düşünce yönteminin işaret ettiği “resimli ifade”, yüksek 

derecede soyutluğa sahip olan “üç dizim resimli ifadesi” (三劃圖形表達) ve üç 

dizim’e arka plan oluşturan “renksiz kaplar resimli ifadesi” (黑陶圖形表達 ) 

yöntemleri ile sınırlı değildir. Bu iki ifade şeklinin temelinde “renkli kaplar resimli 

ifadesi” (彩陶圖形表達) bulunmaktadır. 

 

                                                           
318

 Shi, 2006, ss. 287. 
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Shi Zuocheng, “Lao Tzu’yı Okumak: 62 Not” adlı kitabında şöyle bir genel 

görüş ileri sürmektedir; Çin Uygarlığının temelleri, ilk hanedanlık olan Xia 

Hanedanlığı’ndan (yaklaşık olarak M.Ö.2000) hemen önceki ve hemen sonraki yıllar 

içerisinde atılmıştır. Xia Hanedanlığının ilk dönemi, “renksiz kaplar” döneminin 

sonlarına denk gelmektedir; bu sebeple diyebiliriz ki; Çin Uygarlığının temelini 

“renksiz kaplar dönemi” olan “Long Shan Uygarlığı” (龍山文明) oluşturmaktadır.
 319

 

 

 Long Shan Uygarlığı günümüz Çininde Shandong “山東”, Shanxi “山西” ve 

Henan “河南” bölgelerinde ortaya çıkmış bir uygarlıktır. Yaklaşık olarak M.Ö.3000 

ile M.Ö 2000 yıları arasında kalan 1000 yıllık sürede üst seviyede gelişim gösteren 

“renksiz kaplar” döneminde, Çin Geleneksel Düşünce Kültürünün temeli olan “üç 

dizim”, “sekiz hegzagram”, “gök kavramı” ve “resim yazısı” ortaya çıkmıştır.
 

“Renkli kaplar”ı temsil eden Yang Shao Medeniyeti’nin (仰韶文明) zenginliği, 

çeşitliliği ve bağımsız gelişimi ile karşılaştırıldığı zaman
320

, “renksiz kaplar”ın 

                                                           
319

 Shi, 2014, ss.57-58. 

320
 Renkli Kaplar Yang Shao Medeniyeti (彩陶仰韶文明) M.Ö .7000-M.Ö .3000 

yılları arasında Çin topraklarında ortaya çıkmıştır. Renklikapların özellikle yaygın 

olarak rastlandığı bölge Sarı Irmak (黃河 ) ve Uzun Irmak (長江 ) vadileridir. 

Topraktan çıkarlan Renkli Kaplar, bulundukları bölgelere ve biçimsel özelliklerine 

göre; “Ma Jia Ku” (馬家窟), “Ban Po” (半坡) ve “Miao Di Gou” (廟底溝) olmak 

üzere üç kategoriye ayrılmaktadır. Bu üç farklı kategorideki renkli kapların her biri 

birbirinden bağımsız olarak gelişim göstermiştir. Shi Zuocheng, “Lao Tzu’yı Okumak: 

62 Not” (讀老子：筆記 62則) adlı eserinde bu üç çeşit renkli kabın özelliklerine 
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gelişim gösterdiği Long Shan Medeniyeti çok daha planlı bir şekilde şekilselliğe, 

kesinliğe, rasyonalizme, kuralcılığa ve sadeliğe yakın bir imaj çizmektedir. İşte böyle 

biçimsel bir arka planda ortaya çıkmış olan “gök” (天) ve resimsiz resimler (無圖之

圖) olarak ifade edilen renksiz kapların işaret ettiği “doğa” (自然), bir çeşit “kuralsal 

doğa” (規範性之自然) özelliği taşımaktadır.
321

 

 

Renksiz kapların ortaya çıkardığı bu “kuralsal doğa” (規範性之自然) her ne 

kadar kuralların sınırları içine girmiş olsa da, renksiz kaplar için tam olarak “renkli 

kapların sahip olduğu doğa esasını kaybetmişlerdir” diyemeyiz. Bu dönemde “doğa” 

kavramının kuralsallaşması, yalnızca dönemsel gelişim ve değişimin sonucu olarak 

ortaya çıkmış bir durumdur. Renksiz kaplar, biçimsel açıdan renkli kaplardan 

oldukça farklı olmalarına rağmen, onlar da renkli kaplar gibi “doğa temeli” ni şart 

