BAB III

CORAK PEMIKIRAN TEOLOGI AL-ASH'ARI

3.0 PENGENALAN

Sebagai seorang tokoh pemikir Islam, al-Ash‘arj mempunyai suatu konsep
teologi Islam yang unik, kerana pola struktur teologinya yang berbeza dari konsep-
konsep para teolog lainnya. Salah satu keunikan teologi Islam yang dihasilkan oleh al
Ash'ari ialah konsepsinya mengenai af‘al al-"ibad, yang berbeza dari pandangan para
teolog (mutakallimiin), terutama Mu'tazilah, yang menganggap af"al al-‘ibad sebagai
perbuatan yang dihasilkan dan diciptakan oleh manusia itu sendiri. Dalam hal ini al-
Ash'ari menghasilkan suatu teori yang disebut dengan istilah al-kasb. Meskipun al-
Ash'ari  banyak menerima kritikan menyangkut teorinya tersebut, namun
ketokohannya sebagai seorang teolog besar diakui oleh semua pihak; sehingga,
menurut terminologi kalam, aliran Ahl al-Sunnah diidentikkan dengan aliran yang
dibawanya, al-Ashariyyah." Kerana itu, dalam bab ini akan dihuraikan tiga masalah
utama berkaitan dengan doktrin akidah al-Ash’ari, iaitu: pengetahuan dan pemahaman
terhadap Tuhan, Kekuasaan Tuhan dan kaitannya dengan perjalanan hidup manusia;
afal al-Yibad, yang merupakan sasaran kritikan dari kebanyakan ahli kalam; dan
argumetasi  dalam teologi al-Ash'ari, yang mencerminkan keutuhan teologi Islam

yang dihasilkannya.

-_—
' Lihat Ibn* Asikir al-Dimashqi, 7abyin Kadhib al-Mufiari fi ma Nusiba il al-Imam Abi al-Hasan al-
Ash'ari, Beirut: Dar al-Kitab al-' Arabi, 1979, hal. 15.
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3.1  PENGETAHUAN DAN PEMAHAMAN TENTANG TUHAN

Prinsip utama dalam ajaran Islam adalah Tauhid atau mengesakan Allah,
Mutakallimin sepakat menyatakan bahawa Allah itu Esa, tidak satupun aliran kalam
yang meragukan tentang keesaan tersebut. Namun mereka berbeza pandangan dalam
cara mengesakan-Nya. Di antaranya ada aliran kalam yang mengesakan Tuhan

dengan jalan meniadakan sifat-sifat yang di luar dhat-Nya. Fahaman ini dikemukakan

oleh kaum Mu'tazilah. Definisi Tuhan Mu'tazilah, sebagai; dijelaskan
oleh al-Ash'ari, bersifat negatif? Tuhan tidak mempunyai pengetahuan, tidak
memiliki kekuasaan, tidak mempunyai hajat dan sebagainya.’ Ini bukan bererti
bahawa Tuhan, bagi mereka, tidak mengetahui, tidak berkuasa, tidak hidup dan
sebagainya. Tuhan tetap mengtahui, berkuasa dan sebagainya tetapi mengetahui,

berkuasa dan sebagainya itu, bukanlah sifat dalam erti kata sebenarnya. Erti Tuhan

mengetahui ialah, bahawa Tuhan hui dengan p p dan
pengetahuan itu adalah Tuhan sendiri, iaitu dhat atau esensi Tuhan. Erti ‘Tuhan

mengetahui dengan esensinya, kata al-Juba'i, ialah untuk mengetahui, Tuhan tidak

berhajat kepada sesuatu sifat dalam bentuk p I atau kead: hui.®

Menurut Abi Hashim, seorang tokoh Mu'tazilah, erti *Tuhan mengetahui melalui

esensinya’, ialah Tuhan mempunyai kead hui.® Meskipun perny Abi

Hashim ini agak berbeza dengan tokoh Mu'tazilah lainnya, namun mereka sepakat

mengatakan bahawa Tuhan tidak mempunyai sifat.

-
? Lihat Abi al-Hasan *Alf ibn Isma'il al-Ash'ari, Magalat al-Islamiyyin wa Ikhtilaf al-Musallin,
Constantinople: Matba’ah al-Da’ wah, Jil.2, 1930, hal. 176.

* Lihat Zbid.

* Lihat 7bid., hal. 178,

* Lihat al-Shahrastani, al-Milal wa al-Nihal, ed. * Abd al'Aziz Muhammad al-Wakil, Beirut: Dar al-
Fikr, tth, hal. 122; Harun Nasution, Teologi Islam Aliran-aliran Sejarah Analisa Perbandingan,
Jakarta: UI Press, 1972, hal. 135.

® Lihat al-Shahrastani, Op. Cir, hal. 122,
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Berlawanan dengan faham Mu'tazilah, al-Ash'ari, pendiri aliran al-
Ash’ariyyah, dengan tegas mengatakan bahawa Tuhan mempunyai sifat. Menurut al-

Ash'ari, tidak dapat dinafikan bahawa Tuhan mempunyai sifat, kerana perbuatan-

perb ya. Tuhan juga i, hendaki, berkuasa dan sebagainya. Tuhan

juga memiliki pengetahuan, kemauan dan daya.” Menurut al-Baghdadi, terdapat
kesepakatan di kalangan kaum al-Ash'ariyyah bahawa daya, pengetahuan, hayat,
kemauan, pendengaran, penglihatan dan sabda Tuhan adalah kekal.® Sifat-sifat ini,
kata al-Ghazili, tidak sama dengan esensi Tuhan, tetapi berwujud dalam esensi itu

sendiri.”

Untuk lebih jelasnya pemahaman tentang sifat Tuhan ini, maka huraian berikut

akan difokuskan perbi i sifat-sifat Tuhan menurut pemahaman al-

Ash'ari. Kemudian, diteruskan dengan huraian mengenai ajaran-ajaran al-Ash’ari
lainnya,
3.1.1 Sifat-Sifat Tuhan

Persoalan yang dimunculkan oleh kaum Mu'tazilah, yang menafikan sifat-sifat
Tuhan, mengundang pemikiran al-Ash'ari untuk membincangkan tentang sifat-sifat
Tuhan. Al-Ash‘ari menyatakan bahawa Tuhan mempunyai sifat-sifat seperti al-"ilm,
dan al-qudrah." Menurutnya, Allah mempunyai ilmu kerana alam yang diciptakan
demikian teratur, alam tidak akan wujud kecuali diciptakan oleh Tuhan yang memiliki

ilmu. Argumen ini, antara lain, diperkuat oleh firman Allah s.w.t. yang berbunyi:

—_—
? Lihat Harun Nasution, Op. Cir, hal. 146,

® Lihat Abii Mansiir ' Abd al-Qadir ibn Tahir al-Tamimj al-Baghdadi, Kifab Usitl al-Din, Constatinople:
Madrasah al-Tlahiyyah, 1928, hal. 90.

? Lihat Muhammad al-Ghazali, al-Iqtisad fi al-I'tigad, Ankara: Ankara University, 1962, hal. 138-139,
' Lihat Abii al-Hasan * Al ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Ibénah “an Usiil al-Diyinah, Beirut: Dir al-Kitab
al-" Arabi, 1985, hal. 88-95; Kitab al-Luma’ fi al-Radd ‘ala Ahl al-Ziyag wa al-Bida', Mesir: Matba’ah
Munit, 1955, hal. 27-30; dan lihat Magalat al-Islamiyyin wa Ikhila if al-Musallin, Jil.1, hal. 244-245.
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Maksudnya:
Allah menjadikan saksi-saksi dari apa yang diturunkan-Nya kepada
engkau, yang diturunkan-Nya dengan ilmu-Nya...

Surah al-Nisa’ (4):166.

Dan firman Allah s.w.t.:
Adey ) @mi Vg il e Jani Ly

Maksudnya:
Seorang perempuan tidak akan mengandung dan tidak akan
melahirkan kandungannya, melainkan dengan ilmu Allah.

Surah Fatir (35):11.
Menurut al-Ash'ari, ayat-ayat tersebut menunjukan bahawa Allah s.w.t.
mengetahui dengan ilmu. Oleh kerana itu, mustahil ilmu Allah itu dhat-Nya. Jika
Allah mengetahui dengan dhat-Nya, maka dhat-Nya itu merupakan pengetahuan.'!

Dan hil al-ilm (p huan) p: ‘alim (yang hui), atau al- ‘ilm

(yang mengetahui) merupakan al-ilm (pengetahuan), atau dhat Allah diertikan
sebagai sifat-sifat. Oleh kerana mustahil Allah mengetahui dengan dhat-Nya sendiri,
kerana dengan demikian dhat-Nya adalah pengetahuan dan Tuhan sendiri adalah
pengetahuan. Tuhan bukan pengetahuan (‘ilm) tetapi Yang Mengetahui (CAlim).

dan

Dengan demikian, menurut al-Ash'ari, Tuhan i dengan p

pengetahuan-Nya bukanlah dhat-Nya.'?

O
' Lihat Abi al-Hasan " Ali ibn Tsma'il al-Ash'ari, al-Luma’, hal. 30-31; Magalat al-Islamiyyin wa

Ikhtilaf al-Musallin, hal. 244. . i
' Lihat Abi al-Hasan " Al ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Lumd ', hal. 30-31;
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Demikian juga, kata al-Ash'ari, Allah mempunyai sifat al-qudrat,”® Ini

berdasarkan kepada firman Allah s.w.t.-
558 a2l 5 agila g3l o Lo plsl 558 La il (ya 1 M5

Maksudnya:
Siapakah yang lebih besar kekuatannya dari Kami? Tiadakah mereka
melihat bahawa Allah yang menciptakan mereka lebih besar kekuatan-
Nya daripada mereka.
Surah Fussilat (41):15.

Dan Firman Allah s.w.t. yang berbunyi:
OBl 533500 g kil
Maksudnya:

Sesungguhnya Allah itu Dialah Pemberi rezeki, Kuat Teguh.
Surah al-Dhariyat (51):58.

Ayat-ayat ini, menurut al-Ash’ari, menunjukan bahawa Allah s.w.t. memiliki
sifat “ilm dan qudrat."* Selain itu, al-Ash'ari juga menyebutkan sifat-sifat sama’,
Bagar, Kalam, Hayah, dan Iradat."® Sifat-sifat ini berdasarkan kepada dalil giyas
iaitu menganologikan antara yang tidak dilihat (al-Gha'ib) dengan perkara yang boleh
dilihat (al-Shahid). Kerana bentuk dalil tidak berbeza antara yang gha 'ib dengan yang
dilihat (al-shahid), dan juga tidak ada ertinya seseorang itu alim dengan sebenamnya

melainkan ada ilmu.'¢

Selanjutnya, al-Ash'ari bahawa nama Allah itu termanifestasi
daripada sifat-sifat-Nya. Kerana itu, mestilah mengisbatkan sifat-sifat itu kepada-Nya,
seperti dikatakan bahawa Allah itu “alim maka ia adalah diambil dari perkataan ‘ilm;

apabila kita katakan bahawa Allah itu Qadir maka ia diambil daripada perkataan al-

_—
" Lihat /bid.

" Lihat /id., hal. 4.

* Lihat bid., hal. 30-31.

“Lihat al-Shahrastani, Op. Cit., hal. 94
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qudrat; begitu juga dengan sebutan Hayy, maka ia adalah dari perkataan al-Hayat;
demikian pula dengan sifat Murid, ia merupakan manifestasi dari perkataan /radat."’
Begitulah seterusnya dengan sifat-sifat Allah yang lain seperti sifat sami* adalah

diambil dari perkataan Sama ', sifat Basir dari perkataan Basar.'®

Selain dari sifat-sifat tersebut di atas, al-Ash'ar Jjuga menyebutkan sifat-sifat
yang lain bagi Allah, iaitu sifat a/-Baga’ dan Mukhalafatuh Taala li al-Hawadith."
Al-Ash’ari menyatakan bahawa al-Baqa’ adalah sifat yang za'id daripada dhat, sama
halnya dengan sifat ‘ilm. Begitu pula dengan sifat Mukhalafatuh Ta'ala Li al-
Hawadith, al-Ash’ani menyatakan bahawa Allah s.w.t. tidak diserupai oleh sesuatu
dan tidak menyerupai sesuatu pula; sekiranya Ia menyerupai sesuatu maka hukumnya

akan serupa dengan yang baharu, dan sekiranya menyerupainya, maka tidak sunyi dari

yang baharu, baik menyerupai dari semua segi atau h Kerana itu,
yang baharu akan jadi gadim.?

Di samping itu, al-Ash'ari juga memasukan perkataan al-Wahdaniyyah ke
dalam pembahasan sifat Allah. Di antara alasan-alasan yang dikemukakannya ialah
firman Allah s.w.t.:

Gl il ) 4l Lagad (S )

Maksudnya:

Kalau sekiranya di langit dan di bumi ada tuhan-tuhan selain

daripada Allah, sudah tentu keduanya menjadi rosak binasa. ..
Surah al-Anbiya’ (21):22.

—_—
12 Lihat Abii al-Hasan* Al ibn Ism'il al-Ash'ari, al-Ibanah, hal, 151
" Lihat fbid, hal. 143, i

» Lihat Abii al-Hasan * Al ibn Isma'il al-Ash'ar, al-Luma’, hal, 7-8,
* Ibid,
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Dan Allah berfirman s.w.t.:

)Ld,@kl.gd,l IS cadl 13) 4l O 4ne OIS Loy aly e il 383
Maksudnya:

Allah tiada mengambil (mempunyai) anak, dan tiada pula Tuhan yang
lain di samping-Nya. Kalau begitu, tentulah setiap tuhan itu membawa

khiuk yang diciptakannya, dan sebahagian hendak I
yang lain. ..

Surah al-Mu’miniin (23):91.
Menurut al-Ash'ari, sifat-sifat Tuhan itu adalah berdiri sendiri (qaimah bi
dhatih).*' Kerana itu, Kata al-Ash'ari, Allah mempunyai wajah,”” seperti yang terlihat
dalam firman Allah s.w.t.:

AV Dl g3 el ang i,

Maksudnya:
Dan wajah Tuhan engkau akan tinggal tetap (selamanya), yang
Besar dan Mulia >

Surah al-Rahman (55):27.

Seterusnya, al-Ash'ari menyatakan Tuhan juga mempunyai tangan dan mata,
Yyang semuanya itu tidak akan hancur,2* Argumen ini berdasarkan kepada firman Allah
sw.t.:?
g <ild L aad o dlaia b
Maksudnya:
Apakah yang menghalangi engkau tiada mau tunduk kepada orang

yang telah Aku ciptakan dengan tangan-Ku...
Surah $ad (38):75.

' Ini berbeza dengan pendapat kaum Mu'tazilah yang menyatakan bahawa sifat-sifat Tuhan tersebut
adalah dhat-Nya bukan sesuatu yang berdiri sendiri di belakang dhat-Nya. Lihat al-Shahrastani, Op.
Cit, hal. 82.

? Lihat Aba al-Hasan ' Al ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Ibanah, hal. 77-78.
* Wajah Tuhan, mak a keb X iaan, kek Tuhan dan sifat-sifat Tuhan yang
baik (al-asma al-husna). Lihat Zain al-Din Hamidi, al-Qur'an dan Terjemahan, Pulau Pinang, Nahdi,
1987, 789.

>* Lihat Abii al-Hasan * Al ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Tbanah, hal, 77-75,

* Selain ayat tersebut, lihat juga Q.S. al-Qamar 54:14.
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Dan Firman Allah s.w.t.:
Uom 5 U s llid i
Maksudnya:
Dan Buatlah kapal, dengan pengawasan (penglihatan) dan wahyu Kami.
Surah Had (11):37.
Pandangan al-Ashari tersebut merupakan bantahan terhadap pendapat kaum

Jahmiyah dan kaum Mu'tazilah yang lak untuk p Allah punyai

wajah, pendengaran, penglihatan, dan mata. Kerana, menurut mereka, Allah tidak
dapat disifati dengan sifat-sifat yang terdapat pada ciptaan-Nya, sebab, yang demikian
merupakan tashbih*® Oleh kerana itu, mereka mengertikan kata ‘yad" , seperti yang
terdapat dalam ayat Sad 38:75, dengan al-ni‘mat dan al-qudrat bukan dengan tangan.
Sebagai penentang Mu'tazilah, sudah tentu al-Ash‘arj menolak pendapat yang
demikian. Menurut al-Ash'ari, mengertikan yad' dengan al-ni'mat tidak sesuai
dengan bahasa Arab dan bertentangan dengan ijma’ kaum Muslimin.*’ Di samping itu,

mengertikan ‘yad® dengan qudrat maka ia kontradiksi dengan faham Mu'tazilah

sendiri yang tidak mahu pkan Tuhan p i satu qudrat, apalagi dua
qudrat. Demikian juga Jika Kata ‘biyadayya’, yang terdapat dalam surah $ad 38:75,
diertikan dengan al-qudrat bermakna tidak ada lagi keistimewaan (al-maziyyah)
Adam atas Iblis, sedangkan Allah bermaksud mengistimewakan Adam, bukan Iblis,
tatkala Ia menciptakan dengan tangan-Nya®® Di antara alasan-alasan yang

dikemukakan oleh al-Ash'ari ialah bahawa al-Qur’an diturunkan dengan bahasa Arab

-
% Lihat Aba al-Hasan " Ali ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Ibanah, hal. 78

?7 Lihat bid, hal. 80.

* Apabila Allah Tblis seperti i Adam bererti Tuhan tidak mengistimewakan
Adam. Sedangkan Allah, kata al-Ash'ari, mengistimewakan Adam dengan mencela Iblis atas
kesombongannya yang tidak mahu sujud kepada Adam. Lihat Ibid , hal. 81-85
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dan bukan dengan bahasa lain, selain bahasa Arab.?* Argumentasinya ini diperkuat

oleh firman Allah s.w.t.:
A0 Qs W) J g (g Ul Jf ey
Maksudnya:
Dan Kami tiadalah mengutus seorang Rasul, melainkan dengan bahasa
kaumnya (bahasa Arab)”.

Surah Ibrahim (14) 4.

Dan firman Allah s.w.t.:

O e Ol 138 5 el 4y

Maksudnya:

...Bahasa  orang yang mereka tuduhkan itu ialah bahasa lain,
sedangkan al-Qur’an ini dalam bahasa Arab yang terang.
Surah al-Nahl (16) 103.

Firman-Nya lagi:

u_,hairasldl,‘u)c Ule )3 olilaa L)
Maksudnya:
Sesungguhnya Kami Jjadikan al-Qur’an itu berbahasa Arab, supaya
kamu pikirkan.

Surah al-Zukhrif (43): 3.

Dari huraian di atas, dapat diambil suatu ketegasan bahawa, dalam faham al-
Ash'ari, sifat-sifat Tuhan adalah sebagaimana yang tertera dalam al-Qur’an dan al-
Hadith. Sifat-sifat tersebut merupakan sifat-sifat yang sesuai dengan dhat Tuhan
sendiri dan sekali-kali ‘tidak menyerupai sifat-sifat makhluk. Tuhan melihat tidak

seperti makhluk. Begitu pula Tuhan mendengar, juga tidak seperti makhluk, bahkan

® Lihat bid,, hal. 85
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tentang anthropomorphisme, al-Ash'ari, berpendapat bahawa Tuhan mempunyai

muka, tangan, mata dan sebagai tanpa ditentukan bagai (bila kaifa).

Seterusnya, al-Bagqillani, seorang tokoh al-Ash’ariyyah, juga membincangkan
masalah sifat Tuhan ini. Al-Bagillani membahagikan sifat Allah kepada dua iaitu sifat
Dhat dan sifat Fiil. Sifat Dhat ialah al-Hayah, al-Qudrah, al- Tim, al-Iradah, al-
Sama’, al-Basar, al-Kalam dan al-Baga " * Adapun sifat-sifat Shay ", Muhib, Mubghid,
Radi, Sakhit, Muwali, Mu ‘adi, Rahim dan Rahman adalah kembali kepada sifat
Iradah™" Begitu juga sifat al-Wajh, al- “Aynayn, al-Yadayn, adalah dari sifat Dhar

juga.?

Sifat i il ialah sifat Yyang menunjukan kepada perbuatan Allah,* jaity terdiri
dari al-Khalg, al-Razig, al-"Adl, al-Thsan, al-Tafaddul, al-"Ni ‘am, al-Thawab, al-
‘Iqab, al-Hashr, al-Nashr dan sebagainya,™ sifat-sifat ini kemudian adanya dari
adanya Allah. Hanya fasawwur sifat-sifat itu bagi diri-Nya adalah qadim, kerana

Kalam Allah adalah gadim.*

Di dalam menentukan sifat yang za'id bagi Allah, beliau menolak pendapat
Abi Hashim yang mengisbatkan al-Hal,* bahkan beliau menjelaskan bahawa Allah
Hayy, “Alim, Qadir, Murid, Sami", Bagir, dan Mutakallim dengan adanya Hayah, “[im,

Qudrah, Iradah, Basar, Sama" dan Kalam, berdasarkan qias dari yang Shahid kepada

-_
* Lihat al-Baqillani, al-Insaf fi ma Yajip 1'tigaduh wa l Yajiiz al-Jah! Bih, Tahqiq Muhammad Zahib
al-Kawthari, Kaherah: Mu’assasah al-Khanji, 1963, hal. 23. Lihat Juga, Kitab al-Tamhid, Tashih
Richard J. McCarthy, Beirut: al-Maktabah al-Sharqiyyah, 1957, hal. 263,

*" Lihat /bid., hal. 23

2 bid., hal. 24,

** Lihat al-Badawi, Madhi hib al-Islamiyyin, Jil. 1, al-Maktabahhal al-Syargiyyin, hal. 612

+ Lihat al-Bagillani, Kiab al-Tamhid, ha 262-263.
** Lihat bid,, hal. 263,
* Lihat bid., hal, 260,



120

yang Gha'ib,”” dan dalil-dalil lain yang telah diutarakannya di dalam kitab “a/-

Tamhid’

Selanjutnya, al-Baqillani dalam membincangkan sifat al-Wujiid, beliau
membagi wujud kepada dua bahagian, iaitu: 1) Wujiid kekal yang sentiasa qadim,
yakni Allah dan sifat-sifat dhat-Nya yang terdapat pada dhat-Nya dan sentiasa
menyifati-Nya. 2) Wujiid baharu yang muhdath, iaitu wujud yang pada mulanya tidak
ada kemudian ada. Wujitd baharu itu terbagi kepada tiga, iaitu; Jism, Jauhar dan

‘Arad®

Sehubungan dengan itu, al-Baqillani menyatakan bahawa alam ini adalah
baharu kerana terdiri dari jism, jauhar dan “arad, yang bergerak setelah diam, terpisah
setelah berkumpul, berubah keadaannya dan sifat-sifatnya.*” Kebaharuan alam ini
berhajat kepada yang menjadikannya dan Yyang menjadikan alam ini bukan dari alam,
ia berlainan dari alam, dan ia mestilah bersifat Qadim*' Allah tidak mempunyai
persamaan dengan alam, baik jenis mahunpun bentuknya, kerana Jjika la mempunyai
persamaan dengan alam bererti Allah baharu atau alam gadim seperti Dia. Kerana itu,

semua yang maujud selain Allah adalah baharu, 2

Allah dikatakan al-Hayy, Qadir dan “Alim kerana Ia hidup, berkuasa, dan

mengetahui. Begitu pula Allah dikatakan Fa ‘il kerana Ia berbuat, Murid kerana Ia

berkehendak. Oleh kerana ada perb dan kehendak-Nya ilah la #a il murid.

Allah tidak dikatakan Fa il murid apabila Ia tidak ada perbuatan dan kehendaknya,

7 Lihat bid., hal. 197.
** Lihat bid, hal. 197-199,

Jism adalah sesuatu Yyang tersusun, seperti bentuk badan, Orang yang berbadan besar atau gemuk
disebut rajulun jasim. Jauhar adalah Sesuatu yang bertempat. Sedangkan ‘4rad adalah sesuatu yang
tampak pada jauhar dan tidak tetap. Misalnya, penyakit pusing kepala; Jika pusingnya hilang maka
penyakitnya juga hilang, Penjelasan lebih terperinci, lihat 1bid., hal. 15-24,

** Lihat Ibid, hal. 15.
*! Lihat /bid,, hal. 23-25.
* Lihat bid, hal. 28.
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Dengan demikian, mestilah Allah hidup mempunyai “/im, Qudrah, Iradah, Kalam,
Sama’, dan Basar supaya la dikatakan mempunyai sifat-sifat seperti itu. Jika tidak,
maka la tidak Hayy, “Alim, Qadir, Murid, Mutakallim, Sami”, dan tidak Bagir. Sifat-
sifat Allah, seperti “7/m dan Qudrah, juga dapat diketahui melalui perbuatan-Nya yang

jukan bahawa Ia hui dan berkuasa, tidak bodoh dan tidak lemah,

Perbuatan terjadi kerana ada pembuat yang mengetahui dan mampu.*

Sifat-sifat Allah, seperti “dlim dan Qadir, bukan merupakan tambahan
terhadap dhat-Nya. Oleh itu, menurut al-Bagillani, sifat-sifat Allah bukanlah
merupakan sesuatu yang lain daripada dhat-Nya.* Sifat adalah sesuatu yang terdapat
pada yang disifati. Sifat-sifat Allah itu qadim, tidak baharu, Apabila sifat-Nya baharu
maka termasuk jenis sifat-sifat makhluk.** Selanjutnya, al-Bagillani tidak
membezakan antara asma’ (nama-nama) Tuhan dan sifat-sifat-Nya. Dalam al-Qur’an,
Allah memiliki beberapa nama. Ini bererti Allah mempunyai sifat yang bermacam-
macam, sebahagian mengenai dhat-Nya, dan sebahagian mengenai perbuatan-Nya.

oleh kerana itu, ada sifat dhat dan ada sifat afal*

Selanj , al-Baqillani menyatakan bahawa asma* Allah terbahagi kepada
dua. Pertama, Asma’ yang kembali kepada dhat-Nya, seperti mawjid, dhat, gadim,
wahid dan yang semisalnya. Dua, Asma’ yang merupakan sifat dhat dan sifat
perbuatan (Fi il) bagi-Nya. Sifat dhat seperti “Alim, Qadir dan Hayy. Sifat Fivil seperti
“Adl, Muhsin, Mutafaddil dan Muhayy.*” Menurut al-Baqillani, al-ism berasal dari kata
sama, yasmii, yang bererti nama atau panggilan bagi dhat Allah, atau sifat yang

berhubung dengan dhat-Nya. Dengan demikian, memberikan nama atau sifat kepada

* Lihat fbid, hal. 227.
* Lihat bid.

** Lihat /bid., hal. 245
“ Liat bid., hal. 263
* Lihat /bid, hal. 261
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Allah bukan bererti fasmiyyat (penggambaran) seperti yang didakwah oleh
Mu'tazilah.**

Kemudian, al-Bagillanj mengatakan bahawa Allah adalah wahid, ertinya tidak
ada Tuhan selain Allah; tidak ada yang patut disembah selain Dia. Wahid tidak dalam
pengertian bilangan. Allah dikatakan wahid, maksudnya tidak ada Yang menyerupai-
Nya dan tidak ada yang setara dengan-Nya. dengan kata lain, tidak ada yang patut
dijadikan Tuhan selain Allah,* sesuai dengan firman Allah s.w.t. yang berbunyi:

aaf g4l il Loy
Maksudnya:

Sesungguhnya Allah itu adalah Tuhan Yang Maha Esa,
Surah al Nisa* (4) 171.

Dan firman Allah s.w.t.:
Bl ) ) dglle Logad IS
Maksudnya:
Sekiranya ada di langit dan di bumi Tuhan selain Allah, tentulah

keduanya itu telah rosak binasa.
Surah al Anbiya (21) 22.

Dan firman-Nya yang berbunyi:

Shases GEmd 63 1Y 13 0151 LS Al anm (1S 41 5

Maksudnya:
Katakanlah: Jikalau ada tuhan-tuhan di samping-Nya, sebagaimana
yang mereka katakan, niscaya tuhan-tuhan it mencari jalan kepada
Tuhan yang mempunyai “arash.

Surah al Isra’ (17) 42.

Di samping itu, al-Bagillani mengatakan bahawa Tuhan menyifati diri-Nya

sendiri dengan al-hayah (hidup) sesuai dengan firman Allah yang berbunyi:

“ Lihat /bid., hal. 258,
* Lihat al-Bagillani, al-Insaf, hal. 30.
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esdl Al s
Maksudnya:
Dia yang hidup kekal lagi terus menerus mengurus makhluk-Nya.
Surah al-Baqarah (2) 255,
Menurut al-Bigillani, perbuatan adalah mustahil terjadi dari yang mati. Allah
s.w.t. berbuat dan menghendaki sesuatu. Oleh itu, mestilah Ia hidup. Allah Juga
berkuasa terhadap semua yang ada, sesuai dengan firman-Nya yang berbunyi:
et dS Gl ay “Dia Maha Kuasa atas segala sesuatu”.’' Kerana itu, Tuhan mampu
menciptakan segala yang ada dan mengetahui semua yang terjadi. >
Al-Bagillani juga menyatakan bahawa Allah menghendaki  semua yang
terjadi,”® dan yang terjadi itu mestilah dapat diterima akal, berdasarkan keteraturan-
Nya dari segi waktu, tempat dan masa, sehingga perbuatan A terjadi sebelum
perbuatan B. Perbuatan C terjadi setelah perbuatan B. perbuatan A terjadi di suatu
tempat sedangkan perbuatan B terjadi di tempat yang lain dan seterusnya.**
Allah juga Maha Mendengar dan Maha Meliha. al-Baqillani mengatakan, jika
Tuhan tidak bersifat mendengar dan melihat mestilah Ia tuli dan buta. Maka Allah
s-w.. terhindar dari sifat yang demikian.* Firman Allah sl &l 4 “Dan Dialah
Yang Maha Mendengar lagi Maha Melihat”.* Dan firman Allah s.w.t yang berbunyi:
O35 peal U5 (ol o0l sy o pos gansi ¥ Ul ) ganses N
Maksudnya:
Apakah mereka mengira bahawa Kami tidak mendengar rahsia dan
bisikan-bisikan mereka. Sesungguhnya Kami mendengar dan utusan-
utusan Kami selalu mencatat di sisi mereka.
Surah al-Zukhruf (43):80.

—_—
** Libat al-Bagillani, al-Insaf, hal, 31
*! Lihat Q.S. al-Maidah 5:120,

*2 Lihat al-Bagillani, Op. Cit, hal, 31,
* Lihat antara lain, Q.S. al-Burtj 85-16; QS. al-Baqarah 2:185; QS. al-Anfal 8:67 dan Q.. al-Nisa"
4:28.

** Lihat , al-Baqillani, Op. Cit., hal, 32.

** Lihat /bid, hal. 33.

* Lihat Q.S. al-Shira 42:11

FETPUSTAKAAN UNIVRR:
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Dan firman Allah s.w.t:
S o oy
Maksudnya:
Tidakkah dia mengetahui bahawa sesungguhnya Allah melihat segala
perbuatannya.

Surah al * Alaq (96):14.

Di samping itu, menurut al-Bagillani, Allah Mutakallim (berkata-kata).
Perkataan-Nya bukan makhluk dan tidak mukdarh (baharu).*” Rasulullah s.a.w.

menegaskan dalam sabdanya: **
Goliall e GHA Joni BN IS Lo il S Ju

Maksudnya:

Keutamaan kalam Allah atas kalam-kalam yang lain seperti keutamaan
Allah atas ciptaan-Nya.

Allah s.w.t. juga bersifat al-Qidam dan al-Baqa’. al-Baqillani menyatakan
bahawa Allah adalah yang pertama sebelum ada segala makhluk dan kekal sesudah
semua makhluk binasa.*” Dalam al-Qur'an dijelaskan: 4¢a. V) ella 65 S “Tiap-tiap
sesuatu pasti binasa kecuali Allah” Dan firman Allah s.w.¢ - Plad iy 4ny i,y

#JSY)5 “Dan tetap kekal dhat Tuhanmu yang i keb dan kemuliaan” 6!

Adapun sifat al-Baga* adalah dimasukkan ke dalam sifat Dhat?

Qal.

, al-Bagqillani bahawa Allah s.w.t. mengetahui dengan

ilmu-Nya yang gadim. limu Allah tidak bersifat dariiri dan bukan kerana Ia muktasib,

—
7 Libat antara lain, Q.S. al-Bagarah 2:253; Q.. al-Nisa’ 4:164; Q.S. al-An'am 6:115;

** Lihat Abi Isa Muhammad ibn Isa ibn Saurat al-Tirmidhi, Sunan al-Tirmidhi, Beirut: Dar al-Fikr,
JiL.s, 1988, hal. 169.

% Lihat al-Bagillani,0p. Cir, hal, 23,

 Lihat Q.S. al-Qasas 28:88.

*! Lihat Q8. al-Rahmén 5527,
* Lihat al-Baqillani, al-Tamhiid, hal, 263.
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sebab yang demikian adalah sifat dari ilmu manusia.*® Demikian pula Allah mampu

berbuat dengan qudrat-Nya yang gadim. Qudrat Allah tidak bersifat istita ‘at, sebab

PR

yang juga pi sifat ia. Allah juga mendengar dengan

pend Nya yang gadim. Pend: Allah tidak melalui anggota tubuh seperti
telinga manusia. Penglihatan-Nya tidak seperti mata manusia, dan kalam-Nya juga
tidak dengan anggota tubuh sebab yang demikian adalah sifat perkataan manusia.

Ringkasnya, sifat-sifat Allah adalah gadim, selalu menyifati-Nya dan sentiasa tidak

sama dengan sifat-sifat makhluk.** S ini berdasarkan firman Allah s.w.t. yang
berbunyi:
o AR
Maksudnya:

Tidak ada sesuatupun yang serupa dengan Dia.
Surah al-Shiira (42):11.

Dan firman Allah s.w.t:

Al g (J 5 aly ‘J Aaall Al

Maksudnya:

Dia (Allah) tidak beranak dan tiada pula diperanakkan, dan tiada

seorangpun yang setara dengan Dia.

Surah al-Ikhlas (112):3-4.

