BAB KEDUA
KEDUDUKAN TAUHID DALAM ISLAM DAN

KONSEP SIFAT DUA PULUH DALAM KITAB JAWI
2.1: Pengenalan

Tauhid merupakan asas dalam Islam, seandainya ia tiada
maka nilai amalan seseorang tidak akan diterima oleh Allah
(S.W.T\). Selain itu, bagi orang yang beriman kekuatan tauhid pula
menjadi asas kepada tindakan mereka dalam kehidupan seharian.
Lantaran itu, kedudukan tauhid adalah seumpama kepala jika

nisbahkan kepada tubuh badan.

Menyedari peri pentingnya tauhid di dalam Islam, maka
dalam bab kedua ini penulis akangimembincangkan dua perkara
utama iaitu berkenaan dengan kedudukan tauhid dalam Islam dan
konsep Sifat Dua Puluh dalam Kitab Jawi. Ia merangkumi
perbincangan tentang definisi tauhid, kepentingannya, persoalan
tauhid pada zaman Rasulullah (s.a.w.), zaman para sahabat dan

para tabi‘in, perkembangan pemikiran tauhid di Nusantara serta
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huraian mengenai dua puluh sifat Allah (S.W.T.) sebagaimana yang

dibahas oleh para ulama Kitab Jawi dalam karya tauhid mereka.

El

2.2: Definisi Tauhid

Dari sudut bahasa perkataan tauhid berasal daripada
perkataan wahada ( 3-3)7‘] yang bererti tunggal atau satu. Manakala
wahid ( —>2>>9 ) atau wahid (>>19) pula bermaksud yang tunggal,
satu, Esa, tiada taranya, tiada bandingannya, sebatang kara.!
Seterusnya perkataan tauhid ( _>.\_-y ) pula membawa maksud

mengesakan, mengatakan satu.2

Dari segi istilah pula Muhammad ‘Abduh mendefinisikan
tauhid ialah ilmu yang membahas wkenaan dengan wujud Allah,
sifat-sifat yang wajib yang boleh ditetapkan bagi-Nya, serta sifat-
sifat yang harus dan mustahil yang wajib dinafikan daripada-Nya.
Selain itu, ilmu tauhid juga membincangkan berkenaan dengan

rasul-rasul, untuk membuktikan kebenaran tugas kerasulan

-
' Muhammad Idris al-Marbawi, op. cit., him. 382. -

2 Ibid., him. 383.
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mereka, dan menetapkan sifat-sifat yang wajib, harus dan mustahil

bagi mereka.?

Sementara itu, Muhammad Tayy-ib al-Banjari* dan Dawud al-
Fatanis mentakbn'fkan tauhid sebagai ilmu yang membicarakan
berkenaan dengan beberapa kepercayaan dari segi agama yang
diambil daripada dalil-dalil yang meyakinkan. Dengan kata lain,
ia merupakan satu ilmu yang bertujuan untuk mengesakan Allah
dengan mengerjakan ibadat kepada-Nya serta mengiktikadkan
berkenaan dengan keesaan-Nya sama ada dari segi zat, sifat atau
perbuatan-Nya. Oleh itu, ia dinamakan dengan tauhid kerana
pembahasan-pembahasannya yang paling menonjol ialah tentang

keesaan Allah (S.W.T.) yang menjadi asas agama Islam.

Dalam pada itu, ilmu taum juga dikenali dengan ilmu

kalam, ilmu wusiul al-Din, ilmu ‘aqa’id, dan ilmu sifat. la

3 Muhammad ‘Abduh, Risalah -l-’l‘-w!_ﬂd, Dar al-Manar, Kaherah, Mesir,
1366H/1946M, him. 7.

4 Muhammad Tayyib al-Banjari, Usiil al-Tawhid, Maktabah Haji ‘Abd
Allah al-Rawi, Pulau Pinang, t.1., him. 6.

5 Dawud al-Fatani, al-Durr al-Thamin, him. 4.
¢ Ibn Khaldlin mentakrifkan ilmu kalam sebagai ilmu yang menggunak-an

hujah-hujah rasional bagi mempertahankan akidah Islam serta
mengandungi penolakan terhadap golongan bid‘ah yang menyimpang
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dinamakan dengan ilmu kalam kerana perbincangannya meliputi
masalah kalam (al-Qur’an), adakah ia makhluk atau tidak, qadim
atau hadith dan sebagainya. Manakala ia dikenali dengan ilmu
ustil al-Din dan ilmu ‘aqa’id kerana ia mengupas masalah-

masalah prinsip atau asas dalam Islam.”

Topik perbincangan ilmu tauhid ialah berhubung dengan zat
Allah dan Rasul-Nya i;iitu mengetahui tentang wajib, mustahil
dan harus bagi Allah dan Rasul-Nya. Selain itu, topik
perbahasannya meliputi zat segala mumkin dan berkaitan juga
dengan ma’ads. Sehubungan ini, ia bertujuan untuk mengenal
Allah dan para Rasul dengan dalil yang meyakinkan serta dapat

membezakan di antara akidah yang benar dengan yang salah.®

dari mazhab Salaf dan mazhab Iﬂﬁ al-Sunnah. Ibn Khaldiin, al-
Muqaddimdh, Dar al-Fikr, Beirut, 1981, him. 580.

Mubhammad Tayyib al-Banjari, op. cit., him. 6; Zayn al-Abidin al-
lfa\xi@ op. cit., him. 5; Dawud al-Fatani, op. cit., him. 4; ‘Abd al-
Ghani Yahya dan Umar Yusuf, op. eit., hlm. 5; Harun Nasution,
Teologi Islam: Aliran-Aliran, Sejarah, Analisa dan Perbandingan,
Penerbit Universitas Indonesia, 1971, hlm. iv (pendahuluan).

Perkara-perkara yang berkaitan dengan Hari Akhirat seperti syurga,
neraka, timbangan amal dan lain-lain.

Muhammad Tayyib al-Banjari, op. cit.; Zayn al-‘Abidin al-Fatani, op.

cit.; Dawud al-Fatani, op. cit.; ‘Abd al-Ghani Yahya dan Umar Yiisuf,
op. cit,, him. 6-7.
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Dalam ilmu pengetahuan pula, ilmu tauhid menduduki taraf
yang paling tinggi berbanding ilmu-ilmu yang lain kerana topik
perbincangannya adalah mengenai zat Allah dan Rasul-Nya.10

Secara ﬁnékasnya, tauhid adalah ilmu yang membicarakan
mengenai cara-cara menetapkan akidah agama dengan
menggunakan dalil-dalil yang meyakinkan, sama ada dalil naqli
atau agli. Dalam kaita;| ini, ilmu tauhid di samping membahas
tentang soal keesaan Allah, juga membahas berkenaan dengan
kerasulan, wahyu, al-Quran, hubungan manusia dengan
penciptanya, syuga, neraka dan lain-lain. Justeru itu, perkara-
perkara tersebut adalah terkandung dalam Kitab Jawi yang

sebahagiannya menjadi fokus kajian ini.

2.3: Kepentingan Ilmu Tauhid

Secara ringkasnya kepentingan atau tujuan mempelajari

ilmu tauhid adalah seperti berikut:

10 Mub T
Fatani, op. cit., him. 5; ‘Abd al-Ghani Yahya dan Umar Yiisuf, op.
cit., him. 6.

mmad Tayyib al-Banjari, op. cit., him. 6; Zayn al-Abidin al-
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i) Untuk meyakini tentang kewujudan Allah (S.W.T.) yang bersifat
dengan segala sifat kesempurnaan dan Maha Suci daripada sifat-
sifat kekurangan berdasarkan dalil-dalil dan hujah-hujah.

ii) Untuk meyakini kewujudan Rasul-rasul yang diutus oleh Allah
yang membawa pengajaran yang bermanfaat kepada manusia

dalam kehidupan di dunia dan akhirat.

ili) Untuk meyakini bahawa segala ajaran Allah adalah untuk

kebahagian di dunia dan di akhirat.

iv) Untuk menolak pendapat bahawa Allah berbilang zat dan sifat-
Nya serta perkara-perkara yang boleh membawa kepada
mensyirikkan-Nya.

v) Untuk mengetahui tentang dalil-dalil tauhid supaya dapat

memantapkan keimanan seseorang.
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2.4: Bidang Ilmu Tauhid

Bidang pengajian ilmu tauhid pula terbahagi kepada empat:

i) Al-Ulizhiyyah ia;tu yang berkaitan dengan Ketuhanan.

ii) Nubuwwah iaitu yang berkenaan dengan Kerasulan.

ili) Sam‘iyyah iaitu tentang perkara-perkara yang ghaib yang tidak
mampu dilihat dan diuAkur dengan pancaindera.

iv) Mumkinah iaitu alam dan manusia yang membuktikan

kewujudan Allah (S.W.T.).

2.5: Persoalan Tauhid Pada Zaman Rasulullah

Perbincangan berkenaan de_an tauhid terutamanya yang
berkaitan dengan Sifat Dua Puluh tidak wujud pada zaman
Rasulullah (s.a.w.). Umat Islam pada zaman tersebut menerima
ajaran yang dibawa oleh Rasulullah (s.a.w.) tanpa mengemukakan
banyak persoalan. Lantaran itu, baginda sebagai pesuruh Allah
telah menerangkan dan menjelaskan perkara- perkara yang menjadi
kemusykilan di kalangan umat Islam pada masa itu. Seandainya

terdapat sebarang kekeliruan dalam sesuatu masalah, maka para
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sahabat akan merujuk terus kepada Rasulullah (s.a.w.) untuk

mendapatkan penjelasan mengenai perkara tersebut.!!

Dalam kaisan ini, al-Maqn'zf mengatakan bahawa dalam
persoalan sifat Allah (S.W.T)) tidak terdapat perbahasan yang
diutarakan oleh para sahabat. Ini kerana pada masa tersebut
mereka memahami berkenaan dengan sifat-sifat Allah sebagaimana
Allah (S.W.T.) telah menyii‘atkan diri-Nya dalam al-Qur’an dan Hadis

tanpa mempersoalkan makna di sebalik sifat-sifat tersebut.

“Ketahuilah, :elunggnhnya ketika  Allah
1-Nya, Ia telah
menyifatkan diri-Nya sendiri seperti yang
terdapat di dalam al-Qur'an dan Hadith.
Mereka tidak bert-nyn kepndl—!lyn mlknl si
sebalik itu b
mengenai sembahyang, :nht, pu-u, hnjl, hlﬂ
kiamat, syurga dan k
orang yang bertanya masalah it\l neneny-
terdapat di dalam Hadith sebagaimana
terdapat Hadis-Hadis tentang hukum halal dan
haram, targhib, tarhib “dan hari kiamat.
Sesiapa yang meneliti kitab-kitab Hadith dan
Athar akan bah ia
tidak dlﬂwnyatku dengan ean yang uhlh
Tidak terdapat juga di kal y-n‘
membezakan di antara sifat nt dengan sifat
Fi'l. Sesungguhnya mereka mengithbatkan
Allah mempunyai sifat-sifat azali iaitu sifat al-
‘llm, al-Qudrah, al-Hayah, al-Iradah, al-| Sam‘,
al-Basir, al-Kalam, al-Jaldl, al-Tkram. ... Begitu
juga mereka mengithbatkan apa yang tehh ada

! Ibn Kathir, al-Sirah al- -Nabawiyah, IV, Tahqxq Mustafa ‘Abd al- Wamd
Matba‘ah ‘Isa al-Babi al- llalabl 1966, him. 103.
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dalam al-Qur’an, sebagaimana yang telah
dinyatakan oleh Allah, bahawa diri-Nya
mempunyai sifat-sifat ‘Wajah’, ‘Tangan’ dan

gainya. Mereka judnya sifat-
sifat itu, namun tidak sama dengan sifat
kh ka men i tetapi

tidak mentakwilkannya.”12

El

2.6: Persoalan Tauhid Pada Zaman Sahabat

Berhubung denga;‘l masalah tauhid atau sifat Allah (S.W.T.)
para sahabat beriman sepenuhnya, tanpa ragu terhadap prinsip
yang terdapat di dalam al-Qur'an dan Hadis. Menurut Ibn Qayyim
al-Jawziyyah walaupun para sahabat mempunyai pendapat yang
berbeza-beza dalam masalah hukum-hakam, namun mereka
tidak berselisih faham dalam persoalan al-Sifat, al-Asma’ dan al-
Afal. Bahkan mereka mengithbatkannya sebagaimana yang

terdapat dalam al-Qur’an dan Had{}iafi13

Nampaknya al-Magqrizi juga turut mengemukakan pendapat

yang sama berkenaan dengan persoalan sifat-sifat Allah pada

12 Al-Magqrizi, Kitab al-Mawa‘iz wa al-I‘tibar, I, Dar Sadir, Beirut, t.t.,
him. 356. -

13 Tbn _Qanym al-Jawziyyah, A‘lam -l-Mﬁql’in ‘An Rab al-‘Alamin,

Tahqiq Taha ‘Abd al-Ra'f Sa‘d, Maktabah al-Kulliyah al-Azhariyyah,
1968, him. 49,

71



zaman para sahabat, iaitu mereka menerima dan mengakui
persoalan sifat-sifat Allah ini sebagaimana yang diterangkan oleh
Allah (S.W.T) dalam al-Quran dan Hadis  tanpa

mentakwilkannya.!4

Secara ringkasnya, para sahabat lebih mengutamakan
perhatian mereka kepada masalah amali dan terus merujuk
kepada al-Qur’an dan i{adis sekiranya wujud masalah yang tidak
dapat diselesaikan. Mereka juga turut membandingkan dengan
perkara yang berlaku pada zaman Rasulullah jika masih tidak

dapat menyelesaikannya berpandukan dalil-dalil al-Qur’an.!s

Justeru itu, dalam masalah tauhid mereka menerima terus
apa yang dinyatakan dalam al-Qur'an dan Hadis, di samping itu
mereka tidak membincangkan p_ex;igalan yang berhubung dengan
tauhid ini kerana tidak mahu berlakunya perselisihan yang akan
membawa kepada perpecahan di kalangan umat Islam. Namun

demikian, sekiranya timbul persoalan tentang tauhid, tujuannya

14 Lihat Al-Maqrizi, op. eit., him. 356.

'S Mustafa ‘Ali al-Ghurabi, Tarikh al-Firaq al-Islamiyyah, Matba‘ah
Muhammad ‘Ali, Beirut, t.t., him. 14.
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adalah  untuk memberi pengajaran  serta menghilangkan

kekaburan di kalangan umat Islam pada masa itu.

i

2.7: Persoalan Tauhid Pada Zaman Tabi‘in

Pada akhir zaman sahabat kelihatannya telah berlaku
perselisihan tentang ;nasalah tauhid yang berkaitan dengan
persoalan sifat-sifat Allah (S.W.T.). Ini berlaku disebabkan
wujudnya sesetengah golongan pelampau seperti al-Sab‘iyyah

yang cuba menimbulkan masalah-masalah dan perkara syubhat

dengan mentasybih dan mentajsimkan Allah.16

Pada masa yang sama, timbul pula pada zaman itu orang
yang menentang pendapat yang %emukakan oleh golongan al-
Sab‘iyyah tersebut yang dipelopori oleh Ja‘d Ibn Darham yang
menafikan kewujudan sifat Allah yang kemudiannya diikuti oleh
Jahm Ibn Safwan. Merujuk kepada sejarah, Ja‘d Ibn Darham

adalah orang yang pertama sekali menolak sifat-sifat Allah dan

'6 Lihat Al-Taftazani, ‘Ilm al-Kalam wa Ba‘d Musykilatih, Dar al-
Taqafah Li al-Tiba‘ah wa Nasyr, Kaherah, 1979, him. 12, 102.
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beliaulah orang yang mula-mula sekali berpendapat bahawa al-

Qur’an itu makhluk.!?

Metod yang digunapakai oleh Ja‘d Ibn Darham adalah
dengan menaféirkan ayat-ayat al-Quran menggunakan akal,
lantaran itulah beliau menolak sifat Allah yang gadim.'® Dalam
perkembangan selanjutnya, metod ini turut diaplikasikan oleh
Jahm Ibn Safwan, iaituAdengan mentakwilkan ayat-ayat al-Qur’an
berdasarkan akal. Akhirnya metod ini diteruskan dan
dikembangkan pula oleh golongan Mu'‘tazilah untuk menentang

musuh-musuh Islam. 19

Beranjak daripada kenyataan-kenyataan di atas, secara
ringkasnya dapatlah dikatakan bahawa perbincangan dalam
masalah tauhid terutamanya yan&:perkenaan dengan sifat Allah
tidak wujud pada zaman Rasulullah (s.a. w.) dan para sahabat,

namun ia telah bermula pada zaman tabiin dan dari sinilah

17 Lihat Ibn Kathir, al-Bidayah wa al-Nihayah, IX, Maktabah al-Ma‘arif,
Beirut, 1960, him. 350. °

'8 Al-Nasysyar, Nasy’ah al-Fikr al-Falasafi fi al-Islam, 1, Kaherah, 1966,
him. 68.

19 Ibid., him. 322.
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timbulnya perbincangan dalam masalah sifat yang lebih

mendalam dan banyak dihuraikan dalam ilmuy tauhid.

Akan tet;api, pada bahagian ini penulis  sekadar ingin
memaparkan perkembangan awalan tentang tauhid sejak zaman
Rasululléh sehingga zaman tabi‘in yang awal. Ini sebagai
muqaddimah kepada .apa yang akan dibincangkan seterusnya
oleh penulis dalam bab inj iaitu semasa membincangkan tajuk

yang berkaitan dengan Konsep Sifat Dua Puluh Dalam Kitab Jawi.