                                                                                                                                                                     

kısaca değinmiştir:  “Ma Jia Ku örneklerine bakılırsa, son derece kaba ve kalın 

çizgiler, insan ve hayvan figürleri, ilkel dönemin amaçsız medeniyetine çok yakın 

kaba graffitiler göze çarpar. Ban Po’ya ait eserlere gelince; ilginç bir şekilde insan 

ve hayvan arası dizayn edilmiş figürler ile Ma Jia Ku ve Miao Di Gou arasında çok 

net bir geçiş sürecini ifade etmektedir. Miao Di Gou ise; renksiz kaplar dönemine en 

yakın ve insan estetiği ile süslenmiş figürlerin dizayn edildiği eserlerdir. Miao Di 

Gou tam olarak doğanın içinden gelen kaba figürlere sahip değildi; o, insan faktörü 

baskın, estetik ruhla dizayn edilmiş bir tür resimli ifade aracıydı.” Shi, 2014, ss.43. 

321
 Shi, 2014, ss.65-66. 
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koşar ve “doğa benliği”ni işaret ederler.
 322

 Ancak; Lao Tzu felsefesine temel 

oluşturan “doğaya dönüş” (回歸自然) fikri; “üç dizim” ve üç dizim’e arka plan 

oluşturan “renksiz kaplar”ın soyut, biçimsel ve kuralsal ifade yönteminin ötesine 

geçerek; bağımsız, zengin ve özgür içeriğe sahip olan “renkli kaplar”ın ifade 

yöntemine geri dönüşü hedeflemektedir. Shi Zuocheng’ın bu konudaki görüşü de son 

derece dikkate değerdir:   

 

Lao Tzu’nın “doğa” düşüncesinde Ru Düşünce Ekolü’nün fiziksel dünyaya ait 

konulara girmesi ve sıkça kurallardan söz etmesi eleştirilmektedir. Lao Tzu’nın 

“doğa”’sı sosyal yaşamdaki kurallardan tamamen bağımsızdır; çünkü O, “doğa”nın 

benliğidir. Eğer ki kurallar biçimsellik ve yazıyla birlikte var olmuşsa; o halde Dao 

Düşünce Ekolü’nün “doğa” sı yazıdan çok önce var olan “alet medeniyeti” (器物文

明) ve hatta “çanak çömlek medeniyeti” (陶器文明) ile eş görülmelidir. Çinin çanak 

çömlek medeniyeti iki türlüdür; renkli çanaklar dönemi ve renksiz çanaklar dönemi; 

öyleyse şüphesiz ki Düşünce Ekolü’nün “doğa” anlayışını temsil edebilecek olan 

medeniyet; renksiz çanaklar değil renkli çanaklar medeniyetidir.
323

  

 

Öyleyse; Lao Tzu’nın geri dönüş için insanlığa hedef gösterdiği “doğa” fikrine 

ulaşmak için öncelikle, dilin ötesinde ve yazının dışında kalarak kural ve 

biçimsellikten uzak ve doğaya en yakın ifade biçimi olan renkli kaplar dönemine 

dönmek gerekmektedir. Çünkü; renkli kapların ifade ettiği doğa; “gerçek doğanın 

                                                           
322

 Shi, 2014, ss.65-66. 

323
 Shi, 2014, ss.68-69. 
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asıl benliği”dir (真自然本身). Aslında bunu daha katı bir söylemle ifade etmemiz 

gerekirse; Lao Tzu’nın geri dönülmesini istediği “gerçek doğanın asıl benliği” (真自

然本身); henüz soyut biçimsellik kazanmamış ve kurallara bağlanmamış olan renkli 

kapların ifade ettiği o saf doğanın bile dışında ve her türlü ifade yönteminin ötesinde 

kalmaktadır.  