Dari huraian di atas dapat diambil suatu ketegasan bahawa sifat-sifat Allah,
menurut al-Bagqillani, bukanlah sesuatu yang berada di luar dhat-Nya atau sesuatu
yang melekat pada dhat-Nya. Beliau menyamakan sifat dengan nama sehingga tidak
membawa pengertian yang merusak keesaan Tuhan. Dalam konteks ini, al-Bagqillani
memandang bahawa Tuhan mengetahui dan berkuasa dengan dhat-Nya kerana

“* Lihat al-Baqillani, al-Insaf; hal. 33.
“ Lihat bid
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baginya sifat tidak terpisah dari dhat.% Dengan demikian, pemahaman al-Bagillani
tentang sifat-sifat Tuhan tidak lagi seperti pendapat al-Ash’ari, yang menyatakan:
kerana Allah “alim, qadir, murid, qail, maka Tuhan mempunyai “ilm, qudrah, iradah,
dan gaul yang merupakan sifat-sifat bagi-Nya. Sifat-sifat-Nya qadim® dan berdiri
sendiri (qa‘imat bi al-dhat)”” Menurutnya Allah tidak mengetahui kecuali dengan

ilmu-Nya. Demikian pula Allah tidak berkuasa kecuali dengan qudrat-Nya. Tuhan

+

tidak menghendaki kecuali dengan iradat-Nya. Pand: gan yang demiki;

kepada faham ta addud al-qudama’, sehingga ada beberapa yang qadim selain Allah,

Al-Bagillani, kerana memandang sifat-sifat Tuhan adalah dhat-Nya, bukan
sebagai sesuatu yang berdiri sendiri di luar dhat-Nya, maka pendapatnya tersebut
terhindar dari kesan adanya beberapa yang qadim selain Allah. Dengan demikian
dalam masalah sifat-sifat Tuhan al-Bagillani berbeza dengan al-Ash'ari dalam

memberikan kejelasan terhadap sifat-sifat Tuhan.

Selanjutnya, al-Juwaini, dikenal dengan sebutan Imam al-Haramayn, sorang
tokoh Ash'ariyyah dan salah seorang guru Imam al-Ghazali, juga tidak ketinggalan
dalam membincangkan masalah sifat Tuhan. Dalam bukunya al-Irshad, beliau
mengawali pembahasannya tentang sifat-sifat Tuhan dengan membahagikan sifat
Tuhan kepada yang wajib, mustahil dan yang boleh ada pada Tuhan. Beliau
mengatakan bahawa yang menjadikan alam adalah bersifat Berkuasa Menmilih,
bukannya bersifat wajib.*® Manakala perkara yang mustahil bagi Allah ialah segala

sifat yang ada pada makhluk bagi Allah.*’ Sedang} perkara yang wajib bagi Allah

e T

** Lihat al-Shahrastani, Op. Cir,, hal, 69,

% Lihat Abii al-Hasan ibn Ismail al-Ash'ari, al-Tbanah, hal. 69

7 Lihat al-Shahrastani,Op. Cit., hal, 82.

°* Abii al-Mu'ali ' Abd al-Malik ibn al-Shaykh Abi Muhammad al-Juwaini, al- Agidah al-Nizamiyyah,
ditahqiq oleh Muhammad Zahid al-Kawthari, Kaherah: Matba'ah al-Anwir, 1984, hal. 13

 Lihat /bid., hal. 14.
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ialah sifat Qadir, Murid, “Alim, dan Hayy,” sifat al-Kalam dan Mutakallim, Sami* dan
Basir, Baga® dan Qidam.” Sifat-sifat yang wajib ada pada Tuhan dibagi menjadi dua,
iaitu: Sifat-sifat nafsiyyah dan sifat-sifat ma ‘nawiyyah.
1) Sifat-sifat Nafsiyyah
Yang dimaksud dengan sifat-sifat nafsiyyah ialah sifat-sifat yang ada pada diri
(nafs), yang ada kerana adanya diri tersebut. Sifat-sifat itu bukanlah terjadi akibat

dari suatu sebab yang ada pada mawsif (yang disifati).” Adapun yang termasuk

sifat-sifat nafsiyah ini adalah Wuwjad. Sifat alam yang Ja ‘iz membawa pengertian
bahawa pasti ada pembuatnya. Pembuat alam yang ja iz tidak mungkin tidak ada.
Sesuatu yang tidak ada mustahil menyebabkan adanya alam. Sesuatu yang tidak
ada ialah tidak ada secara murni. Kerana alam ini ada, maka pastilah pembuatnya
Jjuga ada (mawjiid). Wujiid, menurut al-Juwaini, bukan dianggap sifat tetapi dhat itu

sendiri.”

Selanjutnya, sifat al-Qidam. Menurut al-Juwaini, pembuat alam itu tidaklah
baharu tetapi gadim yang bererti tidak ada permulaan bagi wujudnya.” Jika

Pembuat (Tuhan) itu baharu maka Ia akan memerlukan kepada pembuat yang

a1 1

ada p yang

lainnya. Untuk hindari hal ini, maka
gadim. Pembuat yang gadim ini adalah dhat yang tidak memerlukan pada pembuat
yang lain. Dialah Tuhan, kerana Ia tidak memerlukan pada apapun termasuk

pembuat dan tempat, maka Ia pasti berdiri sendiri (Qivamuh bi nafsih). Ertinya

™ Lihat bid, hal. 17,

™" Lihat /bid., hal. 18-23

7 Lihat Aba al-Mu'ali * Abd al-Malik ibn al-Shaykh Abi Muhammad al-Juwaini, Kitab al-Irshad ‘ala
Qawati* al-Adillah fi Usal al-I'tigad, (selanjutnya disebut al-Juwaini, al-Irshad), Ditahqiq oleh
Muhammad Yiisuf Misa dan * Ali Abd al-Mun'im "Abd al-Hamid, Mesir: Matba'ah al-Maktabah al-
Khariji, Matba' ah al-Sa'adah, 1959, hal, 30,

7 Lihat al-Juwaini, al-Irshad, hal. 31,

™ Lihat /bid., hal. 32
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Tuhan sama sekali tidak memerlukan pada sesuatu apapun jua.” Kerana Tuhan
tidak memerlukan pada apapun jua, maka pastilah Ia tidak sama dengan yang
baharu (al-mukhalafah li al-hawadith).’ Jadi, sifat dhat yang ada pada Tuhan
berbeza sama sekali dengan sifat yang ada pada makhluk. Wujiid Tuhan qadim,
sedangkan wujiid makhluk hadith. Tuhan Baga® (kekal), sedangkan makhluk fana
(binasa) dan seterusnya.

Sifat Tuhan lainnya ialah al-Wahdaniyah. Ertinya Tuhan itu benar-benar satu.
Tidak menerima pembahagian dan juga tidak ada yang menyemainya sama sekali.
Tuhan tidak terdiri dari sebuah susunan (Laisa bi Mu allaf). Jika Tuhan terdiri dari
Suatu susunan, masing-masing bahagian dari susunan itu berdiri sendiri dan
mempunyai sifat mengetahui, berkuasa dan hidup, maka hal itu menyebabkan
terdapatnya Tuhan lebih dari satu.” Dengan demikian, Tuhan tidak lagi Esa tetapi
banyak. Kerana itu, tidak mungkin Tuhan terdiri dari bahagian-bahagian yang
tidak bersifat ketuhanan.

Seterusnya, sifat nafsiyah lainnya ialah Baga* (kekal). Ertinya ialah wujiid Tuhan

itu ada secara terus menerus (mustamirru al-wujiid). Segala sesuatu yang

juk akan gida Tuhan, hil ketiadaan Tuhan dan wajib adanya

Tuhan, semuanya itu menandakan bahawa Tuhan itu kekal (Baga").™®

Semua sifat Allah tersebut di atas, yakni wwjiid, qidam, mukhalafatuh li al-
hawadith, al-giyam bi nafsih, dan al-wahdaniyyah, merupakan sifat-sifat yang
tergolong kepada sifat nafsiyah Tuhan. Sifat-sifat tersebut, menurut al-Juwaini,

bukan termasuk sifat-sifat ma ‘nawiyyah. Sifat-sifat nafsiyyah ini pada hakikatnya

7 Lihat /bid., hal. 33
7 Lihat /bid,, hal. 3435,
77 Lihat /bid., hal. 52.
™ Lihat bid., hal. 78.
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adalah dhat Tuhan itu sendiri. Sedangkan sifat-sifat ma iyyah adalah sifat-sifat

yang berupa makna yang bertambah pada dhat Tuhan.”

Selain dari sifat-sifat tersebut, al-Juwaini juga menerangkan perkara-perkara yang
mustahil bagi Allah. Di antaranya, beliau mengatakan bahawa Allah tidak ber-
tahayyiz dan ber-tahaggis di sesuatu jihah, Allah bukan jisim, dan Allah tidak
boleh menerima ‘arad, dan tidak menerima sesuatu yang baharu dan mustahil

Allah sebagai jauhar.*

Sifat Ma nawiyyah.

Dalam sifat ma'nawiyyah, beliau kepada dua

bahagian, iaitu: Pertama, mengisbatkan tentang hukum sifat,*' yakni apa yang

dinamakan dengan sifat ma ‘nawiyyah. Kedua, isbatkan p | tentang

sifat yang jibkan bagi hukum-hukum sifat itu,* yakni apa yang dinamakan
dengan sifat ma'ani. Dalam mengisbatkan sifat-sifat ma nawiyyah, al-Juwaini
membawakan dalil-dalil secara akal di samping dalil dari al-Quran.® Sifat yang
dikategorikan ke dalam sifat ma nawiyyah ialah Qadir, “Alim, Hayy, Murid,
Sami’, Basir, dan Mutakallim.*

Menurut al-Juwaini, sifat-sifat ma nawiyyah ialah hukum-hukum yang terdapat
pada mawsiif. Hukum-hukum itu ada sebagai akibat dari sebab yang terdapat pada

mawsiif. Seperti keadaan mengetahui bagi orang yang mengetahui merupakan

7 Lihat fbid., hal. 31.

% Lihat Ibid., hal. 39-46

*! Lihat /bid., hal. 61.

*2 Lihat fbid.

& Penjelasan lebih lanjut, lihat Mudasir bin Rosder, Isu-isu Sifat Dalam Ilmu Kalam Dengan
Penumpuan Khusus Sifat Dua Puluh, (Tesis Master), Jabatan usuluddin, Universiti Kebangsaan
Malaysia, 1981, hal. 174-178.

™ Lihat fbid., hal. 174,
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akibat daripada pengetahuan yang terdapat pada orang yang mengetahui tersebut.**
Demikian pula halnya dengan sifat-sifat ma ‘nawiyah lainnya, seperti berkuasa,

berkehendak, hidup, berbicara, mendengar dan melihat.

Al-juwaini, dalam pembahasannya tentang sifat-sifat ma ‘nawiyah Tuhan, beliau

lai bat i sifat berkuasa. Beliau mengatakan bahawa Tuhan

p

itu Berkuasa. Ini dapat dilihat pada k , keseimbangan dan }

alam yang diciptakan, penuh dengan hikmah, sehingga akal berkesimpulan
bahawa pengatur yang demikian itu pasti berkuasa dan pandai. Tidak mungkin
semua ini timbul dari pengatur alam yang lemah dan bodoh. Pengatur alam yang
pandai dan berkuasa itu pasti hidup dan tidak mungkin Ia mati, sebab yang mati

tidak dapat berkuasa. Selanjutnya, Pengatur alam yang berkuasa, pandai dan hidup

itu pasti p i kehendak. [a tidak kin boleh alam sedemikian
rupa tanpa memiliki kehendak. Setiap sesuatu yang berkuasa pasti berbuat
menurut kehendaknya.® Demikian juga halnya dengan Tubhan, kerana Ia berkuasa

maka sudah pasti Tuhan berbuat menurut kehendak-Nya.

Selanjutnya, al-Juwaini, dalam mengisbatkan sifat-sifat al-Ma'ani, yang
diistilahkan “Pengetahuan dengan sifat-sifat yang mewajibkan Ma nawiyah”, terlebih
dahulu mengisbatkan al-Ahwal, yang mana dengan mengisbatkan al-ahwal ini akan
mengisbatkan sifat-sifat al-ma‘ani.¥” Al-Ahwal ialah sifat yang ada pada mawjid,
tetapi tidak disifati dengan wujiid dan juga bukan ma diim, bukan yang diketahui
(ma'lam) dan juga bukan yang tidak diketahui (majhiil).*® Al-Ahwal ini sebagai hasil

dari interpretasinya tentang “Tuhan mengetahui melalui essensi-Nya”, ertinya bahawa

—_—
** Lihat al-Juwaini, al-Irshad, hal. 30.

¥ Lihat Ibid., hal. 63-67.

* Lihat Mudasir bin Rosder, su-isu Sifat Dalam Iimu Kalam, hal. 175
Lihat /bid.; al-Shahrastani, al-Milal wa al-Nihal, hal. 82.
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Tuhan mempunyai keadaan (halah). Keadaan ini merupakan sifat yang diketahui ada
di sebalik keberadaan-Nya secara dhat mawjid. Sifat ini baru dapat diketahui apabila
berada bersama dhat dan tidak boleh diketahui bila bersendiri. Dengan kata lain, tidak

dapat diketahui kecuali bersama dhat %
Menurut al-Juwaini, al-ahwal itu ada dua macam, jaitu:

a) al-Ahwal yang boleh menimbulkan akibat pada dhat. Ertinya, setiap sifat yang
timbul pada dhat akibat adanya ma'na yang ada padanya. Seperti keadaan
hidup (al-hayy) mengakibatkan orang yang berada dalam keadaan hidup itu
disebut  dengan orang  hidup (hayyun). Keadaan berkuasa  (Qadir)
mengakibatkan orang yang berada dalam keadaan berkuasa itu disebut sebagai
orang yang berkuasa (Qadiran), dan setiap ma'na yang berdiri dengan sesuatu

tempat adalah mewajibkan al-ahwal, ©

b) Al-Ahwal yang tidak menimbulkan akibat, yakni setiap sifat ithbat bagi dhat
yang tidak menjadi sebab bertambahnya sifat pada dhat. Seperti keadaan
hitam, tidak selalu menyebabkan orang yang berada dalam keadaan hitam
disebut dengan si ‘hitam’. Keadaan putih, tidak selalu menyebabkan orang

yang berada dalam keadaan putih disebut dengan si ‘putil’, dan sebagainya,”*

Yang termasuk di dalam sifat ma ani adalah ahwal bentuk pertama. Dalam hal
ini, al-Juwaini menganologikan antara yang gha 'ib, yakni Tuhan dan yang Shahid,
makhluk. Ahwal ini tidak dapat diketahui tanpa adanya dhat, ia tidak berdiri sendiri

dan tidak mempunyai wujud tersendiri. Akan tetapi, pengertian yang ada pada ahwal

_—
¥ Lihat al-Shahrastani, al-Mila! wa al-Nihal, hal, 82. .
** Lihat al-Juwaini, al-Irshad, hal. 80, Lihat Juga al-Shamil fi Usil al-Din, ditahqiq oleh Faisal Badir
“fwn dan Suhir Muhammad Mukhtr, Iskandariyyah: Mansha ah al-Ma'arif, 1969, hal. 630.
i
Lihat /bid.
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bukan dan tidak sama dengan pengertian yang ada pada dhat. Jadi, dapat
dikatakan bahawa sifat-sifat Tuhan itu bukanlah Tuhan, tetapi Jjuga bukan lain dari

Tuhan, sebab keberad: ber; g kepada keberad Tuhan dan tidak

mempunyai wujud tersendiri.

Hubungan antara Tuhan dan sifat-sifat-Nya‘ oleh al-Juwaini, dikatakan seperti
hubungan antara suatu dhar dan ahwal, dan boleh dianologikan dengan keadaan
hubungan antara Jawhar dan “ard. Menurut al-Juwaini, sebuah Jawhar wujid, dan
wujiad tersebut tidak dapat diketahui dengan indera. Kerana itu, konsep tentang jawhar
pada hakikatnya hanya ada dalam pikiran. Jawhar baru boleh terwujud dalam
kenyataan setelah ada ‘ard Yang menempel padanya. ‘Ard tidak berdiri sendiri, kerana

tidak punyai sub, i dan wujiad t diri. “Ard baru dapat diketahui ketika

menempel pada jawhar. Wujiad jawhar tidak mendahului ‘ard, dan wujid “ard juga

tidak dahului jawhar. Ked ya wwjiid secara bersamaan dan tidak saling

mendahului satu sama lain. Kerana wujiid keduanya bersamaan, maka sifat yang ada
pada keduanya juga sama. Meskipun keduanya terwujud bersamaan, namun Jawhar
tidak boleh disebut sebagai “ard, dan “ard tidak Jjuga boleh disebut Jawhar. Keduanya
tidak lebur menyatu dan Jjuga tidak dapat disebut sebagai dua buah wujiad, kerana ‘ard
tidak mempunyai wujiid tersendiri. Namun demikian, jawhar juga tidak pemah
kosong dari “ard.

Dari keterangan di atas dapat diambil suatu ketegasan bahawa, Tuhan secara
essensi wwjiid; wujiid Tuhan ada sejak gidam. Sifat-sifat Tuhan merupakan keadaan
mental yang menempel pada dhat Tuhan. Sifat-sifat itu tidak mempunyai wujiid
sendiri, maka keberadaannya bergantung pada essensi Tuhan. Sifat-sifat itu ada

bersamaan dengan wujiid Tuhan. Kerana Tuhan Qadim maka keadaan sifat itu Jjuga
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qadim. Essensi Tuhan dan keadaan sifat itu bukanlah dua buah wujiid yang lebur
menyatu, juga bukan dua wujiad yang boleh terpisah satu sama lain. Kerana sifat ity
atau keadaan mental itu qadim, maka tidak sama dengan ‘ard yang ada pada jawhar
(shahid). Sifat-sifat itu tidak pernah berubah, kerana ada sejak azali. Kerana keadaan
mental itu tidak pernah terlepas dari dhat Tuhan, maka tidak boleh dikatakan sebagai
‘bukan Tuhan”. Begitu juga sebaliknya, kerana keadaan mental itu bukan merupakan
sebuah unsur yang berdiri sendiri kemudian lebur menyatu dengan dhat Tuhan, Jjuga
tidak dapat disebut sebagai Tuhan. Seterusnya, kerana keadaan mental itu juga bukan
merupakan sebuah wujiid yang berdiri sendiri lalu menempel pada dhat Tuhan, maka
tidak dapat pula dikatakan sebagai sesuatu Yang gadim selain Tuhan (ta’addud al-
qudama”).

Pembahasan mengenai sifat-sifat Tuhan ini terus menjadi isu krusial di

kalangan tokoh al-Ash'ariyyah di kemudian hari, ia tidak pernah luput dari setiap

perbincangan yang dik hkan oleh para penerus al-Ash’ari, seperti Fakhr al-Din
al-Razi (w. 606 H.),” Abi Hamid al-Ghazalj (w. 505 H.),”> *Abd al-Rahmain al-Iji
(W.756 H.).>* Oleh Kerana itu, persoalan sifat Tuhan ini terus berkembang hingga ke

kurun ke sembilan. Pada kurun bilan inilah terdapat pembatasan persoalan sifat

kepada Dua Puluh sifat. Kitab yang pertama dalam membicarakan sifat Dua Puluh

ialah Kitab “Umm al-Barahin, yang dikarang oleh Abii ‘Abd Allah Muhammad Yiisuf

. . - i e
* Lihat Fakhr al-Din Muhammad ibn *Umar al-Khatib al-Razi, Sharh Asma* Allah al-Husna, ditahqiq
oleh Tahi ‘Abd al-Ra’af Sa'id, Kaherah: Maktabah al-Kulliyyat al-Azhariyah, 1976, hal. 43 dst.
Muhagsal Afkar al-p in wa al-Muta'akhkhiri min al-"Ulama' wa al-Hukama' wa al-
Mutakallimin, Kaherah: Matba'ah al-Husainiyyah al-Misriyyah, 1323 H. 111-115,
* Lihat, antara lain, Muhammad Abi Hamid al-Ghazili, al-Iqtisad fi al-I'tigad, Kaherah: Maktabah

Muhammad " Ali Subih, 1962, hal, 44-68, Ihya’ ‘Ulim al-Din, Kaherah: Mustafa al-Babi al-Halabi,
1939.

ot Pembahasannya mengenai sifat Tuhan secara panjang lebar, lihat Kitah al-Mawaqif. 8 Juz, Kaherah:
Maktabah al-Sa’ adah, 1907.
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al-Saniisi (w. 895 H.),” seorang tokoh al-Ash’ariyyah. Di dalam kitab tersebut
terdapat nas yang jelas menunjukkan kepada sifat Dua Puluh. Walaupun demikian,
beliau tidaklah berpendapat bahawa sifat Allah itu hanya terbatas kepada Dua Puluh
sifat itu saja, kerana sifat Dua Puluh itu adalah di antara sifat-sifat Allah yang wajib
diketahui oleh orang-orang Islam.

Adapun Dua Puluh sifat yang wajib bagi Allah itu ialah: Wwad, Qidam,
Baqga’, Mukhalafatuh Ta'ala i al-Hawadith, Qiyamuh Ta'dla bi Nafsih,

Wahdaniyyah. Sifat yang disebutk pertama dik ikan ke dalam sifat Nafsiyyah,

dan lima yang berikutnya disebut sifat Salbiyyah. Kemudian wajib baginya tujuh sifat
maani, iaitu Qudrah, Iradah, llm, Hayyah, Sama", Basar, dan Kalam. Kemudian
tujuh sifat lagi dinamakan sifat Ma ‘nawiyyah, iaitu yang melazimkan tujuh yang lepas

iaitu hal keadaan Allah Qadir, Murid, “Alim, Hayy, Sami", Bagir, dan Mutakallim.%

Seterusnya, setelah membicarakan sifat yang wajib bagi Allah, al-Saniisi Jjuga
membincangkan sifat-sifat yang mustahil bagi-Nya, iaitu sebanyak Dua Puluh sifat,

yakni lawan bagi sifat Dua Puluh yang wajib itu.”’

Demikianlah pembahasan tentang sifat-sifat Tuhan menurut al-Ash'ari, yang
mengakui bahawa Tuhan mempunyai  sifat, kerana perbuatan-perbuatannya, di

samping menyatakan bahawa Tuhan mengetahui, menghendaki, berkuasa dan

_—

** Nama penuhnya ialah: Abi * Abd Allah Muhammad ibn Yasuf ibn * Umar ibn Shu'ayb al-Saniisi. Di
antara karya-karya beliau adalah: 1) ‘Agidah Al al-Tawhid al-Mukhrija min Zulumat al-Jahl wa Ribkat
al-Taglid. 2) “Umdah Ahl al-Tawfiq wa al-Tasdid. 3) ‘Aqidah Ahl al-Tawhid al-Sughra (Umm al-
Barahin). 4) Sharh Umm al-Barahin. S) al-'Agidah al-Wusta atau al-Sanitsiyyah al-Wusta dan Sharh
al-"Agidah al-Wusta.

% Lihat Abii *Abd Allah Muhammad Yisuf al-Sanisi, Sharh Umm al-Barahin, di dalam Kitab
Hashiyyah al-Dasiigi ‘Ala Umm al-Barahin, oleh Muhammad al-Dasiiqi, Kaherah: Maktabah Dar Thya®
al-Kutiib al-' Arabiyyah, t.th,, hal. 72-119.

*" Lihat fbid., hal. 120.
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sebagainya. Sifat-sifat Tuhan ity qadim dan berdiri sendiri. Sifat-sifat ini tidaklah
sama dengan, malahan lain dari, esensi Tuhan, tetapi berwujud dalam esensi itu
sendiri. Dalam erti lain, sifat-sifat itu bukanlah Tuhan, tetapi tidak pula lain dari

Tuhan. Pendapat al-Ash'ari tersebut tidak diikuti sepenuhnya oleh para tokoh al-

Ash’ariyyah. al-Baqillani, misal ya, kip kui bahawa Tuhan itu
mempunyai sifat, tetapi sifat-sifat itu bukan sebagai sesuatu yang berada di luar zat-
Nya atau sesuatu yang menempel pada zat-Nya. Sifat dalam pandangannya sama
dengan nama, sehingga tidak membawa pengertian yang merusak keesaan Tuhan.”®
3.1.2  Ru’yat Tuhan: Apakah Tuhan dapat dilihat?

Dalam hal melihat Tuhan, al-Ash*ari menyatakan bahawa Tuhan dapat dilihat
oleh manusia dengan mata kepala di akhirat nanti.”® Dj antara alasan-alasan yang
dikemukakannya ialah bahawa yang tidak dapat dilihat hanyalah yang tidak
mempunyai wujud, yang mempunyai wujud pasti dapat dilihat. Tuhan berwujud, oleh
kerana itu Ia dapat dilihat.'® Selanjutnya, al-Ashari menyatakan bahawa Tuhan dapat
melihat semua apa yang ada, ini bererti Tuhan dapat melihat diri-Nya sendiri. Kalau
Tuhan mampu melihat diri-Nya, maka Diapun mampu pula membuat manusia melihat
diri-Nya. Hanya saja tidak semua orang dapat melihat Tuhan di akhirat nanti, orang-
orang kafir tidak diizinkan melihat Tuhan di akhirat sebagai penghinaan kepada
mereka dan sebagai perbezaan antara mereka dengan orang-orang mukmin,'"'

Argumentasinya ini diperkuat oleh firman Allah s.w.t. yang berbunyi:

_
** Dalam konteks ini, al-Bagillani agak dekat dengan pendapat Abi Hashim dari kalangan Muktazilah,
yang memandang Tuhan mengetahui dan berkuasa dengan Zzat-Nya, kerana sifat tidak terpisah dari zat
Lihat al-Shahrastani, Op. Cir., hal. 122,

* Lihat Abi al-Hasan *Alf ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Tbanah, hal 25-39,

" Lihat fbid., hal. 33,

! Ibid., hal. 30.
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Osisaad Y g agr) O pgdl S

Maksudnya:
Sesungguhnya mereka, orang Kafir pada hari itu benar-benar terdinding
dari Tuhannya.
Surah al-Mutaffifin (83):15.
Sedangkan dalam ayat yang lain Allah s.w.t. berfirman:
3 5BU ey (U8 el e gyo gy
Maksudnya:
Wajah-wajah orang mukmin pada hari itu berseri-seri. Melihat kepada
Tuhannya.
Surah al-Qiyamah (75) 22-23.
Menurut al-Ash‘ari, lafaz al-nazirah (QS. 75:23) dalam bahasa Arab
mengandung beberapa pengertian, antara lain: nazar al-intizar, al-fikr wa al-i‘tibar,
al-rahmah wa al-ta‘attif dan al-idrak bi al-absar.'? al-Ashar menyatakan, apabila
lafaz al-nazar bertemu dengan lafaz al-wajh yang tidak disandarkan kepada suku atau
kabilah, dan dilalui oleh huruf Jar, tidak dilalui dua maf“iul, maksudnya adalah mata
kepala (al-bagr atau ru yat al-"ayn) tidak ada pengertian yang lain, sebagaimana orang
Arab mengatakan: “unzur ila Zaidin bi wajhik”, ertinya ‘unzur bi al- ‘ayn al-lati fi
wajhik’'” Kerana itu, kata nazirah, dalam ayat tersebut (Q.S. 75:23) tidak dapat

bererti nazar al-intizar kerana ia mengandung erti samar dan tidak jelas. Sementara

ahli surga peroleh kehidup jah dan yang belum pernah dilihat
oleh mata dan belum pernah didengar oleh telinga."™ Begitu juga dengan nazar al-
tafkir wa al-i‘tibar tidak dapat bererti memikirkan, kerana akhirat bukanlah tempat
berfikir. Juga tidak dapat bermakna menunggu, kerana wujuh (muka atau wajah) tidak

dapat menunggu. Yang menunggu adalah manusia. Demikian pula dengan nazar ai-

12 Lihat Jbid., hal. 25
' Lihat Zbid.
" Ibid., hal. 26-27; al-Luma’, hal 63-64; Magalat al-Islamiyyin, hal. 238, 287-289,
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ta’attif tidak dapat diterima kerana manusia tidak perlu merasa iba terhadap Tuhan.
Oleh kerana itu, kata nazirah dalam ayat tersebut (Q.S. 75:23) bererti melihat dengan

mata kepala,'”

Berkaitan dengan itu, al-Ash'ari mengajukan dalil dari Hadith dan al-Qur’an

untuk menguatkan argumentasinya,'® antara lain, hadith Rasulullah s.a.w. yang

berbunyi: .

i3 G5 5 LS 6 (5 s il

Maksudnya:
Sesungguhnya kamu akan melihat Tuhanmu sebagaimana kamu
melihat bulan ini.

Firman Allah s.w.t.:
el 5 deliall (siikslss)g_,\ﬂh_c)i,_,z;&;,‘;sg!uu,@(;dﬁ[,

GsokB
Maksudnya:
Dan ingatlah ketika kamu berkata: Hai Musa, kami tidak akan beriman
kepadamu sebelum kami melihat Allah dengan terang, kerana itu kamu
disambar halilintar sedang kamu menyaksikannya.
Surah al-Baqarah (2):55.

Dan firman Allah s.w.t.:

w,i,luﬁ,mo‘gtsﬁ,\kdﬁol‘,m‘weu@
perally ool agsaalas jea il U ) § oM S e ]
Maksudnya:
Ahli Kitab meminta kepadamu agar kamu menurunkan kepada mereka
sebuah kitab dari langit. Maka sesungguhnya mereka telah meminta
kepada Musa yang lebih besar dari itu. Mereka berkata: Perlihatkanlah
Allah kepada kami dengan nyata. Maka mereka disambar petir kerana
kezaliman mereka.
Surah al-Nisa* (4):153.

—_—
"% Lihat Abii al-Hasan * Al ibn Isma il al-Ash’ari, al-Ibanah, hal. 26,

"% Ibid., hal. 31

"7 Lihat Abii * Abd Allah Muh: ibn Isma'il ibn Mughirah ibn Bardzab al-Bukhari, Sahih al-
Bukhari, 3il. 1, Kitab Mawakit, Bab Fadl Solat al-Fajr, No. 26, Mesir: Dar al-Jayl, 1981, hal. 150
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Ayat-ayat tersebut, kata al-Ash'ari, tidak ada menunjukan bahawa Allah
menolak permohonan hamba-Nya yang ingin melihat Tuhan dengan terang.'® Allah
hanya menolak permintaan mereka, kerana permintaan itu bertujuan untuk menentang
Nabi Misa a.s, dan Nabi Muhammad s.a.w., kerana mereka meragukan kenabian
keduanya dan menolak untuk beriman kepada Allah sehingga Allah s.w.t. melakukan
keinginan mereka."”” Dengan kata lain, Allah menolak permintaan mereka bukan
kerana yang mereka minta itu mustahil menurut qudrat-Nya, tetapi kerana semua

permintaan mereka itu hanyalah untuk mengecilkan dan mendurhakai Rasul, dan

bukan untuk bah p huan mereka.'' Selanjutnya, al-Ash'ar} yatakan
bahawa sesungguhnya orang-orang mukmin akan melihat Tuhan di surga nanti, tanpa
diketahui bagaimana caranya (bila kaifa) dan tidak dapat pula digambarkan (wala
tashbih) serta tidak dapat ditentukan (wala tahdid), sebagai penghargaan Allah kepada
hamba-Nya yang beriman.""! Kebolehan melihat Tuhan itu merupakan suatu

keistimewaan Yyang tertinggi diperoleh oleh orang-orang yang patuh kepada perintah

Allah (iman dan takwa).

Kemudian, al-Ash'ari juga mengemukakan firman Allah s.w.t.:
R Y P

Maksudnya:
Ya Tuhanku k dirimu kepadaku agar aku melihat-Mu.
Surah al-A'raf (7):143.

Menurut al-Ash’ari, jika ru'yar Allah itu mustahil, maka tidak mungkin Miisa

as., sebagai nabi-Nya, yang mempercayai wahyu Allah dan menjadi perantara antara

Allah dengan i inta yang hil pada sifat-Nya, sebab yang demikian
_— _

’:’ Lihat Abi al-Hasan *Ali ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Zbanah, hal. 31

1 i,

1" Lihat Q8. al-Isra” 17:90, 93. . .
""" Lihat Abii al-Hasan * Alf ibn Isma'il al-Ash’ari, Op. Cit, hal. 30.
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bererti mengecilkan Allah s.w.t. Mustahil para Nabi ilkan Allah.""? Jadi,
menurut al-Ash'ari, ayat tersebut menunjukan bahawa Nabi Miisa meminta supaya
Tuhan memperlihatkan diri-Nya, kalau Tuhan tidak dapat dilihat, kata al-Ash’ari,

tidak kin Nabi Misa inta kepada Tuhan untuk menampakkan diri-Nya.

Seterusnya ayat tersebut mengatakan bahawa Nabi Miisa akan melihat Tuhan, kalau
bukit Sinai tetap pada tempatnya. Membuat bukit Sinai pada tempatnya termasuk

dalam kekuasaan Tuhan dan oleh kerana itu Tuhan dapat dilihat.'?

Untuk mempertegas pendapatnya, al-Ash'ari mengatakan bahawa ayat-ayat
seperti: Jhad¥l 3 gy Lad) 4S5y (Penglihatan tidak sampai kepada-Nya, tetapi
Dia mengetahui segala penglihatan)."* Dan ayat yang berbunyi: 3l i o3 J3 (Kamu
sekali-kali tidak sanggup melihat-Ku)."* Mestilah di-fak#sis-kan dengan firman Allah
yang berbunyi: 55U Ly ) (3 5 5l Aa g0 ya y (Beberapa muka di hari itu berseri-seri
melihat kepada Tuhannya”.""® Ayat ini menunjukkan, bahawa tidak ada alternatif lain
dari ru’yat Allah itu kecuali melihat dengan penglihatan mata (ru'yat al-absar).
Kemudian, kalimat La tudrikuh al-absar (Q.S. 6:103) dan Kalimat Lan tarani...(Q.S.

7:143) bukanlat j hil melihat Tuhan sebab meniadakan sesuatu

tidaklah menunjukan kemustahilannya (nafi al-shai* la yadull “ala istihalatih).""