2.8: Pemikiran Tauhid di Nusantara

Sebelum mengkaji dengan lebih mendalam  berkenaan
dengan konsep ilmu tauhid dalam Kitab Jawi, kajian tentang
pemikiran tauhid yang berkembang di Nusantara adalah penting
untuk melihat sejauhmana kesinambungan pemikiran tauhid
yang berlaku pada zaman awal Islam di Nusantara itu
mempengaruhi pemikiran tauhid yang berlaku sehingga kini.
Bagaimanapun, kajian ini akan melihat secara sepintas lalu

sahaja berkenaan dengan perkembangan tersebut.
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' Pada zaman kerajaan Perlak (840-1292 M) tidak banyak
catatan sejarah tentang pemikiran tauhid, tetapi pada masa
pemerintahan  kerajaan Samudera-Pasai  (1042-1444 M)
baharulah ke(%udukannya agak jelas, terutamanya semasa
pemerintahan Sultan Malik al-Salih (1261-1289 M) dan Sultan

Malik al-Zahir (1326-1350 M).

Menurut catatan Ibn Battuta yang pernah singgah di Pasai
pada masa pemerintahan Sultan Malik al-Zahir, bahawa raja yang
memerintah ketika itu sangat mengambil berat terhadap hal-hal

yang berkaitan dengan keagamaan.

The Sultan of Jawa, al-Malik al-Zahir, is a
most illustrious and open-handed ruler, and
lover of theologians. He is constantly engaged
in warring for the Faith (against the infidels)
and in raiding expeditions, but is with all a
humble-hearted man, who walks on foot to the
Friday prayers. His sub; s also take a
pleasure in waring for the Faith and
voluntarily accompany him on his
expeditions. They have the upper hand over
all the infidels in their vicinity, who pay them
a poll-tax to secure peace.20

Permasalahan yang menyentuh tauhid pernah dirujuk ke

Pasai iaitu semasa pemerintahan Sultan Mahmud Syah (1488-

-_—
20 1bn Battutah, Travels in Asia and Africa, 1325-1354, him. 274.
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1511M), iaitu persoalan Qadar atau takdir di antara ulama Ma
War al-Nahr dengan ulama Khurasan dan Iraq. Di dalam buku

Sejarah Melayu ada dinyatakan tentang perkara berikut:

Salam ‘doa paduka kekanda datang kepada
paduka adinda Seri Sultan Azmu al-Mukarram
Zillullah fi al-‘Alam. Adapun kemudian
daripada  itu  kerana paduka  kekanda
menitahkan patik ini, Orang Kaya Tun
Muhammad dan Menteri Sura Dipa mengadap
paduka adinda bertanyakan kehendak masalah
ini: “Man qala: innallaha Khaliqun wa rizqun
fi alazali fagad kafara” yakni barangsiapa
mengatakan bahawa Allah (S.W.T.)

hadiahkan dan beri rezeki sejak
awal, sesungguhnya kafir. “Wa man qala:
Innallaha lamyakun khaliqun wa razigan fi
al-azali faqad kafara” yakni barangsiapa
mengatakan bahawa Allah (S.W.T.) tidak
menjadikan dan tiada memberi rezeki pada
azal, maka sesungguhnya kafir. Maka
hendaklah paduka adinda suruh beri
kehendaknya.2!

Daripada petikan di atas, meRunjukkan bahawa di Melaka
sedang berlaku pertentangan pemikiran tentang masalah Qadar
di antara pendukung fahaman Jabariyyah dengan fahaman
Qadariyyah atau Mu‘tazilah, dan masalah ini telah dirujuk ke

Pasai.

21 W.G. Shellabear (ed.), Sejarah Melayu, Fajar Bakti, Petaling Jaya,
1978, hlm. 187.
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Menurut fahaman Jabariyyah, vbahawa nasib atau rezeki
seseorang itu sudah ditentukan sejak azali, dan manusia tidak
memiliki daya ikhtiar untuk mengubah kehendak tuhan.
Sebaliknya fahaman Qadariyyah atau Muktazilah mendukung
konsep kebebasan ikhtiar manusia, atas alasan bahawa manusia

bertanggungjawab terhadap perbuatannya sendiri.22

Walaupun penyusun Sejarah Melayu tidak menyatakan
jawapan dari Pasai, tetapi sekurang-kurangnya menunjukkan
pada masa itu telah wujud pertentangan pemikiran berkenaan

dengan tauhid di Pasai.?3

Dalam pada itu, kerajaan Melaka juga telah merujuk ke
Pasai untuk mentafsirkan kitab al-Durr al-Manzum yang ditulis
oleh Maulana Abu Ishak al—Syira‘ﬂeomng ahli sufi. Antara lain
kitab ini membahas berkaitan dengan masalah tauhid,

khususnya tentang persoalan zat, sifat dan perbuatan Allah.

22 Untuk maklumat lanjut tentang aliran-aliran teologi Islam dan
kupasannya lihat misalnya Al-Asy‘ari, Maqalat al-Islamiyyin,
Maktabah al-Nahdah al-Misriyyah, Kaherah, Cet, ke-1I, 1389H/1969M;
Al-Syahrastani, al-Milal wa al-Nihal, Tahqiq ‘Abd al-‘Aziz Muhammad
al-Wakil, Mu‘assasah al-FHalabi, Kaherah, t.t; Muhammad /\hg
Zuhrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah, Dir al-Fikr al-‘Arabi,
Kaherah, t.t.; Harun Nasution, op. cit.

23 Mahayudin Haji Yahaya, Islam di Alam Melayu, him. 115.
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Walaupun ada pendapat yang menganggap kitab ini sebagai kitab
tasauf tetapi ada pendapat lain yang mengatakan sebagai kitab
tasauf akidah.24

Mungkin kerana kitab ini sukar difahami kerana ditulis
dalam bahasa Arab, maka Sultan Mansur Syah (1456-1477 ™)
telah menitahkan supaya dibawa ke Pasai untuk ditafsirkan atau
diterjemahkan oleh Makhdum Patakan. Kemudian apabila usaha
ini telah selesai, ia dibawa semula ke Melaka untuk diajar oleh
Maulana Abu Bakar, murid Maulana Abu Ishak yang bertanggung

Jjawab membawa kitab itu ke Melaka.25

Seterusnya pada zaman keagungan Acheh sejak abad ke-17
Masihi, perkembangan pemikiran Islam bertambah pesat. Antara
tokoh yang mempeloporinya ia]a'!‘f"BukhEnT al-Jawhari dengan
kitab yang berjudul Taj al-Salatin yang ditulis pada tahun 1603
Masihi. Kitab ini merupakan kitab pertama yang membahas

tentang masalah-masalah mengenal diri dan Tuhan sebagaimana

2% Lihat Shafie Abu Bakar, “Kitab ‘Al-Dar al-Manzum’ dan ‘maklumat’
sebagai  Pancaran Budaya di Melaka: Permasalahan  dan
Pengaruhnya”, Kertas kerja Persidangan Antarabangsa Pengajian
Melayu, anjuran Universiti Malaya, Kuala Lumpur, 21-23 Ogos 1989.

2% W.G. Shellabear (ed.), op. cit., him.114-115,
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yang terkandung dalam ajaran al-Ghazali, walaupun kitab ini
bukannya kitab yang secara khusus berkaitan dengan Usul al-
Din.25 Kitab ini sebenarnya menonjolkan fahaman Asya‘irah

menurut tafsiran al-Ghazali.

Persoalan ilmu tauhid juga turut dibahas oleh Niir al-Din al-
Raniri. Beliau telah menterjemahkan kitab Syarh al-‘Aqa‘id al-
Nasafiyyah karya Sa‘d al-Din al-Taftazani dan diberi judul
Durrah al-Fara‘id bi Syarh al-‘Aqa‘id.?” Kitab al-Taftazani ini
berasaskan karangan ‘Umar ibn Muhammad al-Nasafi (W.1143M).
Sebenarnya al-Nasafi dan al-Taftazani adalah ulama Hanafiyyah

dalam bidang fekah.28

Pada zaman keagungan Acheh iaitu semasa pemerintahan

Sultan Iskandar Muda (1606-1636° M), pihak kerajaan telah

26 Khalid Hussain (ed.), Taj al-Salatin, Dewan Bahasa Dan Pustaka,
Kuala Lumpur, 1966, hlm. 28-34. Untuk keterangan lanjut berkenaan
dengan prinsip akidah menurut al-Ghazali, lihat Abdur Rahman Abu
Zayd, Al-Ghazali On Divine Predicates, Muhammad Ashraf, Lahore,
1970.

27 Bagi maklumat lanjut tentang kitab i lihat S.M. Naquib Al-Attas, The
Oldest Known Malay Manuscript: A 16t Century Malay Translation
of the Aqa‘id of al-Nasafi, Universiti Malaya, Kuala Lumpur, 1988.

% AK.M. Ayyub Ali, “Maturidism”, dlm. M.M. Shariff (ed.), History of
Muslim Philosophy, I, Otto Harrasowits, Wiesbadon, 1963, him. 173.
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mengisytiharkan aliran Kalam menurut fahaman Asyd‘rah
sebagai pegangan rasminya. Serentak dengan itu, diisytiharkan
juga pengharaman terhadap aliran-aliran lain yang disebutkan
sebagai ‘Mazhabh Tujuh Puluh Dua’2® kerana kesesatannya dan
sesiapa yang melanggarnya akan dikenakan hukuman seperti

denda, penjara atau buang negeri.30

Justeru itu, dengan asas yang sudah terbina sejak zaman
Perlak, Samudera-Pasai, Melaka, Jawa ataupun Acheh, akhirnya
terbentuklah pemikiran akidah Islam dj Nusantara pada abad ke-

18 Masihi dan ke-19 Masihi.

Dalam perkembangan berikutnya iaitu pada abad ke-18
Masihi, Muhammad Zayn b. Faqih Jalal al-Din telah mendahului
ulama lain dalam usaha perkemba’%hn ilmu tauhid di Nusantara.
Pada tahun 1757 Masihi, beliau telah menterjemahkan serta
mengubah suai kitab yang bertajuk Umm al-Barahin oleh al-
Saniisi yang membincangkan berkaitan dengan ajaran ‘Sifat Dua

- .

2% MS 50: Mengajar dan Belajar Mazhab Yang 72 di Acheh zaman
Iskandar Muda. -

3 MS 9: Hukum-hukum TIslam berdasarkan Mazhab Shafi’i yang

dikenakan ke atas rakyat Acheh; MS 44: Silsilah Sultan-Sultan Achch
dari Iskandar Zulkarnain.
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Puluh’. Kitab tersebut kemudian dinamakan Bidayah al-

Hidayah 3!

Selepas in:x beberapa buah kitab berkenaan dengan ilmu
tauhid yang berasaskan kitab Umm al-Bardhin ini telah dikarang.
Di antaranya ialah Zuhrah al-Murid fi Bayan Kalimah al-Tawhid
oleh ‘Abd al-Samad al_—F‘alembén—i— pada tahun 1764 Masihi di
Mekah.32 Pada masa itu juga Nawawi al-Bentani yang berada di
Mekah telah menyusun sebuah kitab syarah kepada Umm al-
Barahin yang bertajuk Zari‘at al-Yaqin.» Pada abad ini juga Tok
Syihab al-Din dari Palembang turut mengembangkan ajaran ‘Sifat

Dua Puluh’ melalui kitabnya ‘Aqidah al-Bayan.

Pada abad ke-19 Masihi, ajaran ‘Sifat Dua Puluh’ terus
dikembangkan melalui kitab-kitabi#fakidah yang dihasilkan oleh
para ulama Kitab Jawi. Antara kitab yang penting ini ialah Ini

Kitab Sifat Dua Puluh oleh Uthman b. ‘Abd Allih al-Batawi

-_— B
! Lihat Muhammad Zayn b. Faqih Jaldl al-Din, Bidayah al-Hidayah.

# Mengenai riwayat hidup beliau lihat M.Chatib Quzwain, op. cit.,
hlm.1-18; Wan Mohd. Shaghir Abdullah, Syeikh Abdus Shamad Al-
Palimbani, al-Fathanah, 1983,

3 C. Snouck Hurgronje, Mekka in the Latter Part of the 19t Century,
hlm. 271,
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pada tahun 1886.3¢ Bagi memudahkan isi kandungannya
difahami oleh para pembaca, beliau telah menyusun kandungan
kitab ini mengikut petak dan rajah-rajah yang pelbagai bentuk.
Sementara itu Muhammad Zayn al-Din b. Muhammad al-Badawi
telah mengarang kitab Siraj al-Huda sekitar tahun 1885-1886
Masihi, dan Zayn al-‘Abidin b. Muhammad al-FatﬂémT pula telah
mengarang kitab ‘Aq}c_lah al-Ndjin pada tahun 1890 Masihi.3s
Kitab-kitab ini merupakan karya terjemahan dan ubah suai

daripada kitab Umm al-Barahin.

Pada abad ini juga terdapat Dawud b. ‘Abd Allah al-Fatani
yang merupakan seorang ulama yang produktif dalam bidang
penulisan.? Antara kitab-kitabnya yang membahas mengenai
ajaran ‘Sifat Dua Puluh’ ialah al-Durr al-Thamin. Haji ‘Abd al-
Samad b. Muhammad Salih (184051891 M) merupakan seorang

tokoh ulama di Kelantan yang lebih terkenal dengan gelaran

31 Sirajuddin Abbas, op. cit., him. 453-458.

35 Lihat Omar Awang, “The Umm al-Barahin of al-Sanusi,” dlm. Jurnal
Nusantara, bil. 2 (Julai 1972), 157-158.

% Lihat Ismail Che Daud, “Syeikh Daud Al-Fatani (1769-1847),” dim.
Ismail Che Daud (ed.), op. cit., him. 1-39; H.W.M. Shaghir Abdullah,
Syeikh Daud bin Abdullah Al-Fathani: ‘Ulama dan Pengarang
Terulung Asia Tenggara.
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“Tuan Tabal”, turut mengarang kitab yang membahas ajaran ‘Sifat

Dua Puluh’ dalam kitabnya Bi Kifayat al-‘Awwam .37

Di Kedah pula terdapat seorang ulama yang berasal daripada
keturunan Muhammad Arsyad al-Banjari iaitu Muhammad Tayyib
b. Mas‘ﬁﬁ al-Banjari atau lebih dikenali dengan gelaran ‘Tuan
Husain Kedah’ (1863-1936 M).38 Beliau telah mengarang tidak
kurang daripada 13 buah kitab dan merupakan seorang ulama
yang banyak berjasa bukan sahaja di Kedah tetapi di negeri-
negeri lain di Malaysia. Antara kitabnya yang memaparkan
tentang ajaran ‘Sifat Dua Puluh’ ialah Miftah al-Jannah.
Sementara itu Raja ‘Ali b. Raja Ahmad turut memberi sumbangan
dalam menyebarkan ajaran ‘Sifat Dua Puluh’ di Pulau Penyengat,
Riau dengan mengajarkan kitab Umm al-Barahin di samping
kitab-kitab lain seperti Minhaj ‘@#Abidin olch al-Ghazali dan

Jawharah al-Tawhid oleh Ibrahim al-Laqani.

Pendek kata, aliran ilmu tauhid yang berkembang di

Nusantara adalah berasaskan fahaman Asya‘irah terutamanya

37 Nik Abdul Aziz Nik Hassan, Islam di Kelantan, Persatuan Scjarah
Malaysia, Kuala Lumpur, 1983, hlm. 22-25.

% Lihat Ismail Awang, "Tuan Husain Kedah (1863-1936),” dlm. Ismail
Che Daud (ed.), op. cit., him. 193-206.
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berkenaan dengan ‘Sifat Dua Puluh’ menurut huraian al-Saniisi
dalam kitabnya Umm al-Barahin. Kebiasaannya para ulama
Kitab Jawi akan mengupas tentang sifat wajib, mustahil dan
harus bagi Allah (S.W.T.). Menyentuh berkaitan dengan sifat wajib
yang berjumlah dua puluh itu pengarang Kitab Jawi akan
membahégikan kepada empat kategori: Nafsiyyah, Salbiyyah,
Ma‘ani dan Ma‘nawiyah kemudian barulah diikuti dengan huraian

bagi tiap-tiap kategori tersebut.

Setelah dikaji, maka didapati perbincangan berkenaan
dengan Sifat Dua Puluh’ ini berkembang pada zaman
kemunduran pemikiran Islam. Walaupun = pada asasnya ia
merupakan fahaman Asya‘irah tetapi telah turut dipengaruhi
oleh unsur-unsur falsafah Greek.3 Oleh itu, sesuai dengan
suasana yang melahirkannya yang*tidak menggalakkan kegiatan
dan kebebasan berfikir, maka ajaran ‘Sifat Dua Puluh’ ini tidaklah
dapat membentuk asas keimanan yang mantap. Hakikat ini

pernah ditegaskan oleh Snouck Hurgronje ketika memperkatakan

-

% Lihat Omar Awang, “The Umm al-Barahin of al-Sanusi,” dlm. Jurnal

Nusantara, hlm.157-168; S.M. Naquib Al-Attas, Islam Dalam Sejarah,
hlm. 32,
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tentang corak pengajian ilmu tauhid di Mekah pada abad ke-19

Masihi.

The students impress on their minds the
twenty * liti of God ding to the
scheme which owes its popularity to Sanusi,
but, after hearing and reading the

ies th , are i d that
they have only touched the surface of a sea of
mysteries. Who would think of penetrating
deeper?