 

Sonuç olarak; Lao Tzu’nın doğaya dönüş için işaret ettiği en ideal yöntem olan 

“bebeksi varoluş yöntemi”ne (存在式之嬰兒實有法 ) tekrar vurgu yapmak 

gerekmektedir. Daha önce de söz ettiğimiz gibi; “doğa insanı”nı temsil eden “bebek” 

(嬰兒 ); aynı zamanda “resimsel ifade”ye (圖形表達 ) işaret eden varlıksal bir 

semboldür. “Bebek” kavramı; “doğaya bağlı adsızlar dünyasına ait olan insanın, 

adlar dünyasındaki adıdır” (無名自然人的有名之詞 ). Onun işaret ettiği ifade 

yöntemi; doğa insanının renksiz kaplar ve üç dizim’e dayalı resimsel ifade 

yönteminin de (自然人的黑陶與三劃圖形表達) ötesinde bulunan renkli kaplarla saf 

resimli ifade yöntemidir (自然之人之彩陶純圖形表達 ). Ancak bu noktada 

unutmamak gerekir ki; insan tam manasıyla “gereçek doğa”ya (真自然) dönmek ve 

“gerçek doğa insanı” (真自然之人) olmak istiyorsa; o zaman gerçek doğaya yalnızca 

imada bulunan “Bebek” (嬰兒) sembolünün de ötesine geçmelidir; çünkü “gerçek 

doğa” (真自然) ve “gerçek doğa insanı” (真自然之人) insan ifadesinin dışında 

kalmaktadır 
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Ö ZET 

 

Çin Düşünürü Lao Tzu’nın Metafizksel Düşünce Yapısının Temel Kaynağı 

başlıklı bu tezde; Lao Tzu’nın “doğaya dönüş” ideali için ortaya koyduğu yöntemler, 

ilkel dönem ile yazının icadından sonraki dönem arasında gelişim göstermiş olan 

“insanlığın ifade yöntemlerinin tarihsel gelişim süreci” içerisinde değerlendirilmiştir. 

Bu bağlamda; ilk bölümde yazının etkin kullanıldığı İlkbahar-Sonbahar Döneminde 

ortaya çıkmış olan Lao Tzu felsefesi, ikinci bölümde ise Lao Tzu felsefesinin ortaya 

çıkması ve şekillenmesine katkı sağlayan tarihsel ve kültürel arka plan hakkında 

bilgiler verilmiştir. Tezin üçüncü bölümünde; Wei-Jin Dönemi “Sırlar Öğretisi”nin 

temsilcilerinden olan Wang Bi’nin, Lao Tzu’nın “doğaya dönüş” yöntemini anlamak 

için geliştirdiği “Dil ve Anlam Teorisi” açıklanırken; insanlık tarihinde yazılı 

medeniyetin öncesinde var olan ve “doğaya dönüş” ideali için önemli bir yöntem 

oluşturan “resimli ifade dönemi”ne ve “üç dizim” sistemine vurgu yapılmıştır. Tezin 

dördüncü bölümünde ise; gök-insan-yer üçlemesini temsil eden “üç dizim” 

sisteminin ortaya çıktığı tarihsel süreçle birlikte; ilkel dönemin resimli ifade 

yöntemleri olan renkli ve renksiz kaplar dönemine kadar geri gidilerek; Lao Tzu’nın 

“doğaya dönüş” ideali ile renkli kaplar arasındaki yakın ilişkiye dikkat çekilmiştir. 
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ABSTRACT 

 

In this dissertation on “The origin of the metaphysical thoughts of Chinese 

Philosopher Lao Tzu”, the methods of Lao Tzu aiming at the ideal of “Returning to 

Nature” is evaluated together with the humanity’s self-image in between the 

primitive society and the civilization after the invention of writing system along its 

historical transformation. In this respect, in the first part of this dissertation, it 

unveiled the philosophy of Lao Tzu aroused during the Spring and Autumn period 

after the invention of writing system. In the second part, it analyzed the historical and 

cultural background which relevantly contributed to the development and the 

formation of Lao Tzu’s philosophy. Then in Chapter Three, "Theory of Language 

and Meaning" of Philosopher Wang Bi in the Wei and Jin period is disclosed. Wang 

Bi developed this theory to understand the methods of Lao Tzu's “Returning to 

Nature”. At the same time, Wang Bi’s theory significantly hinted at the pictorial 

expression and the “system of trigram” which existed before the invention of writing 

system. Next in Chapter Four, through the insight of Philosopher Shi Zuocheng, we 

tried to draw attention to the historical process of the “system of trigram” which 

includes heaven, human and earth, and finally return to the “black and colored 

pottery” which belongs to the pictorial expression age. This point particularly 

pointed out the close relationship between the methods of Lao Tzu's “Returning to 

Nature” and the colored pottery. 
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