Begitu juga dengan pemyataan Misa as. “ubru ilaik™'® (aku bertaubat

kepada-Mu) buk jukan k ilan melihat Tuhan."" Kalimat rubsu

—_
"' Abii al-Hasan * Alf ibn Tsma'il al-Ash'ari, al-Ibanah ‘an Usiil al-Diyanah, hal, 28
"™ Lihat /4id., hal. 30,
" Lihat Q.S. al-An'am 6:103,
" Lihat Q.S. al-A'raf 7:143.
1€ Q.S. al-Qiyamah 75:22-23.
""" Lihat Abii al-Hasan * Al ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Tbanah ‘an Usitl al-Diyanah, hal. 31.
"' Lihat Q.S. al-Qiyamah 7:143.
" Keadaan Nabi Miisa as. pingsan tatkala melihat kebesaran Allah dengan hancurnya gunung itu
merupakan kebiasaan bagi orang yang merasa ketakutan.
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ilaik, kata al-Ash'ari, sama dengan orang lain jika mendengar suara petir yang keras
atau melihat suatu kejadian yang mengejutkan dan menakutkan lalu ia ber-istigfar dan
bertaubat.* Menurut al-Ash'ari, Kalimat aubtu ilaik, mengandung beberapa erti, di
antaranya bererti tergesa-gesa, kerana Nabi Miisa tergesa-gesa mahu melihat Tuhan di

dunia, sementara Allah menundanya sampai di akhirat kelak. Taubat dalam konteks

ini bererti Miisa kembali dari keingi kepada keinginan Tuh 2! 1a juga

mengandung erti perintah supaya bertaubat, kerana Miisi as. telah meminta untuk

melihat Tuhan sehingga ia pengsan. Walau bagai pun, kalimat tersebut tidak
menunjukan bahawa ru'yat Allah itu sesuatu yang mustahil. Di samping itu, kata al-
Ash'ari, bagi Allah membuat seseorang itu mampu atau tidak melihat-Nya adalah

perbuatan ja 'iz, sebagaimana Allah boleh membuat manusia mampu melihat atom

(zarrat) tetapi tidak mampu melihat gajah di pingnya, kerana yang d itu

Ja'iz bagi Allah s.w.t. dan Allah adalah Maha Kuasa di atas segala sesuatu,'>2

Selanjutnya, al-Ash’ari memberikan alasan bahawa ayat “latudrikuhu al-absar

(QS. 6:103) itu maksudnya adalah penglit mata orang-orang Kafir bukan

penglihatan mata orang mukmin.'” Argumen ini berdasarkan kepada firman Allah
yang berbunyi:
sisaaal e aga ) 00 ped
Maksudnya:

Sesungguhnya mereka, orang kafir di hari itu terdinding dari Tuhannya.
Surah al-Mutaffifin (83):15.

"% Lihat Abi al-Hasan * Al ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Thinah ‘an Usiil al-Diynah, hal. 159.
! Lihat Ibid.

"2 Lihat Ibid., hal. 28

' Lihat fbid, hal. 30,
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Dan firman Allah s.w.t.:
Bl e (U5 unli Sagogay

Maksudnya:
Beberapa muka di hari berseri-seri melihat kepada Tuhannya.
Surah al-Qiyamah (75):22-23.

Jadi, menurut al-Ash'ari, al-hijab hanya bagi orang-orang kafir dan bukan
untuk orang mukmin. Demikian pula dengan al-ru yat (melihat Tuhan) hanya terjadi
pada orang-orang mukmin dan tidak bagi orang-orang Kafir." Sesuai dengan
pandangannya itu, al-Ash'ari menyatakan bahawa Tuhan tidak dapat dilihat di dunia

tetapi Ia dapat dilihat di akhirat kelak. 2>

Pandangan al-Ash'ari tersebut di atas, juga diikuti oleh tokoh-tokoh al-
Ash'ariyyah seperti al-Bagillani'® dan al-Juwaini.”” Mereka memandang bahawa
Allah dapat dilihat oleh orang-orang mukmin di akhirat. Namun kerana al-ru’yat

adalah suatu yang ja iz bagi-Nya, maka Allah, kata al-Bagillani, boleh menjadikan

manusia dapat melihat-Nya atau sebaliknya. Selanj , beliau juga

bahawa mata manusia yang ada sekarang tidak dapat melihat Tuhan, sama ada di
dunia dan di akhirat, kerana nanti mata tersebut akan hancur. Kemudian Allah akan
menciptakan mata bagi manusia, yang berbeza dengan mata yang ada sekarang, iaitu
mata yang kekal kerana yang kekal dapat melihat yang kekal. Dengan perkataan lain,
Allah menciptakan indera yang dapat melihat Tuhan, iaitu indera yang berbeza dengan
indera yang ada sekarang.™® Dji samping itu, ru’yat Allah merupakan keistimewaan

bagi orang-orang mukmin.

-_ =
! Lihat Abi al-Hasan * Ali ibn Ism'il al-Ash’ari, al-Tbanah, hal. 30.
'2* Lihat Abii al-Hasan * Al ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Luma’, hal. 65.
12 Lihat al-Baqillani, al-Tamhid, hal, 303-320; al-Insaf; hal. 159-168.
"7 Lihat al-Juwaini, Op. Cit,

"% Lihat al-Bagillani, al-Insaf, hal. 163,
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Dari huraian di atas dapat disimpulkan bahawa Tuhan akan dapat dilihat oleh
manusia dengan mata kepala di akhirat nanti. Paham ini sesuai dengan pendapat al-
Ash'ari bahawa Tuhan mempunyai  sifat-sifat tajassum atan anthropomorphis,
sungguhpun sifat-sifat itu tidak sama dengan sifat jasmani manusia yang ada dalam

alam materi ini. Tuhan berkuasa mutlak dan dapat mengadakan apa saja. Sebaliknya,

akal manusia lemah dan tidak sel lya sanggup hami perb dan ciptaan

Tuhan. Apa saja dapat dibuat dan di iptakan Tuhan, kipun ia ber gan dengan

pendapat akal manusia. Melihat Tuhan, yang bersifat immateri, dengan mata kepala

tidaklah hil. Dengan demiki; ia akan dapat melihat Tuhan,

3.1.3 Kalim Tuhan

Kalam Tuhan atau al-Qur'an al-Karim memperkenalkan dirinya dengan
berbagai ciri dan sifat. Salah satu di antaranya adalah bahawa ia merupakan kitab yang
keautentikannya dijamin oleh Allah s.w.t., dan ia adalah kitab yang selalu dipelihara.

Allah s.w.t. berfirman:
Osblal Al 5 LSS W 35 i

Maksudnya:
Sesungguhnya Kami yang menurunkan al-Qur'an dan Kamilah
Pemelihara-pemilihara-Nya,

Surah al Hijr (15):9.

Demikianlah Allah s.w.t. menjamin keautentikan al-Qur'an yang diberikan

atas dasar Kemahakuasaan dan Kemahatahuan-Nya, serta berkat upaya-upaya yang

dilakukan oleh makhluk-makhl k-Nya, oleh ia. Dengan jaminan ayat
tersebut, setiap muslim percaya bahawa apa yang dibaca dan didengarkannya sebagai
al-Quran tidak berbeza sedikitpun dengan apa yang pernah dibaca oleh Rasulullah

s.a.w., dan yang didengar serta dibaca oleh para sahabat Nabi s.a.w.
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Persoalannya dalam teologi ialah: Kalau kalam Tuhan (al-Qur’an) itu
merupakan sifat, maka ia mesti kekal, tetapi, sebaliknya kalam Tuhan itu tersusun

" maka ia mestilah diciptakan dan tidak boleh kekal.

Menurut al-Ash'ari, secara hakiki, kalam Tuhan itu adalah apa yang dapat
dihafal dalam hati, diucapkan dan dibaca dengan lidah, ditulis di dalam kitab, bukan
dalam erti kiasan, dan bukan merupakan Aal yang terjadi pada sesuatu selain Tuhan
kerana jika merupakan hal yang terjadi pada selain-Nya bererti Dia tidak berkata-kata,
tidak memerintah, tidak melarang, dan tidak memberi penjelasan dengan kalam-
Nya."” Pandangan yang demikian tidak sesuai dengan salah satu ayat al-Qur'an,

sebagaimana firman Allah yang berbunyi:

‘_,Ju;uuw)«.‘wmulq.q

Maksudnya:
Sesungguhnya Aku ini adalah Allah, tidak ada Tuhan selain Aku, maka
sembahlah Aku.

Surah Taha (20):14.
Selanjutnya, sebagai reaksi dari d Muktazilah, yang k

bahawa kalam Tuhan (al-Qur’an) bukanlah bersifat kekal tetapi bersifat baharu dan
diciptakan Tuhan, ia adalah makhluk.'® Maka al-Ash'ari, sebaliknya, berpendapat
bahawa kalam (al-Qur’an) tidaklah diciptakan sebab kalau ia diciptakan, maka

bertentangan dengan bunyi firman Allah yang berbunyi:

—_—
™ Lihat Abi al-Hasan " Al ibn Jsma'il al-Ash' ari, al-banal hal 64-65

"% Untuk mengetahui lebih jauh mengenai pandangan Muktazilah tentang masalah kalam Tuhan ini.
Lihat " Abd al-Jabbir, Sharh al-Usiil al-Khamsah, Kaherah: Maktabah Wahbah, 1960, hal. 528, 531,
560; Zuhdi Jir Allah, al-Mu ‘tazilah, hal. 77.
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Maksudnya:
Sesungguhnya apabila Kami menghendaki sesuatu, Kami hanya
mengatakan kepadanya: Jadilah! Lalu Jjadi.
Surah al-Nahl (16):40.
Menurut al-Ash'ari, ayat tersebut menegaskan bahawa untuk penciptaan itu
perlu kata kun, dan untuk terciptanya kun ini perlu pula kata kun yang lain; begitulah
seterusnya sehingga terdapat rentetan kata-kata kun yang tidak berkesudahan."*' Dan

ini, kata al-Ashari, tidak mungkin. Oleh kerana itu, al-Qur'an tidak mungkin

diciptakan.'*2 A, i ini berdasarkan kepada firman Allah s.w.t -
A‘)‘Lyu'a_)yb eladl a5 U‘ alle ey
Maksudnya:
Di antara tanda-tanda-Nya ialah terjadinya langit dan bumi atas
perintah-Nya.

Surah al-Riim (30):25.

Dalam ayat ini disebutkan bahawa langit dan bumi terjadi dengan perintah
Allah. Perintah mempunyai wujud dalam bentuk kalam (sabda) Allah. Dengan

demikian, kata al-Ash'ari, perintah Allah adalah kalam Allah.'*

Selanj , al-Ash’an ‘ bahawa kalam merupakan sifat, dan

sebagai sifat Tuhan maka mestilah ia kekal. Dalam erti kata lain, al-Qur'an bukan

khluk. "™ Untuk membuktikan bahawa perintah Allah itu adalah kekal, al-Ash'ar]

mengemukakan ayat al-Qur’an yang berbunyi:

—_—
"*! Lihat Abi al-Hasan ALk ibn Jsma'il al-Ash'ar}, al-Luma’, hal. 33.

12 Lihat /bid, hal. 33-34.

" Lihat /bid., hal. 34. .

"** Lihat Aba al-Hasan * Ali ibn TIsma'il al-Ash'ari, al-Ibanah, hal. 63-66.
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Y1y lal alyl

Maksudnya:
Bukankah penciptaan dan perintah itu kepunyaan-Nya.
Surah al-A'raf (7):54.
Dalam ayat ini, kata al-Ashari, perintah dan ciptaan dipisahkan dan inj
mengandung erti bahawa perintah bukanlah ciptaan. Dengan kata lain, perintah atau

kalam Allah bukanlah dijadikan tetapi bersifat kekal,**

Seterusnya, al-Ash‘ari menyatakan bahawa kalam itu adalah sebagai sifat yang
berdiri sendiri di luar zat-Nya. Kerana, menurut al-Ash’ari, jika Allah s.w.t. tidak

mempunyai kalam bererti la bisu, '3 Sifat bisu j kek hil

Allah memiliki sifat kekurangan, ¥’

Pandangan al-Ash'ari ini diterima baik oleh para pengikutnya di kemudian
hari. - Al-Baqillani misalnya, dalam memperkuat pendapat al-Ash'ar] tersebut,
menyatakan bahawa tidak setiap huruf al-fi* 1i al-a*qib, Menurutnya,'*® al-fz* pada
lafadh fayakiin (dalam Q.S. al-Nahl 16:40) adalah untuk al-ikhbar (memberitakan)
bukan /i al-ta°qib sebagaimana Allah berfirman:

e il Qi Ao ey

Maksudnya:
Barang siapa yang mengulang mengerjakannya niscaya Allah akan
menyiksanya.

Surah al-Maidah (5):95.

** Lihat Abii al-Hasan * Al ibn Isma'il al-Ash’ari, al-Ibanah, hal. 63-66

"% Lihat Abi al-Hasan * Al ibn Isma'jl al-Ash'ari, Magalat al-Islamiyyin, hal. 251.

"” Dalam hal ini, al-Shahrastani memberi komentar, bahawa bagi al-Ash'ari, al-mutakallim adalah
orang yang kalamnya berdiri sendiri. Lihat al-Shahrastani, Op. Cir. ,hal. 83,

" Lihat al-Qadi Ab Bakr al-Baqillani, Kirdb Tamhid, hal. 275-276.
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Al-fa’ pada ayat Jayantagim itu bukan ra ‘gib. Begitu pula dengan al-fa’ pada ayat
yang berbunyi: <lix; Sisud (Maka Dia membinasakan kamu dengan siksaan).' 4.

Ja’ yang terdapat pada Jawab al-amr atau jawab al-jumlat al-kalam tidak berfungsi

sebagai /i al-ta'qib.' Selani al-Bagillani an firman Allah yang

berbunyi:
Gl Gl $Sul5 0 g 5 St 33U ) 813 15 (0 Ly

Maksudnya:
Apabila kamu hendak mengerjakan solat maka basuhlah mukamu dan

tanganmu sampai siku,
Surah al-Maidah (5):6.
Perkataan membasuh muka dan tangan sampai siku, dalam ayat tersebut,

bukanlah akibat daripada mendirikan solat. Demikian pula dengan firman Allah yang
berbunyi:
0588 OS5k of ol ) 13 20 U Ly
Maksudnya:
Sesungguhnya apabila Kami menghendaki  sesuatu, Kami hanya
mengatakan kepadanya: Jadilah! Lalu Jjadi.
Surah al-Nahl (16):40.
Lafaz kun pada ayat di atas adalah al-amr. Maka al-fa’ pada lafaz fayakiin itu
adalah jawab al-amr, bukan li al-ta 'gib."*' Tambahan lagi, bahawa ayat tersebut (Q.S.
Taha 16:40) tidak menunjukan kebaharuan al-Qur'an, sebab lafaz ‘an’ (<)) apabila
masuk pada i il maka ia berkedudukan sebagai madi. Dengan Kata lain, apabila
‘an’ masuk pada fi il madi maka berkedudukan sebagai masdar untuk masa lalu, dan
apabila masuk pada fi ‘il mudari' berkedudukan sebagai masdar untuk masa datang,
" Lihat Q.S. Taha 20:61

" Lihat al-Qadi Abii Bakr al-Bagillani, Kirab Tamhid, hal. 276,
' Lihat bid.
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Dengan demikian, ayat tersebut di atas menunjukan pada kejadian masa datang,'*2

Selanjutnya, al-Bagillani mengemukakan firman Allah yang berbunyi:

Ozl ot g0 grail V) Sae g 00 S5 e gl e

Maksudnya:

Tidak datang kepada mereka suatu ayat al-Qur'an pun yang baru

(diturunkan) dari Tuhan mereka, melainkan mereka dengarnya,
d mereka by i in”.

Surah al-Anbiya* (21 )2

Maksud ayat ini adalah “tidak datang kepada mereka nasihat, janji, dan

d

ancaman, kecuali mereka garnya, sedangk mereka  bermain-main”.
Argumen ini diperjelas oleh ungkapan bahawa nasihat, janji dan peringatan Nabi

adalah al-dhikr.'** Ini sesuai dengan penjelasan al-Qur’an yang berbunyi:

S Ly <a
Maksudnya:
Sebab itu, berikanlah peringatan, kerana engkau hanya seorang pemberi
peringatan.

Surah al-Ghashiah (88):21.

Dengan demikian, menurut al-Baqillani, ayat 2 surah al-Anbiya* di atas, tidak

menunjukan bahawa al-Qur’an itu baharu. Allah tidak mengatakan “ma ya' tihim min

Arth » 144

zikrin min Rabbihim illa kana h
Begitu juga dengan ayat al-Qur’an yang berbunyi:
u,li-:'(-sl-.ll._u‘)c Ule 8 olilea Uy

Maksudnya:
Sesungguhnya Kami mejadikan al-Qur’an dalam bahasa Arab.
Surah al-Zukhruf (43):3.

"2 Lihat bid., hal. 277
"% Lihat Ibid.
" Lihat Ibid,, hal. 288.
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Juga tidak menunjukan bahawa al-Quran itu makhluk; sebab, berdasarkan

penggunaannya, lafaz al-ja'al adakalanya bermakna al-f iyyat wa al-hukm dan
adakalanya bererti al-fi il. Lafaz alja‘al yang diikuti dua maf"al bermakna tasmiyyat

wa al-hukm."** Misalnya dalam firman Allah:

B Gl sl o (il ASOU 1 la,

Maksudnya:
Dan mereka kan bahawa malaik laikat yang juga
mereka hamba-hamba Tuhan yang Pemurah. ...

Surah al-Zukhruf (43):19.

Ayat tersebut mengandung pengertian, bahawa mereka menamakan atau
menetapkan malaikat-malaikat itu sebagai perempuan. Bukan bererti mereka yang
menciptakan perempuan.'® Dengan demikian, ayat 3 surah al-Zukhruf di atas,
bermakna: bahawa Allah menjadikan bacaan al-Qur’an itu berdasarkan bahasa Arab,
dan itu berguna untuk membezakannya dengan kitab Taurat dan Injil kerana bacaan

kedua kitab itu dengan bahasa Ibrani dan Siryani.’

Berbeza dengan contoh-contoh di atas, al-Baqillani menyatakan bahawa ayat
tiga surah al-Zukhruf, tidak mengandung pengertian bahawa Allah membuat al-
Quran berbahasa Arab, tetapi Dia menetapkannya berbahasa Arab. Oleh kerana al-
Quran bukan merupakan perbuatan bagi Tuhan, maka al-Quran bukanlah
makhluk. '

Selanjutnya, menurut al-Bagqillani, seperti yang dikutip oleh al-Shahrastani,

bahawa kalam Allah tidak merupakan jism, jauhar, atau ‘ard, sebab jika demikian

-——
'** Lihat al-Qadi Abd Bakr al-Bagillani, a/-Insaf, Mesir- Maktabah al-Azhariyyah li al-Turath, 1369 H.,
hal. 66; Kitab Tamhid, hal. 276:

1% Lihat al-Qadi Abis Bakr al-Baqillani, Kirab Tambhid, hal. 280,

"‘: Lihat al-Qadi Abi Bakr al-Bagillani, al-lnsdf, hal. 66

% Ibid.
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kalam Allah termasuk Jenis kalam manusia dan baharu. Allah tidak berkata-kata
dengan kalam makhluk."” Kalam Allah juga tidak berubah-ubah. Kalam-Nya adalah
sifat bagi-Nya kerana merupakan perkataan-Nya. Tidak ada yang menyerupai sifat-
sifat-Nya.'” Allah mempunyai kata-kata, Oleh kerana itu la Mutakallim. Kalim-Nya
adalah salah satu dari sifat-sifat zat-Nya, seperti ilm, iradat, qudrat-Nya dan

sebagainya.'”!

Seterusnya, kalam Allah tidak boleh disamakan dengan ibarat atau hikayat.
Juga tidak boleh diserupakan dengan sifat-sifat manusia. Demikian pula lafaz al-
Qur'an, tidak boleh dikatakan makhluk atau bukan yang lain dari makhluk.">? Ka/am-
Nya Qadim, bukan makhluk. Dengan  demikian, kalam-Nya  tidak baharu,

sebagaimana diisyaratkan dalam firman Allah yang berbunyi:

Y Gl ayl

Maksudnya:
Ingatlah, menciptakan dan memerintah hanyalah hak Allah,

Surah al-A'raf (7):54.

Menurut al-Bagillan;, terdapat perbezaan antara al-khalg (ciptaan) dan al-amr
(perintah). Al-Amr (perintah) bukan makhluk. Kalam-Nya terdiri dari perintah (al-
amr), al-nahy (larangan) dan al-khabr (berita). Berkaitan dengan itu, al-Bagqillani
mengemukakan firman Allah yang berbunyi: 3 5 &5 (Dan Allah mengatakan

yang sebenamya).'”” Dan juga firman Allah s.w.. yang berbunyi:

_ . -
1+ Lihat al-Shahrastani, al-Milal wa al-Niha, il 1, hal. 24,
50 1o,

U Ibid, hal. 62
2 Ibid
' Lihat Q8. al-Ahzab 33-4.
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Maksudnya:

Sesungguhnya bila Kami menghendaki sesuatu Kami hanya
mengatakan kepadanya: kun, maka jadilah ia.

Surah al-Nahl (16):40.

Jadi, sekiranya kalam Allah adalah makhluk, maka di dalam penciptaannya
Allah memerlukan kata kun yang tiada terhingga, dan itu mustahil. Lafaz kun itu

sendiri, yang terjadi dengan makhluk, bukan makhluk tetapi kalam-Nya yang
qadim."**

al-Juwaini, seorang tokoh al-Ash'ariyyah, mengajukan argumentasi lain,
Kalam Tuhan merupakan sifat atau keadaan ‘mental’ Tuhan dan bukan merupakan
sifat perbuatan Tuhan.'* Kerana itu, Kalam Tuhan bersifat gadim seperti sifat Tuhan
lainnya. Al-Juwaini mengkategorikan kalam Tuhan ke dalam kelompok  sifat-sifat
ma nawiyyah Tuhan. Selanjutnya, al-Juwaini menyatakan bahawa kalém Tuhan itu
ialah perkataan yang ada di dalam diri.'* Maksudnya, pikiran yang berkisar di dalam
benak.'”” Bukti yang menunjukkan bahawa di dalam diri terdapat kalam ialah jika
seseorang berakal memerintahkan seseorang lain berbuat sesuatu, di dalam dirinya
timbul suatu ketetapan atas ketaatan yang dituntut secara spontanitas.'* Bukti lainnya

menunjukkan  bahawa jika seseorang berkata: “kerjakan”, maka perintah itu

d,

g erti k derungan (istihbab), keharusan (ijab) atau kebolehan (ibahah)

untuk dikerjakan.'”® Semua maksud dan tujuan yang terkandung dalam perintah itu

dapat disampaikan dalam satu bentuk perintah “kerjakan”. Namun, orang yang

—_—
* Lihat al-Qadi Abi Bakr al-Bagllani, al- -Insaf. hal. 62
** Lihat al-Juwaini, al-Zrshad, hal. 109,
"‘Lma: Ibid., hal. 104,

*" Lihat /bid., hal. 105,
% Lihat fbid,
" Lihat Zbid., hal. 107
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diperintah tidak mengetahui maksud sebenarnya dari orang yang memerintah, apakah
perintah itu bermakna harus, wajib atau hanya sekedar himbauan untuk mengerjakan
atau meninggalkan. Dalam hal ini, yang paling mengetahui maksud dari ucapan itu
hanya si pemberi perintah. Kerananya, hanya Allah Yang Maha Mengetahui maksud

dan tujuan dari ucapan-Nya."™ al-Juwaini Jjuga mengatakan bahawa orang yang

disebut sebagai “p p” bukanlah orang yang i ucapan, tetapi orang,
tempat ucapan itu berada. Dengan kata lain, orang yang berada dalam keadaan

‘mengucap”.'6!

Sebaliknya, jika kalam Tuhan itu merupakan sifat perbuatan Tuhan (sifat
af aliyyah) dan ciptaan Tuhan, seperti yang didakwakan oleh kaum Muktazilah,'®
maka Tuhan tidaklah disebut sebagai Mutakallim, tetapi disebut sebagai Pencipta

(sabda). Jika Tuhan itu pembuat kalam, maka hukum tidak akan kembali kepada zat-

Nya. ertinya Ia tidak disebut Mutakall, , sebab ‘pembuat’ bererti timbul suatu
perbuatan darinya.'®® Di samping itu, al-Juwain] berargumentasi bahawa Tuhan adalah

pembuat perkataan (ucapan) makhluk, namun demikian, Ia tidak disebut sebagai

kallim (p p) ucapan makh tetapi disebut sebagai pencipta ucapan

makhluk.'**

Lebih lanjut al-Juwaini mengatakan, apabila ada seseorang membaca ayat al-
Qur’an, kemudian ia mengatakan bahawa yang dibacanya itu adalah firman Tuhan,
maka ucapan orang itu benar adanya dan tidak diingkari kebenarannya. Al-Qur’an

disebut kalam Tuhan hanya sekadar istilah bahasa dan penamaan saja. Al-Qur’an

' Lihat bid.

'Y Lihat bid., hal. 109.

! Lihat al-Qadi * Abd al-Jabbar, Usii/ al-Khamsah, hal. 227,
%" Lihat al-Juwaini, al-Irshad, hal. 109,

"% Lihat bid., hal. 111.
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boleh disebut sebagai firman Tuhan dalam erti Tuhan yang menciptakannya dalam
bentuk kata-kata dan susunan kalimat. Akan tetapi, dalam hal ini, Tuhan tidak boleh
disebut mutakallim (pengucap).'® Jadi, yang disebut dengan kalam Tuhan yang
disifati dengan gadim itu adalah ma'na atau erti yang ada disebalik kata-kata yang
tersusun dan terdiri dari suara bila dibaca. Pandangan seperti ini sama dengan

pendapat pendahulunya al-Ash'ar].

Dari huraian di atas dapat ditegaskan bahawa kalam Tuhan, menurut al-
Ash'ari, adalah sifat, dan sebagai sifat Tuhan maka mestilah ia kekal. Untuk
mengatasi persoalan bahawa yang tersusun tidak boleh bersifat kekal atau qadim,
seperti yang dikemukakan oleh kaum Muktazilah, 1% al-Ash’ari memberi definisi lain
tentang kalam. Kalam atau al-Qur'an bagi al-Ash'ari adalah erti atau makna abstrak
dan tidak tersusun. Kalam bukanlah apa yang tersusun dari huruf dan suara. Kalam
Yang tersusun itu disebut sabda hanya dalam erti kiasan. Kalam yang sebenarnya ialah
apa yang terletak disebalik yang tersusun itu. Jadi, kalam Yyang tersusun dari huruf dan
kata-kata itu bukanlah kalam Tuhan. Dengan demikian, kalam dalam erti abstrak
inilah yang dapat bersifat kekal dan menjadi sifat Tuhan. Dan yang dimaksud dengan
al-Qur’an bukanlah apa yang tersusun dari huruf, kata-kata dan Surat-surat, tetapi erti
atau makna yang abstrak itu. Dalam erti inilah al-Qur’an menjadi kalam Tuhan dan
bersifat kekal. Sedangkan dalam erti huruf, kata-kata, ayat dan surat yang ditulis atau

dibaca, al-Qur’an bersifat baharu serta diciptakan, dan bukan kalam Tuhan.

165 "
Lihat /bid.

' Menurut Muktazilah, al-Qur’an tersusun dari bahagian-bahagian berupa ayat dan surat, ayat yang
satu mendahului ayat yang lain dan surat yang satu mendahului yang lain pula. Adanya pada sesuatu,
sifat terdahulu dan sifat datang kemudian, membuat sesuatu itu tidak dapat bersifat kekal dalam erti
qgadim, iaitu tidak bermula, kerana yang tidak bermula tidak didahului oleh apapun.Keterangan secara
terperinci mengenai masalah ini, lihat al-Qadi *Abd al-Jabbar, Sharh al-Usil al-Khamsah, hal. 528;
Lihat juga Zuhdi Jar Allah, Op. Cir, hal. 77
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3.2 CAMPUR TANGAN TUHAN DALAM PERJALANAN HIDUP MANUSIA

Teologi dalam erti sederhana, membahas soal-soal yang berkaitan dengan
Tuhan Sang Pencipta dan hubungannya dengan alam raya, terutama hubungan-Nya
dengan manusia. Manusia merupakan satu-satunya makhluk Tuhan yang paling

sempurna, dilengkapi dengan akal dan mempunyai perasaan, mampu berbuat dan

berfikir sehingga ia boleh pai suatu kejayaan. Namun, sampai di mana
kemampuan manusia berbuat dan berfikir tentang sesuatu persoalan; apakah ada
peranan Tuhan dalam kerjaya manusia tersebut? Inilah yang menjadi fokus

perbincangan dalam fasal berikut ini.

3.2.1 Kehendak Tuhan: P dengan Kek Tidak Terbatas

Menurut al-Ash’ari, kekuasaan dan kehendak Tuhan adalah mutlak. Dalam
al-Ibanah, al-Ash'ari mengatakan bahawa Tuhan tidak tunduk kepada siapapun; di
atas Tuhan tidak ada suatu dhat lain yang dapat membuat hukum dan dapat
menentukan apa yang boleh dibuat dan apa pula yang tidak boleh dibuat Tuhan.'s”

Tuhan bersifat absolut dalam kehendak dan kekuasaan-Nya.

Selanjutnya, al-Ash'ari menyatakan bahawa Tuhan tidak mempunyai
kewajipan apa-apa terhadap makhluk-Nya. Maka itu, Tuhan tidak wajib memasukkan
orang yang berbuat baik ke dalam surga atau memasukkan orang yang berbuat jahat
ke dalam neraka. Bahkan Tuhan boleh memasukkan orang yang berbuat baik ke
dalam neraka dan memasukkan orang yang berbuat jahat ke dalam surga, menurut
kehendak-Nya dan sesuai dengan kekuasaan-Nya yang mutlak.'®® Namun demikian,

Tuhan tidak akan berbuat seperti itu, sebab, kata al-Ash'ar, Tuhan telah

-
*“” Lihat Abi al-Hasan * Al ibn Isma'jl al-Ash'ari, al-lbanah ‘an Usiil al-Diyanah, hal. 68.
'** Lihat Ab al-Hasan * Alf ibn Isma'il Al-Ash'ari, al-Luma’, hal. 71
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memberitakan kepada manusia bahawa Ia akan menyiksa orang-orang Kafir dan

Tuhan tidak berdusta terhadap berita-berita-Nya itu.'®”

Al-Ashari, yakin dan tetap terus mempertah per ly g

kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan, walaupun ia menyedari bahawa

per lya itu boleh b kepada p: ian bahawa Tuhan boleh berbuat

sewenang-wenang  terhadap hamba-Nya. Oleh itu, untuk menghindari  kesalah

XN

terhadap per lya tersebut, al-Ash’ari mengatakan bahawa dusta ity
bersifat buruk, sebab Tuhan telah membuatnya buruk, jika dusta itu dibuat-Nya baik

dan Tuhan menyuruh kita berdusta, maka tidak seorangpun yang dapat

hnya'™  Selanj ,  al-Ash'an menyatakan, seandainya  Tuhan
membolehkan kita berdusta, tidak bererti Tuhan boleh disifati dengan berdusta.
Demikian pula, kata al-Ash'ari, jika Tuhan tidak berdusta, bukan bererti dusta itu
buruk, tetapi mustahil Tuhan berdusta dan tidak boleh pula memberikan-Nya sifat
berkuasa untuk berdusta, sepertimana halnya Tuhan tidak berkuasa untuk bersifat

bodoh,'”!

Dari kenyataan di atas, dapat difahami bahawa Tuhan, bagi al-Ash'ari,
mempunyai kekuasaan dan kehendak mutlak yang tidak dibatasi oleh apapun juga.
Jika Tuhan tidak memasukkan orang kafir ke surga, itu bukan bererti Tuhan tidak
berkuasa untuk memasukkannya ke dalam surga. Sebab, memasukkan orang kafir ke
dalam surga sama halnya dengan Tuhan berbuat dusta, sedangkan dusta
merupakan sifat mustahil bagi Tuhan sebagaimana sifat bodoh Jjuga merupakan sifat
yang mustahil bagi-Nya. Tanpaknya al-Ash'ari benar-benar menghindari adanya
kewajipan-kewajipan bagi Tuhan, kerana dengan adanya kewajipan bererti adanya

'° Lihat Ibid.
'™ Lihat /did.
""" Lihat 6id., hal. 72.
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batasan bagi kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan. Pemakaian kata ‘mustahil’,
dalam pernyataan asl-Ash'ari, tidak akan berakibat pada pengurangan terhadap

kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan.

K lakan kek dan kehendak Tuhan ini dapat pula dilihat daripada

faham kaum al-Ash’ariyyah. Misalnya, al-Dawwani menyatakan bahawa Tuhan
adalah Maha Pemilik (al-Malik) yang bersifat absolut dan berbuat apa sahaja yang

dikehendaki-Nya di dalam kerajaan-Nya dan tidak seorangpun yang dapat mencela

perb Nya ity;'™ Kip perb perb Tuhan itu menurut
pertimbangan akal ia dianggap atau dipandang tidak baik dan tidak adil. Dalam
hubungan ini, al-Baghdadi kan bahawa boleh sahaja Tuhan melarang apa
yang telah diperi Nya dan memeri apa yang telah dilarang-Nya.'”

Tuhan bersifat adil dalam segala perbuatan-Nya, tidak ada suatu laranganpun bagi
Tuhan, Ia akan berbuat apa saja yang dikehendaki-Nya, seluruh makhluk adalah

milik-Nya dan perintah-Nya adalah di atas segala perintah; Ia tidak bertanggung

Jjawab tentang perb -perb Nya kepada siapapun.'™ Senada dengan itu, al-

Ghazali menyatakan bahawa Tuhan dapat berbuat apa saja yang dikehendaki-Nya,

dapat memberikan huk menurut kehendak-Nya,'” dapat menyiksa orang yang
berbuat baik jika itu dikehendaki-Nya dan dapat memberikan upah kepada orang kafir

Jika yang demikian dikehendaki-Nya. !’

in al-Dawwani, Sharh ‘ala al-Aqa‘id al- ‘Adidiyyah, ed., Sulayman Dunya dalam
al-Shaykh Muhammad ‘Abduh bayn al-Falasifah wa al-Kalamiyyin, Kaherah: Isa al-Babi al-Halabi,
1958, hal. 546.