Pendapat Hurgronje ini turut disokong oleh para sarjana
Islam. Misalnya menurut H.M. Rasjidi, rangkaian Sifat Dua Puluh
itu jelas merupakan reaksi yang dicari-cari terhadap falsafah
Greek, sifat-sifat itu tidak terdapat bentuknya dalam al-Quran
atau Hadis dan telah menyebabkan orang berfikir dan memahami
seéara tidak sihat. Sebenarnya menurut beliau adalah lebih wajar
untuk memahami kewujudan Tu_han secara merenung alam
sebagaimana yang diwahyukar; dalam Al-Quran.*! Bahkan

Hamka juga menegaskan bahawa ajaran ‘Sifat Dua Puluh’ itu

%0 C. Snouck Hurgronje, op. cit., him.194.
*! H.M. Rasjidi, "Kesatuan dan Keragamaan Dalam Islam”, dlm. Kenneth

Morgan (ed.), Islam Jalan Lurus, Pustaka Jaya, Jakarta, 1980, hlm.
459.
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bukannya menambah keyakinan umat, sebaliknya menambah

keraguan dan malah boleh mengelirukan lagi.2

Dalam pada itu, terdapat juga sarjana Islam yang
mempertahankan ajaran ‘Sifat Dua Puluh’. Misalnya Mudasir
Rosder rﬁengatakan bahawa konsep sifat “Dua Puluh” mempunyai
asas berdasarkan mafhiim ayat al-Qur'an dan Hadis.*3 Lantaran
itu, apa yang telah diutarakan oleh para ulama Kitab Jawi melalui
karya-karya tauhid mereka adalah sebagai usaha untuk
memperkukuhkan lagi apa yang telah wujud sama ada dalam al-

Qur’an atau Hadis.

. Sebagai kesimpulannya, walau apapun tanggapan yang telah
dilakukan oleh para sarjana Islam berkenaan dengan ajaran ‘Sifat
Dua Puluh’, suatu hakikat yang petfa diketengahkan oleh penulis
adalah bahawa para ulama Kitab Jawi telah banyak memberikan
sumbangan mereka dalam usaha penyebaran Islam di Nusantara.

Justeru itu, dengan usaha yang telah dilakukan oleh para ulama

%2 Lihat Hamka, Prinsip dan Kebijaksanaan Dakwah Islam, Pustaka
Melayu Baru, Kuala Lumpur, 1981, hlm. 240-241.

3 Untuk mengetahui lebih lanjut tentang sifat “Dua Puluh” sebagaimana
yang telah diisyaratkan di dalam al-Qur'an dan Hadis, lihat Mudasir
Rosder, Asas Tauhid: Pert Dan Hurai ya, Dewan Bahasa
Dan Pustaka, Kuala Lumpur, 1989, him. 161-202.
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Kitab Jawi ini, maka mereka telah memperkayakan lagi khazanah

pemikiran Islam untuk generasi yang akan datang.

2.9: Konsep sifaf Dua Puluh Dalam Kitab Jawi

Persoalan sifat-sifat Allah (S.W.T) atau khususnya Sifat Dua
Puluh dan perkara-perkara yang berkaitan dengannya telah
dibincangkan secara panjang lebar oleh para ulama Kitab Jawi
dalam karya tauhid mereka. Mereka telah berusaha dengan
bersungguh-sungguh untuk menerangkan tentang masalah ini
kepada para pembaca. Justeru itu, dalam bahagian ini penulis akan

membincangkan persoalan ini secara lebih mendalam.

Meninjau pandangan ulama Kitab Jawi mengenai persoalan
ini, Ahmad Zayn al-Fatani misalnya telah mengemukakan pendapat
al-Asy‘ari yang mengatakan bahawa terdapat tiga belas sifat Allah

(S.W.T.) yang wajib diketahui dan diimani secara tafsil (terperinci)44

4 Dalil tafsili ialah dalil yang dikemukakan secara terperinci schingga
dapat digunakan untuk mempertahankan akidah. Dalil ijmali pula
ialah dalil yang dikemukakan untuk memperkuat pendapat secara
umum, oleh itu ia belum mampu menegak dan mempertahankan
akidah semasa menghadapi tentangan. Lihat Ahmad al-Fatani,
Faridah al-Fara’id, him. 4-5.
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manakala tujuh sifat lagi yang dinamakan sifat Ma‘nawiyyah wajib

diketahui secara ijmal (umum) sahaja.*s

Manakala ;dalam kitab Syarh Matn Jawharah al-Tawhid
menerangkan bahawa menurut Métuﬁdiyyah, Allah (S.W.T.) wajib
bersifat der;gan dua puluh sifat, sementara menurut Asya‘irah Allah
wajib bersifat dengan dua belas sifat kerana sifat Nafsiyyah dan sifat
Ma'nawiyyah  tidak dikategorikan  sebagai sifat sebaliknya
dikategorikan sebagai asma’ Allah.46 Akan tetapi, terdapat
penegasan bahawa dua puluh sifat tersebut hanyalah sebahagian

sahaja daripada sifat yang wajib bagi Allah (S.W.T.).47

Sehubungan ini, Dawud al-Fatani menegaskan bahawa jika
Wujiid adalah ‘ayn  Wujid (zat) dan sifat Ma‘@ni adalah sifat
Ma‘nawiyyah maka sifat yang wajib ﬂetahui adalah dua belas sifat
sahaja.*® Namun begitu, menurut Ahmad al-Fatani pendapat yang
paling rajih (kuat) ialah pendapat al-Asy‘ari iaitu tiga belas sifat

_—
5 Ibid., him. 5, 10-11.

* Seorang Ulama Jawi, Syarh Matn Jawharah al-Tawlﬁd, (terj.),
Matba‘ah Dar al-Ma‘arif, Pulau Pinang, t.t., him. 14.

47 Ibid.

18 Dawud nl—I"al.;'mT, al-Durr nl-’l‘hamin, him. 19,
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yahg wajib diketahui secara tafgﬁ yang termasuk dalam kategori
sifat Nafsiyyah, Salbiyyah dan Ma‘ani manakala tujuh sifat lagi iaitu
sifat Ma‘nawiyyah hanya wajib diketahui secara ijmal sahaja.4?
Dalam persoalan ini, al-Baqilani dan  al-Juwaini pula
berpendapaﬁ bahawa terdapat tujuh lagi tambahan sifat Allah
(S.W.T.) tersebut yang  wajib diketahui secara taqu?l yang
menjadikannya dua puluh sifat iaitu tambahan tujuh sifat
Ma‘nawiyyah tersebut wajib juga diketahui secara tafsil. Pendapat
ini akhirnya diteruskan oleh al-Saniis; dalam kitabnya yang terkenal
iaitu Umm al-Barahin 50 Ajaran al-Saniisi tentang dua puluh sifat
Allah inilah yang akhirnya dikenali dengan ‘Ajaran Sifat Dua Puluh’

yang dijadikan pegangan oleh masyarakat Islam di Nusantara.5!

e

%2 Ahmad al-Fatani, op. cit., him. 10-11. Tidak semua ulama Kitab Jawi
mengemukakan pembahagian dua puluh sifat secara terperinci
termasuk perbahasannya, sebahagian besar daripada mercka hanya
menunjukkan takrif, ta‘allug dan huraian setiap sifat secara umum
sahaja. Justeru itu, dalam bab ini penulis hanya membincangkan
sccara ringkas sahaja tentang dua puluh sifat tersebut sebagaimana
yang terdapat dalam Kitab Jawi.

50 Ibid.
51 Al-Saniisi mengakui adanya al-hal dan dijadikan sifat bagi Allah

(S.W.T.). Lantaran itulah jumlah sifat Allah yang wajib diketahui
menurut beliau ialah dua puluh sifat.
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' Dawud al-Fatani ketika mengulas berkaitan dengan masalah

dua puluh sifat Allah (S.W.T.) mengatakan seperti berikut:

“... tiada kesudahan kamalat Allah Ta‘ala
dan tiada diberitakan kita oleh Allah Ta‘ala
melainkan dengan mengetahui barang yang
diberikan oleh syarak bagi kita atasnya dalil
iaitu dua puluh sifat, dan menggugurkan atas
kita dengan kurnia-Nya taklif dengan barang
yang tiada diberikan bagi kita atasnya dalil
iaitu yang lebih daripada dua puluh sifat yang
lagi akan datang sebutnya, yakni tiada wajib
kita belajar  supaya kita ketahui satu-satu
dengan tafsil melainkan yang dua puluh sifat
ini jua dan yang lebih daripadanya wajib kita
ketahui lagi kita iktikadkan Allah Ta‘ala

punyai beberapa sifat k. lat-Nya tiada
hingga dan tiada ada kesudahannya, maka
tiap-tiap sifat yang sempurnaan itu, wajib bagi
Allah Ta‘ala bersifat dengan dia, maka adalah
wajib atas tiap-tiap mukallaf diketahuinya
atas jalan i{jmal jua tiada tafsilnya. (Maka)
adalah yang dua puluh itu telah dihimpunkan
ulama daripada Qur’an dan Hadis.”52

Pendek kata, para ulama Kitab Jawi mengakui bahawa dua
puluh sifat tersebut hanyalah sebahagian sahaja daripada sifat-sifat
yang wajib bagi Allah (S.W.T.). Manakala sifat kesempurnaan Allah

(S.W.T.) menurut mereka adalah tidak terhingga banyaknya.s3

52 Dawud alrl"mfmf, op. cit., him. 18-19.

5% Muhammad Zayn b. Faqih Jalal al-Din, op. cit., him. 7; Ahmad al-
Fatani, op. cit., him. 5; Dawud alfatﬁn?, op. cit., hlm. 18-19, 23;
Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi, Sirdj al-Huda, him. 8; Husayn
Nasir al-Banjari, Hidayah al-Mutafakkirin, him. 4; Muhammad Tayyib
al-Banjari, Miftah al-Jannah, al-Ma‘drif, Pulau Pinang, t.t., hlm. 6;

91



2.10: Pembahagian Sifat Dua Puluh Dan Huraiannya

Perbahasan berkenaan Sifat Dua Puluh ini menurut para
ulama Kitab Jawi ’hanya dilakukan oleh mereka yang mengithbatkan
hal (antara mawjiidat dan ma‘diimat) dan membahagikan sifat Dua
Puluh itu kepada empat bahagian. Sementara itu, bagi mereka yang
menafikan hal, mereka hanya membataskan sifat Allah yang wajib
diketahui itu kepada dua belas sifat sahaja, kerana mereka tidak
mengithbatkan sifat Nafsiyyah dan Ma‘nawiyyah serta menganggap
wujud Allah sebagai ‘ayn zat dan Ma‘nawiyyah ialah ibarat

berdirinya sifat Ma‘ani dengan zat Allah.

Bercakap lebih lanjut berhubung dengan persoalan ini, para
ulama Kitab Jawi kebanyakannya menghuraikan pendapat al-
Santisi tentang dua puluh sifat yang#ajib dan dua puluh sifat yang
mustahil berdasarkan pendapat yang mengakui adanya al-hal. Oleh

itu, ia terbahagi kepada empat bahagian:

i) Mawjudat iaitu sesuatu yang dapat dilihat.

ii) Ma‘dumat iaitu yang tiada.

Usul al-Talpq_qut.p.), hlm._16; Muhammad Mukhtar al-Boqori, Inilah
Kitab Usul al-Din, al-Nahdi, Pulau Pinang, t.t., him. 4.
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iii)' Al-hal iaitu antara mawjiidat dan ma‘diimat.
iv) Amr al-I'tibari iaitu yang diakui ada namun tidak meningkat
sehingga ke peringkat al-h@l dan tidak turun sehingga ke

peringkat ma‘dfimat.5*

Dalam pada itu, para ulama Kitab Jawi menerangkan
bahawa al-Santisi tidak mengambil pendapat para ulama yang
menolak hal, iaitu yang membahagikan sifat dua puluh kepada tiga
bahagian sahaja walaupun pendapat ini kuat. Beliau berbuat
demikian kerana menurutnya seseorang yang menolak atau
menerima adanya hal tidak mempengaruhi dalam akidah, kerana
tidak ada bukti yang pasti tentang adanya dan tentang tiadanya,

dan tidak juga dapat dicapai melalui yang lainnya.55

Selanjutnya dalam membihéﬁ‘lgkan perkara ini, Zayn al-
‘Abidin a]-Fagén.i'Sf’ dan Dawud al-Fatanis’ mengatakan bahawa
berdasarkan pendapat yang mengakui adanya hal maka Kaunu-Hu

—_—_—
51 Zayn al- )1(lm al-Fatani, op. cit., him. 15-16; Muhammad Zayn al-Din

al-Sambawi, op. cit., him. 8.

55 Zayn al- ‘/\bldm al- Famm op. cit., him. 16; Dawud al- lunan?, op. cit.,
hlm. 19

5 Zayn al-‘Abidin al-Fatani, op. cit.

57 Dawud al-Fatani, op. cit.
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Qddiran bukan berasal daripada sifat Qudrah tetapi ia adalah sifat
yang berdiri sendiri yang hanya ada hubungan pada akal sahaja.
Dalam erti kata lain, Qudrah dan Kaunu-Hu Qaddiran adalah dua
sifat yang berbeze} tetapi mempunyai hubungan antara satu sama
lain. Kaunu-Hu Qddiran melazimkan adanya sifat Qudrah pada zat

dan Qudrah melazimi adanya sifat Kaunu-Hu Qadiran.

Bagi golongan yang menafikan hal pula, tidak bererti mereka
menafikan Allah Qadir, ‘Alim dan sebagainya, hanya yang mereka
nafikan ialah Qadir, ‘Alim dan sebagainya sebagai sifat yang za'id
pada zat. Dengan yang demikian, mereka tidak mengakui adanya
sifat Zatiyyah selain daripada sifat Ma‘ani, manakala Kaunu-Hu
Qadiran, Muridan dan sebagainya adalah merupakan amr al-I'tibari.
Oleh itu, mereka mengithbatkan sifat tetapi menolak sifat yang

melazimkan sifat yang lain yang dingffakan hal.s8

Secara ringkasnya, para ulama Kitab Jawi menerangkan

bahawa bagi mereka yang mengithbatkan hal, maka perbincangan

—_—
58 Dawud al-Faténi, op. cit., him. 19; Zayn al-Abidin al-Fatini, op. cit.,
hlm. 16; Ahmad al- I"ztam op. cit., him. 11.
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Sifat Dua Puluh itu terbahagi kepada empat bahagian iaitu

Nafsiyyah, Salbiyyah, Ma‘ani dan Ma‘nawiyyah.5®

i

2.10.1: Sifat Nafsiyyah

Menurut al-Bayjiri sifat Nafsiyyah ditakrifkan sebagai sifat
thubiit yang menunjukkan kepada diri zat itu sendiri tanpa
memerlukan ma‘na yang za'id padanya, sebagaimana dikatakan

bahawa wujud Allah itu adalah sifat Allah.60

Sementara itu mengikut Zayn al-‘Abidin al-Fatani, maksud
sifat Nafsiyyah ialah “yang tidak dapat diketahui zatnya melainkan
melalui sifatnya” iaitu tidak tergambar pada akal tentang zatnya itu

melainkan dengan melalui pengenalaf#ifat Nafsiyyah itu.o!

5 Zayn al-Abidin al-lf:_lt_s]m?, op. cit.; Dawud al-Fatini, op. cit., hlm.19-
20; Ahmad al-Fatani, op. cit.

0 Al-Bayjiiri, Tuhfah al-Murid, Dar al-Kutub al-l,ladfthah, Kaherah, t.t.,
him. 54. Lihat juga Ahmad al-Dardir, _Syarh al-Khuraydah al-
Bahiyyah, Matba‘ah Muhammad “Ali Subih wa Awladuh, Kaherah,
1935, hlm. 53; ‘Abd al-Ghani Yahyda dan ‘Umar Yiisuf, Risalah al-
Tawhid, him. 43. -

61 Zayn al-‘Abidin al-Fatani, op. cit., hlm. 23; Muhammad Zayn b. Faq?h

Jalal al-Din, op. cit., him. 8.
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Selanjutnya  beliau mengemukakan  takrif daripada
sebahagian ulama iaitu “Hal yang thabit bagi zat selama zat itu tidak
di‘illahkan dengan sesuatu ‘illah.” Oleh itu, Zayn al-‘Abidin al-Fatani
menjelaskan bahawa hal ialah suatu keadaan yang berada di antara

wujud dan ‘adami.62

Perkataan “tidak di‘illahkan dengan sesuatu ‘illah” menurut
beliau adalah untuk mengeluarkan hal Ma‘nawiyyah, kerana hal
Ma'nawiyyah di‘illahkan dengan sifat Ma‘@ni, dan juga Dbagi
mengeluarkan sifat Ma‘ani kerana sifat Ma‘ani bukan daripada hal,
bahkan ia adalah sifat yang maujud dan berdiri dengan zat. Begitu
juga dikeluarkan sifat Salbiyyah kerana: sifat Salbiyyah adalah sifat

‘adami 63

Dalam pada itu, Ahmad Zéﬁ al-Fatani pula berpendapat
bahawa sifat Nafsiyyah ialah sifat yang menentukan yang

bermaksud tanpa sifat itu maka zat tidak dapat dikenali. Dengan

2 Zayn al-Abidin al-Fatini, op. cit. Lihat selanjutnya ‘Abd al-Ghani
Yahya dan Umar Yisuf, op. cit., -him. 43; Seorang Ulama Jawi, op.
cit., him. 14; Muhammad Tayyib al-Banjiri, op. cit., him. 6; Usul al-

Tahgqiq, (t.p.), him. 17.