' Lihat *Abd al-Qahir ibn Tahir al-Tamimi Abi Mansiir al-Baghdadi, Kitab Usiil al-Din, Jil.1,
Constntinople: Madrasah al-Tlahiyyah, 1928, hal. 213.

""" Lihat Ibid., hal, 82. i

17 Lihat Muhammad al-Ghazali, al-Iqtisad fi al-I'tigad, hal. 184,

"% Lihat Ibid., hal. 165
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Selanjutnya, al-Juwaini menyatakan bahawa tidak ada kewajipan-kewajipan

bagi Tuhan. Tuhan sebagai dhat yang tertinggi dan Maha Berkuasa, tidak satupun

177,

yang mengikat-Nya untuk i kewajipan-k gjipan.'”’ A i ini
berdasarkan kepada:'™
1) Jika yang dimaksud dengan melak an kewajipan itu adalah melaksanakan

perintah, maka ia tidak benar, sebab Tuhan adalah Maha Memerintah. Tidak ada

satupun yang boleh memerintah-Nya.

2) Jika yang dimaksud dengan kewajipan itu adalah: Tuhan akan celaka jika tidak
melaksanakannya, maka itupun tidak benar, sebab Tuhan Maha Suci dari manfaat
dan celaka.

3) Jika yang dimaksud dengan kewajipan itu adalah: baik bagi Tuhan Jjika ITa
melaksanakannya dan bruk bagi-Nya apabila Ia tidak melaksanakannya, itupun

salah sebab segala perbuatan Tuhan itu baik dan benar.

Seterusnya, al-Juwaini menyatakan bahawa Tuhan berjanji akan memberikan
pahala kepada orang yang berbuat baik dan akan memberikan siksaan kepada orang

yang berbuat jahat. Janji dan ancaman Tuhan adalah benar dan Tuhan pasti akan

179

i janji dan Nya itu."” Akan tetapi, kerana Tuhan mempunyai sifat

(al-Rahman) dan pengasit (al-Rahim), maka tidak mustahil Tuhan

memberikan ampunan bagi orang yang berbuat dosa,'® Jadi, walaupun Tuhan tidak

- @
"™ Lihat * Abd al-Malik al-Juwaini, al-Irshad, hal. 271.
™ Lihat fbid., hal. 271-272.

Pernyataan ini merupakan bantahan terhadap pendapat Mu'tazilah Yyang menyatakan bahawa Tuhan
wajib melak Jjanji dan a -Nya Mereka bahawa ian ampun kepada
orang yang berbuat jahat yang mati sebelum bertaubat bukanlah merupakan kemurahan hati (karam),

dikatakan sebagai kebaikan dan Tuhan tidak akan ik Nya bagi 8- g yang
meninggal dunia dalam keadaan berdosa. Lihat "Abd al-Jabbar, al-Usil al-Khamsah, hal. 136,

"% Lihat * Abd al-Malik al-Juwain} al-Harmayn, al-'Agidah al-Nizamiyyah, hal. 43.
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mempunyai kewajipan apa-apa terhadap makhluk-Nya, namun Tuhan pasti
memenuhi janji dan ancaman-Nya. Di samping itu, sesuai dengan atribut Tuhan
“Yang Maha Pengasih’, Penyayang dan Pemurah, maka tidak mustahil Tuhan
membatalkan siksaan bagi orang yang berbuat jahat dan memasukkannya ke dalam

surga,'¥!

Pandangan yang sama juga dikemukakan oleh al-Bazdawi, seorang tokoh
aliran Maturidiyyah Bukhara, yang menyatakan bahawa Tuhan tidak mungkin
melanggar janji-Nya untuk memberikan upah kepada orang yang berbuat baik. Tetapi

sebaliknya, Tuhan Jjuga tidak hi batalk untuk memberikan

hukuman kepada orang yang berbuat jahat"®? Oleh kerana itu, nasib orang yang
berdosa besar ditentukan oleh kehendak mutlak Tuhan. Jika Tuhan berkehendak
untuk memberikan ampunan kepada orang yang berbuat dosa besar, Tuhan akan
memasukkannya, bukan ke dalam neraka, tetapi ke dalam surga. Dan Jika Tuhan
berkehendak untuk memberikan hukuman kepadanya, Tuhan akan memasukkannya

ke dalam neraka buat selama-lamanya.'® Jadi, kata al-Bazdawi, tidak mustahil Tuhan

berik kepada g yang berdosa besar. Namun dalam masa
yang sama, Tuhan tidak memberikan ampun kepada orang lain meskipun dosanya

sama, '

Dari keterangan di atas, nampak bahawa kekuasaan dan kehendak Tuhan tidak
lagi benar-benar mutlak, sepertimana pendapat al-Ashari. Bagi al-Juwaini dan Juga

_—
'*! Dalam konteks ini, secara kontekstual, Tuhan tidak akan menyiksa orang yang berbuat baik. Tuhan
ibarat seorang Raja Agung yang memiliki institusi; secara konstitusional Raja Agung §ekali-kalj

tersebut bukan bererti Raja tidak melak peraturan atau mel; dangan yang dikuat
kuasakan-Ny tetapi berian agresi itu bahawa Ia adalah seorang Raja yang Pemurah
dan Pengampun.

'*2 Lihat al-Bazdawi, Kirab Usitl al-Din, Ditahqiq oleh Hans Petterlis, Kaherah: Dar Ihya’ al-Kutib al-
‘Arabiyyah, Isa al-Bbi al-Halabi wa al-Shirkah, 1963, hal, 131

%3 Lihat /bid.

"% Lihat /bid., hal. 145,
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al-Bazdawi, kekuasaan dan kehendak Tuhan itu tidak mutlak lagi kerana faham
adanya kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan itu bertentangan dengan faham

keadilan Tuhan. Oleh itu, b kepada kesimp bahawa kek dan

kehendak Tuhan itu tidak lagi p i sifat mutlak 1 laknya, sebab
telah dibatasi oleh keadilan tersebut. Menurut mereka, perundangan yang dikuat
kuasakan oleh Tuhan itu sesekali boleh saja tidak dipatuhi oleh-Nya, sesuai dengan
kehendak dan kekuasaan yang dimiliki-Nya, ini bukan bererti Tuhan sengaja berbuat
dusta atau melanggar janji dan ketentuan-Nya, tetapi kerana Tuhan bersifat Pemurah

lagi Pengasih kepada hamba-Nya.

3.2.2 Keadilan Tuhan

Faham keadilan Tuhan banyak bergantung pada faham kebebasan manusia
dan juga berkaitan erat dengan faham kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan. al-
Ash'ari, kerana berpegang pada konsep kehendak dan kekuasaan mutlak Tuhan,

d bahawa perb b Tuhan itu tidak mempunyai

punyar p p P

tujuan, dalam erti sebab yang mendorong Tuhan untuk berbuat sesuatu. Tuhan boleh
saja menjadikan seseorang berbuat baik atau jahat, beriman atau kafir."™ Dengan kata
lain, Tuhan berbuat apa saja yang dikehendaki-Nya. Ini sesuai dengan penjelasan al-
Qur’an yang berbunyi:

B bl Jad el o
Maksudnya:
Sesungguhnya Tuhan engkau Kuasa melaksanakan apa yang

dikehendaki-Nya.
Surah Hiid (11):07.

—_—
'** Lihat Abii al-Hasan * Ali ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Luma’ , hal. 95.
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Sejalan dengan pendapat tersebut, al-Ash'ari menyatakan bahawa Tuhan

p k gan dan rahmat-Nya khusus bagi orang mukmin, tidak kepada
orang Kafir. Al-Ash’ari juga mengatakan, orang kafir tidak mempunyai qudrat untuk
beriman. Tuhan menetapkan qudrat beriman khusus untuk orang mukmin. Menurut
al-Ash'ari, satu qudrat tidak boleh untuk dua perbuatan atau lebih, Sebaliknya ia
(qudrat) hanya untuk satu perbuatan saja."™ Oleh kerana itu, qudrat kufur bukanlah

untuk qudrat beriman sekaligus.'s” Selanjutnya, al-Ash'ari menyatakan bahawa

qudrat itu tidak tetap, kerana itu, kadang-kadang manusia mampu dan kali yang lain

lemah. Manusia adakal ya bergerak dan adakalanya diam. Oleh kerana

itu, k (istita"ah) ia bukanlah dari diri ia itu sendiri tetapi

bersumber daripada yang lain,'$®

Sehubungan dengan itu, menurut al-Ashari, qudrat beriman itu merupakan
pemberian dari Tuhan. Orang yang diperintahkan Tuhan beriman tetapi tidak diberi-
Nya qudrat beriman bererti orang tersebut tidak memperoleh pertolongan-Nya. '
Seterusnya, al-Ash'ari mengatakan bahawa Tuhan hanya memelihara orang mukmin

dan tidak akan melindungi orang Kafir. Argumentasi ini berdasarkan pada firman

Allah yang bermaksud “Aku iptakan jin dan ia itu h lah untuk bdi
kepada-Ku”.'"™ Dalam masalah raklif, al-Ash'ari berpendapat'®' bahawa Tuhan

membebani orang-orang kafir supaya mendengarkan dan menerima al-Qur’an serta

"% Lihat fbid.
""" Lihat Abi al-Hasan ' Alf ibn Isma'il al-Ash’ari, al-Ibanah, hal. 109.

"** Lihat Abi al-Hasan " Alf ibn Isma'il al-Ash’ari, Magalat al-Islamiyyin wa Ikhtilaf al-Musallin, hal.
300; al-Luma’, hal. 93.

1+ Lihat Abi al-Hasan * Alf ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Ibanah, hal 109-110,

"% Lihat Q.S. al-Tur 52:56. Tuhan menciptakan manusia ini bukanlah untuk main-main, melainkan
dengan tujuan dan pimpinan mengangkat manusia kepada derajat yang tinggi, dalam penghidupannya
di dunia dan keberuntungannya di hari akhirat. Untuk mencapai derajat ketinggian itu dalam berbagai
lapangan kehidupannya, baik zahir mahupun batin, perlulah manusia itu mengikuti pimpinan Tuhan
dan menjalankan petunjuk-Nya dengan sepenuh hati. Lihat “Catatan Kaki untuk ayat 52 surat al-Tar”,
dalam al-Qur ‘an dan Terjemahannya, Pulau Pinang, Nahdi, 1987, hal, 771,

"' Lihat Abi al-Hasan *Alf ibn Isma'il al-Ash’ari, al-Tbanah, hal. 112-113.
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beriman kepada Allah, meskipun Allah juga mengatakan bahawa mereka tidak
sanggup beriman kepada-Nya, seperti diisyaratkan oleh firman Allah: ¢ yslins IS L
Osren ) $1S Loy aandl “  mereka (orang Kafir) tidak dapat mendengar dan tidak dapat
melihat”."*> Untuk memperkuatkan pendapatnya ini, al-Ash'ari mengemukakan ayat
al-Qur’an yang berbunyi:
Ol 3 smiadl ) (e Bl e sy Y
Maksudnya:

Di hari terjadi bencana besar, dan mereka dipanggil supaya tunduk,
tetapi mereka tidak sanggup.

Surah al-Qalam (68):42.
Berdasarkan ayat tersebut, menurut al-Ash'ari, Allah memerintahkan kepada
mereka supaya bersujud tetapi mereka tidak mampu melaksanakannya padahal tulang
punggungnya lemah. Ini menunjukan bahawa tidak mesti beban atau perintah yang
diberikan oleh Allah harus sesuai dengan qudrat manusia '** Selanjutnya, al-Ash'ari
menyatakan, Tuhan tetap memerintahkan Abu Lahab untuk beriman meskipun Ia

mengetahui bahawa Abii Lahab itu tidak mempunyai qudrat beriman.'*

Untuk memperjelas pernyataan di atas, al-Ash'ari membezakan antara orang
kafir dengan orang yang lemah. Menurutnya, orang kafir bukanlah orang yang lemah
kerana jika mereka lemah untuk beriman tentu mereka juga tidak mampu menjadi

kafir. Oleh kerana itu, menurut al-Ash'ari, orang yang mampu menjadi kafir juga

mampu beriman.'”® Inilah sebabnya, al-Ash'arj dang, bahawa istita’at
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(kemampuan) manusia itu tidak tetap,'® sehingga, jika pada satu saat orang menjadi
kafir maka tidak tertutup kemungkinan pada masa yang lain ia akan mampu beriman.
Bertolak dari pemnyataannya ini, al-Ash'ari tidak memandang bahawa faklif beriman

terhadap orang Kafir itu sebagai taklif ma la yutaq.'”’

Yang dimaksud dengan taklif ma la yutaq ialah taklif terhadap orang yang

benar-benar tidak mampu; sebagai Allah memeri para malaikat untuk

menyebut nama-nama ciptaan-Nya,'*® sedangkan mereka tidak mampu dan tidak
mengetahuinya.” Demikian pula dengan perintah Tuhan untuk berbuat adil?™®
terhadap manusia, tetapi Allah sendiri mengatakan bahawa manusia tidak mampu
berbuat adil. ™" Oleh kerana itu, al-Ash'ari berpendapat bahawa taklif ma la yutaq
juga baik >

Jadi, sesuai dengan tendensi al-Ash'ari untuk meninjau segala-galanya dari

sudut kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan, maka keadilan diertikan: menempatkan

sesuatu pada tempat yang seb iaitu p i kek mutlak terhadap
harta yang dimiliki serta mempergunakannya sesuai dengan kehendak dan
pengetahuan pemilik. Dengan demikian, keadilan Tuhan mengandung erti bahawa

Tuhan mempunyai kekuasaan mutlak terhadap makhluk-Nya dan dapat berbuat

kehendak-Nya dalam  kerajaan-Nya. Sebaliknya, ketidak adilan bererti:
menempatkan sesuatu tidak pada tempatnya, iaitu berkuasa mutlak terhadap hak milik

orang. Oleh kerana itu, Tuhan menurut al-Ash'ari, dapat berbuat apa saja yang

1 Lihat Ibid., hal. 93; Magaldt al-Islamiyyin wa Ikhtilaf al-Musallin, hal, 300,

" Lihat Abi al-Hasan " Al ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Luma-, hal. 101,

1 Seperti yang diungkapkan dalam firman Allah yang bermaksud “..Tuhan mengatakan:
sebutkanlah kepada-Ku nama-nama semuanya ini...”. Lihat Q.S. al-Baqarah 2:31.

" Lihat Abii al-Hasan ' Al ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Luma" . hal. 113,

 Lihat Q.S. al-Maidah 5:8.

! Lihat Q.. al-Nisa’ 4:129.

" Lihat Abi al-Hasan " Ali ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Luma’, hal. 114,
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dikehendaki-Nya, sungguhpun hal sedemikian itu, menurut pandangan manusia,
adalah tidak adil. Tuhan tidaklah berbuat salah kalau memasukkan seluruh manusia
ke dalam surga dan tidaklah bersifat zalim Jika Ia memasukkan seluruh manusia ke
dalam neraka.”” Perbuatan salah dan tidak adil adalah perbuatan yang melanggar
hukum, kerana di atas Tuhan tidak ada undang-undang atau hukum, maka perbuatan
Tuhan tidak pernah bertentangan dengan hukum 2 Dengan demikian, Tuhan tidak
dapat dikatakan bersifat tidak adil. Ketidak adilan boleh timbul jika seseorang
melanggar hak orang lain, atau jika seseorang harus berbuat sesuai dengan perintah
dan kemudian melanggar perintah itu. Dan perbuatan yang demikian itu tidak

mungkin ada pada Tuhan.

Jadi, bagi al-Ash'ari, semua perbuatan Tuhan adalah adil. Tuhan adalah adil
menjadikan seseorang beriman, dan akan tetap dikatakan adil jika Ia menjadi
seseorang itu kafir. Tuhan dapat menyakiti anak-anak kecil di kiamat, dapat
menjatuhkan hukuman bagi orang mukmin dan memasukkan orang kafir ke dalam
surga**® Sekiranya ini dilakukan Tuhan, Tuhan tidaklah berbuat salah. Tuhan tetap
masih bersifat adil’™™ Tetapi, Tuhan tidak akan berbuat demikian kerana Ia
mengatakan hanya akan menyiksa orang-orang kafir saja; dan Tuhan tidak berbohong
atas apa yang telah disampaikan-Nya.”’ Tuhan juga tidak bersifat zalim meskipun Ia
menciptakan kezaliman, kerana Tuhan menciptakannya bukan untuk diri-Nya. Al-
Ashari juga mengatakan, perbuatan Jahat itu terjadi berdasarkan gada dari Tuhan

kerana Tuhan yang menciptakannya. Tetapi Tuhan tidak bersifat jahat kerana Ia

-
™ Lihat Abii al-Hasan *Ali ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Tbanah, hal. 114; al-Shahrastani, al-Milal wa
al-Nihal, Ji). 1, hal. 167. .

¢ Lihat Abii al-Hasan * Al ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Luma-, hal 71.

™ Lihat Aba al-Hasan Al ibn Isma al-Ash’ari, al-Ibanah, hal. 114,

** Lihat Abt al-Hasan * Al ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Luma’. hal 71

*7 Lihat Abi al-Hasan *Alf ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Luma’, hal. 116-117; Magdlat al-Islamiyyin wa
Ikhtilaf al-Musallin, hal. 319, 338.



163

menciptakannya bukan untuk diri-Nya 2® Sehubungan dengan itu, al-Ash'arj
menyatakan bahawa upah yang diberikan oleh Tuhan hanyalah merupakan rahmat,
dan hukuman tetap merupakan keadilan Tuhan®® Tuhan tidak berkewajipan
memberikan pahala. Dengan demikian, keadilan menurut al-Ash’ari ialah keadilan

Raja Absolut, yang memberikan huk menurut kehendak laknya, tidak terikat

pada suatu kekuasaan, kecuali kekuasaan-Nya sendiri.

Keadilan Tuhan seperti yang digambarkan di atas dapat pula dilihat dari
diskusi yang dikemuakan oleh tokoh-tokoh al-Ash’ariyyah. Al-Bagillani, misalnya,

berpendapat bahawa Tuhan memakmurkan orang yang dicintai-Nya dan melindungi

orang yang mentaati-Nya.*'” Tuhan tidak memberikan pertolongan terhadap pelaku
maksiat’'" Selanjutnya, Tuhan memberikan kebaikan, keburukan, keuntungan,

h k

kerugian, kekayaan dan kemiskinan, k gan dan k , kesih. dan juga

penyakit, petunjuk dan kesesatan kepada semua hamba-Nya sebagai keadilan-Nya.

Kata al-Baqillani,”'? Tuhan tidak bertanggung jawab terhadap perbuatan-Nya sesuai

dengan firman Allah s.w.t.:
Ol oa y oy e e Y
Maksudnya:
Dia tidak ditanya tentang apa yang diperbuat-Nya, dan merekalah yang
akan ditanya.
Surah al-Anbiya* (21):23.

-

2 Lihat al-Luma'. Ibid., hal. 79-81.

2% Lihat al-Shahrastani, Op. Cit, hal. 168,

" Meskipun Allah akan melindungi orang yang mentaati-Nya; namun janganlah ketaatan itu
dilakukan kerana h a, seb. suatu perb di maksiat bukan
kerana adanya siksaan. Allah tidak wajib memberikan pahala kepada seseorang. Apa yang
diperintahkan oleh Allah kepada manusia merupakan kewajipan bagi mereka, dan Tuhan sendiri tidak

i kewajipan. Tidak pun di antara manusia yang dapat memberikan kewajipan kepada

Tuhan. Kewajipan pada hakikatnya adalah mendapat celaan jika meninggalkannya Allah s.w.t.
terlepas dari semua celaan. Lihat al-Qadi Abii Bakr al-Bagillani, al-Insaf. Mesir: Maktabat al-
Azhariyyat li al-Turath, 1369 H., hal. 43
2" Lihat fbid. , hal, 25,

2 Lihat /bid




Dan firman Allah s.w.t. Yyang berbunyi:
MPSI*I:.L&,EG.MI Laallalls 35
Maksudnya:
Katakanlah: Allah mempunyai hujah yang jelas lagi kuat, maka Jjika Dia
menghendaki pasti Dia memberikan petunjuk kepada kamu semua.
Surah al-An'am (6):149,

Seterusnya, al-Bagillanj menyatakan bahawa di akhirat nanti Allah s.w.t. akan

membangkitkan kembali semua ia dengan hidup mereka untuk
menentukan dan menimbang amal mereka. Tuhan juga menyediakan surga dan
neraka. Semuanya itu merupakan keadilan Tuhan 2" Sehubungan dengan itu, al-
Baqillani menyatakan bahawa pahala merupakan karunia daripada Allah, bukan

semata-mata kerana amal seseorang.2™ Inj sesuai dengan firman Allah s.w.t:

alimd e clallial) |)Lg_,l_,l4‘;@3]l‘§‘}.;_ﬁ

Maksudnya:

Agar Allah memberikan pahala kepada orang-orang yang beriman dan
beramal soleh dari karunia-Nya.
Surah al-Riim (30):45.

Dan firman Allah s.w.t.
ﬁwq,)mol,c..;”éhmd.ayg,

Maksudnya:
Dan sekiranya tidaklah kerana karunia Allah dan rahmat-Nya kepada
kamu semua,

Surah al-Nur (24):20.

% Lihat Ibid,, hal, 25
*'* Lihat Zbid., hal, 43
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Dalam sebuah hadith yang diriwayat oleh al-Bukhari, Rasulullah s.a.w.
bersabda; >

QlYlL‘.lY,dlsinld,ngcﬁly,lJl\sij.;Hd&I;;Id'g,o]
sy alimdy diginnisy

Maksudnya:

Sesungguhnya tidak masuk surga (manusia) kerana amalnya... kecuali Allah
melimpahkan rahmat-Nya.

Demikian pula al-Juwaini, yang cenderung injau perb perb

Tuhan dari segi rahmat dan kemaslahatan manusia. Bagi al-Juwaini, kerana Tuhan

Maha suci dari segala manfaat dan mudarat, maka perb -perbuatan Tuhan bukan
untuk kepentingan diri-Nya sendiri, melainkan untuk kepentingan yang di luar Tuhan,

yakni manusia.

Jadi, semua yang diperbuat Tuhan adalah didasarkan kepada rasa kasih sayang
Tuhan terhadap hamba-hamba-Nya. Apapun yang diperbuatn Tuhan, baik yang
berupa sakit atau keladhatan adalah baik 2'6 Tidak satupun perbuatan Tuhan yang
menimbulkan efek yang tidak baik bagi manusia. Kalau Tuhan, misalnya, menyiksa
orang yang berdosa, itu bukanlah merupakan kesalahan Tuhan, dan bukan pula bererti
Tuhan sengaja menjerumuskan manusia ke dalam kesengsaraan. Itu semua
merupakan kesalahan manusia itu sendiri.2"? Namun demikian, Tuhan tidak harus

selalu menyiksa hamba-Nya (mukmin) yang berdosa. Tuhan boleh membatalkan

e

" Lihat Abi Husain Muslim bin al-Hujjaj al-Qushairi al-Naisaburi, Sahih Muslim, Jil. 4, Bab Lan yad
khuli Ahada al-Jannah Bi'amd, Mesir: Dar al-Thya’ al-Kutiib al-" Arabiyyah, 1918, hal. 2169

2ve* Abd al-Malik al-Juwaini al-Haramain, al-Irshdd, hal. 273

7 Al-Juwaini menegaskan bahawa manusia bebas daya yang dij dari Tuhan
untuk mewujudkan perbuatan-perbuatnnya. Jika ia sampai berdosa, lalu mendapat siksaan, maka itu
bukan merupakan kesalahan Tuhan melainkan kesalahan manusia ity sendiri. Mengapa ia memilih
Jalan yang sesat dan menghindar daripada jalan yang selamat.
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siksaan orang yang berdosa dan kemudian memasukkannya ke dalam surga. Orang
yang dibatalkan siksaannya ini disyaratkan untuk memiliki iman. Pembatalan siksaan
ini, oleh al-Juwaini, disebut dengan shafa at. Orang yang beriman dan meninggal

dalam keadaan berdosa sebell bertaubat, nasibnya akan di kan oleh Tuhan '

Apabila Tuhan menghendaki dosanya diampuni atau sebaliknya diberikan-Nya

shafa'at, maka ia akan dimasukkan ke dalam surga. Atau dimasukkan ke dalam

neraka sekadar untuk ikan dosanya kemudian Tuhan angkat dari neraka lalu
dimasukkan ke dalam surga " Semuanya itu sesuai dengan atribut Tuhan yang al-

Rahman dan al-Rahim serta demi kebaikan manusia.

Sehubunagn dengan itu, al-Bazdaw] mengatakan bahawa Tuhan tidak akan

membatalkan pemberian pahala kepada orang yang berbuat baik. Tuhan dapat

i janji. Mengingkari

mengingkari ancaman, tetapi Ia tidak boleh
merupakan perbuatan pemurah (karam), sedangkan mengingkari janji adalah
perbuatan dusta’™ Senada dengan itu, al-Ghazali, seorang tokoh ulama al-
Ash’ariyyah, mengatakan bahawa Tuhan memberikan upah kepada manusia Jjika yang
demikian dikehendaki-Nya, dan memberikan hukuman jika itu pula yang
dikehendaki-Nya, bahkan menghancurkan manusia jika  demikianlah yang
dikehendaki-Nya.”' Sungguhpun demikian, Tuhan tetap bersifat adil. Demikianlah

pandangan al-Ash'ari dan kaum al-Ash’ariyyah mengenai keadilan Tuhan.

%L ihat Jbid., hal. 394.

" Lihat fbid,

> Lihat al-Bazdaw, Usil al-Din, hal. 131.

! Lihat Muhammad al-Ghazali, al-Igtisad fi al-I'tiqad, hal. 185.
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3.2.3 Janji dan Ancaman Tuhan

Menurut al-Ash’ari, Tuhan tidak punyai kewajip i janji dan

menjalankan ancaman yang tersebut dalam al-Qur'an dan al-Hadith ** Hal ini sejalan
dengan keyakinannya tentang kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan. Selanjutnya, al-
Ash'ari menyatakan bahawa pelaku perbuatan baik tidak wajib mendapat pahala dari
Allah, dan orang yang berbuat dosa tidak wajib menerima hukuman. Bahkan menurut
beliau, Allah tidak dikatakan berlaku zalim apabila menyiksa semua penduduk langit
dan bumi.* Dengan demikian, memberikan pahala kepada hamba-Nya yang taat

hikanlah kan kewajipan bagi Tuhan. Menurutnya lagi, Allah adalah pemberi

kewajipan, maka tidak pun yang wajib atas-Nya.””* Oleh kerana itu, al-Ash*ar

Y

kan bahawa berdasarkan akal maka tidak dapat dikatakan Tuhan wajib

menerima taubat orang yang berdosa besar.”* Walau bagaimanapun, sesuai dengan
petunjuk wahyu dan hadith nabi, Allah akan menerima taubat orang yang bertaubat
dan akan mengabulkan do'a orang yang dalam keadaan terpaksa. 2 Di samping itu,

tidak hil Allah i dan orang yang berbuat dosa ke

dalam surga. Kebaikan dan kejahatan yang dilakukan oleh seseorang, kata al-Ash’ari,
bukan merupakan alasan bagi Tuhan untuk memasukkan mereka ke dalam surga atau

neraka.”?’

Walau bagaimanapun, pernyataan al-Ash'ari tersebut di atas, menimbul
pertanyaan bagi kaum al-Ash'ariyyah, kerana dalam al-Qur’an dengan tegas dikatakan
bahawa siapa yang berbuat baik akan masuk surga dan siapa yang berbuat jahat akan
masuk neraka. Untuk mengatasi hal ini, kata-kata Arab “man, allazina® dan

2 Lihat Abii al-Hasan  Alf ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Luma’, hal. 71.
72 Lihat al-Shahrastani, Op. Cit, hal. 88

2 Lihat Ibid.

5 Lihat Ibid.

5 Lihat fbid. )

7 Lihat Abii al-Hasan  Alf ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Luma’, hal. 71.
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sebagainya, yang menggambarkan erti ‘siapa’, oleh al-Ash’ari, diberikan interpretasi
“bukan semua orang, tetapi sebahagian” **® Dalam al-Qur’an Allah berfirman:
K b (8 058l Ll Llls il )y 0 ol o

Maksudnya:

Sesungguhnya orang-orang yang memakan harta anak yatim dengan
cara tidak adil maka ia sebenamya menelan api masuk ke dalam
perutnya.

Surah al-Nisa* (4):10.
Kata ‘alladhina’ dalam ayat di atas, Menurut al-Ash'ani, mengandung erti
bukan semua orang tetapi sebahagian orang yang berbuat demikian, 22 Dengan

perk lain, yang di akan dapat hukuman bukanlat semua orang tetapi

sebahagian orang yang memakan harta anak yatim. Yang sebahagian lain akan
terlepas dari ancaman tersebut atas dasar kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan.

Dengan interpretasi demikianlah al-Ash’ari mengatasi persoalan wajibnya Tuhan

pati janji dan

Seterusnya, al-Ash'ari b antara perb shirk dengan perb

perbuatan dosa lainnya. Dalam hal ini, beliau menyatakan bahawa Allah akan
mengampuni semua perbuatan maksiat kecuali shirk 2 Argumen ini dipekuat oleh

firman Allah s.w.t.:

A ms oLy Gl el 5 L iy a3 3 of iy Y i d
T W Jia a3 iy
Maksudnya:
Sesungguhnya Allah itu tidak mengampuni  dosa jika Dia
dipersekutukan, tetapi diampuni-Nya selain dari itu, bagi siapa yang
disukai-Nya; barang  siapa yang  mempersekutukan  Allah,
sesungguhnya dia telah sesat jalan sejauh-jauhnya.
Surah al-Nisa’ (4): 48.

2% Lihat Ibid., hal. 77-79
o Lihat fbid,, hal. 78. ) .
° Lihat Abi al-Hasan *Alf ibn Isma"i al-Ash’ari, al-Ibanah, hal. 140
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\a._t.‘;t_ly.\]l)n:._udlld

Maksudnya:
Sesungguhnya Allah mengampuni dosa-dosa semuanya.
Surah al-Zumar (39):53.

Dan firman Allah s.w.t.:
Oslai L alay y il 0= singoale e D4l dir 53l 4a

Maksudnya:
Dan Dialah (Allah) yang menerima taubat dari hamba hamba-Nya,
kesalahan dan hui apa yang kamu perbuat.
Surat al-Shira (42):25.

Di samping itu, Rasulullah s.a.w. pernah mengatakan bahawa apabila umatnya
meninggal dunia dalam keadaan tidak mushrik meskipun melakukan dosa besar,
seperti berzina dan mencuri, akan masuk surga. ™' Seperti terlihat dalam Hadith: 2

JE D iy o dind o W iy Y i e il e

B dy Sy

Maksudnya:

Barang siapa diantara umatku yang meninggal dunia, sedang ia tidak

mempersekutukan Allah, maka ia akan masuk syurga sekalipun ia berzina atau

mencuri.

Bagi al-Ash'an, pelaku dosa besar yang tidak bertaubat hukumannya terserah
kepada Allah s.w.t. Ia boleh mengampuninya berdasarkan rahmat-Nya atau kerana
mendapat shafaat dari Nabi Muhammad s.a.w. Tuhan Jjuga boleh menghukumnya
terlebih dahulu di neraka kemudian memasukkannya ke dalam surga. Di samping itu,
pelaku dosa besar tidak kekal dalam neraka,” kerana Allah s.w.t. memberikan
keistimewaan kepada orang-orang mukmin, dengan memberikan mereka qudrat
! Lihat bid.

7 Lihat Abi * Abd Allah Muh Ibn Isma'il Ibn al-Mughirah Ibn Barzabah al-Bukhari, Sahif al-

Bukhari, Jil 2, Kitab Mawakit, Bab Fi al-Janazah, No. 1, Mesir. Dar al-Jail, t.th,, hal. 89
* Lihat al-Shahrastani, Op. Ci,, hal, 88
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beriman dan beramal soleh di dunia, kemudian memberikan mereka pahala di akhirat
atas perbuatan baik yang dilakukannya.® Dalam sebuah hadith yang diriwayatkan
oleh Imam al-Bukhari, Rasulullah s.a.w. bersabda: >
Ol g3l sl d_,.ih.:JL'J! B NP IN Lall Jal Jay
Ol e A e d i 4l i ol
Maksudnya:
Bahawa setelah ahli surga masuk ke dalam surga dan ahli neraka telah

masuk ke dalam neraka, Allah memerintahkan: Keluarkan dari neraka
orang yang ada di dalam hatinya iman, sekalipun iman tersebut sebesar
zarrah,

Sejalan dengan kenyataan di atas, al-Ash'ari berpendapat bahawa orang yang
melakukan perbuatan dosa besar tetap mukmin kerana imannya masih ada, tetapi
kerana dosa besar yang dilakukannya ia menjadi fasiq.”* Dan pelaku dosa besar atau
fasiq tidak termasuk kafir atau mushrik, kerana itu Allah dapat mengampuninya.
Perbuatan maksiat selain kufur dan shirik tidak bertentangan dengan iman dan ma rifat
kepada Allah. Kerana itu, bagi al-Ash’ari, orang fasiq tetap mukmin, dan bukan kafir
atau mushrik. ™ Apabila fasiq disebut tidak mukmin dan juga tidak kafir bererti ia
tidak mempunyai iman dan Jjuga tidak memiliki status kekafiran. Maka hal ini, kata al-

Ash'ari, mustahil orang fasiq tidak mukmin dan tidak kafir. 28

Selanjutnya, al-Bagillani (w. 403 H), sebagaimana  al-Ash'ari, juga

berpendapat bahawa pelaku dosa besar tidak termasuk kafir atau mushrik.** Kerana

—_— .
! Lihat Ab al-Hasan " Al ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Tbanah, hal. 141,

** Lihat Ibn Hajr al-Asqalani, Fath al-Bar, Jil 1, Bab Tafadil al-Iman fi al-' Aml, Istanbil: Dar al-
Fikr, 1996, hal 102-103.

¢ Lihat Abii al-Hasan * Ali ibn Isma'jl al-Ash'ari, al-Luma’, hal. 81

7 Lihat Ibid., hal. 123-124; Idem, Maqalat al-Islamiyyin wa Ikhtilaf al-Musallin, hal. 336,

* Lihat Idem, a/-Luma’, hal. 123,

** Lihat al-Baqillani, al-Tamhid, hal. 404,
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itu, ia tetap disebut mukmin bukan kafir. > Argumen tersebut berasaskan kepada

firman Allah s.w.t.:

O bl e el La A3 ogin i g Loy B ) 5o crliand) I5asS cpll 5
Glaal @il Wk Qi kS pea ga 5 el LilS aale

O L aa )
Maksudnya:
Dan orang-orang yang mengerjakan kejahatan akan memperoleh balasan
buruk seimbang dengan kejat ya, dan mereka dimpa kehinaan.

Mereka tiada dapat mempunyai pelindung dari siksaan Allah, seolah-
olah muka mereka ditutupi dengan sebahagian malam yang kelam.
Mereka itulah isi neraka dan mereka kekal di dalamnya.

Surah Yiinus (10):27.

1 e s i 5l ol Al A (e

Maksudnya:
Dan barang siapa yang mendurhakai Allah dan Rasul-Nya, sudah tentu
untuk orang itu neraka Jjahannam, mereka tetap di situ untuk masa yang

lama.
Surah al-Jin (72):23.

Dan firman Allah s.w.t:
L L4 i 031 S e Liniya iy
Maksudnya:
Barang siapa yang membunuh seorang mukmin dengan sengaja, maka
bal ialah neraka jah , ia kekal di dal ya.
Surah al-Nisa* (4):93.

Menurut al-Baqillani, ayat-ayat tersebut ditujukan kepada orang-orang kafir,
iaitu orang-orang yang tidak beriman dan tidak mempunyai kebaikan. Adapun orang

yang i kebaikan bal sepuluh kali lipat; dan Allah memberikan

P

kebaikan dan pertolongan yang besar kepada orang-orang mukmin di hari kiamat

kelak ™' Hal ini sesuai dengan firman Allah yang berbunyi:

 Lihat fbid,
! Lihat bid, hal. 405-406.
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Osiale 'ai.«x&}o‘.#,l‘;\..‘pdiwge‘.)o‘
Maksudnya:
Barang siapa yang mengerjakan perbuatan baik, dia memperoleh
balasan lebih baik dari itu dan mereka di hari itu merasa aman dari
peristiwa yang dahsat.
Surah al-Naml (27):89.
Sehubungan dengan itu, al-Baqillani menyatakan bahawa kebaikan yang
paling besar ialah ‘iman’, kerana iman dapat menghapuskan kejahatan. Oleh kerana
itu, kata al-Bagillani, bagi orang-orang yang beriman tidak ada kekhawatiran terhadap
siksaan Allah**? Pernyataan ini berdasarkan kepada firman Allah s.w.t -
Gl e dy Ciliall o
Maksudnya:
Sesungguhnya perbuatan-perbuatan yang baik itu akan menghapus
perbuatan-perbuatan yang buruk.
Surah Hiid (11):114.

Dan firman Allah s.w.t.:

0553568 ¥y 0 gl oSile aga y el

Maksudnya:
Hai hamba-hamba-Ku tiada kekhawatiran terhadapmu pada hari ini
dan tidak pula kamu cemas dan bersedih hati.

Surah al-Zukhrif (43):68.

Dalam pada itu, kata al-Bagillani, Allah s.w.t. tidak menyia-nyiakan amal
kebaikan seseorang;?** sesuai dengan peryataan al-Qur’an yang berbunyi:
S5 0 e ke e gl ¥
Maksudnya:
Sesungguhnya Aku tidak menyia-nyiakan amal orang-orang yang beramal

di antara kamu, baik lelaki mahupun perempuan.
Surah "Ali *Imran (3):195.

2 Lihat Ibid., hal. 406,
3 Lihat fbid.
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Dan firman Allah s.w.t.:

BB 3 JUEie Jany Crad
Maksudnya:
Barang siapa yang mengerjakan kebaikan sebesar zarrahpun niscaya ia

akan melihat balasan kebaikannya pula.
Surah al-Zalzalah (99):7.

Berdasarkan keterangan tersebut, al-Baqillani menegaskan bahawa amal
kebaikan seorang mukmin tidak akan disia-siakan oleh Allah. Oleh kerana itu, orang

fasiq tidak akan kekal di dalam neraka’* Kerana Allah s.w.t mengampuni orang

mukmin yang melak dosa besar. Meskipun mereka masuk neraka tetapi tidak
kekal di dalamnya, yang kekal di dalam neraka, kata al-Bagillani, adalah orang-orang
kafir dan mushrik *** Ini berdasarkan firman Allah yang berbunyi:
s IS 3 A V) WLy Y S B RSP
Maksudnya:
Maka Kami memperingatkan kamu dengan neraka yang menyala-
nyala, Tidak ada yang masuk ke dalamnya kecuali orang yang paling
celaka. Yang mendustakan kebenaran dan berpaling dari iman.
Surah al-Layl (92):14-16.
Sehubungan dengan itu, al-Bagillani menyatakan bahawa pelaku dosa besar
atau fasiq tetap tergolong sebagai mukmin, bukan kafir atau mushrik, dan Allah akan

lindunginya berdasarkan iman dan & yang ada pada mereka.?*® dalam al-

Qur'an disebutkan bahawa s, csiapels S5 (Allah Maha Penyayang kepada orang-

orang yang beriman).*"” Selanjutnya, al-Bagillani menyatakan bahawa pelaku dosa

besar meskipun akan dapatkan keamp daripada Allah s.w.t. i akhirat kelak,

namun mereka tetap akan menerima hukuman di dunia, sebab hukuman di dunia

4 Lihat Jbid., hal. 407,

2% Lihat bid., hal. 409.

° Lihat fbid., hal. 411. i

7 Lihat Q.S. al-Ahzab 33:43. al-Bagillani, al-Tamhid, hal. 411.
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Nya.253 Apabila Tuhan memberikan pahala kepada orang yang berbuat baik, itu
merupakan fafaddul Tuhan, dan apabila Tuhan menyiksa orang yang berbuat dosa, itu
merupakan keadilan dan kebijaksanaan Tuhan. Akan tetapi, tidak mustahil Tuhan
akan memberikan keampunan dan membatalkan siksaan bagi orang mukmin yang

berdosa, lalu memasukkannya ke dalam surga.**

Dari huraian di atas, dapat diambil suatu ketegasan bahawa menurut al-
Ash'ari, orang mukmin yang melakukan perbuatan dosa besar tetap tergolong sebagai
mukmin, dan hukumannya terserah kepada Tuhan. Jika Tuhan berkehendak untuk
memberikan ampun kepada orang yang berdosa, Tuhan akan memasukkannya bukan
ke dalam neraka, tetapi ke dalam surga; dan jika Ia berkehendak untuk memberikan

hukuman kepadanya maka Tuhan akan memasukkannya ke dalam neraka buat

dan k dian akan di kkan ke dalam surga dengan rahmat-Nya. Oleh

kerana itu, pelaku dosa besar tidak kekal di dalam neraka. Namun demikian, bagi al-

Ash'ari, Tuhan tidak punyai kewajip pati janji dan

ancaman-Nya., dan ini sejalan dengan keyaki tentang kek dan kehendak

mutlak Tuhan. Pandangan al-Ashari ini diterima baik oleh para pengikutnya seperti

al-Bagillani dan al-Juwaini.

3.2.4 Konsep Iman: Bagaimana posisi pelaku dosa besar di akhirat ?

Keimanan kepada Allah menempati kedudukan utama dalam al-Quran. Ayat

pertama yang turun kepada Nabi Muh: d saw. pun i hal ini,
dengan perintah untuk membaca dengan menyebut nama Allah yang mencipta.>*’

Menurut al-Qur’an, iman kepada Allah merupakan dasar keselamatan bagi manusia,

% Lihat al-Juwaini, al-Irshid, hal. 271
4 Lihat /bid., hal. 394-395.
#° Lihat Q.. al-Alaq 96:1.
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tanpa keimanan ini perbuatan manusia menjadi sia-sia. Dj samping itu, al-Qur’an Jjuga

yebutkan bahawa kek n kepada Allah akan menghapuskan ~ amal,*%

sebagaimana juga shirik,”” ketiadaan iman,>** kemurtadan,”*” pengingkaran terhadap

ayat-ayat Allah™ dan kehidup yang berdasarkan kepentingan duniawi semata 26!

Dengan demikian, iman kepada Allah menempati posisi sentral dalam
kehidupan manusia, sehingga segala bentuk sikap dan perbuatan manusia, baik dan
buruk, diukur dengan keimanannya kepada Allah. Oleh kerana itu, Allah s.w.t.
memberikan berbagai sarana kepada manusia untuk sampai kepada keimanan kepada-
Nya. Di antaranya ayat-ayat Allah yang ada di sekitar manusia itu sendiri.*> Allah

berfirman yang berbunyi:

Y ey )L..HIJJ,nlq}usbu'aﬂl‘,al,..JI@kqjd
o O30Sy pegin Gl g 1o gady Ll ) S oAl Sl
Glae uzs&@mms.onsuuvuaﬂl,a,ﬂm ala

ol

Maksudnya:
Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, dan silih
bergantinya siang dan malam terdapat tanda-tanda bagi orang yang
berakal. [aitu orang-orang yang mengingat Allah sambil berdiri dan
duduk dan dalam keadaan berbaring, dan memikirkan penciptaan
langit dan bumi (seraya berkata), “Ya Tuhan kami, tidalah Engkau
menciptakan ini dengan sia-sia. Maha Suci Engkau, maka peliharalah
kami dari siksaan neraka.

Surah "Ali Imran (3):190-191.

-
¢ Lihat antara lain, Q.S al-Bagarah 2:217; Q.S *Ali *Imrin 3:22; Q.S. al-Ma'idah 5.

27 Lihat Q8. al-An'am 6:88; Q. al-Taubah 9:17; dan Q.S. al-Zumar 39:65.

% Lihat Q.S. al-Ahzib 3319,

° Lihat Q8. al-Baqarah 2217,

2% Lihat Q.. *Ali 'Imran 3.22; Q.8. al-Kahf 18:105.

' Lihat Q.S. Hid 11:16,

*? Yang dimaksud dengan ayat-ayat dalam perbincangan ini ialah tanda-tanda atau bukti-bukti bagi




177

Selanjutnya, dalam al-Qur'an, kata iman dipertentangkan dengan kafir, yang
ditujukan kepada orang-orang di luar Islam. Tetapi dalam khazanah historikal Islam,
orang-orang Islam sendiri telah pemah dituduh sebagai Kafir, sekurang-kurangnya
menmiliki sifat orang kafir, sebagaimana yang terdapat dalam pemahaman kaum

Khawarij. Mereka menganggap orang-orang yang melaksanakan tahkim dalam kes

politik antara "Alf bin AbuTalib dan Mu’awiyyah sebagai kafir, keluar dari Islam.

Perk g lanjutnya, lan iman menjadi sebuah isu krusial di kalangan

pemikir Islam, ia tidak pernah luput dari setiap perbincangan ahli kalam, Py lanny
lebih terfokus pada “Apakah iman itu pengetahuan atau pembenaran dalam hati saja,

atau disertai dengan perbuatan 26

Al-Ash’ari, dalam kitab al-Ibanah menyatakan bahawa iman adalah gaw/ wa
‘amal, yazid wa yanqus*** Jadi, iman merupakan perkataan yang disertai oleh
perbuatan, ia boleh bertambah dan juga boleh berkurang. Dalam hal ini, al-Ash’ari
memandang amal adalah penting. Namun demikian, di dalam kitab al-Luma’, al-
Ash’ari hanya menyebutkan bahawa iman ialah al-Tasdig bi Allah®® Taitu menerima
sebagai benar kabar tentang adanya Tuhan. Dalam perkataan lain, pengakuan dalam
hati tentang ke-Esaan Tuhan dan tentang kebenaran Rasul-Rasul serta segala apa yang
mereka bawa. Sehubungan dengan itu, al-Shahrastani menyatakan bahawa, bagi al-
Ash'ari, gawl dan ‘amal, iaitu mengucapkannya dengan lisan dan mengerjakan rukun-
rukun Islam hanya merupakan cabang daripada iman.* Jadi, bagi al-Ash'ari, orang
yang hanya membenarkan dalam hati bahawa Allah itu ada, dan rasul-rasul datang
dari sisi-Nya sudah sah imannya. Apabila ia meninggal dunia dalam keadaan yang

e Bagaimanapun perbezaan pendapat mengenai konsepsi iman tersebut tidak dibincangkan dalam
b ini. Perbi lebih difok kepada h; tentang iman dalam teologi al-

Ash'ari,

2 Lihat Aba al-Hasan Al ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Zbdnah, hal. 21
%% Lihat Abi al-Hasan * Alf ibn Isma'jl al-Ash'ari, al-Luma’, hal. 75,
* Lihat al-Shahrastani, Op. Cit,, hal 88,
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demikian maka ia dianggap sebagai orang mukmin, 2’ Begitu juga orang yang berdosa

besar, jika meninggal dunia tanpa taubat, nasibnya terletak di tangan Tuhan. Ada

I kinan Tuhan akan puni dosa-dosany tetapi ada pula kemungkinan
Tuhan tidak akan mengampuni dosa-dosanya dan akan menyiksanya sesuai dengan
dosa-dosa yang ia lakukan dan kemudian baru ia dimasukkan ke dalam surga, kerana
ia tidak mungkin akan kekal tinggal dalam neraka.”*® Berkaitan dengan itu, ada yang
mengatakan bahawa iman bagi kaum al-Ash'ari hanyalah tasdiq bi Allah, iaity
menerima sebagai benar tentang adanya Tuhan,” sedangkan posisi amal berada di
luar iman atau cabang daripada iman, Namun demikian, amal tetap dianggap
penting.?™

Al-Baghdadi memberikan pendapat yang sama dengan al-Ashari, Menurut al-
Baghdadi ada tiga jenis iman. Pertama, iman Yang membuat orang ke luar dari
golongan kafir dan tidak kekal dalam neraka; iaitu mengakui Tuhan, kitab, Rasul-
rasul, qadar baik dan buruk, sifat-sifat Tuhan dan segala keyakinan lain yang diakui
dalam  shari‘at. Kedua, iman yang mewajibkan adanya keadilan dan yang
melenyapkan nama fasik dari seseorang serta yang melepaskannya dari neraka; iaitu
mengerjakan segala yang wajib dan menjauhi segala dosa besar. Ketika, iman yang

seseorang p h prioriti untuk langsung  masuk surga tanpa

perhitungan, iaitu mengerjakan segala yang wajib serta yang sunat dan menjauhi

semua dosa, kecil atau besar. 27! Ringkasnya, orang yang berdosa besar bukanlah kafir,

7 Lihat Ibid.

% Lihat bid,, hal. 101.

**” Lihat Shaif al-Din al-Amid, Ghayah al-Marim fi lim al-Kalam, Mesir- Lajnah Thya” al-Turath al-
Islamiyyah, 1971, hal. 309, R

" Pendapat yang dikemukakan oleh al-Ash’ari tersebut, identik dengan pendapat yang dimajukan oleh
golongan Murji'ah, Mungkin  inilah sebabnya maka Ibn Hazm memasukkan aI-Ash‘a;i ke dalam
golongan kaum Murji'ah. Lihat Ibn Hazm, al-Fisal fi al-Akwa’ wa al-Nihal, Kaherah: * Al; Subaih, Jil.
5,1964, hal. 46. Lihat juga al-Qadi Abi Ya'la, Masi'il al-Imam, bal. 158-159.

" Lihat * Abd al-Qadir ibn Tahir al-Tamimi Aba Mansiir al-Baghdadi, Op. Cit., hal. 249,
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dan tidak kekal dalam neraka. Orang demikian adalah mukmin dan akhimya akan
masuk syurga.

Konsepsi iman ini dapat juga dilihat dalam diskusi yang dikemukakan oleh
tokoh-tokoh al-Ash’ariyyah. al-Bagillani, misalnya, berpendapat bahawa iman adalah

al-tasdiq bi Allah, yakni mengetahui dan membenarkan dalam hati bahawa Allah itu

ada?” Pendapat ini, menurut al-Bagillani, berdasarkan pada firman Allah yang

berbunyi:

Ofalia S 5 Ul ooy e Ly

Maksudnya:
Dan kamu sekali-kali tidak

percaya kepada kami, sekalipun kami
orang-orang yang benar.

Surah Ydsuf (12):17,

Sehubungan dengan itu, al-Baqillani membezakan antara iman dan Islam
dengan mengatakan bahawa setiap mukmin adalah muslim, tetapi tidak setiap muslim
itu bererti mukmin.*” Sebagaimana firman Allah yang menyatakan bahawa:

Aoy W Ll 14068 o0y )i Al d8 e e s
#Si8 Gl
Maksudnya:

Orang-orang Arab dusun itu berkata: Kami beriman. Katakan: Kamu
belum beriman, tetapi katakanlah: Kami tunduk. Keimanan itu belum
masuk ke dalam hatimu. ..

Surah al-Hujurat (49):14.
Menurut al-Bagillani, iman adalah manifestasi dari Islam, sebagaimana yang
diisyaratkan dalam ayat tersebut, Allah tidak memandang orang-orang Arab Baduwi
beriman meskipun mereka telah mengaku beriman, sebab mereka baru Islam 2"
_
™ Lihat al-Baqillan, al-Tamid, hal, 380,

" Lihat /bid., hal. 392.
¥ Lihat fbid., hal. 393,
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Dalam konsep iman al-Bagillani, amal atau perbuatan tetap dianggap penting.
Ini dapat dilihat ketika beliau menerangkan bahawa ada tiga macam kafir: Pertama,

kafir I'tigadi; kafir jenis ini p di hati. Misalnya, iadakan sifat-sifat

Tuhan, dan orang yang berkayakinan bahawa Allah itu niir dalam pengertian cahaya
atau sinar, atau roh, atau Jism yang duduk di atas ‘arash.2” Kedua, kafir fi 7i, seperti
melempar al-Qur’an ke dalam kotoran, menginjak dan sebagainya. Ketiga, kafir qawli,
seperti menyamakan Allah dengan makhluk-Nya, sama ada dhat, sifat, mahupun

th . Termasuk ingkari isi kand al-Qur'an.”™ Jel ya, dalam konsep

iman yang dikemukakan al-Bagqillani, amal tetap dipentingkan kerana amal atau

dapat kepada kekafi

Selanjutnya, al-Bagillani mengatakan bahawa orang fasiq atau pelaku dosa
besar tetap mukmin, sebab kefasiqannya tidak kontradiktif dengan imannya. Untuk
memperkuat pendapat tersebut, al-Baqillani membawa argumen-argumen rasional,
hadith dan ayat-ayat al-Qur’an. Argumen rasional yang dimajukannya ialah sebagai
berikut:*”” Pelaku dosa besar diampuni Allah, kerana adanya shafaat di akhirat.
Shafaat merupakan permohonan sescorang agar orang yang berdosa dapat dibebaskan

dari siksaan.?” Sehub gan dengan itu, Rasulullah s.a.w. bahawa ia akan

memberikan shafaat kepada umatnya yang melakukan dosa besar. Seperti tersebut

dalam hadithnya yang berbunyi:*"*

™ Lihat /bid,
6 Lihat fbid.
" Lihat *Abd al-'Aziz Muhammad Sulayman, al-Kawasif al-Jaliyyah ‘an Ma'ani al-Wasatiyyah,
iyad: al-Mamlakah al-' Arabiyyah al-Su' idiyyah, 1982, hal. 590,
" Lihat al-Baqillani, al-Tamhid, hal. 415.
* Lihat Abii Dawid, Sunan Abii Dawid, Ji, 4, Kaherah: Dar al-Hadith, 1988, hal. 236. Ahmad Ibn
* Hanbal, Musnad Akmad ibn Hanbal, Beirut: al-Makiab al-Islami, Jil 3, 1978, hal, 313,
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el e S Y e ik
Maksudnya:
Aku akan memberikan shafaat kepada umatku yang melakukan dosa
besar.
Adapun  ayat-ayat al-Quran yang dimajukan oleh al-Bagillani, untuk
memperkuatkan argumen tersebut, antara lain, firman Allah s.w.t.:
£l Ol el 0030 L ity s 8y of sy ¥ i oy
Maksudnya:
Sesungguhnya Allah tidak mengampuni dosa jika Dia dipersekutukan,
tetapi diampuni-Nya selain dari itu, bagi siapa yang disukai-Nya. ..
Surah al-Nisa* (4):48.
Dengan demikian jelas bahawa orang yang melakukan dosa besar bukanlah
kafir, dan tidak kekal dalam neraka. Orang yang demikian tetap sebagai mukmin dan
nasibnya di akhirat terletak Pada kehendak dan kekuasaan Allah sw.t.

Dari mata rantai perk 'gan isu tentang konseps iman ini, tokoh al-Ghazali
(w. 505 H/1111 M.) merupakan figur yang menarik. Di samping mendapat tempat
yang besar bagi penyebaran aliran al-Ash'ariyyah, dia Jjuga dianggap sebagai tokoh
yang merekonstruksi secara murni pendapat gurunya, al-Ash'ar]. Dalam konsepsinya
tentang “al-iman”, al-Ghazali menegaskan bahawa iman adalah pembenaran (tasdiq)
yang mantap di dalam hati, yang tidak ada keraguan lagi padanya, dan orang yang
bersangkutan tidak merasa akan terjadi kekeliruan lagi di dalamnya,*° Dengan adanya
pembenaran seperti itu dalam hati orang, maka dia sudah dapat dikatakan sebagai

seorang mukmin di sisi Allah. Sedangkan pengakuan (igrar) secara lisan merupakan

, dan p ajaran agama

iman dan keisl; ya di sisi

_—_—

* Lihat al-Ghazali, “Ijam al-Awam *an *Iim al-Kalam” dalam Muhammad Mustafs Abii al-' Ala (ed),
al-Qusir al-'Awali, (selanjutnya disebut ljam), Mesir: Maktabah al-Jundi, Jil. 1, 1970, hal. 116,



merupakan bahagi: lengkap yang dapat

182

dan gi kesempurnaan

iman yang sudah ada, 2!

Menurut al-Ghazali, ada enam peringkat iman seseorang, iaitu:

1) Iman yang wujud di dalam hati seseorang kerana adanya argumentasi rasional

2

3

' Lihat al-Ghazal;

-

=

yang disusun sendiri dengan memperhatikan segala unsur dan Syarat yang
ditetapkan, sehingga tidak mungkin lagi terdapat suatu kekeliruan atau kesamaran
yang meragukan. Iman orang seperti ini sangat langka, kerana tidak banyak orang
yang mampu membuat argumentasi seperti itu. Begitu langkahnya, ada
kemungkinan dalam suatu masa tertentu tidak ditemukan orang yang berkualiti
demikian 2%

Kewujudan iman dalam hati seseorang kerana adanya argumentasi rasional yang

dibuat oleh para ahli kaldm berdasarkan norma-norma yang disepakati bersama di

kal mereka. i seperti ini g berguna dalam bidang-bidang

tertentu dan bagi orang-orang tertentu, selama mereka tidak menduga adanya

283

ar; i lain yang \!
Wujudnya iman dalam hati seseorang kerana adanya argumentasi yang biasa
berlaku dalam kehidupan empirik, sehingga semua orang mudah menerimanya,
sebab banyak dialami dalam pembicaraan dan percakapan sehari-hari. Menurut al-
Ghazili, argumen-argumen dari Kitab Suci banyak yang berbentuk seperti ini.
Sebagai contoh dikemukakan: bahawa suatu negeri tidak mungkin diperintah oleh

dua penguasa, maka al-Qur'an mengemukakan argumen keesaan Tuhan dengan

wa' Uliim al-Din, Beirut: Dar al-Fikr, Jil. 2, hal. 11-21

2 Lihat al-Ghazali, Zljam, hal. 116,
* Liat Ibid., hal. 116-117.



183

argumen,”™ Gowil &l Y] 4gle Lagsd O 51 (Maka andai kata ada beberapa Tuhan di

langit dan di bumi, selain Allah, niscaya keduanya akan hancur binasa).?*’

4) Iman yang wujud di dalam hati seseorang, kerana menerima dari orang yang

dianggap punyai outoriti di bidangnya. T k dalam hal ini, kepercayaan
yang diberikan oleh orang tua, guru atau tokoh terkenal, sehingga apa yang

mereka berikan itu diterima dengan yakin, meskipun tanpa argumen. 2%

5) Kewujudan iman seseorang kerana adanya alasan-alasan yang mendokong
kebenaran apa yang sudah didengarnya.®” Dalam kategori ini, al-Ghazalj
memasukkan iman sebahagian orang Arab kepada kerasulan Muhammad s.a.w.
kerana melihat wajah Baginda yang tidak ada kesan seorang pendusta, tingkah
lakunya yang baik, tutur katanya yang sopan dan menyenangkan, meskipun
mereka tidak mengetahui mukjizat yang menjadi argumen atas kebenaran

kerasulannya 2%

6) Iman yang wujud di dalam hati seseorang kerana materi yang diberikan sesuai

dengan kecenderungan Jjiwanya, tanpa ada alasan atau melihat autoriti orang yang

ik . Misalny g yang d kan i hnya,
niscaya segera dia percaya bila ada orang yang memberitakan bahawa musuh

tersebut telah meninggal. Inilah, menurut al-Ghazali, tingkat keimanan yang

2 Lihat fbid, hal 117

2 Lihat Q.S. al-Anbiya’ 21:22,

% Lihat al-Ghazli, Ziam, hal. 117-113,

" Untuk menjelaskan hal tersebut, al-Ghazli memberikan contoh: ada berita berkembang di tengah
masyarakat bahawa ketua kampung sedang sakit tenat. Lalu, sementara orang mendengar di rumah
ketua kampung tersebut suara orang menangis dan meratap, maka mereka itu percaya bahawa ketua
kampung tersebut telah meninggal dunia. Kepercayaan mereka ini terbentuk kerana adanya anggapan
bahawa suara tangis dan ratapan itu sebagai argumen bagi meninggalnya ketua kampung di rumah itu
Tetapi bagi orang lain alasan tersebut belum meyakinkan, keran boleh saja tangis dan ratapan itu terjadi
kerana ketua kampung itu sed 'g pingsan atau sebab lain. Namun bagi orang-orang yang sudah
percaya, k inan-k i itu tidak terb lagi, sehingga alasan ity sudah menjadi
mereka percaya dengan mantap. Lihat /bid., hal. 117,

*** Lihat /bid., hal. 118-119.
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paling rendah, kerana semua tingkatan sebelumnya selalu ada argumentasi atau

alasan yang mendukung kebenaran yang diterimanya,?%’

Dari keenam peringkat keimanan tersebut di atas, dapat diambil suaty
kesimpulan bahawa al-Ghazzl; mengakui adanya iman orang-orang yang bersifat
rasional, yang dianggap peringkat iman tertinggi; ada yang bersifat empirik; ada yang
kerana outoriti; ada yang kerana alasan yang dianggap instrinsik; dan ada kerana
hanya kecenderungan hati semata, yang dianggap sebagai peringkat terendah. Dengan
demikian, al-Ghazal; sangat menghargai argumen dalam masalah iman, jaitu dengan
meletakan kepercayaan yang didasarkan atas argumen, sama ada rasional mahupun
empirik sebagai tingkat kepercayaan atau keimanan tertinggi. Namun al-Ghazalj Jjuga
mengakui iman tanpa argumen, malah tanpa alasan apapun. Kerana itu, menurut
al-Ghazali, masalah argumentasi tidak mutlak diperlukan untuk semua orang, kerana
dia juga mengakui kesahihan iman tanpa argumen, yang biasa disebut “iman

taklid” 2%

Pendapat al-Ghazali tentang iman taklid ini berbeza dengan pendapat para
teolog al-Ash’ariyyah sebelumnya. Menurut al-Baghdadi (w. 429 H.), bahawa Abii al-
Hasan al-Ash‘ari menganggap orang yang mempunyai “iman taklid” belum dapat
disebut mukmin, tetapi tidak pula mushrik dan kafir. Al-Baghdadi sendiri berpendapat
bahawa orang yang mempunyai iman taklid sudah boleh dikatakan sebagai mukmin,
tetapi dia tetap maksiat kepada Allah kerana meninggalkan kewajipan mempelajari

argumen-argumen yang diperlukan untuk meyakini kebenaran akidahnya.*”!

 Lihat bid., hal. 119,

* Lihat Mahmd Qashim, “al-' Aql wa al-Taqlid fi Mazhab al-Ghazaii”, dalam Mahrajan al-Ghazlf bi
al-Dimashai, Abii Hamid al-Ghazill fi Zikr al-Mi @wiyyah al-Tasi'ah Limiladih, Kaherah: al-Malis al-
Al li Ri‘ayah al-Funiin wa al- Adab wa al Ulim al-ljtimd'iyyah, 1962, hal. 175176,

™ Lihat al-Baghdadi, Kitab Us af-Din, Beirut: Doy al-'Afaq al-fadidah, 1981, hal. 254-255,
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Selanjutnya, al-Ghazali beranggapan bahawa seorang mukmin secara taklid

sudah dianggap mukmin hakiki?” A] Yya, mengenai adanya Tuhan tidak

termasuk dalam ilmu dariri, tetapi merupakan ilmu nazari yang memerlukan
argumen. Namun, sebahagian dari para teolog al-Ash’ariyyah, belum menganggap
benar terhadap iman taklid** Misalnya, al-Sanas} (w. 895 H.), menetapkan bahawa
argumen adalah syarat bagi iman yang sah; seorang yang beriman secara taklid masih

dianggap belum mukmin hakiki, kerananya masih akan kekal dalam neraka, 2>

Al-Dasiiqi, seorang tokoh al-Ash'ariyyah mutakhir, mengomentari pendapat

al-Saniisi tersebut dengan jelaskan, bahawa pendapat al-Sanisi itu menyalahi

pendapat yang terkuat (al-rajih). Pendapat yang terkuat dalam al-Ash'ariyyah,

menurut al-Dasiq, ialah pendap. yang kan bahawa kewajip
argumen dalam akidah bukan kewajipan ugii/ tetapi hanya merupakan kewajipan
Jurii’, sehingga seorang mukmin mugallid, bila dia tidak mempelajari argumentasi,
padahal ia mampu mempelajarinya, maka dia termasuk seorang mukmin yang

berdosa, meskipun i ya sudah dapat melepask dirinya dari kekal dalam neraka,

Tetapi, apabila dia memang tidak mampu mengetahuinya, maka dia tetap seorang

mukmin yang tidak berdosa. %S

Jadi, dapat dikatakan bahawa orang yang berdosa tetap sebagai mukmin dan
bukan mushrik atau kafir, dan mereka tidak akan kekal dalam neraka sungguhpun dia
meninggal dunia sebelum sempat bertaubat dari dosa-dosanya. Nasibnya di akhirat

terletak pada kehendak Tuhan; orang yang demikian itu mungkin memperoleh

-
ey 2oy Lihat al-Ghazali, Zljam, hal. 121,

» Lihat Yahya Farghal, al-Usiis al- -Manhajiyyah fi Bina' al- ‘Agidah al- -Islamiyyah, t.tp.: Dar al-Fikr
ul- Arabi, Tanpa Tahun, hal. 20-24.

* Lihat Muhammad ibn Yisuf al-Sanisi, Sharh Umm al-, -Barahin, hal. 54-57
3 Lihat al- Dnsuqn Haxhlyyah al-Dasigi “ala Umm al-Baréhin, Surabaya: ‘Awdh ibn * Abd Allah al-
Tamimi, t.th, hal. 5
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keampunan dari Allah dan masuk syurga, gkin pula dosanya tidak di

i oleh
Allah, kerana itu dia dimasukkan ke dalam neraka sesuai dengan kehendak Allah dan

kemudian baru dimasukkan ke dalam surga.

Dari huraian-huraian di atas, dapat diambil suatu kesimpulan bahawa, bagi
kaum al-Ash’ariyyah, dengan keyakinan mereka di mana akal manusia tidak dapat

sampai kepada kewajipan mengetahui Tuhan, iman tidak boleh merupakan ma ‘rifah

atau ‘amal. M. i i kewajipan itu hanya melalui wahyu. Wahyulah yang

dan gkan kepada ia, bahawa ia berk ji hui

UIp:

Tuhan, dan manusia harus menerima kebenaran berita inj. Oleh kerana itu, iman bagi
al-Ash’ariyyah adalah tasdig ,dan batasan iman, sebagai diberikan al-Ash‘ari, ialah al-

tasdiq bi Allah, iaitu menerima sebagai benar kabar tentang adanya Tuhan.

33  AFALAL-IBAD: ANTARA KEBEBASAN DAN KETERPAKSAAN
MANUSIA
Manusia atau dalam bahasa Arab al-nas atau al-insan menurut ajaran Islam
adalah makhluk terbaik yang diciptakan Allah.?* [ merupakan makhluk termulia
dibandingkan makhluk atau wujud lain yang terdapat di jagat raya ini. Allah

menganugerahkan suatu kualiti k kepada ia sebagai pemb

ly

dengan makhluk lain. Dengan k itulah ia berhak dap

penghormatan daripada makhluk-makhluk lainnya. Sebagai makhluk utama dan

ciptaan Tuhan terbaik, manusia diberi tugas menjadi khalifah atau wakil Tuhan di

-
 Lihat Q8. al-Tin 95:4; QS. al-Isra’ 17:70.
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muka bumi®”’ Manusia “ditumbuhkan’ dari bumi dan diserahi tugas untuk

memakmurkannya, >

Begitu pentingnya keduduk ia dalam Islam, sehingga al-Qur’an
mengulang-ulang perkataan insan sebanyak 65 kali. Kata insan itu disebutkan atau

dituliskan secara ma ‘rifah (definitif) dengan memakai alif-lam (kata sandang), kecuali

pada satu tempat saja tanpa kai alif-lam sehingga jadi nakirah (indefi itif).
Penyebutan kata  insan dalam al-Qur’an biasanya dalam konteks keduniaan,
meskipun bukan tidak ada dalam konteks keakhiratan 2% Pada wahyu pertama saja,
kata insan itu disebutkan tiga kali’® Pada wahyu pertama pula dijelaskan oleh
Allah akan hakikat insan. Secara lebih terperinci diungkapkan proses penciptaan insdn
agar manusia dapat mengambil hikmah darinya," dan agar dengan kesedaran akan
potensinya itu ia dapat berhasil dalam pengembaraannya di muka bumi,** mengingat
tanggung jawab manusia yang sangat berat yang makhluk lain tidak berani

memikulnya, >

Manusia pada dasamya merupakan makhl teomorfis.** Ertinya, di sebalik

kelemahan dan ketert ya, i i “sesuatu” dalam dirinya, iaitu
sifat-sifat ketuhanan. Hal ini tidak bererti pemanusiaan (antropomorﬁsme) Tuhan,
kerana dhat Tuhan tetap kekal. Berbeza dengan manusia yang berubah dan tidak
abadi. Bahkan, menurut Nasr, dalam tradisi Tuhan menciptakan Adam, manusia

pertama itu merupakan cerminan yang memantulkan nama dan sifatnya secara sedar.