53 Zayn al-‘Abidin al-Fatani, op. cit. Seterusnya lihat ‘Abd ;ll—()han—i.Yahy:T
dan ‘Umar Yusuf, op. cit., him. 43.
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yang demikian, sifat Nafsiyyah dinisbahkan kepada nafs iaitu zat

kerana ia hanya melazimi bagi zat.64

Sehubung?n ini Dawud al-Fatani¢s dan Muhammad Zayn al-
Din al-Sambawi® turut mengemukakan pendapat yang hampir
sama iaitu maksud sifat Nafsiyyah ialah tidak dapat diketahui zat
sesuatu melainkan te.rdapat wujudnya (sifatnya). Daripada
pendapat-pendapat tersebut, dapatlah disimpulkan bahawa sifat
Nafsiyyah menurut para ulama Kitab Jawi ialah sifat yang terdapat
pada zat Allah (S.W.T.) dan tidak menunjukkan sifat yang za’id pada

zat-Nya.

Sifat Nafsiyyah sebagaimana yang dinyatakan oleh para
ulama Kitab Jawi hanyalah satu iaitu Wujiid, dan adanya tidak
melalui ‘llat (sebab) iaitu yang lain‘daripada zatnya tidak memberi
bekas dalam mewujudkan zat Allah. Selain itu, hanya dalam
sebutan sahaja sifat Wujiid disebutkan lebih dahulu daripada sifat

yang lain, bukan seperti pohon yang menjadi asal seluruh cabang,

-
5% Ahmad al-Faténi, op. cit., him. 10 ‘Abd al-Ghani Yahya dan ‘Umar
Yisuf, op. cit. Lihat juga a] Bayjiri, op. cit., him. 54.

65 Dawud al-l“a(:'mi, op. cit., him. 20.

% Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi, op. cit., hlm. 12.
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Justeru itu, tidak boleh dikatakan sifat Qidam dianggap ada

sesudah dapat dibuktikan adanya sifat Wujud .7

Namun bggitu Muhammad Zayn al-Din al-Sambawit® dan
Dawud al-Fatanio® berpendapat sebaliknya. Mereka menegaskan
bahawa Wujiid adalah seperti pokok yang menjadi asal seluruh
cabang maka Wujiid harus dibuktikan terlebih dahulu sebelum
membuktikan  kewujudan sifat-sifat yang lain.  Semasa
membincangkan persoalan sifat Nafsiyyah pula, sebahagian ulama
Kitab Jawi misalnya Zayn al-Abidin al-Fatani, Dawud al-Fatani dan
Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi membawakan pendapat al-
Asy‘ari dan Fakhr al-Raz serta pendapat ulama yang lain dalam

memberikan makna Wujiid.

Mereka mengatakan bahaWi® menurut  al-Asy‘ari, Wujiid
adalah ‘ayn zat-Nya iaitu Wujud tidak berada di luar zat atau bukan

sifat tambahan (z@'id) bagi zat.’0 Berdasarkan pendapat al-Asy‘ari

7 Zayn al-Abidin nI-Fﬂ!ﬁnT, op. cit., hlm. 16; Ahmad al-F‘nl_ﬁnT, op. cit.,
hlm. 5.

%8 Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi, op. cit., him. 9,

© Dawud al-Fatani, op. cit., him. 20.

70 Zayn al-Abidin al-Fatani, op. cit., hlm. 16-17; Dawud al-Fatani, op.
cit., him. 21; Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi, op. cit., him. 9;
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ini, maka para ulama Kitab Jawi berpendapat Wujiid tidak termasuk
sifat, namun kata Wujid digunakan pada sebutan sahaja atau
untuk menunjukkan sifat zat yang digunakan dalam pengertian
yang majazi sahaja bukan hakiki’! dan ia termasuk amr al-I'tibari
iaitu Wujiid tidak dapat dilihat.”2 Perkara yang sama juga terdapat

dalam kitab Kifayah al-‘Awwam iaitu:

“Al-Asy‘ari berkata, Wujid itu ialah ‘ayn
mawjiud, maka wujud Allah (S.W.T.) adalah
‘ayn zat-Nya bukan perkara yang za’id pada-
Nya..., dengan itu tidak dikirakan Wujud itu

gai sifat, k Wuyjud adalah ‘ayn zat
dan sifat, bukan zat.73

Ketika membicarakan persoalan ini, Muhammad Zayn al-Din
al-Sambawi menambah bahawa adalah sah jika dikatakan Allah itu
maujud atau dikatakan Allah itu ‘Alim kerana difahamkan
daripadanya sifat ‘7im. Daripada keterangan itu beliau mengambil

kesimpulan bahawa Wujtid boleh dikéﬁ(an sebagai sifat.74

Scorang Ulama Jawi, op. cit., him. 15; ‘Abd al-Ghani Yahya dan ‘Umar
Yusuf, op. cit., him. 15.

7' Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi, op. cit.; Dawud al-Fatani, op.
cit.

72 Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi; op. cit.

73 Al-Fadali, Kifayah al-‘Awwam, Maktabah al-Babi al-Halabi, Kaherah,
1949, him. 29. -

74 Muhammad Zayn al-Din al-SambﬁwT, op. cit., him. 9.
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Selanjutnya para ulama Kitab Jawi mengemukakan
pendapat Fakhr al-Razi yang berpendapat Wujiid ialah Hal (keadaan)
yang wajib bagi zat selama zat itu al-Hal, dan al-Hal ini adanya tidak
bergantung kepaga sesuatu sebab. Maksud “tidak bergantung
kepada sesuatu sebab” ialah sifat Ma‘nawiyyah seperti Kaunu-Hu
Qadiran bukan bergantung kepada adanya Qudrah yang ada pada
zat, demikian juga Kaunu-Hu Muridan bukan disebabkan adanya
Iradah yang ada pada zat. Maksud Kaunu-Hu (keadaan) adanya
disebabkan oleh sesuatu sebab ialah adanya disebabkan oleh
sesuatu yang lain daripada zatnya.’s Berdasarkan pendapat ini,
Wujiid dianggap sifat yang berada di luar zat atau sifat tambahan

bagi zat.

Dawud al-Fatani pula mengemukakan pendapat Fakhr al-
Razi yang mengatakan bahawa sifa#* Wujiid bukan ‘ayn zat dan
bukan juga lain daripada zat-Nya.”® Sehubungan dengan ini

menurut ‘Abd al-Ghani Yahya dan Umar Y@suf, bahawa Fakhr al-

75 Zayn al-Abidin al- Fatam, op. cit., him. 17; Muhammad Zayn al-Din
al-Sambawi, op. cit. Lihat juga Dawud al- Iatam op. cit., him. 20
(catatan kakl no. 3). -

76 Ibid., hlm. 21.
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Razi dan al-Maturidi bersependapat berkenaan dengan sifat Wujud

iaitu mereka menetapkan sebagai al-Hal.77

Di samping itu, Dawud al-Fatani mengutarakan pendapat
ulama yang mengatakan bahawa wajib beriman dengan Wujiid Allah
(S.W.T)) tanpa perlu membicarakan keadaan Wuyjud itu sama ada
‘ayn zat atau selainnya dan begitu juga dengan sifat-sifat Allah

(S.W.T.) yang lain.”8

Lantaran itu, tidak seharusnya seseorang itu mengatakan
( 90 S® ) atau ( fé)f,—é <3 ) atau mengatakan zat dan sifat itu dua
perkara yang berbeza atau mengatakan zat dan sifat itu satu.
Sebaliknya hendaklah menahan diri daripada membincangkan
perkara-perkara tersebut dan menyerahkannya kepada Allah
(S.W.T.).7 Dalam kaitan denganigipermasalahan  ini, terdapat
larangan membicarakan masalah zat dan sifat serta perkara-perkara
yang berkaitan dengannya kerana perkara tersebut tidak

diperintahkan oleh syarak.80

77 ‘Abd al-Ghani Yahya dan Umar Yisuf, op. cit., him. 15.
78 Dawud al-FaﬁnT, op. cit.
79 Ibid. Lihat juga Zayn al-Abidin al-Fay'an-i', op. cit., him. 17.

80 Lihat Dawud al-Fa_tEnT, op. cit.; Zayn al-Abidin al-Fatani, op. cit.
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Daripada huraian-huraian tersebut, dapat difahami bahawa
punca perbahasan dalam menentukan sifat Wujiid sama ada sebagai
sifat atau tidak adalah berpunca daripada masalah hal. Bagi mereka
yang mengithbatkan hal, maka mereka menetapkan Wujud adalah
sebagai sifat yang za'id pada zat yang tidak di‘illahkan dengan
sesuatu ma‘na. Manakala kepada mereka yang menafikan hal, maka
mereka berpendapat bahawa Wujiid bukanlah sebagai satu sifat
yang za'id pada zat, bahkan ia adalah ‘ayn mawjid atau diri zat

Allah 81

2. 10. 2: Sifat Salbiyyah

Al-Bayjiiri mentakrifkan makna Salbiyyah ialah sifat yang
menafikan perkara yang tidak layakibagi Allah. 82 Bagi aJ-DasﬁqT
pula makna Salbiyyah ialah penafian (nafiyyah), kerana sifat ini

adalah menafikan perkara-perkara yang tidak layak bagi Allah.83

81 Lihat Ibid., him. 17.
2 Al-Bayjiiri, op. cit., him. 54. -

% Al-Dasiiqi, Hasyiyyah al-Dasiiqi ‘Ala Umm al-Barahin, him. 76.
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Sementara itu, kelihatannya para ulama Kitab Jawi
mengemukakan takrif yang sama seperti di atas. Mereka
mentakrifkan sifat Salbiyyah sebagai sifat ‘nafy’ kerana setiap sifat
yang dikategorikar} sebagai sifat Salbiyyah adalah menafikan sifat

yang tidak layak bagi Allah (S.W.T.).84

Para ulama Kitab. Jawi seterusnya menerangkan bahawa
sifat Salbiyyah terdiri daripada lima sifat iaitu Qidam, Baga’,
Mukhalafatu-Hu Ta‘ala Li al-Hawadith, Qiyamu-Hu Ta‘ala Bi Nafsih,
dan Wahdaniyyah. Kesemua sifat tersebut dinamakan sifat “salab”
kerana sifat-sifat tersebut menolak semua yang tidak layak bagi
Allah (S.W.T.) kerana makna salab itu sendiri bermaksud nafi
(menolak). Tegasnya, tiap-tiap sifat tersebut menafikan kekurangan
dan menolak sifat-sifat yang tidak layak bagi Allah (S.W.T.).85

Sehubungan dengan hal tersebut, Qidam menolak adanya

permulaan bagi Allah (S.W.T.), Baga’ menolak adanya kesudahan

n al-Sambawi, op. eit., him. 12; Muhammad
Zayn b. Faqih Jalal al-Din, op. cit., him. 8; ‘Abd al-Ghani Yahya dan
‘Umar Yiisuf, op. cit., him. 44; Muhammad Tayyib al-Banjari, op. cit.,
hlm. 6; Seorang Ulama Jawi, op. cit., him. 14.

8 Muhammad_Zayn al-Din

8 Zayn al-Abidin al-Fatani, op. cit., him. 23; Ahmad al-Fatani, op. cit.,
hlm. 5; Dﬁ_wud al-Fatani, op. cit., him. 27; Muhammad Zayn al-Din
al-Sambawi, op. cit., him. 12; ‘Abd al-Ghanj Yahya dan Umar Yusuf,
op. cit., him. 44,
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bagi wujud Allah (S.W.T.), Mukhalafatu-Hu Ta‘ala Li al-Hawadith
menolak adanya persamaan dengan segala yang baharu, Qiyamu-Hu
Ta‘ala Bi Nafsih menolak adanya zat yang menjadi tempat-Nya dan
menciptakan zat-Nya dan Wahdaniyyah menolak adanya berbilang

pada zat, sifat dan perbuatan-Nya.86

Pendek kata, daripada pendapat-pendapat tersebut dapat
difahami bahawa yang dimaksudkan dengan sifat Salbiyyah ialah
menolak sifat-sifat yang tidak layak bagi Allah (S.W.T.) dan bukan
bermaksud menolak sifat-sifat itu daripada Allah (S.W.T.). Ini kerana
sifat Salbiyyah itu melekat pada Allah yang tidak mungkin dapat

diasingkan (ditolak).87

Akan tetapi menurut al-Bayjuri, sifat Salbiyyah adalah
banyak, tetapi diringkaskan kepada:lifiaa kerana kelima-lima sifat ini

sahaja yang boleh didapati melalui dalil-dalil secara tafsil,®s namun

8 Zayn al-Abidin al-Fatiini, op. cit., him. 23; Ahmad al—Fat.ﬁn_i, op. cit.,
hlm. 5; Dawud al-Fatani, op. cit., hlm. 27, Muhammad Zayn al-Din
al-Sambawi, op. ecit., him. 12; ‘Abd al-Ghani Yahya dan ‘Umar Yusuf,
op. cit., him. 44,

87 Zayn al—'_/\bid-in al-l"agﬁn_i, op. c-it.; Muhammad Zayn al-Din al-
Sambawi, op. cit.

® Al-Bayjiiri, Hasyiyyah Tahqiq al-Maqam, Maktabah Mustafa’ al-Babi

al-Halabi, Kaherah, 1949, him. 33. Lihat juga Seorang Ulama Jawi, op.
cit., hlm. 15.
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sifat-sifat yang selain daripada itu seperti menafikan adanya anak,
menafikan meminta pertolongan dan lain-lain, semuanya kembali
kepada sifat yang lima itu, kerana sifat yang lima itu sebagai asas

yang terpenting.8° 4

2.10.2.1: Qidam

Para ulama Kitab Jawi mentakrifkan makna gidam ialah
tiada permulaan, manakala makna Allah itu Qad;m ialah tidak
menerima tiada dahulunya bagi wujud-Nya atau tidak didahului
oleh tiada atau ibarat daripada menafikan tiada mempunyai
permulaan bagi wujud-Nya. Ini berbeza dengan maksud Qidam bagi
selain Allah, seperti ungkapan bangunan ini qadim maksudnya
sudah lama dan ukuran lama boleh:giukur dengan masa misalnya

satu tahun.%0

8 Al-Bayjiiri, Tuhfah al-Murid, him. 54.

9 Zayn al-‘Abidin al-Fatani, op. cit., him. 18; Ahmad al-Fatani, op. cit.,
him. 5-6; Dawud al-Fatani, op. cit., him. 21-22; Seorang Ulama Jawi,
op. cit., him. 15; Muhammad Tayyib al-Banjari, op. cit., him. 6; Usul
al-Tahqiq (t.p.), him. 17; ‘Abd al-Ghani Yahya dan ‘Umar Yiisuf, op.
cit., him. 15.
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Qad.i-m terdiri daripada tiga bahagian iaitu; Qidam Hakiki
ialah qadim bagi zat, sifat dan asma’ Allah. Qidam dalam bahagian
ini hanya khas kepada Allah sahaja; Qidam Zamani iaitu yang khas
kepada makhluk ’dan boleh diukur dengan masa seperti setahun
dan seumpamanya; Qidam Idiﬁ iaitu gidam yang dinisbahkan
kepada yang lain, umpama gidamnya bapa jika dinisbahkan kepada

anak.?!

2.10.2.2: Baga’

Secara umumnya terdapat beberapa takrif tentang Baga’

yang dikemukakan oleh para ulama Kitab Jawi;

i) Ibarat daripada menafikan berlafiis tiada kepada wujud Allah
pada masa akan datang.

ii) Ibarat daripada ketiadaan kesudahan kepada wujud Allah.

9! Zayn al-‘Abidin al-Fag?ar_l_i, op. cit.; Dawud al-Fagﬁn-i, op. cit., him. 22;
Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi, op. cit., hlm. 9; ‘Abd al-Ghani
Yahya dan ‘Umar Yiisuf, op. cit., him. 16.
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iii) Ibarat daripada menafikan kesudahan yang bermakna bahawa

Allah tidak ada akhir bagi wujud-Nya.o2

Namun beg’itu berdasarkan takrif-takrif di atas, yang terpilih
mengikut mereka ialah takrif yang pertama iaitu ibarat daripada
menafikan berlaku tiada kepada wujud Allah (S.W.T.) pada masa
akan datang. Dengan yang demikian, Allah sentiasa kekal, sentiasa

ada dan tiada akhir.

Secara ringkasnya, takrif Baga’ mengikut para ulama Kitab
Jawi ialah bahawa Allah tidak ada awal dan akhir bagi wujudnya.
Berbeza dengan makhluk ada awal dan akhirnya, segala nikmat dan
azab juga ada awal dan akhirnya serta keduanya kekal menurut
syarak dan tidak kekal menurut ukuran akal, kerana menurut akal
nikmat dan azab keduanya harus tiada, dan ini berbeza dengan zat

Allah yang tidak binasa sama ada menurut syarak atau akal.93

92 Zayn al-‘Abidin al-Fa!ﬁn_i, op. cit.; Dawud al-Fatani, op. cit.; Ahmad b.
Muhammad Zayn al-Fatani, op. cit., him. 6; Muhammad Zayn al-Din
al-Sambawi, op. cit., him. 10; Muhammad Tayyib al-Banjari, op. cit.,
him. 7; Usul al-Tahqiq, (t.p.), him. 17; ‘Abd al-Ghani Yahya dan ‘Umar
Yisuf, op. cit. Untuk huraian ringkas tentang perbezaan pendapat
ulama berkenaan sifat Baga’, lihat Seorang Ulama Jawi, op. cit., him.
15.

%3 Zayn al-Abidin al-Fa(ani, op. cit., him. 18; Ahmad al-Fatani, op. cit.,
him. 6; Dawud al-Faténi, op. cit., him. 22.
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2.10.2.3: Mukhalafatu-Hu Ta‘ala Li al-Hawadith

Secara umumnya para ulama Kitab Jawi mendefinsikan sifat
Mukhalafatu-Hu 'I:gz'dl& Li al-Hawadith sebagai sifat yang menolak
adanya persamaan dengan Allah sama ada pada zat, sifat dan
perbuatan. Dengan yang demikian, mereka menegaskan bahawa zat
Allah (S.W.T.) tidak serupa dengan zat makhluk, kerana zat Allah
tidak terdiri daripada jirim (benda) seperti jirim yang lainnya, sifat-
Nya juga tidak serupa dengan sifat yang ada pada makhluk-Nya
bahkan zat-Nya bersifat qadim. Perbuatan-Nya juga tidak seperti
perbuatan yang baru bahkan Allah adalah pencipta perbuatan bagi
seluruh makhluk, tanpa perantara dan pembantu.%¢ Justeru itu,
Allah (S.W.T.) berfirman yang bermaksud: “Sesungguhnya, apabila
la menghendaki untuk mengadakan sesuatu maka Ia hanya

berkata: “Jadilah” maka ia terus menjadi.”s

91 Zayn al-AAbidin al-Fatani, ©op-_cit., him. 18-20; Ahmad al-Fatini, op.
cit., him. 6; Dawud al-Fatani, op. cit.; Muhammad Zayn al-Din al-
Sambawi, op. cit., him. 10; Muhammad Zayn b. Faqih Jalal al-Din,
op. cit., him. 7; ‘Abd al-Ghani Yahya dan ‘Umar Yusuf, op. eit., him.
17; Seorang Ulama Jawi, op. cit., him. 15-16; Muhammad Tayyib al-
Banjari, op. cit., him. 7; Usul al-Tahqigq, (t.p.), him. 17. -

% Al-Qur’an, Surah Yasin (36): 82.
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Dalam erti kata lain, tidak ada sesuatu yang serupa dengan-
Nya dan Dia-lah yang Maha Mendengar lagi Maha Melihat.
Sementara itu, lawan bagi Mukhalafatu-Hu Ta‘dla Li al-Hawadith
ialah adanya persamaan Allah (S.W.T.) dengan yang baharu
(mumasalah). Maksud persamaan dengan yang baharu menurut
mereka ialah dalam 10 perkara iaitu (1) jirim (2) arad yang ada pada
jirim (3) berada pada arah tertentu daripada jirim (4) mempunyai
arah (5) mempunyai tempat (6) mempunyai waktu (7) mempunyai
sifat yang baharu (8) berbentuk kecil (9) berbentuk besar dan (10)
mengambil manfaat daripada yang diciptakan-Nya dan daripada

hukum-Nya.%

Dalam hal ini menurut Ahmad al—Fa_tEn-i, bahawa apabila
adanya ayat al-Qur'an atau Hadis yang menunjukkan adanya
persamaan Allah (S.W.T.) dengan-slakhluk, maka mazhab Salaf
akan menyerahkan kehendak perkara tersebut kepada Allah (S.W.T.)

manakala mazhab Khalaf akan mentakwilkannya. Misalnya firman

% Selanjutnya lihat Zayn al-Abidin al-Fatani, op. cit., him. 38-40;
Ahmad al-Fatani, op. cit., hlm. 6; Dawud al-Fatani, op. cit., hlm. 23;
Muhammad Tayyib al-Banjari, op. eit., hlm. 7; Seorang Ulama Jawi,
op. cit., him. 16.
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Allah (S.W.T.) yang bermaksud “Allah (al-Rahman) yang bersemayam

di atas ‘Arasy.”’

Bagi mazhz}lb Salaf ayat tersebut tidak boleh ditakwilkan dan
harus diterima sebagaimana makna harfynya iaitu Allah (S.W.T.)
bersemayam di atas ‘Arasy-Nya manakala bagi mazhab Khalaf kata
“istawa” ditakwilkan dengan makna menguasai dan mengalahkan.%8
Sebenarnya apa yang diutarakan oleh Ahmad al-Fatani berkenaan
dengan persoalan ini adalah sebagai lanjutan daripada pertentangan

pendapat yang berlaku di kalangan Asya‘irah dan Mu‘tazilah.

Asya‘irah secara umumnya menolak konsep Allah (S.W.T.)
mempunyai sifat-sifat jasmani seandainya sifat tersebut dianggap
sama dengan sifat jasmani bagi makhluk. Namun demikian ayat-
ayat al-Qur’an yang menggambarkagfitentang persamaan sifat-sifat

Allah dengan makhluk seperti Allah (S.W.T.) mempunyai mata,®®

-
7 Al-Qur’an, Surah Taha (20) : 5.

98 Lihat Ahmad al-Fatani, op. cit., him. 6.

9 “Supaya engkau diasuh di bawah pemeliharaan-Ku”, Surah Taha (20):
39.
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wajah,1% tangan!! serta bersemayam di atas ‘Arasy'%2 tidak boleh
ditakwilkan. Konsep yang digunakan oleh Asya‘irah dalam
permasalahan ini ialah bila al-kayfa (tidak diketahui bagaimana cara

dan bentuknya).103

Mu'tazilah pula secara umumnya menolak pendapat
Asya‘irah kerana jika Allah mempunyai sifat jasmani maka secara
tidak langsung Allah juga akan mempunyai ukuran panjang, lebar
dan dalam. Lantaran itu, golongan Mu‘azilah akan mentafsirkan
ayat-ayat tersebut secara metaforis. Dengan kata lain, ayat-ayat al-
Quran yang menggambarkan bahawa Allah bersifat jasmani, akan
ditakwilkan oleh Mu‘tazilah dengan pengertian yang layak bagi

kebesaran dan keagungan Allah (S.W.T.).104

Berbalik kepada pandangan@para ulama Kitab Jawi pula,

100 “Segala sesuatu akan binasa kecuali wajah Allah”, Surah al-Qasas
(28): 88.

101 “Dan langit itu digulung dengan tangan kanan-Nya”, Surah al-Zumar
(39): 67; Lihat juga Surah Sad (38): 75.

192 “Allah (al-Rahman) yang bersemayam di atas ‘Arasy’, Surah Taha (20):
5.

103 Harun Nasution, op. cit., him. 131-132.

104 Ibid., him. 131.
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nampaknya pendapat mereka tidak jelas dalam persoalan ini, sama
ada mereka mentakwilkan nas-nas yang berkaitan atau sebaliknya.
Namun, setakat yang diketahui mereka dengan tegas menolak
konsep kesamaan _’Allah dengan segala sesuatu khususnya dengan

makhluk.

2.10.2.4: Qlyamu-Hu Ta‘ala Bi Nafsih

Para ulama Kitab Jawi antara lain mentakrifkan Qiyamu-Hu
Ta‘ala Bi Nafsih ialah tidak berkehendak kepada zat (mahal) dan

tidak berkehendak kepada pencipta yang menciptakan zat-Nya.105

Dalam hubungan ini, mereka menjelaskan bahawa tiada
berkehendak kepada zat menunjukikan bahawa Allah itu sendiri
adalah zat bukan sifat. Ini kerana sifat biasanya berkehendak

kepada zat sebagai tempatnya dan tidak mungkin berdiri sendiri

105 Zayn al-Abidin al-Fatani, op. cit., him. 20; Dawud al-Faténi, op. cit.,
hlm. 23; Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi, op. cit., him. 10;
Seorang Ulama Jawi, op. cit., him. 16; Mubammad Zayn b. Fagih
Jalal al-Din, op. eit., him. 7; Muhammad Tayyib al-Banjari, op. cit.,
him. 7; Usul Tahgqiq, (t.p.), him. 17; ‘Abd al-Ghani Yahya dan Umar
Yiisuf, op. cit., him. 18.
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tanpa zat, sama ada sifat daripada yang qadi—m atau baharu. Justeru
itu, menurut mereka lagi bahawa tidak berkehendak kepada
pencipta yang menciptakannya menunjukkan bahawa Allah (S.W.T)
bersifat gadim b1;|kan baharu kerana yang baharu berkehendak

kepada yang menciptakannya.106

Selanjutnya mereka mengemukakan pendapat ulama yang
mengatakan bahawa segala yang maujud jika dihubungkan kepada
zat sebagai tempat adanya (mahal dan yang menciptakannya

(mukhasis) terdapat 4 bahagian:

i) Pertama: Tidak berkehendak kepada mahal dan mukhasis ialah
zat Allah (S.W.T.).

i) Berkehendak kepada mahal dan mukhasis ialah semua
jenis ‘arad daripada yang baharui

ili) Tiada  berkehendak kepada mahal  tetapi berkehendak

kepada mukhasis ialah segala zat yang baharu.

16 Zayn al- ‘Abldm al-Fatani, op. cit., him. 20; Muhammad Zayn -b.
Faqih Jalal al-Din, _op. cit., him. 7- 8 Ahmad al-Fatani, op. cit., him.
6; Dawud al-Fatani, op. eit hlm. 23- 24 Muhammad Zayn al- Dm al-
Sambawi, op. clt him. 10.
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iv) Berkehendak kepada mahal tetapi tiada berkehendak

kepada mukhasis ialah semua sifat Allah (S.W.T.).107

Akan tetap’j, Fakhr al-Razi nampaknya kurang bersetuju
dengan pengungkapan bahagian yang keempat itu. Beliau
berpendapat bahawa adalah mustahil sifat Allah (S.W.T.) itu bukan
pada zat-Nya kerana ini akan mengimplikasikan bahawa sifat itu
baharu. Lantaran itu, tambah beliau sifat Allah wajib ada pada zat-
Nya yang Maha Suci yang tidak menimbulkan keraguan, dengan
yang demikian digunakan ungkapan “iftigar’  iaitu tiada

berkehendak. 108

Pendek kata, pandangan para ulama Kitab Jawi dalam
masalah ini ialah tidak boleh dikatakan bahawa sifat Allah itu
berkehendak kepada zat kerana belgh menimbulkan kesamaran
terhadap kebaharuannya. Justeru itu, wajib diiktikadkan bahawa

semua sifat Allah itu Maha Sempurna lagi Maha Kaya daripada

107 Dawud al-Fatani, op. cit., him. 24; Zayn_al-‘ﬁbidin al—Fat.ﬁnf, op. cit.;
Muhammad Zayn al-Din _al-Sambawi, op. ecit., him. _10-11;
Muhammad Tayyib al-Banjari, op. cit., him. 7; ‘Abd al-Ghani Yahya
dan Umar Yisuf, op. cit., him. 19. -

108 Zayn al-Abidin nl~!?a(§n-i', op. cit.; Dawud alAP‘ap'm.i, op. cit.
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sesuatu manakala selain daripada Allah itulah yang berkehendak

kepada-Nya. Firman Allah (S.W.T.) yang bermaksud:

“Wahai e Ik yang berkehendak
kepada Allah, dan Dia-lah Yang Maha Kaya
(tidak memerlukan sesuatu) lagi Maha
Terpuji”.109

2.10.2.5: Wahdéniyyah

Dalam mentakrifkan pengertian Wahdaniyyah kebanyakan
ulama Kitab Jawi memberikan definisi yang hampir sama, iaitu
ibarat daripada menafikan berbilang-bilang pada zat, sifat dan
perbuatan-Nya atau menetapkan keesaan Allah pada zat, sifat dan
perbuatan-Nya. Dengan kata lain, mereka menegaskan bahawa zat
Allah tidak tersusun daripada beb_e;%?a unsur atau ada zat lain
yang menyerupai zat-Nya atau sifat-Nya atau ada zat lain yang

memberi bekas dalam pelbagai perbuatan-Nya.110

19 Al-Qur’an, Surah Fatir (35): 15.

"1 Zayn al-‘Abidin al-Fat@ni, op. cit., him. 21; Dawud al-Fatni, op. cit.,
him. 25; Ahmad al-Fatani, op. cit., hlm. 6-7; Muhammad Zayn al-Din
al-Sambawi, op. cit., him. 11, 22; Seorang Ulama Jawi, op. cit., him.
16; Muhammad Zayn b. Fagih Jalal al-Din, op. cit., him. 8;
Muhammad Tayyib al-Banjari, op. eit., him. 8, Ugul al-Tahgqigq, (t.p.),
hlm. 17-18; ‘Abd al-Ghani Yahya dan ‘Umar Yiisuf, op. cit., him. 20.
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Maksud Keesaan Allah pada zat-Nya menurut mereka ialah
tidak ada di sana zat yang serupa dengan zat-Nya, zat-Nya tidak
tersusun daripada juzuk-juzuk kerana susunan itu adalah sifat bagi
perkara yang baha}ruA Oleh itu, tidak dapat diketahui hakikat zat-

Nya sehingga hari kiamat.!1!

Manakala maksuq Allah itu wahid pada sifat-Nya bagi
mereka ialah tidak ada di sana sifat-sifat yang menyerupai sifat-Nya,
tidak ada qudrah yang sama dengan Qudrah Allah, iradah yang
sama pada satu nama dan makna, seperti dua qudrah dan dua
iradah, bahkan Qudrah Allah adalah satu. Dengan yang demikian,
selain  daripada  Allah  tidak dapat memberi sebarang

kemudaratan.!12

Sementara itu wahid pada pegBuatan mengikut mereka ialah

bahawa semua perbuatan Allah adalah khas bagi-Nya, tidak ada

"1 Zayn al-‘/_(_!.)id_in al-FagﬁnT, op. cit., him. 21; Muhammad Zayn b. Faq_ih
Jalal al-Din, op. eit., him. 8; Ahmad al-Fatani, op. cit., him. 7;
Muhammad Tayyib al-Banjari, op. cit., him. 8; Dawud al-Fatani, op.
cit., him. 25; Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi, op. cit., him. 11;
Seorang Ulama Jawi, op. cit., him. 16.

112 Zayn al-‘Abidin al-Fatani, op. cit.; Muhammad Zayn b. Faq:ih Jalal al-
Din, op. cit.; Ahmad al-Fatani, op. cit,; Dawud al-Fatani, op. cit.;
Muhammad Tayyib al-Banjari, op. cit.; Muhammad Zayn al-Din al-
Sambawi, op. cit.; Scorang Ulama Jawi, op. cit.
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satu makhluk pun yang mempunyai perbuatan dalam erti kata yang
sebenar dan perbuatan Allah tidak pula bersekutu dengan
perbuatan yang lain. Oleh itu, menganggap api dapat memberi
bekas atau kon§ep manusia mempunyai qudrah yang dapat
memberi bekas dalam membentuk ketaatan dan kemaksiatan

adalah tertolak melalui konsep wahid pada perbuatan-Nya.113

Justeru itu, berhubung dengan persoalan Wahdaniyyah ini
para ulama Kitab Jawi menerangkan bahawa wajib diiktikadkan
bahawa Allah Maha Esa pada zat, sifat dan perbuatan-Nya,
manakala hakikat sebenarnya tidak dapat diketahui. Nabi (s.a.w.)
bersabda yang bermaksud: “Fikirkanlah segala yang diciptakan oleh
Allah dan jangan kamu fikirkan tentang penciptanya kerana hal
yang demikian tidak dapat dijangkau oleh akal,”114

e

2.10.3: Sifat al-Ma‘ani

'12 Zayn al-‘Abidin al-Fatni, op. cit.; Muhammad Zayn b. Faqih Jalal al-
Din, op. cit.; Ahmad al-Fatani, op. cit.; Seorang Ulama Jawi, op. cit.;
Dawud al-Faténi, op. cit.; Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi, op.
cit., him. 22. -

111 Zayn al-‘Abidin al-l-‘m.?mT, op. cit.; Dawud al-l-‘a!ﬁn_i, op. cit.
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Menurut al-Saniisi maksud sifat Ma‘@ni ialah semua sifat
yang ada pada zat-Nya yang menjadi sifat yang wajib bagi-Nya
(mawjfiidat), sama ada sifat itu baharu seperti keputihan pada jirim
atau sifat yang q%d;m seperti Ilmu Allah dan Qudrah-Nya.!!s Ini
adalah takrif sifat Ma‘Gni bagi segala yang maujud, sama ada bagi
yang baharu atau yang gadim. Oleh itu, secara keseluruhannya
boleh disimpulkan bahaw? setiap sifat yang maujud pada dirinya

dinamakan sifat Ma‘ani.!1®

Manakala takrif sifat Ma‘ani bagi Allah menurut al-Santsi!!7
dan para ulama Kitab Jawi!!® jalah ibarat sifat yang berdiri dengan
mawsiif dan wajib bagi-Nya dari segi hukum. Takrif ini adalah bagi

mereka yang menafikan hal. Manakala takrif bagi mereka yang

115 Al-Saniisi, Syarh Umm al-Barahin, gdlm. kitab Hasyiyah ‘ala Syarh
Umm al-Barahin oleh al-Dastiqi, Dar Ihya’ al-Kutub al-‘Arabiyyah,
Kaherah, t.t., him. 97; Syarh ‘Aqidah Ahl al-Tawhid al-Kubra, di dim.
kitab Hawdasy ‘ala Syarh al-Kubra li al-S8anusi oleh Isma‘il Ibn Musa
Ibn ‘Uthman al-Hamidi, Kaherah, Matba‘ah Mustafa al-Babi al-Halabi,
1355H/1936M, him. 213.

16 _, op. cit.