" Lihat Q.S al-An'am 6:165.

% Lihat Q.S. Had 11:61.

* Lihat, antara lain, Q.S. al-Isra® 17:13; Q. al-Qiyamah 75:10-14; Q.S. al-Nazi'at 79:35;, Qs. al-Fajr
89:23; dan Q8. al-Zilzalah 99:3.

 Lihat Q.S. al-' Alag 96:1-5,

2" Lihat Q.S. al-Hajj 22:5.

2 Lihat, misalnya, Q.S. al-Ankabit 2920, QS. al-Zumar 39:62; Q.S. al-An’am 6:125.

* Lihat Q.S. al-Mu’minin 23:72,

** Lihat Q.S. al-Furqan 25:29,
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Ada sesuatu yang suci (malakiit)® di dalam diri manusia. Keadaan manusia seperti
itulah yang memungkinkannya menjadi lebih mulia daripada malaikat. Bahkan,
sampai pada batas-batas tertentu ia dapat memiliki sifat ketuhanan dalam kadar
yang tinggi. Sebaliknya, pada masa yang sama pula, dengan sifat kemanusiaannya
yang dipengaruhi hawa nafsu, ia dapat menjadi “iblis” dan lebih hina daripada

binatang, dan dikutuk oleh Tuhan kerana pendurhakaannya 3%

Demikianlah, Islam berikan keabsat kepada ia sebagai ia

telah diciptakan Tuhan dengan segala kemungkinan yang terkandung dalam dirinya.

Akan tetapi, sejauh Kah i punyai p untuk

mengembangkan potensi dirinya guna memenuhi tugasnya sebagai khalifah Tuhan di

muka bumi? Sebatas manakah ruang gerak manusia terbuka untuk memenuhi

tanggung jawabnya itu jika dihub dengan  kek Tuhan  sebagai

penciptanya? Dalam perkataan lain sejauh mana ia itu mampu
tindakannya, dan sejauh mana pula ia tidak berdaya dalam menentukan tindakannya

itu bila berhadapan dengan qudrat dan iradat Tuhan. Apakah manusia itu bebas dan

deka dalam kehendak dan perb atau ia terikat dan terpaksa oleh qudrat
dan iradat Tuhan. Pertanyaan seumpama inilah yang akan dikaji dalam pembahasan
berikut ini.
Di masa Ash‘ari, polemik dan kontroversi tentang perbuatan manusia, dalam
teologi dikenal dengan istilah af'al al-ibad, tetap hangat diperbincangkan. Terutama

kaum Mu tazilah, sudah barang tentu selalu memunculkan idea qadariyyah atau Jree

_—
** S, H. Nasr, Islam dalam Cita dan Fakta, Terj. "Abd al-Rahmén dan Hashim Wahid, Jakarta:
Leppenas, 1981, hal, 4.

*%'Dj sinilah letak keagungan dan kengerian keadaan manusia. Setiap makhluk di dunia tetap menjadi
dirinya sendiri, kerana ia telah ditetapkan pada tingkat eksistensi tertentu. Hanya manusialah yang
dapat berhenti menjadi manusia. Ta dapat naik ke tingkat eksistensi duniawi tertinggi atau pada masa
yang sama jatuh di bawah tingkat makhluk yang paling rendah. Alternatif surga-neraka yang diberikan
kepadanya manunjukkan kondisi manusia yang unik. Dilahirkan sebagai manusia, ia memiliki
keuntungan yang tidak dimiliki oleh makhluk-makhiuk lain. Lihat Ibid., hal. 10
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will yang menjadi anutan mereka. Dalam suasana demikian al-Ashari, sebagai tokoh
kalam sunni, mahu tidak mahu harus pula mengemukakan ideanya tentang hal
tersebut. Dalam hal ini, sejalan dengan metodologi yang dianutnya, maka al-Ash’ari
dalam diskusi tentang masalah ini bermaksud menjembatani antara dua kelompok
ekstrim, Jabariyyah dan Qadariyyah tersebut,*”’ dengan menawarkan konsep ‘teologi
poros tengah’.

Untuk tujuan tersebut, al-Ash'ari tampil dengan mengajukan konsep kash
(perolehan, acquisition). Kaum qadariyyah berpendapat bahawa manusia bebas

menciptakan perbuatannya sendiri; dan bagi kaum jabariyyah manusia ity tidak

mampu ip perb ya melainkan serba terpaksa. Maka bagi al-Ash'arj

g tidak dapat iptakan perb tetapi ia mampu melakukan

kasb.™ Al-Ash'ari menjelaskan erti al-iktisab sebagai sesuatu terjadi dengan

p daya yang di iptakan dan dengan demikian menjadi perolehan atau kash

bagi orang yang dengan dayanya perbuatan itu terjadi. **®

Dalam kitabnya, al-Luma’, al-Ash'ari memberikan penjelasan yang sama, kash

bererti terjadinya sesuatu dengan p kek yang diciptakan Tuhan pada
manusia yang memperolehi daya.*' Jadi dengan kasb inilah manusia bertanggung

Jjawab atas perb -perb ya. Jika demikian, bererti term kasb al-Ashari adalah

sebagai ganti dari term khalg atau fiil Mu'tazilah. Namun manusia, menurut al-
Ash’ari, bukanlah Khalig (pencipta) atau fa’il (pembuat) dari perbuatannya, tetapi ia

adalah kasib dari perb . Dari kapan ini, akan kin sukar memahami

pengertian kasb yang sesungguhnya, .dan di mana letak perbezaannya dengan khalg.
_—

*7 Lihat Muhammad Abii Zahrah, Tarikh al-Madhdhib al-Islamiyyah, D al-Fikr al-* Arabi, Jil. 1,
tth, hal, 187
% Lihat /bid.

 Abi al-Hasan ibn Isma'il al-Ash'ari, Magalar al-Islamiyyin wa ikhtilaf al-Musallin, Jil.2, hal. 199
" Lihat Idem, al-Luma’, hal. 76,



Oleh kerana itu, tidak dapat dikatakan bahawa ialah yang iptak
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Berdasarkan pengertian kash yang dikemukakan di atas, dapat difahami

bahawa manusia, menurut al-Ash’ari, tidak berkuasa menciptakan perbuatannya,

tetapi ia berkuasa untuk peroleh daya yang di iptakan Tuhan. Jadi perbuatan

diciptakan Tuhan, sed gkan daya yang diperolet ia pada hakikatnya
tidak menentukan dalam perbuatannya. Namun, menurut al-Ash'ari, tidak bererti
manusia tidak bertanggung jawab atas perbuatan-perbuatannya. al-Baghdadi memberi
contoh tentang hal ini dengan perbuatan mengangkat batu berat. Ada orang yang sama
sekali tidak sanggup mengangkat batu berat itu dan ada pula yang sanggup
mengangkatnya. Kalau kedua orang tersebut sama-sama mengangkat batu berat itu,
perbuatan mengangkat batu dilakukan oleh orang yang sanggup mengangkatnya,
tetapi ia tidak bererti bahawa orang yang tidak sanggup itu tidak turut mengangkatnya.
Demikian pula perbuatan manusia; perbuatan pada hakikatnya terjadi  dengan
perantaraan daya Tuhan, tetapi manusia dalam pada itu tidak kehilangan sifat sebagai

pembuat (7 if).*"!

Dengan daya yang diperoleh manusia sebagai syarat yang mesti ada dalam

kasb, dung erti keaktifan dan ia bertanggung jawab atas perbuatannya.
Tetapi kerana kasb itu ciptaan Tuhan, nampak seakan-akan keaktifan manusia hilang,

sehingga manusia boleh dikatakan bersifat pasif dalam pel'buman-perbuatannya.3 12

Al-Ghazali juga memberikan keterangan yang sama. Menurutnya, Tuhanlah

yang ip perbuatan ia dan daya untuk berbuat dalam diri manusia **
Perbuatan manusia terjadi dengan daya Tuhan dan bukan dengan daya manusia,

sungguhpun yang disebutkan terakhir inj erat hubungannya dengan perbuatan itu.

*!" Lihat al-Baghdadi, Kirab Usid al-Din, hal, 133-134
*2 Lihat Ibid., hal. 107,
** Lihat al-Ghazali, al-Iqtisad /fi al-I'tigad, hal. 49.
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perbuatannya. Untuk itu, kata al-Ghazali, sesuai dengan apa yang disebutkan dalam

al-Quran, perbuatan manusia itu disebut al-kasb. >
Adapun  dalil nag/ yang dijadikan al-Ash’ari sebagai dasar tentang
diciptakannya kash®'* itu adalah firman Allah s.v.¢ -
Oslesilay oSals )

Maksudnya:
Allah menciptakan kamu dan apa yang kamu perbuat.

Surah al-Saffat (37):96.
Kata “wa ma ta’malian” dalam ayat tersebut diertikan oleh al-Ash'arj dengan
‘apa yang kamu perbuat’ dan bukan ‘apa yang kamu buat’. Hal ini bererti Allah

menciptakan kamu dan perbuatan-perbuatan kamu, Jadi, menurut al-Ashari,

b b ia adalah diciptal Allah, dan Dia pulalah yang membuat
kasb.'® Dengan kata lain, bahawa Allah yang mewujudkan kash atas perbuatan
manusia. Dengan demikian, bererti Allah sebenamnya yang menjadikan pembuat

h : danol

p 5 2K ia hanya pakan tempat berlak ya

perbuatan-perbuatan Allah tersebut.

Dari huraian di atas, nampak bahawa al-Ash'arj berusaha menghindarkan
kesimpulan ‘satu perbuatan dua pembuat’ iaitu Tuhan dan manusia, yang selalu
dijadikan ‘bahan’ kritikan oleh lawan-lawannya terutama kaum Mu'tazilah. Namun,
al-Ash'ari, temyata terjerumus ke arah kesukaran lain, iaitu suatu konsepsi yang
mengatakan bahawa ‘pada hakikatnya Tuhanlah yang menciptakan perbuatan

manusia.

31 Lihat fbid. i
*" Lihat Abii al-Hasan ibn fsma'il al-Ash'ari, al-Ibanah, hal. 24
*' Lihat Idem, al-Luma’, hal. 70, 72,

>
«
“
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Selanj al-Ash'ari yet bahawa perbuatan manusia terbahagi

kepada involunter (perbuatan tanpa sengaja, di luar kemampuan) dan perbuatan kasb.
Masing-masing perbuatan itu mempunyai dua unsur. Bagi involunter memiliki unsur
penggerak yang mewujudkan gerak, dan unsur badan yang bergerak. Penggerak
adalah Tuhan, sementara badan yang bergerak adalah manusia, sebab badan yang
bergerak menghendaki tempat yang bersifat jasmani. Sedangkan Tuhan mustahil
mempunyai tempat jasmani.*'” Adapun unsur bagi kash ialah pembuat dan yang

leh perbuatan. Sebagai pada penggerak involunter, pembuat perbuatan

kasb yang sebenamnya adalah Tuhan, sedangkan yang memperoleh perbuatan adalah

Tuhan hil yang p p , kerana terjadinya perbuatan

hasil dari daya perolehan yang diciptakan Tuhan sebagai syarat terjadinya kasb dan

318

Tuhan tentu tidak mungkin i daya yang diciptakan seperti itu.

Al-Ash'ari berusaha membezakan antara perbuatan involunter dan kasb. Pada

perbuatan pertama terdapat unsur ‘k sesuatu tanpa

dapat dihindarinya, walaupun ia berusaha ksimal kin untuk melakukan hal

itu. Sedangkan dalam perbuatan yang kedua, tidak terdapat unsur ‘paksaan’ di
dalamnya. Gerakan manusia seperti berjalan pulang pergi, berbeza dengan gerakan
manusia yang menggigil kerana demam. Jadi, pada gerakan yang disebutkan pertama
terdapat ‘ketidakmampuan’ manusia kerana ada unsur keterpaksaan; sedangkan pada
yang kedua terdapat daya yang diciptakan, kerananya tidak dapat disebut ‘paksaan’
sebab diberikan kasb. Namun keduanya itu adalah perbuatan Tuhan.’"” Argumen ini,

menurut al-Ashari, mendapat legitimasi dari firman Allah yang berbunyi:

*V7 Lihat Ibid., hal. 73-74.
1% Lihat bid.
*¥ Lihat Ibid., hal. 75-76.
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A el o V) el Ly

Maksudnya:
Kamu tidak menghendaki kecuali bila dikehendaki oleh Allah,

Surah al-Insan (76):30.
Maksud ayat ini, menurut al-Ash'ari, adalah bahawa manusia tidak dapat
menghendaki sesuatu tanpa dikehendaki oleh Allah. Jika seseorang berkehendak
untuk pergi ke Mekkah, maka kehendaknya ini akan terlaksana jika Allah

hendakinya. Jadi kehendak ia ‘satu’ dengan kehendak Tuhan, dan

kehendak yang ada dalam diri manusia itu tidak lain adalah kehendak Tuhan,

Adapun mengenai daya, menurut al-Ashari, diciptakan Tuhan pada diri

ia melakukan perbuatan dan tertentu untuk satu kali perbuatan

saja. ! Jika demikian, bererti orang yang dalam dirinya tidak memperoleh daya

ciptaan Tuhan tidak dapat melakukan perbuatan apa pun, dan daya tersebut tentu

selain dari diri ia.””* Penjelasan ini memb kepada kesimpulan, bahawa daya
untuk mewujudkan perbuatan sebenarnya bukanl. daya it lainkan daya
Tuhan sendiri.’

Penjelasan al-Ash'ar tentang teori kasb tersebut dapat dikatakan kurang jelas,
rumit dan agak membingungkan. Ini dapat dianggap sebagai salah satu kelemahan dari
teori kasb al-Ash’ari, yang sering menjadi sasaran kritikan pelbagai pihak, termasuk
dari Ton Taimiyyah ™ Di satu pihak, al-Ash'ari mengakui adanya ikhtiar bagi

manusia, akan tetapi di lain pihak manusia itu terpaksa (majbir) di dalam

2 Lihat bid., hal. 93.

2! Lihat bid., hal. 93, 96,

*2 Lihat Ibid.

*® Lihat Idem, al-lbanah, hal, 54,

* Lihat Ahmad Amin, Zuhr al-Islam, Kaherah: Maktabah al-Nahdah, Ji. 4, 1963, hal. 83; Jalal Masa,

Nash ah al-Ash ariyyah wa al-Tatawwuruha, Beirut: Dir al-Kitab al-Lubnani, 1975, hal, 238,



arnya, dayanya tidak efektif *%° Akibat dari ketidakjelasan inilah, banyak orang
esimpulan bahawa teori kash al-Ash'ari tersebut tergolong dalam faham
riyyah.

Terlepas dari tuduhan di atas, yang jelas dalam konsep kasb itu al-Ash’ari

n menyatakan bahawa di dalam perbuatan itu terdapat dua fa il, iaitu Tuhan dan
usia. Walaupun manusia itu tidak mempunyai pengaruh yang efektif, namun dapat
hami bahawa ia tidak mutlak pasif tetapi justeru aktif walau dalam kadar
imum. Jadi, teori kasb al-Ash'ari itu belum dapat dikategorikan sebagai jabari,
pi tidak pula sebagai qadari. Lagi pula, suatu penilaian hendaknya jangan terfokus
u terbatas pada isi dari teori tersebut, melainkan harus pula dilihat bagaimana latar
akang dan apa objektif teori itu diketengahkan. Al-Ash'ari sebenarnya tidak
nginginkan umat terjatuh dalam lingkaran jabariyyah dan juga qadariyyah. Oleh
ab itulah dia mengemukakan sebuah ajaran yang mengambil posisi jalan tengah,
lam tulisan ini diistilahkan dengan ‘teologi poros’ tengah, melalui teori kasb
sebut. Sebagai ajaran “poros tengah”, tentu yang dimaksudkan oleh al-Ash’ari
alah bahawa manusia, dalam perbuatannya, bebas tapi terikat; terpaksa tapi masih

i kebeb Demikianlah maksud al-Ash'ari dengan teori kasbnya

punly

Kan teorinya itu dengan baik. Namun demikian,

rsebut, walaupun ia gagal

apat dikatakan bahawa di sinilah (teori kasb) letak keunikan teologi al-Ash'ari. la

25 | ihat Ahmad Amin, Zuhr al-Islam, hal. 83.

% Dalam teori kasb, untuk terwujudnya suatu pe
erbuatan, iaitu perbuatan Tuhan dan perbuatan manusia. Perbuatan Tuhan adalah hakiki dan perbuatan
yanusia adalah majazi (sebagai Jlambang). Tuhan dan manusia dalam suatu perbuatan adalah seperti
ua orang yang mengangkat batu besar; yang seorang mampu mengangkatnya sendiri, sedangkan yang
eorang lagi tidak mampu. Kalau kedua orang tersebut sama-sama mengangkat batu besar itu, maka
erangkatnya batu itu adalah oleh yang kuat tadi, namun tidak bererti bahawa orang yang tidak sanggup
u tidak turut mengangkat. Demikian pulalah perbuatan manusia. Perbuatan pada hakekatnya terjadi
lengan perantaraan daya Tuhan, tetapi manusia dalam pada itu tidak kehilangan sifat sebagai pembuat
ihat: * Abd al-Qadir al-Baghdadi, Kitab Usul al-Din, hal. 133-134.

rbuatan dalam perbuatan manusia, terdapat dua
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memberi peluang kepada generasi berikutnya untuk memberikan interpretasi dan

penjelasan-penjelesan positif, terutama dari tokoh-tokoh Ash’ariyyahnya.

Al-Bagillani dan al-Juwaini, misalnya, berpendapat bahawa perbuatan terjadi
dengan daya manusia, dengan demikian perbuatan manusia sebenarnya adalah
perbuatan manusia itu sendiri.*?’ Namun, ada perbuatan yang manusia itu terpaksa
melakukannya. Misalnya, manusia mampu  berdiri, duduk dan bicara dengan
keinginannya sendiri, tetapi manusia tidak mampu bergerak ketika ia lumpuh dan
sakit.*® Sehubungan dengan itu, al-Baqillani menyatakan bahawa manusia hanya
mampu berbuat dengan qudrat yang diciptakan Tuhan padanya. Ini terlihat bahawa
seseorang hanya dapat berbuat sesuatu pada suatu waktu, tetapi tidak dapat berbuat

yang serupa pada waktu yang lain.

Selanjutnya, menurut al-Bagqillani, manusia tidak mampu berbuat sebelum
terjadi perbuatan (iktisab). Manusia hanya mampu berbuat ketika terjadi perbuatan
(ff hal iktisab), sebab ia tidak diberikan qudrat sebelumnya* Berkaitan dengan itu,
al-Baqillani mengatakan bahawa qudrat yang ada pada manusia tidak tetap. Kerana,
apabila ia tetap dengan sendirinya mestilah ia tetap ada pada waktu yang sama atau
pada waktu yang berlainan, hal ini adalah mustahil®*' Dj samping itu, kalau qudrat
tetap kerana ada sebab mestilah ia merupakan jism atau jauhar, maka hal itu tidak

benar.*? Kerana itu, kemampuan manusia hanya ada bersamaan dengan perbuatan.

Apabila ia telah yai k belum terjadi perbuatan, maka pada
" Lihat al-Bagillani, al- Tamh:d hal. 346 - i, al-'Agidah al-Niza . hal. 34. Pada masa
silam, keyakinan semacam itu beranian dan k dalam jiwa umat Islam untuk

menghadapi segala macam tantangan dan ksukaran, kerana inilah umat Islam di zaman silam bersifat
dinamis dan dapat mewujudkan peradaban yang tinggi. Lihat Harun Nasution, Op. Cit., hal. 155.

* al-Baqillani mengakui adanya andxl manusia di dalam perbuatannya. Kerana itu, manusia memiliki
kebebasan di dalam yang di k Lihat al-Baqillani, Op. Cit., hal. 323.

* Lihat /bid., hal. 324.

** Lihat bid,

! Liat bid, hal. 324

2 Liat Ibid., hal. 325.
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waktu terjadi perbuatan ity ia tidak lagi memerlukan bantuan Tuhan. Maka yang

demikian itu, menurut al-Baqillani, mustahil > Jadi, dapat dikatakan bahawa

Tuhanlah yang ip daya pada ia dan kebeb ia terletak pada

penggunaan daya tersebut.

Allah s.w.t. memberikan qudrat tidak untuk dua perbuatan yang bertentangan
atau yang sama, atau yang berbeza. Dengan kata lain, Allah memberikan satu qudrat
untuk - satu - perbuatan.*  Pandangan seperti ini, menurut al-Bagillani, tidak
menunjukkan seseorang terpaksa dalam perbuatannya. Orang yang terpaksa berbuat
adalah orang yang dibebani sesuatu yang tidak disukainya. Sementara orang yang
dikatakan mampu berbuat adalah orang yang berbuat dengan kemauannya sendiri,
Orang yang terpaksa berbuat dan yang mampu berbuat berbeza dengan orang yang
tidak mampu berbuat sama sekali. Maka dalam hal ini, orang yang tidak berbuat apa

yang diperintahkan kepadanya adalah orang yang tidak mampu melakukannya, >*

Selain itu, al-Baqillani mengatakan bahawa Tuhan memberikan qudrat untuk

berbuat kepada manusia yang sebelumnya tidak ada. Qudrat itu ada bersamaan

dengan terlak Ly b . Sebagail sebuah cincin bergerak bersamaan

dengan gerakan tangan. Begitu juga g baru i rasa sakit by

dengan adanya sakit itu sendiri 3% Argumen ini diperkuat oleh firman Allah yang

berbunyi:
Lo 5 W) L ) iy
Maksudnya:
Allah  tidak bebani g laink sesuai dengan
kesanggupannya.
Surah al-Baqarah (2):286.
3 Lihat Jbid,

4 Lihat Zbid., hal, 326
% Lihat Zbid., hal. 331-332,
¢ Lihat bid,, hal, 328
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Dan firman Allah s.w.t.:

WUl Lo ) Lo il I,y

Maksudnya:

Allah tidak memikulkan beban kepada seseorang melainkan sekedar

apa yang diberikan Allah kepadanya.

Surah al-Talaq (65):7.

Ayat-ayat tersebut, menurut al-Bagillani, menunjukkan bahawa tidak ada
qudrat sebelum perbuatan.*”’” Dan dalam al-Qur’an dijelaskan kewajipan bagi orang
yang berat menjalankan suatu perbuatan untuk membayar fidyah. ™ Hal ini, kata al-
Bagillani, jelas menunjukkan tidak adanya qudrat.

Di samping itu, al-Baqillini mengatakan bahawa taklif mala yutaq itu ada

bagail Allah memerintahkan hamba-Nya berbuat adil kepada sesama manusia,

tetapi Dia sendiri mengatakan manusia itu tidak mampu berbuat demikian.>*
Sebagaimana yang diisyaratkan dalam firman Allah yang berbunyi:
e by el o ) ghaas o | gasdiins o
Maksudnya:
Dan kamu sekali-kali tidak akan dapat berlaku adil di antara isteri-

isteri kamu, walaupun kamu sangat ingin berbuat demikian”.
Surah al-Nisa’ (4):129.

Jadi, menurut al-Baqillani, qudrar manusia itu tidak tetap dan bukan
merupakan sebab terjadinya perbuatan. Satu qudrat tidak boleh untuk beberapa

perbuatan yang serupa, berbeza atau bertentangan, kerana satu qudrat hanya untuk

7 Lihat Ibid., hal. 239,

% Lihat Q.S. al-Baqarah 2:184

*¥ Lihat al-Bagillani, Op. Cit., hal. 239,
% Lihat Jbid., hal. 333.
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satu perbuatan. Qudrat itu hanya ada pada saat terjadinya perbuatan. Kerana itu, tidak

ada qudrat sebelum mahupun setelah terjadinya perbuatan 3!

Dari keterangan di atas, dapat dikatakan bahawa al-Ash'ari dan al-Bagillani

pendapat dalam dang perb ia sebagai ciptaan Tuhan, namun al-
Bagillani telah merekonstruksi pendapat gurunya, al-Ash’ari, dengan mengatakan
bahawa i punyai. kebebasan di  dalam perbuatannya.  Al-Bagillani

memandang al-kash sebagai gerakan orang yang disertai qudrat pada waktu terjadinya
perbuatan, berbeza dengan orang yang lumpuh, yang tidak dapat bergerak. Ia
membezakan antara gerakan tangan orang yang sihat, sebagai gerakan yang tidak
terpaksa, dengan gerakan orang yang gemetar kerana sakit, iaitu yang bergerak kerana
terpaksa. Oleh kerana al-kash merupakan perbuatan melalui jalan ikhtiar, maka ai-

kasb bukan perbuatan yang terpaksa *2 Dengan demikian, konsep al-kash al-Bagillani

4

g faham kebeb

. Dalam erti kata lain, bagi al-Baqillani, manusia
mempunyai sumbangan yang efektif di dalam perwujudan perbuatannya, Tuhan hanya
menciptakan gerak di dalam diri manusia, sedangkan bentuk dari gerakan itu, yang

kemudian disebut perbuatan seperti duduk, berdiri, berbicara dan sebagainya, adalah

perbuatan manusia, >

Sebagaimana al-Bagqillani, al-Juwain; juga berpend

pat bahawa
mempunyai sumbangan yang efektif dalam mewujudkan perbuatannya,** kerana ia
diberi hak untuk kan pilihan, p daya yang telah diciptakan

Tuhan di dalam dirinya dan menjabarkan pengetahuan yang diberikan Tuhan secara
global kepadany supaya direalisasik

dalam bentuk perbuatan. Selanjutnya, al-

' Lihat /bid, hal. 336,
*2 Lihat Ibid., hal, 347,
** Lihat al-Shahrastani, Op. Cit,, hal, 9798

* Lihat al-Juwaini, al- ‘Aqidah al-Nizamiyyah, hal. 34.



199

Juwaini menyatakan bahawa Tuhan menciptakan daya di dalam diri manusia sebelum
terjadinya perbuatan. Daya itu bersifat “ard (accidentil) dan setiap “ard tidak kekal.
Jadi, kerana “ard sifatnya tidak kekal (al-"ard la yabga), tidak boleh digunakan untuk
mewujudkan berbagai macam perbuatan.*** Untuk terwujudnya suatu perbuatan, mesti
ada daya Tuhan yang menyertainya, ** Manusia, menurut al-Juwaini, bebas

daya yang dicip oleh Tuhan itu untuk mewujudkan perbuatan-

perbuatannya sesuai dengan kehendak dan kemauannya. Jadi, jelas bahawa manusia,
menurut  al-Juwaini, mempunyai peranan efektif untuk mengarahkan daya dan
mewujudkan perbuatan-perbuatan yang dikehendakinya, sedangkan daya untuk
mewujudkan perbuatan itu dengan menggunakan daya Tuhan. Hal ini terjadi kerana

Tuhan sentiasa memberikan tambahan energi kepada manusia.

Demikianlah penjelasan-penjelasan tentang perbuatan manusia (af"al al-Ibad)

menurut konsepsi al-Ash'ari dan tokoh-tokoh al-Ashariyyahnya. Konsepsi afal al-

"Ibad ini akan lebih jelas lagi jika dikaitkan dengan pembat tentang ar

dalam teologi al-Ash'ari, sehingga akan terlihat bagaimana peranan akal (al-"aql,
argumen rasional) dan wahyu (naql, argumen tekstual) dalam kehidupan manusia.
Oleh kerana itu, pembahasan berikut inj akan difokuskan pada persoalan argumentasi

tersebut.

_
*** Lihat Idem, al-lrshad, hal. 217.

**Tuhan adalah pencipta perbuatan manusia. Ertinya Tuhan benar-benar mengetahui perbuatan
manusia secara terperinci. Manusia tidak dikatakan sebagai pencipta perbuatannya, kerana, kadang-
kadang, manusia tidak i dan tidak dari adanya perb: yang sedang diperb
Misalnya, ia makan dan minum sewaktu sedang mabuk atau ia membalikkan tubuhnya ketika sedang
tidur, ia berbicara semasa sedang ‘ngigau’ sakit dan sebagainya. Perbuatan-perbuatan seperti itu jelas
bukan manusia sendiri yang menciptakannya, tetapi Tuhanlah yang menciptakannya, sebab Ia
mengetahui segala perbuatan yang diperbuat oleh hamba-Nya. Lihat Ibid., hal 190. Idem, al- ‘Agidah al-
Nizamiyyah, hal. 33.
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34 ARGUMENTASI DALAM TEOLOGI AL-ASH'ARI

Di kalangan ahli kalam, masalah argumentasi merupakan masalah esensial

dalam kerja mereka. mereka selalu sibuk pulkan pendapat-pend, pat lawan,
berikut dengan argumentasinya, untuk dibantah dengan argumen-argumen  yang
dianggap lebih berbobot. Untuk keperluan itu, mereka Jjuga menyusun metode-metode

berfikir, yang dijadikan sebagai dasar-dasar argumentasi, sama ada untuk

+

mengokohkan pendapat sendiri hupun untuk pendapat lawan.
Mungkin benar, di balik segala alasan yang mereka kemukakan untuk mewajibkan
setiap orang mengetahui argumen-argumen rasional Yang mereka buat, mereka Juga
mengharapkan penghargaan terhadap hasil kerja mereka, yang memang memerlukan
kerja keras memeras otak. Namun apa pun alasannya, baik secara eksplisit mahupun

implisit, pandangan para teolog yang ajipkan setiap orang pelajari

kalam akidah yang dipercayainya merupakan suatu dorongan positif untuk
menghargai suatu karya ilmiah di kalangan kaum muslimin,
Sebagai seorang teolog besar, al-Ash‘ari juga tidak terlepas dari arus yang

melanda para ahli kalam pada umumnya. Dalam pelbagai karya teologi al-Ash'ari

banyak di kan peneg; i ingnya ar, i al-"agl (akal) di

samping argumen naql (wahyu). Al-Ash'ari pertama Kali belajar logik dari seorang

teolog Muktazilah terbesar pada masanya, iaitu al-Juba'. Dengan modal logik yang

diperolehnya, al-Ash'ari 2k di seorang dialektikus di bidang agama,
sampai ia menjadi seorang  kepercayaan guru  dalam menantang lawan-lawan
debatnya. Dengan demikian, al-Ash'ari, sebagai teolog yang menghargai kalam, juga

4

dalam berar; i, sama ada untuk

mempergunakan akal sebagai P

h

kan ary i lawan pun untuk mempertat keb:
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akidah yang dianggapnya benar. Kerana itu, dalam pembahasan berikut ini akan

dijelaskan kedua bentuk argumen tersebut, dengan an kepada kedud

argumentasi rasional (al-‘aql, akal) dan tekstual (nagl, wahyu) serta penggunaan

kedua argumentasi tersebut dalam teologi al-Ashari.

3.4.1 Ar : Tekstual dan Rasional

Teologi sebagai ilmu yang membincangkan tentang ke-Tuhanan dan

1 - i ia terhadap Tuhan, i argumen nagl dan rasional

Y1p: J1p:

untuk peroleh p i kedua persoalan tersebut.**’” Argumen
rasional, sebagai daya berfikir yang ada di dalam diri manusia berusaha untuk sampai
kepada diri Tuhan, dan argumen  tekstual (wahyu) yang berfungsi sebagai
pengkhabaran dari alam metafisika turun kepada manusia dengan keterangan-

keterangan tentang Tuhan dan kewajipan-kewajipan manusia terhadap Tuhan.

Untuk melacak sejauh mana fungsi argumen rasional (al-"agl) dan tekstual
(nagl) di dalam aliran-aliran teologi Islam, biasanya diskusi difokuskan kepada dua
persoalan pokok dalam agama, iaitu: Apakah dengan akal, yang mempunyai daya

fikir, manusia il untuk hui perb baik dan

perbuatan buruk? Sejauh manakah fungsi wahyu dalam membimbing perbuatan

manusia? Apakah akal i k pula untuk i Tuhan?

Menurut al-Ash’ari, akal tidak dapat mengetahui apakah suatu perbuatan itu
baik atau buruk dan hal itu hanya dapat diketahui melalui wahyu. Akal tidak dapat

membuat sesuatu menjadi wajib dan tidak dapat mengetahui bahawa mengerjakan

_—
*7 Argumen naql, dalam tulisan ini, disebut argumentasi tekstual, kerana argumen ini berasal dari teks
wahyu, al-Qur’an atau hadith. Al-Ash’arj menyebutnya juga dengan dalil-dalil al-shar ‘i (shari'at) dan
al-nagl (kutipan). Disebut argumen rasional, kerana al-Ash’ari menggunakan akal (argumen rasional)
dalam setiap pembahasan materi akidah yang diberikannya.



202

yang baik dan menjauhi yang buruk itu adalah Wwajib bagi manusia.**® Aka] memang
dapat mengetahui adanya Tuhan, tetapi yang mewajibkan manusia untuk mengetahui
Tuhan serta berterima kasih kepada-Nya hanyalah wahyu. Juga melalui wahyu pulalah
dapat diketahui bahawa orang yang patuh kepada Tuhan akan memperoleh ganjaran
dan yang tidak patuh kepada-Nya akan memperoleh hukuman.** Dengan kata lain,
menurut al-Ash'ari, wahyulah yang pertama-tama menentukan baik dan buruk. Akal
tidak mempunyai kuasa dalam hal ini. Kalau sekiranya wahyu menyatakan dusta ity
baik, tentulah ia menjadi baik. Sebaliknya, kalau wahyu melarang kejujuran, tentulah
ia menjadi buruk >

Selanjutnya, kalau perbuatan baik dan buruk itu berdiri sesuai dengan
esensinya, tentu norma-norma tentang itu tidak berubah-ubah. Sedangkan dalam
realitinya ternyata norma-norma itu dapat berubah bergantung kepada keadaan. Apa

yang dipandang hari ini oleh akal jtu baik, belum tentu baik pula untuk hari esok. Lagi

pula, b , yang dalam pandangan akal buruk, boleh menjadi baik dan bahkan
wajib dalam masalah qisas. Kerana itu, norma baik dan buruk yang ditetapkan oleh
akal manusia tidak dapat dijadikan ukuran; sebab, ia bersifat relatif dan dapat berubah

sesuai dengan keadaan lingk , p 1} dan lain-lain,

Tetapi kemudian, al-Ash'ari tidak membantah adanya norma-norma yang

bersifat universal yang telah di kati oleh seluruh ia, baik norma k

P Y at

mahupun norma agama, seperti soal kejuj dan i Sedangkan dalam soal-

penipuan. 18K

soal kecil, relativitas norma boleh terjadi. Untuk mengatasi ini, al-Ash'ari membahagi

perbuatan baik dan buruk menjadi dua bahagian, iaitu norma absolut yang dapat

_—
2 Lihat al-Shahrastani, Op. Cir, hal, 158.