17 ____, Syarh ‘Aqidah Ahl al-Tawhid al-Kubra, him. 213,

''® Muhammad Zayn b. Faqih Jalal al-Din, op. cit., him. 8; Muhammad
Tayyib al-Banjari, op. cit., him. 8; Husayn_Nasir al-Banjiri, Hidayah
-l-Mutl!-kkiﬂn,_hlm. 24-25; Zayn al-‘Abidin al-Fa!Eni_, op. cit., him.
16; Usul al-Tahgqiq, (t.p.), him. 22-23; Dawud al-Fatani, op. eit., him.
37.
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mengakui adanya hal ialah makna-makna yang mewajibkan adanya

hal.11o

Dalam pac_’!a itu, para ulama Kitab Jawi menerangkan
bahawa menurut al-Asy‘ari, sifat Ma‘ani terdiri daripada tujuh sifat,
manakala bagi al-Maturidi, sifat Ma‘@ni terdiri daripada lapan sifat
dengan menambahkan satu lagi iaitu sifat Takwin. Menurut beliau
sifat ini adalah gadim bagi zat Allah dan dengan sifat inilah Allah
menciptakan dan meniadakan sesuatu. Jika ta‘allug sifat Takwin
kepada menjadikan sesuatu dinamakan “khalqg,” jika ta‘allugnya
memberikan rezeki dinamakan “rizq’, jika ta‘allugnya menghidupkan
dinamakan “ihya” dan begitulah seterusnya. Oleh itu, berdasarkan

pendapat al-Maturidi ini sifat af'al adalah gadim.120

Akan tetapi Asya‘irah menoldk pendapat Maturidiyyah ini
kerana mereka berpendapat sifat-sifat yang menunjukkan kepada
af‘al adalah hadith kerana ia hanya nama bagi yang menjadi ta‘allug

Qudrah. Misalnya, menghidupkan adalah nama bagi ta‘allug Qudrah

19 Al-Santisi, op. cit., him. 213; ‘Abd al-Ghani Yahya dan Umar Yusuf,
op. cit., him. 44-45,

120 Zayn al-Abidin ﬂl-F‘agén_i, op. cit., him. 24; Ahmad al-Fa;Enf, op. cit.,
hlm. 11-12; Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi, op. cit., him. 12-13.
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terhadap yang dihidupkan, rezeki adalah nama bagi ta‘alluq Qudrah
terhadap yang diberi rezeki, menciptakan adalah nama bagi ta‘alluq
Qudrah terhadap makhluk, kematian adalah nama bagi ta‘allugq
Qudrah terhadap yang dimatikan dan ta‘allug Qudrah ini menurut

mereka adalah hadith.!2!

Dengan yang demikian, perbezaan pendapat yang berlaku di
antara Asya‘rah dan Maturidiyyah dalam persoalan ini adalah
kerana Asya‘irah menetapkan sifat yang menunjukkan kepada af‘al

adalah hadith manakala Maturidiyyah pula berpendapat sebaliknya.

Sementara itu, golongan Mu‘tazilah menolak sifat al-Ma‘ani
kerana mereka mengatakan bahawa Allah tidak mempunyai sifat.
Ini bermaksud apa yang disebutkan sifat Allah adalah bukan sifat
yang wujud tersendiri di luar zat Alld(S.W.T.), tetapi sifat tersebut

merupakan zat Allah sendiri.!22

121 Zayn al-‘Abidin al-Fatani, op. ;:!t.; Ahmad al-Fatani, op. cit.;
Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi, op. cit., him. 13.

122 Ahmad al-Fa;ﬁn—i, op. cit., him. 11; _Zayn al-Abidin al~Fat_§n§, op. cit.;
Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi, op. cit., him. 12.
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Persoalan berkenaan dengan sifat al-Ma‘ani merupakan suatu
topik yang telah menjadi perbincangan hangat di kalangan para
mutakallimiin semenjak dari zaman al-Jahmiyyah sehinggalah ke
zaman Asyé‘irah:; Masing-masing mempertahankan pendapat

mereka dalam perkara ini.

Asya‘frah di dalam masalah ini menjelaskan bahawa sifat-
sifat Allah (S.W.T.) yang azali adalah suatu sifat yang za'id
bersama-sama zat. Oleh yang demikian mereka menetapkan bahawa

sifat-sifat tersebut sebagai sifat al-Ma‘ani.123

Menurut al-Syahrastani, al-Asy‘ari melandaskan pendapat
beliau dengan mengkiaskan atau membandingkan di antara perkara
yang tidak dapat dilihat (al-gha’ib) dengan perkara yang dapat
dilihat (al-syahid). Misalnya, sifat-sifgh Allah (S.W.T.) seperti Qadir
(berkuasa), ‘Alim (berpengetahuan) dan Murid (berkehendak). Sifat-
sifat tersebut menurut beliau ada yang menciptakannya. Justeru
itu, beliau mengatakan bahawa Allah (S.W.T\) itu adalah ‘ilm, qudrah

dan iradah.124

123 Al-Taftazani, Syarh al-Maqasid al-Talibin, II, Dar al-Tiba‘ah al-
‘Amirah, Kaherah, 1277H, hlm. 54.

121 Al-Syahrasfani, al-Milal, I, him. 94.
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Maksud hujah kias tersebut ialah tidak ada perbezaan di
antara sifat-sifat yang dimiliki oleh manusia dengan apa yang
dimiliki oleh Allah (S.W.T.). Misalnya, apabila dikatakan seseorang
itu ‘alim maka ; pengertian  sebenarnya ialah seseorang itu
mempunyai ilmu pengetahuan. Lantaran itu, perkara yang sama
didapati ada pada Allah (S.W.T.), iaitu apabila dikatakan Allah
(S.W.T.) itu ‘Alim maka pasti Allah (S.W.T.) mempunyai sifat ilmu

pengetahuan.!25

AI-/\sy‘ar_i seterusnya mengemukakan alasan dengan
membuat beberapa andaian. Andaian tersebut seperti, pertama:
Allah (S.W.T.) “Alim dengan diri-Nya dan kedua: Allah (S.W.T.) ‘Alim
dengan ‘ilm. Sekiranya Allah (S.W.T.) ‘Alim dengan diri-Nya maka
diri-Nya adalah ‘ilm. Menurut beliau lagi mustahil im itu ‘Alim
sedangkan Allah (S.W.T.) itu ‘Zlim.l%mengan yang demikian, Allah

(S.W.T.) ‘Alim dengan ‘ilm tetapi ‘ilm itu bukanlah diri-Nya. 127

125 Mac Donald, Development of Muslim Theology, Jurisprudence and
Constitutional Theory, New Delhi, India, Cet. 1, 1973, hlm. 136; Sell,
The Faith of Islam, London, Cet. Ke-II, 1907, hlm. 194-195.

126 Al-Asy‘ari, al-Luma’, Kaherah, 1975, him. 30; Al-Syahrastani, op.
cit., him. 95. -

127 Al-Syahrastani, Nihayah al-Igdam, Maktabah al-Mathani, Baghdad,
1964, him. 201.
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Manakala pendapat Mu‘tazilah dalam masalah ini adalah
berbeza dengan Asya‘irah. Menurut prinsip asas mereka ialah
menafikan segala sifat-sifat Allah (S.W.T.). Dengan prinsip tersebut
juga, mereka denggn tegas menafikan sifat al-Ma‘Gni.128 Pemahaman
yang sedemikian bagi mereka akan mengimplikasikan kepada
berbilang-bilangnya sifat gadim dan sekaligus menyekutukan Allah

(S.W.T.).129

Pendapat para ulama Kitab Jawi dalam hal ini ialah mereka
mengakui bahawa sifat-sifat Allah yang azali adalah suatu sifat yang
za'id dengan zat Allah. Oleh itu, pandangan mereka dalam masalah
ini adalah selari dengan Asya‘rah.130

2.10.3.1: Qudrah-Allah g

Menurut Asya‘irah bahawa sifat Qudrah bermaksud suatu

128 Al-Nasysyar, Nasy‘ah al-Fikr al-Falasafl Fi al-Islim, I, him. 388,
129 ‘Al Mustafa al-Ghurab, op. cit., him. 121. -

1% Lihat perbincangan selanjutnya tentang sifat-sifat Ma‘ani.
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sifat azali yang bersifat dengan zat Allah.!3! Inj bermaksud Allah
(S.W.T.) berkuasa dengan sifat kekuasaan-Nya. Mereka menjelaskan
bahawa kekuasaan-Nya tertakluk kepada semua perkara yang di
kuasai-Nya.132 Seserusnya dengan sifat tersebut Allah (S.W.T)
berkuasa untuk mengadakan dan menjadikan sesuatu mengikut
pergambaran tersebut serta berkuasa pula untuk mengadakan dan

meninggalkan daripada membuatnya. 133

Golongan Mu‘tazilah pula mengemukakan pendapat mereka
berkenaan dengan sifat Qudrah dari segi istilah ialah sesuatu sifat
yang khusus kepada Allah (S.W.T.) sahaja. Dengan sifat tersebut
Allah (S.W.T.) berkuasa terhadap semua perkara yang dikuasai-Nya
dengan tidak mempunyai kesudahan. Selain itu juga mereka
berpendapat kekuasaan Allah (S.W.T.) adalah zat-Nya dengan

menafikan suatu sifat yang baharu bagi-Allah (S.W.T.),134

131 Al-Syahrastani, al-Milal, 1, him. 93,

132 Al-Baghdadi, Usal al-Din, Dar al-Kitab al-Alamiyyah, Beirut,
1400H/1980M, him. 93.

133 Al-Ghazali, Al-Iqtisad, Dar al-Kutub al-Alamiyyah, Beirut, Cet. I,
1403H/1983M, him. 53.

'3 ‘Abd al-Jabbar, Syarh Usul al-Khamsah, Tahqiq ‘Abd al-Karim

‘Uthman, Maktabah Wahabah, Kaherah, Cet. I, 1384H/1965M, hlm.
155.
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Manakala para ulama Kitab Jawi berpendapat pengertian
Qudrah ialah suatu sifat wujiidiyyah dan qgadim yang terdapat pada
zat-Nya yang dengannya mengadakan setiap yang mumkin dan
meniadakannya sesuai dengan iradat.!35 Ini bermaksud Allah
(S.W.T) tidak menjadikan atau meninggalkan sesuatu perkara

kecuali sesuai dengan iradat-Nya.

Daripada pengertian-pengertian tersebut dapat disimpulkan
bahawa Qudrah-Allah meliputi semua perkara sama ada yang dapat
dilihat ataupun yang tidak dapat dilihat dan tidak mempunyai
kesudahan. Seterusnya kekuasaan tersebut mengikut persesuaian

dengan iradah-Nya.

Pendapat yang mengatakan Qudrah-Allah sebagai suatu sifat
yang berasingan dengan zat adalah bertentangan dengan
kedudukan al-Qur‘an yang membuktikan Allah (S.W.T.) berkuasa.
Kekuasaan tersebut adalah meliputi kekuasaan terhadap makhluk

ciptaan-Nya. Dalilnya firman Allah (S.W.T.) yang bermaksud: “Dan

135 Zayn al-Abidin al-Fatani, op. cit., him. 24-25; Ahmad al-Fatani, op.
cit., him. 7-8; Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi, op. cit., him. 13;
‘Abd al-Ghani Yahya dan_Umar Ydsuf, op. cit., him. 22; Muhammad
Zayn b. Faqih Jalal al-Din, op. cit., him. 8-9; Dawud al-Fatani, op.
cit., him. 29; Muhammad Tayyib al-Banjari, op. cit., him. 8; Seorang
Ulama Jawi, op. cit., him. 17.
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mereka tidak menguasai sesuatu urusan sebagaimana kekuasaan
Allah yang sebenarnya.”136 Dengan ini, pendapat yang mengatakan
bahawa sifat Qudrah-Allah sebagai sifat yang berasingan dengan zat

adalah tertolak kerana kebesaran-Nya meliputi segala makhluk.

Di dalam al-Quran terdapat beberapa ayat yang
menunjukkan Allah (S.W.T.) berkuasa menerusi zat-Nya. Di

antaranya adalah seperti berikut:

1. Surah al-An‘am (6): 37

“Katakanlah: Sesungguhnya Allah berkuasa
menurunkan sesuatu tanda (mu‘jizat) tetapi
keh ia tidak 1 »

2. Surah al-Isra’ (17): 99

“Allah yang menciptakan langit dan bumi
seterusnya berk untuk n iptakan yang
serupa dengan mereka. ” b

3. Surah an-Nur (24): 45137

“Sesungguhnya Allah Maha Berkuasa terhadap
setiap perkara.”

13 Al-Qur'an,Surah al-An‘am (6): 91. -

137 Lihat juga al-Qur’an, Surah al-Baqarah (2): 20, 106, 109 dan Surah
al-Fatir (35): 1.
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Menerusi

ayat-ayat tersebut jelas membuktikan bahawa

tidak terdapatnya sebarang bentuk persamaan di antara Qudrah-

Allah dengan qudrah manusia atau makhluk.

Selain itu, hakikat kekuasaan Allah (S.W.T.) tidak

mempunyai batasan, sama ada Allah (S.W.T)) berkuasa untuk

makhluk di langit ataupun berkuasa untuk makhluk di bumi. Ini

menunjukkan firman Allah (S.W.T.) yang bermaksud: “Dialah Allah

(yang berkuasa) di langit dan di bumi.”

Walaupun secara literalnya
ayat tersebut

menunjukkan terdapat dua kekuasaan yang

berasingan, namun hakikat kekuasaan Allah (S.W.T.) tidak terhenti

pada suatu had dan batasan sehingga membenarkan kekuasaan

yang lain memberi kesan kepada sesuatu benda.

Justeru itu, ayat tersebut h@irus diintepretasikan sebagai
kebesaran Qudrah-Allah bukannya Allah (S.W.T.) menduduki
sesuatu tempat kerana Allah (S.W.T.) bebas daripada pengertian
tersebut.138 [nj menunjukkan kekuasaan Allah (S.W.T\) tidak
memiliki kelemahan dan seterusnya meletakkan kebesaran Allah
(S.W.T.) kepada tahap yang lebih ting-gi.

' Lihat al-Aliisi, Rub al-Ma‘an, IX, Dar al-Fikr, Beirut, t.t., him. 90.
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2.10.3.2: Iradah-Allah

Asya‘irah mentakrifkan Iradah Allah sebagai suatu sifat yang
gadim, kemudian sifat tersebut ditetapkan sebagai sifat tambahan
kepada zat. Sifat tersebut juga berperanan untuk menentukan

perkara-perkara yang dikuasai-Nya.!39

Al-Maturidi juga bersependapat dengan Asya‘rah tetapi
beliau membuat sedikit penambahan sambil mengatakan sifat
Iradah merupakan salah satu daripada sifat-sifat perbuatan (af'al
Allah (S.W.T.). Sifat tersebut juga terkumpul dalam satu sifat iaitu
mencipta  (takwin).1%  Sementara itu, golongan Mu‘tazilah
mengemukakan pendapat yang berlainan dengan Asya‘irah iaitu
menurut mereka Iradah-Allah adalah suatu sifat yang baharu bagi

Allah (S.W.T.).141 e

139 Al-Asy‘ar-i, al-Tbanah, Ma(abi‘ al-Jami‘ah al-Islamiyyah, Madinah, Cet.
Ke-1V, 1408H, hilm. 154; Al-Syahrastani, op. cit., him. 96.

110 Al-Maturidi, al-Tawhid, Tahqiq Dr. Fath Allah Khaiif, Dar al-Jami‘ah
al-Misriyyah, t.t., hlm. 286. Lihat juga Zayn al-‘Abidin al-Fatani, op.
cit., him. 25. -

141 ‘Abd al-Jabbar, op. cit., him. 439.
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Merujuk kepada pandangan para ulama Kitab Jawi pula,
mereka antara lain menerangkan bahawa maksud Iradah ialah
suatu sifat wujidiyyah yang qadim yang terdapat pada zat Allah
(S.W.T.) dan denga_’nnya la menentukan setiap mumkin yang harus
terjadi padanya.'? Lantaran itu, Muhammad Zayn al-Din al-
Sambawi menjelaskan bahawa yang menentukan dan menjadikan
sesuatu adalah zat semata-mata dengan Qudrah dan Iradah-Nya.143
Dengan erti kata lain, pengertian ini adalah selari dengan apa yang

dikemukakan oleh Asya‘irah.

Daripada pendapat-pendapat tersebut dapat disimpulkan
bahawa terdapat perbezaan di kalangan para mutakallimiin dalam
mentakrifkan Iradah Allah (S.W.T.). Bagi Asya‘irah dan para ulama
Kitab Jawi, sifat Irddah adalah suatu sifat yang gadim dan
merupakan sifat tambahan bagi zat: Wénakala bagi Mu'‘tazilah sifat
Iradah adalah suatu sifat yang baharu, kerana sifat tersebut
memerlukan faktor luaran seperti kewujudan makhluk di alam

semesta kemudian baharulah Allah mewujudkan Iradah-Nya.

142 Zayn al-Abidin al-Fatani, op. cit., him. 25; Ahmad al-Fatani, op. cit.,
him. 8; Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi, op. cit., him. 14; ‘Abd
al-Ghani Yahya dan ‘Umar Yusuf, op. cit., him. 26; Seorang Ulanma
Jawi, op. cit., him. 17.

113 Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi, op. cit.
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Ayat-ayat al-Quran yang berhubung dengan Iradah Allah

(S.W.T.) antaranya adalah seperti berikut:

1. Surah al-Taubah (4): 55.

“Maka janganlah kamu berasa hairan dengan
harta benda dan anak-anak mereka.
Sesungguhnya Allah hendak yik: k
dengan harta benda dan anak-anak itu dalam
kehidupan dunia serta menjadikan nyawa
ka ¢ but dalam kead I

kafir.”

2. Surah al-Fatir (35): 44.

“Dan kekuasaan Allah itu tidak dapat
dil

hk oleh p sama ada di
langit atau di bumi. Sesungguhnya Ia amat
g dan amat i”

3. Surah Yasin (36): 82.

“Sesungguhnya, pabil Ia ghendaki
untuk mengadakan sesuatu maka Ia hanya
berkata: “ Jadilah” maka ia terus menjadi.”

Berdasarkan ayat-ayat al-Qur’an tersebut jelas menunjukkan
terdapatnya kesinambungan di antara Qudrah dan ‘fim Allah
(S.W.T.) dengan Iradah. Meskipun Iradah Allah (S.W.T.) meliputi
perkara-perkara yang dikuasai-Nya, namun hakikatnya prinsip

tersebut mestilah sejajar dengan perbuatan-perbuatan Allah yang

mengandungi kemaslahatan dan kebaikan. Tegasnya, tujua}l
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sebenar Allah (S.W.T.) memperlihatkan Iradah-Nya ialah untuk
faedah yang dapat dinikmati oleh makhluk-Nya, dan secara tidak

langsung menampakkan kesempurnaan sifat Allah (S.W.T.).

2.10.3.3: ‘lim-Allah

Menurut al-Baqilani sifat ilm bermaksud suatu sifat yang
gadim dan ia berada di samping zat Allah. Pengertian tersebut
bermakna Allah (S.W.T.) mengetahui sesuatu perkara dengan sifat
pengetahuan-Nya.!44 Al-Baghdadi juga sependapat dengan beliau,
menurutnya sifat im adalah suatu sifat yang berasingan dengan
zat. Justeru itu, Allah (S.W.T.) mengetahui segala bentuk maklumat
dengan sifat pengetahuan-Nya.145

Seterusnya al-Juwaini!®6 dan al-Ghazali!47 mengemukakan

pendapat yang sama dengan kedua-dua pendapat di atas. Mereka

1% Al-Baqilani, al-Tamhid, Tahqiq Richard J. Mc Carthy, al-Maktabah al-
Syarqiyyah, Beirut, 1957, him. 29.

145 Al-Baghdadi, op. cit., him. 95,

146 Al-Juwaini, al-Irsyad, Tahqiq J.D. Lucioni, al-Matba‘ah al-Dawliyyah,
Paris, 1938, him. 47.

147 Al-Ghazali, op. cit., him. 64.

131



mengatakan sifat tersebut sebagai suatu sifat yang berasingan
dengan zat. Lantaran itu, melalui sifat tersebut Allah (S.W.T.
mengetahui segala bentuk maklumat.

Golongan Mu'‘tazilah pula mentakrifkan sifat ‘ilm sebagai
suatu sifat yang qadim yang ada pada zat-Nya.'48 Ini bererti Allah
(S.W.T.) mengetahui dquan im dan m itu adalah zat-Nya.
Menurut Abu Huzayl sifat ‘ilm adalah sifat Salabiyyah, peranannya
ialah mengetahui segala perkara yang wujud ataupun tidak

wujud. 149

Sementara itu, para ulama Kitab Jawi kelihatannya
mengemukakan takrif yang selari dengan Asya‘irah mengenai sifat
ilmu. Menurut mereka takrif ilmu ialah suatu sifat yang azali, gadim
dan berdiri dengan zat Allah yang ‘b#rta‘alluq kepada semua yang
wajib, mustahil dan harus, dengannya segala ma‘lum itu dapat
diketahui. Oleh itu, Allah (S.W.T.) mengetahui segala sesuatu

dengan mudah tanpa perlu mengerahkan daya fikir dan Allah

—_— .
%8 Lutpi Ibrahim, “The Concept of Divines Attributes According to az-
Zamakhsyari and al-Baydawi” dlm. Islamika, 11, Kuala Lumpur, Cet. 1,
1981, him. 167. =

%9 ‘Abd al-Jabbar, op. cit., him. 183; Al-Syahrastani, op. cit., him. 49;
Al-Asy‘ari, Maqalat al-Islamiyyin, I, him. 255.
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(S.W.T.) mengetahui tentang zat-Nya yang wajib, sifat-Nya, perkara

yang mustahil dan perkara yang harus.150

Ringkasnya; pengertian sifat ‘ilm bermaksud Allah (S.W.T)
mengetahui segala bentuk maklumat sama ada maklumat tersebut
nampak dengan jelas ataupun tidak kelihatan (tersembunyi).
Bagaimanapun sebahagian mutakallimiin tidak bersependapat di
dalam menetapkan sifat tersebut sama ada ia sebagai sifat zat

ataupun sifat yang berasingan dengan zat.

Sebenarnya penetapan sifat ‘ilm sebagai sifat yang
berasingan dengan zat adalah bertentangan dengan hakikat
kesempurnaan Allah (S.W.T.) . Selain itu, penetapan tersebut
menunjukkan Allah (S.W.T)) boleh berada pada masa sekarang
ataupun pada masa yang lepas atafipun pada masa yang akan

datang.!5!

1% Mubammad Zayn b. Faqih Jalal al-Din, op. cit., hlm. 9-10;
Mubammad Tayyib al-Banjari, op. cit., hlm. 9; ‘Abd al-Ghani Yahya
dan ‘Umar Yusuf, op. cit., him. 27-28; Seorang Ulama Jawi, op. cit.,
hlm. 17; Zayn al-‘Abidin al-Fatani, op. cit., him. 28; Ahmad al-Fatani,
op. cit., him. 9, -

151 Lihat al-Razi, al-Muhassal, Maktabah al-Kulliyah  al-Azhariyyah,
Kaherah, t.t., hlm. 166-167.
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Di dalam al-Qur’an terdapat banyak ayat yang menunjukkan
Allah (S.W.T.) mempunyai ilmu pengetahuan. Antaranya adalah
seperti berikut:

1. Surah al-Mujadalah (58): 8.

“Tidakkah engkau memikirkan bahawa Allah
mengetahui segala maklumat yang ada di
langit dan di bumi.”

2. Surah Qaf (50): 16.

“Sesungguhnya kami (Allah)  mencipta
manusia dan kami sentiasa mengetahui
setiap bisikan hati mereka.”

3. Surah Taha (20): 7.

“Allah mengetahui segala bentuk rahsia dan
maklumat.”

»

. Surah al-An‘am (6): 59.

“Dan di sisi Allah segala kunci
perbendaharaan yang tidak kelihatan. Tidak
ada sesiapapun yang mengetahuinya
melainkan Dia sahaja.”
Sebagai  kesimpulannya, Allah (S.W.T.) memiliki ilmu

pengetahuan yang sempurna sekaligus mentadbirkan urusan alam

semesta dengan kebijaksanaannya. Di samping itu, ‘ilm Allah adalah
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menyeluruh kerana Dia adalah pencipta yang teragung dan

sempurna.

Berhubung; dengan masalah keunggulan ‘fIm Allah, terdapat
juga beberapa ayat al-Qur’an yang menunjukkan Allah (S.W.T.)
bersifat “pelupa” ataupun “lalai” terhadap makhluk ciptaan-Nya.
Misalnya, Surah al-’]‘auba'h (9): 67, yang bermaksud: “Mereka lupa
kepada Allah lalu Allah melupakan mereka,” dan Surah al-Bagarah
(2): 18 yang bermaksud “Allah meninggalkan mereka di dalam gelap

gelita dan tidak dapat melihat sesuatupun”.

Sebenarnya Allah (S.W.T.) sama sekali tidak boleh disifatkan
sebagai “pelupa” ataupun “lalai” terhadap manusia, kerana sifat
tersebut mengakibatkan Allah (S.W.T.) memiliki kecacatan. Di
dalam Surah Maryam (19):64, Allgh (S.W.T.) berfirman yang
bermaksud “Allah sekali-kali tidak pernah lupa”. Lantaran itu,
kedua-dua ayat di atas harus diintepretasikan kepada maksud Allah
(S.W.T.) lupa di dalam mengurniakan ganjaran pahala dan kebaikan
terhadap sifat manusia yang sentiasa tidak mengingati Allah
l(S.W.TJ. Sebaliknya Allah (S‘W.T:) akan membalaskan mereka

dengan mengenakan siksaan berdasarkan sikap mereka itu.
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2.10.3.4: Hayah-Allah

Terdapat beberapa ibarat dalam mentakrifkan sifat Hayah,

antaranya seperti berikut:

i) Hayah ialah suatu sifat yang membolehkan kepada sesiapa yang
bersifat dengannya bersifat dengan idrak, umpamanya al-ilm, al-
Sam‘ dan al-Basar.'s? Takrif ini meliputi hayah yang qadtTm dan
hadith.

ii) Takrif yang membezakan antara hayah yang qadim dan hadith.

Hayah yang qadim ialah sifat azali yang membolehkan sahnya
sifat Ilmu, iaitu yang membolehkan Allah bersifat dengan sifat
Ilmu dan bersifat dengan sifat-sifat wajib yang lain.!53 Namun
begitu, takrif-takrif yang digun'aiﬁn oleh kebanyakan ulama
Kitab Jawi yang membicarakan masalah Sifat Dua Puluh ialah
takrif yang pertama, manakala takrif yang khusus sifat Hayah

bagi Allah ialah takrif yang kedua.

152 Zayn al-‘Z\bidin al-Fatani, op. cit., him. 30; Muhammad Zayn b. Faq-ih
Jalél al-Din, op. cit., him. 10; Muhammad Tayyib al-Banjari, op. ci€.,
hlm. 9; ‘Abd al-Ghani Yahya dan ‘Umar Yisuf, op. cit., him. 28.

153 Ahmad al-Fatani, op. cit., him. 9.
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Secara ringkasnya sifat Hayah ini tidak berta‘alluq kepada
sesuatu kerana Hayah bukan sifat yang memberi bekas dalam
mengadakan atau meniadakan, tidak pula menyingkapkan sesuatu
atau memberi petynjuk atas sesuatu seperti sifat Kalam.15¢ Justeru
itu, menurut Zayn al-‘Abidin al—FagEm‘i yang memberi bekas adalah
Qudrah Allah yang kewujudannya menurut ukuran akal menjadi
bukti adanya Iradah kerana maksud Iradah ialah keinginan untuk
mengadakan sesuatu dan keinginan itu pula menjadi bukti adanya
sifat llmu. Manakala Qudrah, Fadah dan Ilmu kewujudannya

bergantung kepada adanya sifat Hayah.155

Meskipun demikian menurut beliau, Mu‘azilah menolak
pendapat yang mengatakan adanya keterkaitan tersebut. Mereka
menjelaskan bahawa tidak semestinya tiada sifat Ma‘@ni maka tiada
juga wujud sesuatu yang baharu kéféna kewujudan sesuatu yang
baharu bersandar kepada sifat Ma‘nawiyyah. Dengan kata lain,
Mu'tazilah menolak kewujudan sifat Ma‘@ni. Lantaran itu menurut

mereka Allah Berkuasa dengan zat-Nya bukan dengan Qudrah-Nya,

154 Zayn al-‘—/;\bid_in nl-l"a;ﬁn—i, op. cit., him. 31; Muhammad Zayn b. Fa(ﬁh
Jalal al-Din, op. cit., him. 10.

155 Zayn al-Abidin al-FagEnT, op. cit., him. 66.
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Allah Berkehendak dengan zat-Nya bukan dengan Iradah-Nya, dan

demikianlah seterusnya bagi sifat-sifat Ma‘ani yang lain.156

i

2.10.3.5: Sam‘dan Basar Allah

Kebanyakan ulama Kitab Jawi mentakrifkan Sam‘dan Basar
secara disatukan iaitu dua sifat yang berdiri dengan zat Allah
(S.W.T.) dan berta‘allug kepada setiap yang maujud, dengan erti
bahawa setiap yang maujud ada baginya ta‘alluq dua sifat ini sama

ada yang wajib atau yang harus.!57

Dalam pada itu menurut Zayn al-Abidin al-Fa;En-i, terdapat
ulama yang mengatakan bahawa maksud Basar bagi Allah ialah
sifat yang berdiri pada zat-Nya, demgannya tersingkap segala yang
maujud. Maksud tersingkap ialah terbuka dan tidak terlindung

dalam penglihatan-Nya terhadap segala yang maujud melalui Basar

156 Thid.

157 Ibid., him. 31; Ahmad al- l"amm, op. cit., him._10; Dawud alFa@m,
op. clt hlm. 3'5 Muhammad Tayyib al- Ban_]an, op. cit., him. 9-10;
Muha_mmad Zayn b. Faqlh Jaldl al-Din, op. cit., him. 10; ‘Abd al-
Ghani Yahya dan Umar Yusuf, op. cit., hlm. 28-29.

138



Allah (S.W.T.). Manakala maksud maujud pula adalah umum sama
ada yang qad'i-m zat dan sifatnya ataupun yang baharu zat dan
sifatnya, sama ada suara atau angin. Begitu juga pendapat yang

diberikan oleh Asy’ﬁ‘irah 158

Ta‘allug sifat Sam‘ dan Basar ialah kepada semua yang
maujud dan ini memberi petunjuk kepada ta‘allug yang tiga
bahagian iaitu: Pertama, TanjH Qadim iaitu ta‘allugnya semenjak
azali kepada zat dan sifat-Nya. Kedua, Salithi Qadim iaitu ta‘allugnya
kepada yang maujud yang harus sebelum adanya. Ketiga, Tanjl.:zt.'

Hadith iaitu ta‘allugnya kepada yang maujud sesudah diciptakan.!5?

2.10.3.6: Kalam-Allah
Asya‘irah mentakrifkan kalam-Allah sebagai suatu sifat yang
azali dan berdiri dengan zat Allah (S.W.T.). Selain daripada itu kaldm

Allah sendiri adalah abstrak dan tidak tersusun daripada bentuk

158 Lihat Zayn al- ‘Abidin_al-Fatani, op. cit., him. 31-32; Muhammad
Zayn b. Fagih Jalal al-Din, op. cit., him. 10. -

159 Zayn al-“Abidin al-Fatﬁn-i, op. cit., him. 31; Ahmad al~Fat_§nT, op. cit.,
hlm. 10.
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suara dan huruf. Justeru itu, kalam-Allah (S.W.T.) adalah bersifat

qadim bu kannya bersifat hadith.160

Manakala;Mu‘tazilah mentakrifkan kalam-Allah bukanlah
sifat Allah (S.W.T)) tetapi salah satu daripada perbuatan-Nya.
Lantaran itu, kalam-Allah bukanlah bersifat kekal tetapi bersifat
baharu kerana kalam i_tu sendiri tersusun daripada huruf dan

suara. 61

Al-Hanabilah pula mentakrifkan kalam-Allah ialah huruf-
huruf dan suara. Kedua-duanya adalah bersusun dan berterusan di
antara satu sama lain. Ini semua adalah qad—i'm dan berdiri pada zat
Allah  (S.W.T.).162 Takrif yang sama juga dinyatakan oleh al-
Karamiyyah.163

Berbalik kepada pandangan para ulama Kitab Jawi pula,
mereka mentakrifkan kalam sebagai suatu sifat yang qadsz yang

_
160 Al-Asy‘ari, al-Luma‘, him. 33,

1! “Abd al-Jabbar, Syarh Usul al-Khamsah, him. 53,

12 Al-Bayjiiri, Tuhfah al-Murid, him. 71. -

6% Lihat al-Baghdadi, Usul al-Din , him. 106; Al-Syahrastani, al-Milal,
1, him. 150.
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terdapat pada zat Allah. la tidak berhuruf dan bersuara, tidak
menerima perubahan serta tidak sama dengan sifat kalam yang
baharu. Selain itu, ia menunjukkan kepada semua yang wajib,
harus dan mustal’}ilA Manakala huruf-huruf al-Qur‘an pula adalah
Madliil Kalimullah (Petunjuk Kalamullah) yang azali yang ada pada
zat-Nya. Justeru itu, al-Qur‘an dinamakan Kalamullah kerana ia

menunjukkan maksud kalam yang ada pada zat Allah (S.W.T.).164

Daripada pengertian-pengertian tersebut jelas
memperlihatkan terdapatnya beberapa perbezaan pendapat di
kalangan para mutakallimiin tentang takrif kalam-Allah dari segi
istilah. Walau bagaimanapun mereka bersependapat dalam

mengatakan bahawa Allah (S.W.T.) bersifat mutakallim.

Di antara persoalan-persoaléin tentang sifat-sifat Allah
(S.W.T) yang dibincangkan, persoalan kalam-Allah telah menarik
perhatian para mutakallimiin. 1a telah menjadi satu perbahasan yang
hebat di dalam sejarah perkembangan pemikiran Islam. Ia begitu

dikenali selepas timbulnya persoalan “Khalg al-Qur’an” yang telah

164 Ahmad al-Fatani, op. cit., him. 10; Zayn al-Abidin al-Fatani, op. cit:,
him. 32; Muhammad Zayn b. Faqgih Jalal al-Din, op. cit., him. 10-11;
Muhammad Tayyib al-Banjari, op. cit., hlm. 10; Usul al-Tahgqiq, (t.p.),
him. 18; ‘Abd al-Ghani Yahya dan ‘Umar Yusuf, op. cit., him. 30.
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menyebabkan Ahmad b. Hanbal terpaksa menderita akibat
dipenjara dan disiksa kerana mempertahankan pendapat bahawa
al-Quran bukanlah makhluk Allah.!65

Menurut Zayn al-Abidin al-Fatani ‘akidah’ tersebut telah
dijadikan oleh Khalifah al-Makmum sebagai pegangan rasmi negara.
Sesiapa yang mengingkarinya akan dijatuhi hukuman mati atau
dipukul atau dipenjarakan. Alasannya adalah firman Allah (S.W.T)
yang bermaksud: “Sesungguhnya Kami menjadikan al-Qur’an itu

dalam bahasa Arab ..."166

Berdasarkan ayat tersebut Mu‘tazilah berpendapat bahawa
setiap yang dijadikan termasuk yang diturunkan oleh Allah (S.w.T)
adalah baharu. Akibat adanya pemaksaan ini sebahagian ulama
mengikuti pendapat tersebut. Manakala di antara ulama yang
menolak pendapat tersebut ialah Ahmad bin Hanbal. Pendapat

tentang “Khalq al-Quran” yang dijadikan pegangan rasmi negara

165 Menurut al-Ya‘qubi, Khalifah al:Mansilir menyiksa sesiapa yang
mengatakan al-Quran itu makhluk. Kemudian dihukumkan sebagai
kafir, Tarikh al-Ya‘qubi, II, Dar Sadir, Beirut, 1379H/1960M, him.
468. Bandingkan dengan L. Gardet, “Ilm al-Kalam” dim. El,’lll, Leiden,
1979, him. 1148.