** Ibid, hal, 42, .
** Lihat Abi al-Hasan ibn Isma'il al-Ash'ari, al-Luma’ | hal. 177
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dicapai oleh akal dan norma relatif yang tidak dapat diketahui kecuali melalui

wahyu !

Meskipun, al-Ash'ari tidak merinci lebih jelas pendapatnya tentang
kemampuan akal. Tetapi yang jelas, pada kesimpulannya, ja berpendapat bahawa baik
dan buruk itu ditentukan oleh Tuhan dan akal manusia tidak memiliki kuasa dalam hal

tersebut, tetapi memiliki potensi untuk mengetahui hal-hal yang lain, dan wahyulah

i 352

yang jelask itu kepada

Penjelasan mengenai persoalan di atas, lebih lanjut dapat dilihat dalam

keterangan-k yang diungkapkan oleh tokoh-tokoh al-Ash’ariyyah. Menurut
al-Baghdadi, akal dapat mengetahui Tuhan, tetapi tidak dapat mengetahui kewajipan
berterima kasih kepada Tuhan, kerana segala kewajipan dapat diketahui hanya melalui
wahyu.*** Oleh kerana itu, sebelum turunnya wahyu, tidak ada kewajipan-kewajipan
dan tidak ada larangan-1 bagi ia. Jika 8, sebelum wahyu turun,

sekiranya dapat mengetahui Tuhan serta sifat-sifat-Nya dan kemudian percaya
kepada-Nya, maka orang demikian adalah mukmin, tetapi tidak berhak untuk
mendapatkan upah atau ganjaran dari Tuhan. Jika orang demikian dimasukkan ke
dalam surga, maka itu adalah atas kemurahan hati Tuhan. Dan sebaliknya jika
seseorang, sebelum adanya wahyu, tidak percaya pada Tuhan, ia adalah kafir dan
atheis tetapi tidak mesti mendapat hukuman. Kalau sekiranya Tuhan memasukkannya

ke dalam neraka untuk selama-lamanya, itu tidak merupakan hukuman,**

_—
**! Lihat /bid., hal. 177-178; Dawam Raharjo, Insan Kamil Konsepsi Manusia Menurut Islam, Jakarta:
Mizan, 1987, hal. 46.

**? Sulayman Dunya, al-Shaykh Muh “Abduh bayn al-Falasifah wa al-Kalémiyyin, *Isa al-Bab]
wa al-halabi Kahirah, 1958, hal. 565,

** Lihat al-Baghdadi, Kitab Usal al-Din, hal 24.

¥ Lihat /bid.
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Selanjutnya, al-Ghazali berpendapat bahawa akal tidak dapat membawa

kewajipan-kewajipan bagi ia; kewajipan-kewajipan ditentuk oleh wahyu, ¥

Dengan demikian, & 1jip: hui Tuhan dan } jipan berbuat baik dan
menjauhi yang jahat hanya dapat diketahui dengan perantaraan wahyu. Faham ini,
bagi al-Ghazili, erat kaitannya dengan definisi baik dan jahat. Kata wajib, menurut al-
Ghazali, merupakan sifat bagi perbuatan-perbuatan dan sesuatu perbuatan sebenamya
bersifat wajib kalau tidak dilakukannya perbuatan itu menimbulkan kemudaratan bagi
manusia kelak di akhirat.* Yang disebut terakhir ini dapat diketahui hanya dengan
perantaraan wahyu; dengan demikian kewajipan-kewajipan dapat diketahui manusia

hanya dengan wahyu,*”

Adapun mengenai masalah baik dan jahat, al-Ghazali menyatakan bahawa
suatu perbuatan disebut baik, kalau perbuatan itu sesuai dengan maksud pembuat;
sebaliknya, suatu perbuatan itu disebut buruk, kalau perbuatan itu tidak sesuai dengan
tujuan pembuat. Keadaan sesuai atau tidak sesuai dengan tujuan dapat terjadi pada
masa sekarang dan boleh juga terjadi pada masa depan.*** Perbuatan baik, dalam erti
sebenarnya, bagi al-Ghazali, ialah perbuatan yang sesuai dengan tujuan di masa
depan, iaitu di akhirat; jelasnya suatu perbuatan baik yang mendapat legitimasi

wahyu. Sebaliknya, perbuatan buruk atau jahat ialah lawan dari perbuatan baik, >

Adapun soal mengetahui Tuhan, al-Ghazali mengatakan bahawa wujud Tuhan
dapat  diketahui melalui pemikiran tentang alam yang bersifat dijadikan,**
mengandung erti bahawa permasalahan tersebut dapat diketahui melalui akal, Hal ini

-
** Lihat al-Ghazali, al-Iqtisad fi al-I'tigad, hal. 84.
** Lihat Ibid., hal. 84-85,

**7 Lihat Ibid., hal. 84

¥ Lihat /bid., hal. 85.

** Lihat al-Ghazli, al-Iqtisad fi al-I'tigad, hal. 86.
*® Lihat Ibid., hal. 15-16,
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diperkuat oleh k gan al-Ghazali selani lya bahawa objek pengetahuan terbahagi
kepada tiga. Pertama, yang dapat diketahui dengan akal sahaja; kedua, yang dapat
diketahui hanya melalui wahyu sahaja; dan ketiga, yang dapat diketahui dengan akal
dan wahyu. Wujud Tuhan dimasukan oleh al-Ghazal; ke dalam kategori pertama, iaitu
kategori yang dapat diketahui dengan akal tanpa bantuan wahyu, !

Selanjutnya, - al-Shahrastani,

dalam p i Tuhan dan
kewajipan manusia berterima kasih kepada Tuhan, sependapat dengan al-Ash'arj
dalam kedua persoalan tersebut. Ia mengatakan bahawa kewjudan Tuhan dapat
diketahui melalui akal, sedangkan kewajipan manusia berterima kasih kepada Tuhan
hanya dapat diketahui dengan wahyy,*? Adapun mengenai soal mengetahui baik dan
jahat, al-Shahrastani memberikan keterangan yang agak jelas berbanding dengan
tokoh al-Ash’ariyyah yang lain. Akal, kata al-Shahrasti i, tidak dapat

baik dan buruk kerana yang dimaksud dengan baik ialah perbuatan yang
mendatangkan pujian shari'at bagi pelakunya dan yang dimaksud dengan perbuatan
buruk jalah perbuatan yang membawa kepada celaan shari‘at bagj pelakunya, 3%
Kerana pujian dan celaan shari‘at hanya dapat diketahui melalui wahyu, maka baik
dan buruk tidak dapat diketahui oleh akal. Wahyulah yang menjelaskan kepada
manusia apa yang baik dan mana yang buruk. Sudah barang tentu bahawa kewajipan
berbuat baik dan kewajipan menjauhi yang Jjahat, diketahui manusia hanya melalui
wahyu pula.

Seterusnya, *Adud al-Din al-lji memberikan keterangan yang lebih jelas lagi
mengenai persoalan baik dan buruk ini. Menurutnya, akal tidak dapat sampai kepada
*! Ibid., hal. 107
*? Lihat al-Shahrastani, Nihayah al-lqdim fi “lim al-Kalam, Makabah al-Thagafah al-Diniyyah,

Mesir, hal. 371.
** Lihat /bid, hal. 370,
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pengetahuan baik dan buruk, kerana wahyulah yang menentukan ke dua hal
tersebut. ™ Dalam kedua soal lainnya, iaitu mengetahui Tuhan dan kewajipan
berteriman kasih kepada Tuhan, ‘Adud al-Din al-lji dan Jalal al-Din al-Dawwan]
sependapat dengan tokoh al-Ash'arj yang lain, yang disebutkan pertama dapat
diketahui melalui akal, sedangkan yang disebutkan terakhir hanya dapat diketahui

melalui wahyu,*

Dari huraian di atas dapat diambil suatu ketegasan bahawa yang dapat
diketahui oleh akal, menurut al-Ash’ari dan tokoh-tokoh al-Ash ariyyah lainnya,
hanyalah wujid Tuhan, sedangkan perbuatan baik dan buruk ditentukan oleh Tuhan,
bukan oleh akal manusia. Oleh karena itu, baik dan buruk tidak dapat diketahui oleh
akal. Wahyulah yang menjelaskan baik dan buruk kepada manusia. Dengan demikian,
bagi kaum al-Ash’ariyyah, wahyu mempunyai kedudukan yang amat penting, kerana
akal hanya dapat mengetahui tentang adanya Tuhan saja. Manusia mengetahui baik

dan buruk serta hui kewajipan-k tjipannya hanya kerana turunnya wahyu,

Kerana itu, sekiranya wahyu tidak ada, manusia tidak akan tahu dengan

kewajipan-k ljipannya. Sekiranya shari'at tidak ada, kata al-Ghazali, manusia tidak
ada kewajipan untuk mengetahui Tuhan dan tidak akan berkewajipan berterima kasih
kepada Tuhan atas nikmat-nikmat yang diturunkan-Nya kepada manusia, Demikian
juga soal baik dan buruk. Kewajipan berbuat baik dan kewajipan menjauhi perbuatan

buruk, diketahui dari perintah-perintah dan larangan-larangan Tuhan, Segala

N
2! Lihat Sulayman Dunya, Op. Cit., hal. 565-566
** Lihat bid, hal. 566.

* Lihat al-Ghazali, al-Iqrisid fi al-1 ‘tigad, hal. 189,
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kewajipan dan larangan hanya diketahui melalui wahyu,*¢’ Sekiranya tidak ada

wahyu, tidak akan ada kewajipan dan tidak akan ada larangan bagi manusia.**®

Jadi, dalam teologi al-Ash'ari, wahyu mempunyai fungsi yang sangat banyak.

Wahyulah kan segala hal, sekii wahyu tidak ada, manusia akan bebas
berbuat apa saja yang dikehendakinya, dan sebagai akibatnya masyarakat akan berada

dalam kekacauan, maka wahyu perlu untuk mengatur masyarakat manusia. Salah satu

fungsi wahyu ialah memberikan kepada ia untuk kehidup
di dunia** Oleh kerana itu, pengiriman Rasul-Rasul, dalam teolog al-Ash ariyyah,
seharusnya merupakan suatu kemestian dan bukan hanya suatu hal yang boleh terjadi

(/a'iz) sebagaimana ditegaskan oleh al-Ghazali,”™ dan al-Shahrastani.>”"
3.42 Penggunaan Argumen Tekstual dan Rasional
Penggunaan argumen dalam teologi al-Ash ari, boleh dikatakan, hanya bersifat

kondisional. K ar i yang dipergunakan al-Ash'ari tidak untuk

ya,

memuaskan semua orang, tetapi hanya bertujuan agar dapat berjalan efektif dalam
menghadapi objeknya, terutama dalam menghadapi lawan debat tradisinya,

Muktazilah *™

* Lihat al-Baghdadi, Kitdb Usil al-Din, hal. 24,

2% Lihat bid., hal. 149.

** Sulayman Dunya, Op. Cit., hal. 638

™ Lihat Muhammad al-Ghazali,Op. Cit., hal. 160.

*"! Lihat al-Shahrastani, Op. Cit., hal. 417,

¥ Golongan Mu'tazilah dianggap sebagai golongan rasionalis dalam Islam. Mereka menempatkan
rasio atau akal pada posisi yang amat tinggi dalam kehidupan beragama. Abu al-Huzayl al-' Allaf dan
al-Nazhzham sepakat bahawa status akal bagi manusia pada masa wahyu belum diturunkan Tuhan,
adalah sebagai Shari' (pembuat hukum) dalam dua hal, iaitu: kewajipan mengenal Tuhan dengan adil,
dan kewajip: lak segala perb yang baik dan i yang buruk
menurut akal. Orang mukallaf yang tidak mematuhi ketentuan hukum tersebut akan disiksa selamanya
diakhirat. Lihat al-Shahrastini, al-Milal wa al-Nihal, Beirut: Dar al-Fikr, t.th., hal.52 & 58. Pendapat
ini berbeza dengan pendapat al-Ash'ari yang tidak mengakui akal sebagai Shari' (pembuat hukum),
kerana yang boleh diakui sebagai Shari' hanya Allah yang memberikan wahyu kepada para utusan-Nya.
Lihat /bid., hal. 101-102; dan Harun Nasution, Teologi Islam, Jakarta: Yayasan Penerbit Universitas
Indonesia, 1972, hal. 76-77 & 82.
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Fakta sejarah menunjukan, tampilnya al-Ashari tepat disaat sedang
menghangatnya pertentangan dua kelompok ekstrim antara kaum Mu'tazilah, yang
didukung penguasa, dengan kelompok ahl al-Hadith, yang didukung majoriti rakyat

= Upaya al-Ashari mendamaikan dua kelompok ekstrim yang bertentangan

awam.”
tersebut menyebabkan banyak para ahli menilai Ash’ariyyah sebagai aliran kalam
jalan tengah antara faham Mu tazilah dan Ahl al-Hadith atau dalam kes khusus, antara

kaum Jabariyah dan Qadariyah.

Sebagai aliran jalan tengah antara kaum Mu tazilah Yang rasionalis dan kaum
ahl al-Hadith yang tekstualis, maka al-Ash ari dalam metodologi kalamnya di samping
menggunakan argumen tekstual berupa teks-teks suci dari al-Quran dan al-Sunnah,
seperti yang dilakukan oleh Ahl al-Hadith yang ia dukung, juga menggunakan

argumen rasional berupa mantiq atau logik Aristotle. Namun pendekatan mantiq ini ia

1 bukanlah sebagai |} kebenaran, laink sebagai alat untuk

b kejelasan-kejelasan. Pendek inilah, barangkali, salah satu sebab

suksesnya faham Ash’ariyyah mendominasi faham aliran teologi lainnya, sehingga

puncak k iya di masa seorang tokoh ternama dan paling

berpengaruh hingga sekarang, iaitu hujjah al-Isiam al-lmam Abd Hamid al-Ghazali

(450/1059 - 502/1111)3™

_—

*" Kelompok ahli al-Hadith ini dikenal juga dengan sebutan Salafiyyah. Pendukung utama golongan
Salafiyyah ini adalah dari kalangan tokoh-tokoh ahli hadith (muhaddisin), kerana sesuai dengan
ketekunan mereka dalam menjaga kelestarian hadith dari saty generasi ke generasai berikutnya. Tradisi
para sahabat Nabi dalam memahami dan memformulasikan pendapat-pendapat mereka di sekitar

aliran ini jalah metode tekstual, dengan berpegang kepada teks-teks wahyu yang diterima, serta
bersikap hati-hati terhadap rasionalisasi yang mendalam terhadap masalah-masalah yang berkaitan
dengan akidah. Lihat Mustafa Hilmi, Manhaj “Ulama* al-Hadith wa al-Sunnah fi Usiil al-Din (lim al-
Kalam), t.tp.:Dar al-Da’wah, t.th,, hal. 82.

™ Lihat Ibrahim Madkur, Fi al-Falsafah al-Islamiyyah, hal. 46,
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Pendekatan yang dipergunakan al-Ash'arj dalam kajian teologi agak unik.

Beliau mengambil yang baik dari p rasional Muktazil dan pendek
tekstual Salafiyyah,*” sehingga dia mempergunakan argumen akal dan nagal secara

seimbang: mempergunakan argumen akal secara maksimal tetapi tidak sebebas

Muktazilah dalam

, dan g naql dengan kuat tetapi tidak
seketat Salafiyyah dalam menolak argumen akal untuk menjamahnya, 3
Pendekatan “sintesis’ al-Ash*ar} ini, yang juga dianggap sebagai metode yang

moderat, ternyata dalam operasi i perk gan, baik pada diri al-

Ash'ari sendiri, mahupun pada tokoh-tokoh pendokongnya dalam beb pa dekade
sesudahnya. Perkembangan tersebut berupa besarnya tempat yang diberikan kepada
salah satu sisi metodenya yang penting, iaitu akal dan nagql, sehingga ada kesan
mendekatnya metode tersebut kepada metode salah satu aliran yang lain. Namun
demikian, Ibrahim Madkiir belum melihat varian operasionalisasi metode itu ke luar
dari garis moderasinya, kerana garis moderasi suatu metode berfikir bukanlah seperti
garis yang matematis.3”’

Menyusul  saat konversinya, al-Ash'ari menulis al-Ibanah “an Usil al-
Diyanah (penjelasan sekitar pokok-pokok agama), yang berisi penjelasan mengenai
akidah aliran yang dibawanya. Dalam karya ini, al-Ash'ari mengaku sebagai pengikut

Ahmad ibn Hanbal, Jjuga lebih banyak mempergunakan pendekatan argumen tekstual,

_—
*" Secara etimologi, Salaf bererti: telah berlalu (salafa) atau terdahulu (salaf al-gawm). Lihat Louis
Ma'lif, Al-Munjid ff al-Lughah, Beirut: Dar al-Mashrig, t.th, Cet. 21, hal. 346. Secara terminologi,
golongan Salaf ialah: mereka yang berpegang teguh kepada athar (hadith), lebih mengutamakan
riwdyah daripada dirayah, dan mengutamakan nagl (wahyu) daripada akal. Mereka menganggap
1 sebagai Ahl al-Si h wa al~Jama ah (gol dukung sunnah dan mjoriti umat),
kerana faham akidah mereka dianggap orginal dari Ajaran Islam yang dibawa Nabi Muhammad s.a w.
sebagaimana yang diterima oleh umat Islam pertama Lihat Ibrahim Madkiir, A7 al-Falsafah al-
Islamiyyah, hal. 30.
% Lihat 7bid., hal, 47-48 & 113-1 14; Jalal Masa, Op. Cit,, hal. 188-189.
*" Lihat Ibrahim Madkiir, Op. Cit., hal. 114,
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iaitu dengan menjadikan naql sebagai dasar, dan akal sebagai argumen penguatnya.
Tetapi dalam fase kematangan mazhabnya, seperti tercermin dalam karya: al-Luma*
(sorotan-sorotan), al-Asharj telah mempergunakan argumen rasional lebih dahulu dan
kemudian disusul dengan argumen tekstual, sehingga tampak ada keseimbangan
antara pendekatan rasional dan pendekatan tekstual dalam dirinya.*” Berdasarkan
kedua karya al-Ashari tersebut, ada dua fase dalam perkembangan metode dalam diri
al-Ash'ari sendiri, iaitu: period ‘al-Ibanak’ dan period “al-Luma”. Mengenai
perkembangan kronologis kedua fase itu, terdapat dua pendapat di kalangan para ahli.
Pertama,  period “al-Ibanah” lebih dahulu dari period “al-Luma™, seperti
dikemukakan di atas. Kedua, period “al-Luma"” lebih dahulu daripada period “al-
Ibanah”. Pendapat pertama antara lain dikemukakan oleh al-Kawthari, "Abd al-
Rahman Badawi dan Jalal Miisa. Menurut al-Kawthari, alasannya bersifat psikologis
dan ilmiah. Kerana al-Ash'anri sewaktu terjadi konversi jelas dia mahu meninggalkan
Muktazilah secara total, sehingga dia sangat cenderung ke Salafiyyah, sebagaimana
tergambar dalam kitab al-/banah. Dari segi ilmiah, al-Luma® memang lebih
matang dan terperinci dibandingkan  al-7banah dalam  membahas masalah yang
sama. ™ Sebaliknya, pendapat kedua dikemukakan oleh Macdonald, Tritton,
Goldziher dan tokoh-tokoh Salafiyyah.*® Mereka beralasan bahawa al-Ash’ari
sesudah konversi mulai meninggalkan argumen rasional Muktazilah secara gradual,
sebagaimana nampak dalam al-Luma’, dan dalam kematangan metodenya dia

mempergunakan pendekatan tekstual Salafiyyah, sebagaimana nampak dalam al-

-
7 Lihat Jalil Miisa, Op. Cit, hal. 195; i

* Lihat al-Kawthari, dalam mukaddimah al-Luma’ dalam  al-Ash'ari, al-Luma’, Mesir: Shirkah
Musahamah Misriyyah, 1955, hal. 6-7;

* Lihat D. B Macdonald, Development of Muslim Theology Jurisprudence and Constitutional
Theory, London: George Routledge & Sons Ltd, 1903, hal. 190,
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Ibanah>® Hanya saja, mereka berbeza dalam lisis sebab perk

tersebut. Macdonald berpendapat bahawa al-lbanah disusun al-Ash'ari sesudah dia
pindah ke kota Baghdad, di mana terdapat banyak tokoh-tokoh Hanabilah berada;
sehingga karya ini berfungsi sebagai pertahanan dirj dari serangan kaum Hanabilah
bagi al-Ash'ari. Adapun tokoh-tokoh Salafiyyah beranggapan bahawa perubahan
metode itu didasari oleh kesedaran al-Ash’ari terhadap kebenaran metode Salafiyyah

yang secara gradual tumbuh dalam jiwanya setelah peristiwa konversi. *?

Dalam penerapannya, metode al-Ash'ariyyah ini juga bervariasi, sama ada
pada al-Ash’ari sendiri mahupun pada para pendokongnya. Menurut Jalal Miisa, al-
Ash'ari mempergunakan nag! dan akal pada ruang lingkup tertentu, Misalnya, bidang
“sam iyyat” (seperti masalah alam ghaib dan hari akhirat) termasuk dalam lingkup
nagl, dan masalah sifat Tuhan termasuk wilayah akal dan juga naql. Al-Ashari
memang berusaha menjaga agar akal dan nagl hanya dipergunakan dalam ruang
lingkup yang telah ditetapkan. Tetapi kadang-kadang dia mempergunakan nagq/ lebih
utama, kerana melihat banyak ayat-ayat atau hadith-hadith yang menjadi pokok

masalah akidah; dan kadang-kadang dia per; kan akal untuk perkuat nagl atau

untuk menta’wilkannya secara rasional, meskipun bukan lingkupnya.**® Abi Zahrah
menjelaskan bahawa dalam berargumentasi, al-Ash'arj mempergunakan tekstual
dan argumen rasional. Dia menetapkan objek-objek keimanan dengan dalil-dalil
tekstual, seperti sifat Tuhan, hari kiamat, surga, neraka, dan sebagainya, Tetapi

mengenai sifat-sifat Tuhan, dia juga mempergunakan dalil-dalil rasional, bahkan

¥ Lihat sbid., hal. 190-191.

*% Lihat Jalal Misa, Op. Cit, hal. 195; al-Kawthar, dalam mukaddimah al-Luma’, hal. 8; Mustata
Hilmi, al-Salafiyyah bayn al-'Agidah al-Islamiyyah wa al-Falsafah al- ‘Arabiyyah, Iskandariyyah: Dar
al-Dal wah, 1983, hal. 196; * Abd al-Rahman Badawi, Madhahib a1, 1.1 in, Beirut: Dar al-'Tim Ij al-
Malayin, Jil. 1 & 2, 1971, hal. 533; D. B Macdonald, Op. Cit, hal. 188-190.

** Lihat Jalal Misa, Op. Cit., hal, 199
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dengan premis-premis yang dip kan para ahli falsafah.*** Sikap al-Ash'ari yang
tidak mempergunakan metode tersebut secara ketat, tetapi bervariasi, menurut al-
Kawthari, kerana dia selalu terlibat dalam perdebatan dengan lawan-lawannya dari
kalangan Muktazilah dan Hashawiyyah, sehingga dia pergunakan metode yang dekat

dengan kedua lawannya.***

Dalam perkemb lanj , pemakaian ar i di kal al-

Ash’ariyyah telah lami pergeseran, dekati metode Muk

ay i

argumentasi rasional lebih dominan. Menurut Jalal Miisa, adanya pergeseran ini
disebabkan adanya sikap berlebih-lebihan dari sebahagian tokoh Salafiyyah yang
sangat ketat berpegang pada teks wahyu secara harfiyah, sehingga dianggap
berbahaya bagi akidah Islam.* Pergeseran ini dimulai sejak al-Bagillani (w. 401 H.),
yang oleh sementara ahli dianggap sebagai pendiri kedua al-Ash'ariyyah. al-Bagillani,
seorang dialektikus terkenal al-Ash'ariyyah, kerana banyak terlibat diskusi dengan

pihak Muktazilah dan pendeta Kristian, yang banyak menggunakan pendekatan

tersebut. Peng; ini

rasional, maka dia jadi banyak terpengaruh oleh p
bukan saja dalam penggunaan argumen-argumen rasional, tetapi sampai menyerap
hasil pemikiran falsafah Yunani dan menjadikannya sebagai dasar-dasar argumentasi
rasional dalam masalah akidah. Bahkan, dia mewajibkan iman kepada dasar-dasar
argumentasi tersebut, seperti wajibnya mengimani materi akidah yang dibuktikan
dengan mempergunakan dasar-dasar tersebut. Di antara dasar-dasar itu ialah: bahawa

alam terdiri dari substansi-substansi yang tidak terbahagi (atom); “arad (aksiden) tidak

** Lihat Muhammad Abii Zahrah, /bn Taymiyyah, Mesir: Dar al-Fikr al-" Arabi, t.th., hal. 189.
*% Lihat Ibn * Asakir, Abii al-Qashim "Ali ibn al-Hasan ibn Hibat Allah al-Dimashqi, Tabyin Kadhib
al-Mufiari fima Nusiba il al-Imam Abi al-Hasan al-Ash ari, Beirut: Dar al-Kitab al- Arabi, 1979, hal.

19.
% Lihat Jalal Miisa, Op. Cit., hal. 202.
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berdiri di atas ‘arad yang lain; ‘arad tidak bertahan sampai dua detik; dan

sebagainya,**’

Meskipun ~ demikian, al-Baqillani sama sekali tidak melupakan pendekatan
tekstual. Memang dalam kitabnya: a/-Tamhid (pendahuluan). Al-Bagillani sama sekali
tidak memasukkan argumen tekstual, sehingga argumen rasional melulu. Tetapi dalam
kitabnya yang lain, al-Insaf (insaf, keadilan), dia mempergunakan argumen rasional

dan tekstual secara bersamaan dalam setiap masalah.**® Selain itu, al-Bagillani,

sebagaimana al-Ashari, juga menetapkan ayat-ayat dan hadith-hadith mutashabihah

sebagai sifat-sifat Tuhan dengan “bila kayfa” (tanpa diketahui bagaimananya)

1 389

dengan mengemukakan dalil nag Meskipun al-Bagillani telah membawa metode

al-Ash’ariyyah kepada rasionaliti yang tinggi, namun menurut ‘Abd al-Rahman

Badawi, dia masih awam mengenai logik Aristotle, kerana dalam argumen-

ar belum di inologi-ter logi logik tersebut. Badawi menilai

al-Bagillani hanya mempergunakan logik yang digunakan di kalangan ulama Usal al-
Figh, seperti tentang giyds yang diterapkan dalam akidah.’®

Kecenderungan metode al-Ash'ariyyah kepada pendekatan rasional
dilanjutkan oleh al-Juwaini (w. 478 H.), yang dikenal dengan Imam al-Haramain. Al-
Juwaini juga memilah-milah bidang-bidang akidah yang boleh disandarkan kepada
argumen rasional, tekstual atau kedua-duanya sekali.**' Dia juga memformulasikan

sejumlah bentuk metode berfikir rasional di kalangan teolog Islam dan memberikan

> Lihat Tbn Khaldiin, Mugaddimah, Beirut: Dar al-Fikr, Tanpa Tahun, hal. 465.

** Lihat Yahya Hashim Hasan Farghal, al-Usiis al-Manhajiyyah li Bina' al-'Agidah al-Islamiyyah,
Mesir: Dir al-Fikr al-' Arabi, tth., hal. 191.

%9 ihat Jalal Misa, Op. Cit., hal. 332.

1 ihat ' Abd al-Rahmin Badawi, Madhahib al.
! Yahya Hashim Hasan Farghal, Op. Cit., hal. 191

amiyyin, hal. 598.
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penilaian terhadap kredibiliti metode-metode tersebut, sebagaimana termuat dalam
kitabnya: al-Burhan (argumen)

Sebagaimana al-Juwaini, al-Ghazali Jjuga menggunakan argumen rasional
dalam kajian kalamnya. Kemampuan al-Ghazali di bidang logik tidak diragukan, sama

ada dari segi ilmunya mah pun p pannya dalam kehidupan ilmiah. Apalagi hal

ini disokong oleh beberapa karya tulisnya di bidang ini yang telah disusun

untuk pelbagai keperluan, sesuai dengan pelbagai t: gan yang dihadapiny sebagai

teolog.**

Argumen rasional al-Ghazili, jika dibandingk dengan ar, -argum
tokoh-tokoh al-Ashariyyah sebelumnya, tampak keunggulannya secara ilmiah,

Sebagai contoh, al-Ash‘arj mengemukakan argumen yang sederhana sekali tentang

_

**2 Lihat *Ali Shami al-Nashar, Manahiy al-Bahth “ind Mufakkir al-Isiam wa Nagd al-Muslimin li]
Mantiq al-Aristotalis, Mesir: Dar al-Fikr al-' Arabi, 1947, hal. 84. Pada masa terakhir hayatnya, terdapat
kecenderungan al-Juwainj kepada metode tekstual Salafiyyah Ahli Hadith, terutama dalam menghadapi

berisi logik di kalangan teolog; yang kedua logik di kalangan Jfuqah, dengan suatu pendahuluan yang
berisi logik Yunani; dan yang ketiga antara lain berisi penjelasan logik Yunani dan penilaian
peribadinya Lihat * Al Shami al-Nashar, Op. Cit, hal. 131-137; al-Ghazali, al-Mustasfa min ‘Iim al-
Usiil, Mesir: Maktabat Mustasfa Muhammad, 1937.
** Al-Ghazalj telah menggunakan berbagai logik dalam berar,

Dengan mempergunakan “logik Qur’ni” tersebut, al-Ghazal
sebab mereka juga berpegang pada uI-Qur‘gn. Logik yang digali
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adanya Mahapencipta alam semesta. Argumentasinya berisi analisis terhadap proses
terjadinya manusia, yang merupakan makhluk paling sempurna, bermula dari sperma

yang berkembang dari fase ke fase di dalam rahim, kemudian setelah lahir

berkembang pula dari bayi sampai usia tua renta; sedangkan semua perk g
tersebut tidak diperankan oleh dirinya dan dia tidak boleh memutar balik
perkembangan itu, seperti dari tua ke muda kembali; kerananya pasti ada yang

kan dan perkembangan tersebut, dan P gan itu

tanpa ada yang mengaturnya. 'S Sedangkan al-Juwaini, guru al-Ghazali, juga

memper k ket alam semesta sebagai argumen adanya Maha

P

pencipta, tetapi belum disi isasikan menurut yllogi bagai dalam
argumen  al-Ghazali. Al-Juwainj menegaskan bahawa akan tidak memustahilkan
bahawa alam semesta, sama ada yang tampak mahupun yang abstrak, mempunyai
wujud atau bentuk yang berbeza dari wujud dan bentuknya yang ada. Sesuatu yang
diam, menurut akal, tidak mustahil boleh digerakkan, dan begitu pula sebaliknya.
Kerana itu, alam semesta tidak boleh lepas dari sifatnya yang mumkin (alja iz) dan
kerananya mustahil bersifat etemnal, Dengan demikian, dapat ditetapkan bahawa alam
semesta memerlukan sesuatu yang menetapkan keadaannya seperti yang ada sekarang
il'li.”s
Tokoh-tokoh al-Ash'ariyyah sesudah al-Ghazili, seperti al-Saniisi dan al-

Dasiiqi, juga mempergunakan argumen rasional yang digunakan al-Ghazal; dengan

bentuk syllogisme kategores tersebut,®” sebagai banyak dipelajari di Ind

dari buku kedua tokoh itu, Dengan demikian, al-Ghazal mempunyai argumen rasional

_
* Richard J. McCarthy, The Theology of al-Ash ari, Beirut: Imperemere Catholique, 1953, hal. 6-7.

* Lihat al-Juwaini, a/- ‘Aqgida al-Nizamiyyah, hal. 16,

**" Lihat al-Sanasi, Sharh Unm al-Barahin, 147-154; al-Dasiqi, Hashiyyah al-Dasigi “ala Umm al-
Bardhin, hal. 148-149.
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yang lebih menyempurnakan argumen yang telah dibuat oleh pendahulunya, iaity
dengan menggunakan logik Aristotle sebagai alat, yang esensinya juga ditemukan
dalam logik yang berkembang di kalangan para ahli Kalam. Kemudian, bentuk
argumentasi al-Ghazali ini diikuti pula oleh para teolog al-Ash'ariyyah sesudahnya.
Meskipun para teolog al-Ash'ariyyah lebih banyak mempergunakan pendekatan
rasional, namun hasil pemikirannya tetap tidak banyak yang sama dengan pendapat-

pendapat Muktazilah, kerana mereka tetap diikat oleh suatu pandangan teologis yang

bersifat teosentris, yang berbeza secara di; dengan Muktazilah yang

antroposentris.