166 Al-Quran, Surah Yusuf (12): 2.
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yang dimulakan oleh Khalifah al-Makmum, akhirnya dimansuhkan
semasa pemerintahan Khalifah al-Mutawakkil di atas nasihat
seorang ulama iaitu ‘Abd al-‘Aziz bin Yahya.!67

Persoalan yang timbul ialah adakah kalam-Allah itu qadim
ataupun hadith? Menurut Watt, faktor-faktor yang menyebabkan
timbulnya persoalan tersqbut ialah kerana tidak terdapatnya bukti
yang jelas sama ada dari al-Qur‘an ataupun hadis-hadis Rasulullah

(s. ‘a.w.) yang menetapkan kalam itu gadim ataupun hadith.168

Bagi para ulama Kitab Jawi mereka berpendapat bahawa
kalam Allah adalah qad?m. Zayn al-‘Abidin al-Fatani misalnya
menerangkan berkenaan dengan makna yang tertulis di dalam
mushaf, iaitu apa yang dibaca, dihafal dan ditulis hanyalah Madlul
Kalamullah yang qadim bukannya Kalmullah itu sendiri. Selain itu

tambah beliau Kalamullah yang qad—i'm itu tidak terpisah dari zat-Nya

167 Lihat Zayn al-‘Abidin al-Fatani, op. cit., him. 34-35. Lihat juga Dawud
al-Fatani, op. cit., hlm. 36-37. .

168 Watt, The Formative Period of Islamic Thought, Edinburg, 1973,
hlm. 242-244; “Barly Discussion About The Quran” dlm. Muslim
World, XL, The Hartford Seminary Foundation, Connecticut, US.A,
1968, him. 27-40, 96-105.
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yang juga gadim.'s® Manakala hubungan di antara tilawah dan
qira’ah bagi Kalamullah adalah seperti hubungan bayang-bayang
dengan yang empunya bayang-bayang.170

Bertolak daripada pandangan tersebut, menurut beliau maka
Ahl al-Sunnah mengatakan Kalamullah itu qadim bukan makhluk
kerana mereka bimbang qkan menimbulkan kesamaran, iaitu jika
dikatakan al-Qur’an itu baharu, ini akan mengakibatkan ada yang
mengatakan Kalamullah yang terdapat pada zat itu juga baharu.
Oleh itu bagi mengatasi masalah ini mereka mengatakan al-Qur‘an

itu gadim.171

Selain itu, sifat Kalamullah itu adalah Esa pada zat-Nya dan
yang berbeza adalah lafaznya. Maka yang difahami daripada amr
adalah perintah berbuat baik, nahy-a@alah larangan berbuat jahat,
wa‘d adalah janji memberi pahala bagi orang yang taat, waid

adalah janji siksa (ancaman) terhadap orang yang melakukan

—_—
169 Zayn al-‘?\_bidin al-Fatani, op. cit., him. 32. Lihat juga Muhammad

Zayn b. Fagih Jalal-Din, op. cit., him. 11.

170 Zayn al-‘Abidin al-Fatani, op. cit.

171 Ibid.
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maksiat, targhfb adalah memberikan khabar gembira bagi orang
yang melakukan kebaikan, tarh;b adalah janji menakutkan bagi
orang yang melakukan kejahatan dan juga di dalam al-Quran
terdapat kisah-kisa’h sejarah dan berita.!”2 Maka istilah Kalamullah
menurut ulama Kitab Jawi hanya merujuk kepada kalam yang

terdapat pada zat Allah (S.W.T.) yang gadim.!73

Dalam pada itu, Ahmad Zayn al—FagEn-i' menjelaskan bahawa
Allah  sentiasa berkata-kata (tidak kelu). Beliau mengambil dalil
daripada firman Allah yang bermaksud: “Dan Allah telah berkata-
kata kepada Miisa dengan langsung.”17¢ Melalui ayat ini beliau
berpendapat Allah telah menghilangkan hijab daripada Nabi Miisa
(a.s) dan memperdengarkan kalam-Nya yang qadim. Beliau
seterusnya menambah bahawa ini tidak bermaksud Allah pada
asalnya diam kemudian baharu begkata-kata kepada Nabi Misa
(a.s.) kerana keadaan Allah (S.W.T.) itu menurutnya sentiasa

berkata-kata.!7s

172 Ibid., him. 33; ‘Abd al-Ghani Yahya dan Umar Yusuf, op. cit., him.
30.

173 Zayn al-Abidin al-Fatani, op. cit.; Muhammad Zayn b. Faqih Jalal al-
Din, op. cit., him. 11.

'74 Al-Qur’an, Surah al-Nisa’ (4): 164.

175 Ahmad nl~P‘a!§n—i, op. cit., him. 10.
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Dengan yang demikian, nampaknya para ulama Kitab Jawi
bersetuju dengan pendapat yang mengatakan bahawa kalam Allah
adalah qadtTm dan berdiri dengan zat-Nya.

Sebenarnya ayat-ayat al-Quran adalah kalam Allah (S.W.T)
yang diwahyukan kepada Nabi Muhamad (s.a.w.) dalam bentuk
yang baharu, kerana seb'elumnya telahpun diturunkan beberapa
buah kitab samawi yang lain seperti kitab al-Injil, al-Taurat dan al-
Zabur. Kesemuanya adalah bentuk-bentuk kalam Allah (S.W.T),
buktinya ialah firman Allah (S.W.T) yang bermaksud: “Tidak
didatangkan kepada mereka suatu ayat yang baharu dari Tuhan

melainkan mereka memasang telinga mendengarnya’!76

Walaupun pembaharuan berlaku terhadap kitab-kitab Allah,
tetapi isi kandungan dan tujuannygis adalah sama iaitu untuk
mentauhidkan Allah (S.W.T.). Pembaharuan tersebut adalah
bersesuaian mengikut perubahan zaman. Ini membuktikan bahawa

kalam Allah adalah baharu.

176 Al-Qur’an, Surah al-Anbiya’ (21): 2.
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Selanjutnya  dikemukakan beberapa ayat

berhubung dengan perkara tersebut, di antaranya:

N

- Surah al-Nahl (16): 40.

“Sesungguhnya kata-kata Kami terhadap
, ap Kami ghendakinya,
hanya mengatakan “kun” maka jadilah ia.”

. Surah al-Baqarah (2): 21.

“Wahai manusia, sembahlah Tuhan kamu.”

. Surah al-Kahfi (18): 108.

“Sesungguhnya g: ng yang b dan
b, 1 salih y ka akan beroleh
tempat tertinggi di dalam syurga Firdaus.”

al-Qur’an

Merujuk kepada ayat-ayat tersebut jelas menafikan bahawa

kalam Allah adalah qadt_'nL Penafian tersebut membuktikan bahawa

al-Qur'an sendiri terdiri daripada huruf-huruf yang bersusun,

perintah dan larangan, janji dan ancaman serta menceritakan

peristiwa-peristiwa yang dialami oleh umat pada masa lampau.

Penafian tentang kalam Allah bersifat azali dapat juga

dirujuk kepada firman Allah (S.W.T.) dalam Surah al-Baqarah (2):

21, yang bermaksud “Wahai manusia, sembahlah Tuhan kamu.”
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Sepatutnya Allah (S.W.T.) tidak berkata begitu kerana pada masa

azali tidak ada manusia di sisi Allah (S.W.T.).

Jika sekiran_’ya al-Qur’an dikatakan sebagai makhluk, maka
ini akan menyamai kata-kata yang terdapat pada makhluk
khususnya kata-kata manusia. Sedangkan kata-kata manusia
adalah cenderung kepadq pendustaan dan penipuan. Buktinya,

Allah (S.W.T.) berfirman:

“Kamu hanyal yembah berhala-berhal
yang dip oleh ia bukanny
menyembah Allah yang menciptakan segala-

galanya,”177

“Kami tidak pernak dengar t g
(makrifah Allah) di dalam agama yang
terakhir, perkara ini tidak lain hanyalah
rekaan dan dusta semata-mata.”178
Ringkasnya, hakikat yang seljgnar ialah al-Qur'an adalah
kalam Allah (S.W.T.). Selain itu, kalam Allah kepada manusia
bukanlah seperti percakapan manusia sesama manusia. Ini kerana

manusia menggunakan alat-alat tertentu untuk berkata-kata,

sedangkan Allah (S.W.T.) tidak memerlukan kesemua alat-alat

'77 Al-Qur’an, Surah al-Ankabut (29): 17. -

178 Al-Qur’an, Surah Sad (38): 7.
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tersebut dan Allah (S.W.T.) bebas daripada sifat-sifat tersebut.!79
Justeru itu, adalah tidak mengherankan sekiranya wahyu-wahyu
yang dikurniakan-Nya kepada para nabi dan rasul tidak
memerlukan sebar_;ang alat sebagaimana yang didapati di dalam

sistem pertuturan manusia.

2.10.4: Sifat Ma‘nawiyyah

Perbincangan mengenai sifat Ma‘nawiyyah di dalam
persoalan Sifat Dua Puluh adalah lanjutan daripada perbahasan
sifat Ma‘ani. Oleh itu, para ulama Kitab Jawi menghuraikan
persoalan sifat Ma‘nawiyyah adalah berdasarkan pendapat yang
mengakui al-hal.

Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi membawakan dua
pendapat iaitu pertama: bagi mereka yang mengithbat hal, sifat

Ma‘nawiyyah adalah satu sifat yang gadim yang berdiri dengan zat

179 Ibn 1\b—i al-Hadid, Syarh Nahj al-Balaghah, X, Tahqiq Abu al-Fadl
Ibrahim, Dar Thya’ al-Kutub al-‘Arabiyyah, Kaherah, 1960, him. 88.
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Allah, yang tidak sampai ke peringkat wujud dan tidak pula sampai

ke peringkat ‘adam. 180

Manakala pendapat yang kedua: iaitu bagi mereka yang
menafikan hal dan menganggap tidak ada perkara lain di antara
wujud dan ‘adam, mereka berpendapat bahawa yang ada hanyalah
sifat Ma'EmTyang tujuh, manakala Allah Qadir, ‘Alim dan sebagainya
hanyalah ibarat daripada berdirinya Qadir, ‘Alim dan sebagainya
dengan zat, yang tidak mengandungi apa-apa kewujudan di luar
daripada pemikiran dan termasuk amr al-Itibari. Pendapat yang
kedua ini adalah pendapat yang muktamad menurut Muhammad
Zayn al-Din al-Sambawi!®! manakala Zayn al-‘Abidin al-Fat}m-i
mengatakan bahawa pendapat yang menafikan al-hal adalah
pendapat yang daif (lemah).182

B
Kebanyakan ulama Kitab Jawi pula memberikan definisi sifat

Ma‘nawiyyah ialah ibarat dari setiap hal yang sabit kepada zat yang

18 Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi, op. cit., him. 19.
181 Ihid. -

182 Zayn al-Abidin al-Fatani, op. cit., him. 36.
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diillahkan dengan ma‘n@ yang berdiri dengan zat.!83 Pendapat ini
sama dengan pendapat pertama seperti yang dinyatakan oleh
Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi iaitu bagi mereka yang

mengakui adanya gl-hal.

Perbahasan sifat Ma‘nawiyyah ini hanya kepada mereka
yang mengakui al-hal, iaitu sesuatu yang di antara wujud dan
‘adam, manakala bagi mereka yang menafikan al-hal, mereka tidak
memasukkan sifat Allah Qadir, ‘Alim dan sebagainya di dalam
persoalan sifat. Dengan yang demikian, berdasarkan pendapat yang
mengakui hal, maka lahirlah konsep Sifat Dua Puluh dalam Kitab

Jawi.

Sifat-sifat Ma‘nawiyyah ialah keadaan Allah Qadir, Murid,
‘Alim, Hay, Sami’, Basir dan Milékallim. Sifat-sifat tersebut

dinamakan sifat Ma‘nawiyyah kerana sifat-sifat itu melazimi sifat

' Lihat Ibid.; Muhammad Zayn b. Faqih Jalal al-Din, op. cit., him. 11-
12; Muhammad Tayyib al-Banjari, op. cit., him. 10; Husayn Nasir al-
BanjE_n‘, op. cit., him. 25; Dawud al-Fatani, op. eit., him. 38; ‘Abd al-
Ghani Yahya dan ‘Umar Yiisuf, op. cit., him. 43-45; ‘Abd al-Qadir al-
Mandili, Anak Kunci Syurga, Matba‘ah al-Ittihadiyyah, Pulau Pinang,
t.t., him. 23; ‘Uthman b. ‘Abd Allah, Ini Kitab Sifat Dua Puluh, him.
13.
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Ma‘ani.'8* Oleh itu, Qadir lazim daripada sifat Qudrah, Murid lazim
daripada sifat Iradah, ‘Alim lazim daripada sifat lImu, dan
demikianlah seterusnya berlaku bagi sifat-sifat yang lainnya.!85
Justeru itu, perba]_’jaasan sifat Ma‘nawiyyah adalah sebagai cabang
daripada perbahasan sifat Ma‘ani dan sifat Ma‘nawiyyah menjadi
ma'‘lul (akibat) manakala sifat Ma‘ani menjadi sebab (‘illaf) adanya

sifat Ma‘nawiyyah.

Namun ulama Kitab Jawi menjelaskan terdapatnya talazum
(saling berkaitan antara satu sama lain) adalah pada gambaran akal
sahaja atau hanya pada yang baharu dan tidak terjadi pada Allah
(S.W.T.) kerana semua sifat Allah tidak ada yang terdahulu dan
tidak ada yang terkemudian dan tidak ada saling berkait antara
satu sama lain, kerana masing-masing sifat berdiri sendiri. Perkara
tersebut dinyatakan agar mudah untyksmemahaminya tetapi bukan
pada hakikatnya. Menurut mereka lagi keberadaan sifat

Ma‘nawiyyah telah disepakati oleh Ahl al-Sunnah dan Mu'‘tazilah

184 Zayn al-Abidin al-Fat_En—i, op. cit., him. 35; Ahmad al-Fa\jinT, op. cit.,
him. 11; Muhammad Zayn al-Din al-Sambawi, op. cit., him. 18-19;
‘Abd al-Ghani Yahya dan ‘Umar Yisuf, op. cit., him. 45, -

185 Zayn al-“Abid—in al-Fat.ﬁn-i, op. cit., him. 36; Muhammad Zayn b. Faq_ih
Jalal al-Din, op. cit., him. 12.
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sama ada bagi yang mengakui adanya al-Hal mahupun bagi yang

menolaknya. 86

Kesimpulan_’nya, bahawa sifat Ma‘@ni menurut pendapat yang
mengakui adanya hal mereka mengatakan bahawa Kaunu-Hu
Qadiran itu suatu sifat yang melazimi sifat Qudrah, sedangkan
Qudrah adalah sifat yang lain yang melazimi Kaunu-Hu Qadiran.
Keduanya adalah dua sifat yang berbeda sekalipun keduanya saling
berkait dan perkara seperti ini berlaku juga bagi sifat-sifat yang
berikutnya.!87 Oleh itu, tujuh sifat Ma‘nawiyyah itu adalah dalam
pengertian yang hakiki bagi pendapat yang mengakui hal sebagai

sifat subttiah iaitu sifat ini tetap ada pada zat Allah.

Manakala bagi pendapat yang menafikan hal, mereka
mengatakan Kaunu-Hu Qadiran itu ‘ad#&lah dengan adanya Qudrah
pada zat dan Kaunu-Hu Muridan kerana adanya sifat Jradah pada zat
dan Kaunu-Hu ‘Aliman kerana adanya sifat Ilmu pada zat.

Demikianlah seterusnya berlaku juga bagi sifat-sifat yang

185 Zayn al-Abidin al»l«‘agﬁn-i, op. cit., h-lm 36; Ahmad al-Fat.Tan—i, op. cit.,
him. 11.

187 Zayn al-Abidin al-Fatani, op. cit.; Muhammad Tayyib al-Banjari, op.
cit., him. 10-11.



berikutnya yang bermaksud bukan tambahan (2z@’id) daripada sifat
Ma‘Gni. 188 Akan tetapi, pendapat yang berkembang di kalangan
Asya'irah ialah menafikan al-Hal kerana menurut mereka yang ada
hanya sifat yang teydapat pada zat manakala sifat-sifat Ma‘nawiyyah
hanya terdapat pada sifat bukan pada zat dan adanya hanya dalam

gambaran akal sahaja.!89

Tegasnya, dinamakan sifat Ma‘nawiyyah kerana dinisbahkan
kepada Ma‘ani, kerana sifat Ma‘nawiyyah menjadi cabang daripada
sifat Ma‘ani. Sifat Ma‘@ni lebih jelas difahami daripada sifat
Ma‘nawiyyah lantaran sifat Ma‘ani adalah sifat yang mawjud.
Manakala sifat Ma‘nawiyyah hanya merupakan sifat yang hanya
ditetapkan wujudnya, sebagaimana pendapat yang dikemukakan
oleh kalangan yang mengakui adanya sifat al-Hal. Namun bagi
kalangan yang tidak mengakui adah’ﬁ al-Hal, mereka mengatakan
bahawa sifat Qadiran itu juga menjadi sifat Qudrah yang ada pada

zat dan begitulah seterusnya.

188 Zayn al-‘Abidin al~Fa.lEn?, op. cit.; Ahmad a]-PagEnT, op. cit., him. 11.

'8 Lihat Ibid., (catatan kaki no. 1). Untuk selanjutnya lihat al-Santisi,

Syarh Umm al-Barahin, him. 119; Abmad al-Dardir, Syarh al-
Khuraydah al-Bahiyyah, him. 24.
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