Jadi, jelas bahawa dalam teologi al-Ash'ariyyah, penggunaan argumen rasional
sangat dipentingkan. Kerana itu, tidaklah tepat tuduhan yang dilemparkan kepada
teologi ini sebagai teologi fatalisme atau Jabariyah, yang tidak mementingkan akal

dalam pembahasan kalamnya. Al-Ashari sendiri, adalah orang yang pertama kali

menyatakan kekecewaannya terhadap sikap Mul yang “rasionalisti itu,

kekecewaan ity bermula dari kegagalan tokoh aliran tersebut, al-Juba'i, dalam

menggunakan argumen rasionalny ktu beradu ar, i dengan al-Ash’ari 3%

Perdebatan tersebut berakhir dengan kemenangan pada pihak al-Ash*ari. Dj samping

orang yang mati dewasa itu menempati kedudukan lebih tinggi dibanding kedudukan si anak. Mengapa
harus begitu, tanya al-Ash'ari: Kerana yang dewasa telah sempat beramal kebaikan, sedangkan si anak
itu belum, jawab al-Juba'j, Menagapa harus terjadi si anak tidak diberikan usia yang cukup agar ia
dapat berbuat kebaikan seperti temannya yang dewasa itu? Kejar al-Ash’ari. Tuhan tahu, jika si anak ity
dibiarkan hidup, ia akan tumbuh menjadi manusia durhaka, Sementa;a Tuhan harus berbuat yang
terbaik untuk manusia, kilah al-Juba'i. Kalau begitu, kejar al-Ash'ari lebih lanjut, bagaimana jika
orang-orang yang dijebloskan ke dalam neraka protes, kenapa mereka tidak dimatikan saja ketika ia
masih kecil sehingga tidak sempat tumbuh menjadi manusia durhaka? Inilah kutipan bebas dari dialogis
antara dua orang tokoh itu. Untuk mengetahui teks asli dari diskusi tersebut, Lihat Ahmad Mahmad
Subhi, 77 7im al-Kalam, Kaherah: Dar al-Kutub al-Jami'ah, 1969, hal. 182, Apa yang menarik dari
diskusi tersebut, bukan saja al-Juba'i kehabisan akal untuk menjawab, akan tetapi, seperti halnya al-
Juba'i, al-Ash’ari pun temyata juga akal untuk g i Bahkan
dengan kekuatan akal, ia dapat mengalahkan guru besamnya itu,
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itu, al-Ash’arj juga kecewa dengan sikap penguasa, khalifah al-M; kkil, yang
tiba-tiba i ajaran Muktazilah, yang dipelajari oleh al-Ashar sejak dari
kecil. Akibatnya, kerana kecewa, al-Ash'ar terpaksa ingk diri di rumah VY
selama lima belas hari untuk memikirkan tentang kel gan ajaran Muktazilah

yang dipelajarinya itu. Akhimya, al-Ash*ari berkesimpulan untuk tetap terus
menyampaikan dan menyebarkan ilmu yang dimiliki, dengan bertindak keluar dengan
memakai “baju” Muktazilah baru, yang kemudian dikenal dengan ajaran al-
Ashariyyah. Dari statemen ini, dapat ditegaskan bahawa al-Ash’ari, dan ajaran yang
dibawanya, adalah bersifat dinamik, kreatif dan pantang menyerah. Bahkan
sebaliknya, al-Juba'i, tokoh Muktazilah, yang saat itu bersikap fatalisme, dengan

hanya menyerah nasib kepada situasi yang ada.

3.5 KESIMPULAN
Hasil perbincangan mengenai teologi al-Ash'ar mendapati bahawa aliran inj
berpendapat bahawa Tuhan tetap mempunyai sifat-sifat. Tuhan, kata al-Ash’ari, tidak

mungkin mengetahui dengan esensi-Nya. Tuhan, dalam perbuatan-Nya, di samping

menunjukkan bahawa Dia M g i, Berkuasa, Berkehendak dan sebagaij lya juga
menunjukkan bahawa Dia mempunyai sifat-sifat ‘ilmu, Qudrat, Iradat dan sebagainya.
Adapun sifat Tuhan tersebut bukanlah Dhat-Nya, tetapi bukan pula lain dari Dhat.
Semua sifat itu azali dan qadim serta berdiri sendiri pada Dhat-Nya, Seterusnya, al-
Quran bukanlah diciptakan, tetapi bersifat qadim, kerana Tuhan semenjak azal

bersabda. Manusia dapat melihat Tuhan di akhirat nanti sebagai nikmat terbesar yang

diterima oleh orang mukmin daripada Tuh . Selanjutnya, Perbuatan

bukanlah diwujudk ia sendiri, tetapi diciptakan oleh Tuhan. Manusia

1

bukanlah pencipta, kerana tiada pencipta selain daripada Tuhan. Tetapi dalam
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perwujudan  perb i punyai bahagian, kerana ia juga

diberikan ‘seperangkat alat’ oleh Tuhan, yakni ikhtiar, perintah dan larangan.

Bahagian inilah yang diistilahkan al-kash oleh al-Ash'ari. Tuhan tidak mesti

laksanakan janji-janji baik dan Nya, Tuhan sebagai Pemilik

Mutlak berbuat sekehendal -Nya terhadap makhluk ciptaan-Nya, dan itulah yang
disebut adil. Tidak dapat  berbuat sekehendak-Nya terhadap yang dimiliki
mengandung erti ketidak-adilan. Terhadap pelaku dosa besar, nasibnya di akhirat

sepenuhnya dikembalikan kepada kekuasaan mutlak Tuhan,

Pemikiran teologi yang dimajukan oleh al-Ash'ari ini kemudian diteruskan
oleh tokoh-tokoh al-Ashariyyahnya. Di antara mereka ialah Abii Bakr al-Baqillani
(. 1013 M.), Imam al-Haramain al-Juwainj (419-478 H.) dan Aba Hamid al-Ghazal;
(1058-1111 M.). al-Bagillani dan al-Juwaini tidak sepenuhnya merekonstruksi
pemikiran al-Ash’ari, terutama dalam soal al-kasb. Mereka boleh dianggap sebagai

tokoh yang telah merasionalisasikan konsep al-kasb al-Ash'ari tersebut. Menurut

mereka, i i kebeb dalam kehendak dan perb ya. Adapun

al-Ghazili merupakan tokoh yang sepenuhnya mengikut faham al-Ash'arj.



220

pentadbiran daerah Jambi memisahkan diri daripada Provinsi Sumatera Tengah, dan

ditukar dengan nama Provinsi Jambi. Atas pemisahan tersebut, maka Provinsi Jambi

terbahagi kepada lima kab p: dan satu dya, iaitu: 1) Kabi p. Batanghari;
2) Kabupaten Tanjung Jabung; 3) Kabupaten Bungo Tebo; 4) Kabupaten Sarolangun

Bangko; 5) Kabupaten Kerinci; dan 6) Kotamadya Jambi, yang dijadikan sebagai Ibu

Negeri.' Dalam perk g lanjutnya, kh dalam era reformasi yang
ditandai dengan Jjatuhnya rezim Soeharto, terjadi perubahan dalam bidang struktural

sehingga pembahagian daerah menjadi lebih luas, iaitu terbahagi kepada sembilan

daerah (kabupaten) dan satu kota, yakni: 1) Kabup B hari; 2) Kabup:

Muara Jambi; 3) Kab p Bungo; 4)Kabup Tebo; 5) Kabup Merangin; 6)

Kab Sarol; ; 7) Kabup Karinci; 8) Kab p Tanjung Jabung Barat; 9)

P 8!

Kabupaten Tanjung Jabung Timur; dan 10) Kota Jamb. 2

Kedudukan Provinsi Jambi terletak antara 0° 45 sampai 2° 45 lintang Selatan

dan antara 101° hingga 104° Bujur Timur, yang b dengan beb

Provinsi lain di Sumatra. Di sebelah Utara Provinsi Jambi bersempadan dengan
Provinsi Pekanbaru, Riau; dari sebelah barat bersempadan dengan Provinsi Sumatra
Barat, Padang; sedangkan di sebelah selatan bersempadan dengan Provinsi Sumatra
Selatan, Palembang. Luas Provinsi Jambi sekitar 53.435.72 km?, sedangkan keluasan

setiap Kabupaten dan Kota yang terdapat di dalam Provinsi Jambi adalah sebagai

berikut: Kabupaten Batanghari berkel sekitar 4.983 km”, Kabupaten Muara

Jambi berkeluasan 6.147 km?, Kab p Bungo berkel sekitar 7.160 km?,

Kabupaten Tebo berkeluasan sekitar 7.862 km?, Kab p Sarolangun berkel

e
! Lihat D Pendidikan dan Kebud: Sejarah Keb, ttan Nasional Daerah Jambi, Jambi:
Pusat Penelitian Sejarah dan Budaya, 1979, hal. 23.

2 Lihat Badan Perencanaan Pembangunan Daerah Provinsi Jambi, Jambi in Figures 2002, Selanjutnya
disebut Jambi in Figures), Jambi: Badan Pusat Statistik Provinsi Jambi, 2002, hal. 3




221

sekitar 7.820 km’, Kabupaten Merangin berkeluasan 6.340 km?, Kabupaten Tanjung

Jabung Barat berkeluasan sekitar 4.870 km?, Kabupaten Tanjung Jabung Timur

berkeluasan 5.445 km?, Kabupaten Kerinci berke] sekitar 4.200 km?, sedangkan

Kota Jambi berkeluasan sekitar 205 km? sahaja.’

Adapun keadaan tanah dj Provinsi Jambi, sebahagian besarnya (60%) adalah
merupakan dataran rendah, selebihnya (40%) adalah dataran tinggi atau daerah
pergunungan. Daerah dataran rendah terdiri atas 45% kawasan kering, dan 55% rawa-
rawa dengan ketinggian antara 1-12.5 meter di atas permukaan laut, hujan di kawasan
dataran rendah berkisar antara 2000™ hingga 3000™® pertahun. Provinsi Jambi
termasuk dalam kategori iklim tropika, dengan suhu maksimum 30° di kawasan
rendah, sedangkan di kawasan dataran tinggi seperti sekitar bukit Barisan suhu
maksimum mencapai 28°*

Berdasarkan data yang diambil daripada hasil bancian penduduk tahun 2000,

dapatk bahawa pendud Provinsi Jambi padatahunZOOObexjunuah 2.407.166

orang, sedangkan hasil bancian akhir tahun 2002 mendapatkan sebanyak 2.479 469
orang, yang terbahagi kepada 1.256.480 orang lelaki dan 1.222 989 perempuan. * Dari
perkiraan tersebut dapat diambil suatu kesimpulan bahawa purata pertambahan
penduduk mulai dari tahun 2000 hingga akhir tahun 2002 sekitar 1.24%. Kepadatan
dan jumlah penduduk yang terdapat di setiap Kabupaten dan Kota Jambi mendapatkan
hasil seperti berikut: Kabupaten Batanghari berjumlah 197.176 orang, Kabupaten
Muara Jambi seramai 246.515 orang, Kabupaten Bungo berjumlah 222.238 orang,
Kabupaten Terbo sebanyak 231.636 orang, Kabupaten sarolangun berjumlah 185.144

orang, Kabupaten Merangin seramai 262,263 orang, Kabupaten Tanjung Jabung Barat

 Lihat bid.
¥ Sagiman M.D., Adat Istiadat Daerah Jambi, Jambi: tp., 1985, hal, 22,
* Lihat Jambi in Figures, Op. Cit., hal. 49.
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seramai 217.685 orang, Kabupaten Tanjung Jabung Timur berjumlah 188.006 orang,
Kabupaten Kerinci seramai 297.097 orang, dan penduduk Kota Jambi berjumlah

431.709 orang ®

42 TOPOGRAFI DAN KEADAAN SOSIO BUDAYA

Dilihat dari segi topografi, maka provinsi Jambi pada umumnya dapat
dikelompokkan kepada tiga bentuk wilayah, iaitu kawasan rawa-rawa, dataran rendah
kering dan kawasan pergunungan. Daerah dataran terbentang dari garis pantai di
sebelah timur sampai jauh ke pedalaman, menuju ke arah barat dan selatan provinsi

Jambi.

Daerah rawa-rawa terdapat hampir di seluruh Kabupaten Tanjung Jabung
Barat dan Timur, dan sebahagian Kabupaten Muara Jambi. Daerah ini diliputi oleh

nipah dan hutan bakau yang diselingi oleh hutan dan pokok getah. Keadaan alam

1 q.

bagi kegiatan p gan,

daerah ini dahul sangat

kegiatan penyeludupan dan bajak laut dari luar negeri, terutama Singapura. Sekarang

daerah ini sudah mula dikemb. 1gk jadi daerah p pasang surut yang

hasilkan padi dan perkeb kelapa (kopra) yang diusahakan oleh rakyat.”

Dataran rendah kering sebahagian besar liputi Kabup Sarolangun,

Merangin, Bungo, Tebo dan sebah. gian Kabup Batanghari dan Muara Jambi.

Daerah ini merupakan penghasilan pelbagai jenis kayu, rotan dan merupakan
monokultur getah, yang merupakan hasil utama masyarakat dan juga merupakan
sumber pendapatan provinsi Jambi. Di beberapa tempat di dataran rendah kering ini

terdapat puncak-puncak dengan ketinggian berkisar 50 hingga 100 meter daripada

¢ Lihat Jbid.
7 De

Pendidikan dan Kebud: \Sejarah Sosial Jambi: Jambi Sebagai Kota Dagang,
Hartono Margono & Mujiano (ed.), Jakarta: Direktorat Sejarah dan Nilai Tradisional, 1984, hal. 7.
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permukaan laut. D sini banyak pula ditemui perkebunan getah rakyat atau yang lebih
dikenal dengan sebutan hutan getah dan pertambangan minyak bumi® Dj dataran
rendah ini pula mengalir sungai-sungai yang dapat dilayari kapal-kapal sampai Jjauh ke

dal . Sungat Batanghari pakan induk sungai-sungai yang mengalir di

daerah Jambi, dan merupakan sungai terpanjang di Pulau Sumatera. Sungai ini
merupakan salah satu sarana dan prasarana yang penting dalam hidup dan kehidupan
perekonomian provinsi Jambi, terutama buat lalu lintas, kerana kebanyakan kota dan

desa-desa dalam daerah ini berada di sepanjang aliran sungai.

Dari Indonesia Island Waterways Flasiability Study menunjukan bahawa
femperatur yang tertinggi di daerah Jambi adalah 31,5° C dan terendah 23,8°C dengan
temperatur rata-rata 16,3° C.° Pada musin kemarau iait antara bulan Mei hingga
Oktober angin berembus dari timur ke barat. Pada saat ini hujan turun sangat sedikit.
Sedangkan pada musim penghujan yang jatuh pada bulan November hingga April

angin berembus dari barat ke timur dan pada masa ini hujan turun cukup banyak,

terutama di daerah bahagian selatan per; gan, iaitu bahagian Selatan Kab p

Sarolangun, Merangin, Kerinci, Bungo dan Tebo dengan curahan hujan berkisar
antara 2.500-4.000 mm per tahun, Sedangkan pada dataran rendah lainnya yang
meliputi Kabupaten Batanghari, Muara Jambi dan Tanjung Jabung adalah 2.000-3.000
mm per tahun.'” Sejalan dengan fakta alam tersebut, maka penduduk masyarakat
Jambi selalu dilanda banjir pada bulan-bulan tertentu. Hal ini menyebabkan

bahagian besar penduduk Jambi kehil gan | gan kerja atau usaha seperti

ki b

bertani dan bercucuk tanam padi. Dengan di Y paya mencari

-
* Lihat H. A. Roni Karim et. al., Jambi Chamber of Commerce and Industry, Jambi: Dewan Pengurus
Kadin Provinsi Jambi, 2000, hal. 2.

° Lihat Zbid.

** Lihat fbid., hal. 1.
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usaha lain yang diperkirakan bebas daripada banjir, seperti menoreh getah, mencari

ikan dan menggarap lahan baru lainnya.

Penduduk provinsi Jambi sangat hetrogen, iaitu terdiri daripada bermacam-
macam suku dan etinis, yang berbeza adat istiadat dan bahasa antara satu suku kaum
dengan suku kaum yang lainnya, seperti suku Batak, Minang .Banjar, Bugis, Jawa dan
suku Sunda; ini dikategorikan dengan penduduk pendatang. Adapun majoriti
penduduk Jambi adalah bersuku Melayu, yang lebih dikenal dengan sebutan Melayu
Jambi, dan inilah yang sebenarnya penduduk asli provinsi Jambi. Kaum muslimin
merupakan bahagian terbesar dari penduduk Jambi, iaitu seramai 2.374.031 (96%),"
bahkan suku Melayu Jambi adalah seratus peratus beragama Islam. Dalam erti kata
lain, penduduk yang bukan beragama Islam adalah penduduk pendatang seperti dari
Jawa, Batak, dan etnik Cina.

Selain suku atau etnik tersebut, di provinsi Jambi terdapat satu lagi suku kaum,
faitu Suku Kubu atau Suku Orang Asli.' Suku Kubu yang terdapat di daerah Jambi ini

keunik t diri, ditinjau dari segi  kepercayaan mereka, bila

dibandingkan dengan suku-suku lainnya yang terdapat di daerah Jamb."* Selain itu,

-

1» Lihat Jambi in Figures, Op. Cit, hal, 87 dan 164.

" Pelbagai teori dan pendapat yang dikemukakan tentang asal usul suku Kubu yang terdapat di
pedalaman Provinsi Jambi ini, di antaranya ada yang mengatakan bahawa mereka ini berasal daripada
penduduk Sriwijaya yang lari ke hutan-hutan yang terdapat di daerah Provinsi Jambi dan Provinsi
Sumatra Selatan, Palembang, semasa jatuhnya kerajaan Sriwijaya atas serangan kerajaan Chola dari
Hindia, kerajaan Singosari dan kerajaan Majapahit dari Nusantara itu sendiri. Oleh kerana itu, mereka
(suku Kubu) ini membena kubu-kubu pertahanan di dalam hutan, oleh sebab itulah mereka ini
dinamakan dengan suku Kubu, Lihat Dada Meuraxa, Sejarah Kebudayaan Sumatera, Medan: Firma
Hasmar, t.th,, hal. 665,

" Suku Kubu sangat percaya sekali terhadap khurafat-khurafat, di mana menurut kepercayaan mereka,
diantara hari-hari yang terdapat di dalam satu bulan, ada yang mempunyai hari-hari sial, yang demikian
itu seperti tanggal 16, 23, 26, dan 30 yang terdapat pada setiap bulannya  Kemudian cara mereka
berubat pada kebi j " yang sudah dijampi-jampi dan banyak

yang mesti ditebus dengan meninggalkan semua tempat yang pernah mereka diami. Kerana tempat itu,
menurut mereka, adalah tanah tempat munculnya penyakit-penyakit tersebut dan merupakan tempat
yang sial dan celaka Mereka ini ramai didapati di dalam hutan-hutan, terutama di hutan yang terdapat
di Kabupaten Batanghari, Kabupaten Sarolangun, Merangin, Bungo dan Kabupaten Tebo. Lihat /bid.
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mereka juga memiliki dua bahasa, iaitu bahasa antara sesama mereka, yang sukar
untuk difahami oleh orang lain; dan bahasa mereka dengan orang-orang tempatan, ini

agak hampir kepada bahasa daerah Jambi pada amnya '

Provinsi Jambi yang didiami oleh beberapa etnik dan suku kaum, mempunyai
berbagai-bagai bahasa dan adat kebudayaan, di mana antara satu kaum dengan kaum
yang lain mempunyai perbezaan bahasa dan adat istiadat, Tetapi sebahagian besar

masyarakat Provinsi Jambi berk ikasi dengan i bahasa Melayu Jambi,

Bahkan terdapat di suatu daerah yang bahasanya tidak jauh berbeza dengan bahasa
Melayu yang ada di Semenanjung Malaysia, iaitu bahasa daerah Tanjung Jabung.
Walaupun demikian, bagi suku pendatang seperti suku Cina, yang sudah menjadi
warga atau berkebangsaan Indonesia, mereka masih mengekalkan bahasa mereka
dalam berkomunikasi sesama mereka. Adapun di antara pemakai bahasa Melayu yang
terdapat di Provinsi Jambi, tidak terlalu Jjauh berbeza antara satu dengan lainnya, dan
perbezaan tersebut hanya pada dialek atau intonasi pemakaiannya sahaja,'*

Di samping itu, di Provinsi Jambi juga terdapat beberapa tulisan khas, seperti
di Mukim Mandiangin terdapat tulisan yang dinamakan dengan Aksara Rencong, di
Kabupaten Kerinci dikenali dengan tulisan yang bernama Aksara Encong, sampai
sekarang Aksara tersebut masih dikenali oleh masyarakat setempat.'® Bagi penduduk
suku Melayu, baik Proto Melayu mahupun Deotro Melayu, selain menggunakan

aksara atau tulisan latin, mereka juga menggunakan tulisan Arab Melayu atau disebut

_
* Lihat A. Mukti Nasruddin, Jambi Dalam Sejarah Nusantara 692-1949 M, tt: tp., th , hal. 42-43,

** Lihat Zaiyadi, Provinsi Daerah Tingkat I Jambi, Pelajaran Iimu Pengetahuan Sosial, Jambi, Tiga
Serangkai, 1993, hal. 33

' Lihat /bid., hal. 34,



226

juga dengan tulisan Jawi, yang dianggap sebagai suatu alat komunikasi di antara

mereka.'”

Kewujudan dan perk gan tulisan Jawi di Provinsi Jambi adalah selari
dengan masuknya Islam ke Asia Tenggara, khasnya ke Kerajaan Melayu Jambi,
setelah masyarakat Provinsi Jambi mengenal dan memahami tulisan Jawi, maka
mereka tinggalkan tulisan Urdu yang pernah diajarkan oleh para penyebar agama
Hindu dan Budha sebelum kedatangan Islam di sana, sehingga tulisan Jawi dianggap

sebagai tulisan rasmi mereka. '®

Di samping itu, mereka Jjuga melakukan beberap: perubahan disegi tulisan

Jawi tersebut gikut perl ngan zaman dan semasa. Dengan demikian,
dapat disimpulkan bahawa tulisan Jawi di kalangan bangsa Melayu sudah dikenal
semenjak abad ke 14 M. hinggalah sekarang ini, dan tulisan Jawi tersebut, selain di

Jambi, masih dapat dijumpai seperti di Semenanjung Malaysia, Brunei Darussalam,

i 19

Sii dan beberapa pulau di Ind

Adapun mengenai adat istiadat, semenjak dahulu lagi masyarakat Jambi
terkenal kuat memegang adat istiadat, di antara adat istiadat yang selalu dipakai di
kalangan masyarakat di Jambi hingga sekarang ini ialah berpegang kepada Pesan

Nenek yang Empat dan Moyang yang Delapan™ Maksudnya ialah: bahawa ada

—_—
" Sebagai contoh tulisan Jawi tersebut ialah: (a) Lussles 523w sl (Saya sedang belajar di
Malaysia); (b) ¢¢238 &3 il € 3w 2 (Dia seorang anak yang pandai). Lihat Ibid

'% Pemerintah Daerah Tingkat I Jambi bekerja sama dengan Kantor Wilayah Departemen Pendidikan
dan Kebudayaan Jambi, Seminar Sejarah Melayu Kuno Jambi 7-8 Disember | 992, hal. 354,

" Lihat Zbid.

* Lihat Dada Meuraxa, Op. Cir., hal. 665.
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terdapat empat pesan daripada nenek,?' dan lapan buah pesan daripada Moyang

masyarakat Jambi yang mesti dijiwai oleh mereka 2

Demikianlah huraian tentang topografi dan keragaman budaya yang terdapat di
Provinsi Jambi. Maka sehubungan dengan itu, berikut ini akan ditampilkan penjelasan

tentang kepercayaan dan corak pemikiran keagamaan di Provinsi Jambi.

4.3  SISTEM KEPERCAYAAN DAN CORAK PEMIKIRAN KEAGAMAAN

4.3.1 Bentuk Kepercayaan Sebelum Islam

Suatu hal yang tidak dapat dinafikan bahawa keadaan persekitaran, iklim,
udara dan yang Seumpamanya mempunyai pengaruh yang cukup besar terhadap watak
dan tabiat manusia.** Bahkan bukan hanya berpengaruh terhadap pembentukan watak
dan tabiat, tetapi juga berpengaruh terhadap kepercayaan dan pandangan hidup. Oleh

e
! Pesan yang empat itu ialah: 1) Rakyat Jambi, mati dikandung tanah, hidup dikandung pusako. Ertinya
adalah masyarakat Jambi dilindungi oleh hukum yang berlaku dan setia memegang adat istiadat yang
dipakai; 2) Rakyat Jambi, terhimpit dapat menerip, bertengkar dapat berkukuk. Maksudnya ialah
bahawa rakyat Jambi ada mempunyai hak untuk bersuara atau berpendapat (demokrasi); 3) Rakyat
Jambi, bila duduk sepematang, bila tegak seamparan. Ertinya adalah bahawa rakyat Jambi mempunyai
hak yang sama; dan 4) Rakyat Jambi, berkampuh lebar, berulas panjang. Maksudnya ialah rakyat Jambi
bahagian daripada suku-suku bangsa yang ada di Indonesia. Lihat Ibid, hal. 672-673.
. Lapan buah pesan moyang masyarakat Jambi itu ialah: 1) Jambi berdaerah hukum ke timur arah selat
Melaka, ke barat berbatasan dengan Sumatera Barat, ke selatan berbatasan dengan Palembang, ke utara
berbatasan dengan daerah Riau; 2) Rantau diturut dengan teliti, kampung dilito dengan adat Maksudnya

bertuo rantau berjenang alam berajo. Maksudn‘ya ialah setiap kampung yang ada di Jambi mempunyai
ketua kampung yang sudah ditentukan. Jadi, apabila memasuki kawasan orang mestilah meminta izin
bila hendak melakukan sesuatu; 4) Alim sekitab, cerdik secendikia, perempuan semalu, laki-laki

pelawan kerjo, nan bungkuk menyapu laman, nan pekak melepas bedil, nan lumpuh menunggu rumah,
nan tebal bibir penginyam gulai, nan cerdik pelawan runding. Maksudnya ialah semua rakyat Jambi
mempunyai peranan dan tugas masing-masing dalam usaha memajukan kampung, dengan pengertian
saling h i serta hargai tugas ing. 1g; 7) Hati tungau samo dicecah, hati gajah
samo dilapah, bulat air dek pembuluh, bulat kato dek mufakat. Maksudnya ialah masyarakat Jambi
mestilah bersatu padu dan bekerja sama dalam segala bidang; dan 8) Rajo adil rajo disembah, rajo tidak
adil rajo disanggah. Maksudnya ialah semua rakyat Jambi mempunyai hak menegur pemimpin jika
terdapat kepi yang dilak dan tidak h i kultus individu. Lihat /bid, hal. 673.

* Lihat *Abd al-Rahman Ton Khaldiin, Mugaddimah Ibn Khaldiin, Beirut: Dar al-Kutub al-Immiyyah,
Cet. 1, 1993, hal. 65-72.
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itu, sesuai dengan keadaan geografis yang melingkari kehidupan masyarakat Jambi,

yang p ian, maka penduduknya, menurut Rachmat Subagya dalam
bukunya yang bertajuk “Agama Asli Indonesia”, adalah menganut kepercayaan

animisme.** Wujudnya kepercayaan ini semacam sudah diterima umum, sehingga

Mohd Taib Osman kan bahawa kep Ly tradisional secara ringk y

dikenali sebagai animisme sahaja,25

Samuel M. Zwemer, seorang orientalis terkenal, mengatakan bahawa di

Ind ia secara ya, t k provinsi Jambi, kepercayaan animisme ini
wujud dalam bentuk kepercayaan kepada penunggu atau puaka yang menghuni
sesuatu tempat.*® Sebaliknya, dinamisme pula dapat dibandingkan dengan konsep
‘semangat’ di kalangan orang-orang Melayu,”” yang dianggap berkuasa menentukan

kehidupan mereka, sama ada baik ataupun buruk.

Dalam kajian A.C. Kruijt tentang animi: di Ind ia dan khi ya di

kalangan kaum Kubu di daerah pedalaman provinsi Jambi dan suku Teroja di

Sul. i, didapati mereka percayai bahawa tempat-tempat tertentu pada badan

3 ap;

dungi roh yang disebut zielestof. Selain itu, mereka Juga

g

—_—

* Lihat Rachmad Subagya, Agama Asli Indonesia, Jakarta: Sinar Harapan, 1981, hal. 76; Ismail Hamid,

Masyarakat dan Budaya Melayu, Kuala Lumpur, Dewan Bahasa dan Pustaka, 1988, hal. 26-45;, Kamil
" dan K. ; ”

* Lihat Mohd Taib Osman, Perbomohan: Suaty Aspek World-view dalam Kebudayaan Melayu, dalam
Zainal Kling (Penyt), Masyarakat Melayu Antara Tradisi dan Perubahan, (Selanjutnya disebut
Perbomohan) Kuala Lumpur: Utusan Publications & Distributors, 1977, hal. 4. Teori animisme sebagai
satu ciri k primitif seb dimaj oleh Edward B. Taylor, seorang pengasas
antropologi moden.

% Lihat Samuel M. Zwemer, The Influence of Animism in Islam, London: Central Board of Mussions,
1920, hal. 13.

* Lihat R.O. Winstedt, The Malays A Cultural History, Singapura: Graham Brash Ltd, 1981, hal. 19.
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mempercayai wujudnya roh yang hidup bersama-sama dengan manusia dan dianggap
berasal daripada manusia yang telah meninggal dunia. Tidak seperti zielestof, roh-roh
orang mati ini mempunyai perasaan dan boleh dipengaruhi melaluj upacara khusus,
Kedua-dua kepercayaan ini, animisme dan spritisme, yang terdapat di Jambi dan

Teroja ini juga dipercayai terdapat di tempat-tempat lain di Indonesia 2

Kepercayaan kepada adanya jiwa, roh atau semangat yang dapat

kehidi ia dapat dikesan melalui mitos, legenda dan

peng P

ates yang b an 1 kat peribumi.”’ Sebagai satu gejala

animisme, masyarakat tradisional yakin bahawa roh nenek moyang mereka selalu
berada di tengah-tengah pergaulan mereka, mengawasi anak cucu yang masih hidup,
sama ada mereka masih tetap memelihara adat kebiasaan yang ditinggalkannya

ataupun tidak. Keyakinan seperti ini i P takut yang

suatu adat pemujaan nenek moyang (ancestor-cult), kerana roh mereka dianggap
mempunyai daya kesaktian yang tinggi,*® bahkan ada yang menganggapnya sebagai
Jjelmaan Tuhan.®' Roh leluhur ini dalam masyarakat primitif dikenal sebagai “hyang”
yang semakna dengan moyang atau poyang. Kepercayaan ini sangat penting bagi

-
- Koentjaraningrat, Anthropology in Indonesia, S. Gravenhage, Martinus Nijhoff; 1975, hal. 62-63.
® Mitos adalah cerita tentang dewa dewi dan makhluk luar biasa yang menjadi asas kepercayaan dan

terkenal di tempat tertentu. Ia dinamakan legenda kerana cerita itu mempunyai makna di dalam
kehids yang i dapun adalah cerita daripada pengalaman
masing-masing terhadap alam  supernatural seperti cerita tentang hantu, toyol, kuntelanak dan
sebagainya. Lihat Mohd Taib Osman, Manual for Collection Oral Tradition with Special Reference to
Southeast Asia, Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka, 1982, hal. 33-38.

Lihat S. Woji ito, Sejarah dan Kebud Ind . Jakarta: Siliwangi, Jil. 2, 1954, hal. 14,
125; Lihat juga Mohd Taib Osman, Malay Folk Beliefs an Integration of Disparate Elements, Kuala
Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka, 1989, hal. 24. Bagaimanapun bagi Abbas Mahmud al-Aqqad,
tradisi pemujaan nenek moyang tidaklah bersifat universal. Lihat bukunya, Allah, (terj.), Jakarta: Bulan
Bintang, 1960, hal. 13.

*' Doktrin ini sama seperti konsep reincarnation atau penjelmaan kembali dalam ajaran Hindu,
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mereka, sehingga dapat dikatakan bahawa aktiviti mereka kebanyakannya hanyalah

berpusat kepada amalan pemujaan nenek moyang sahaja.

Jadi, dapat dikatakan bahawa } percay imi; dan dinami: dapat

merefleksikan tradisi sastera dan tradisi litik, serta kegi: pewayangan atau
upacara-upacara yang berkaitan dengannya, bahkan lebih jauh dari itu, doktrin ini
melahirkan peraturan-peraturan atau ‘pantang larang’ tertentu yang mesti dipatuhi
untuk mencapai kehidupan yang selamat.” Sehubungan dengan itu, Malik bin Nabj
mengatakan bahawa dalam sejarah purbakala, baik sudah bertamadun mahupun yang
masih primitif, biasanya terdapat peninggalan yang menunjukkan adanya idea tentang
keagamaan >

Di Indonesia, kepercayaan yang melahirkan pemujaan nenek moyang ini juga
merefleksikan suatu kesan. Di antara kesan peninggalan tersebut ialah lukisan
binatang yang terdapat di 8ua-gua di Irian Jaya. Lukisan itu memberi petunjuk tentang
adanya upacara penghormatan terhadap roh nenek moyang. Lukisan binatang ini
mungkin dimaksudkan sebagai simbol para leluhur tersebut.*® Bagaimanapun kesan
yang paling jelas tentang adat memuja nenek moyang ini dapat dilihat dalam tradisi
megalitik, iaitu suatu tradisi pembinaan batu-batu besar sebagai tanda penghormatan
kepada nenek moyang, dan juga sebagai tanda penyembahan mereka. Melalui

penyelidikan arkeologi, batu-batu besar yang berupa patung atau monumen daripada

* Lihat RP. Soejono, “Prehistoric Indonesia”, dalam Haryati Soebadio (Penyt.), Dynamics of
Indonesian History, Amsterdam: North-Holland Publishing Co., 1978, hal. 13.

** Mokhtar Mohd. Dom, Kepercayaan dan Pantang-Larang, Kuala Lumpur: Federal Publications,
Nassim, 1977

* Lihat Malik bin Nabi, Fenomena al-Qur an, Bandung: al-Ma’arif, 1983, hal. 80,

* Lihat Zakaria Ahmad, Sejarah Aceh Sebelum Islam, Kumpulan kertas kerja pada seminar tentang
“Masuk dan Berkembangnya Islam di Daerah Istimewa Aceh, Banda Aceh, 10-16 Julai 1978,
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tradisi mengalitik ini dapat ditemui hampir disemua tempat di Indonesia seperti di

Sumatera, Jawa, Sulawesi, Sumba dan Bali.*

Sebagai satu cultural universals, kepercayaan tentang wujudnya jiwa,

penunggu, semangat atau roh nenek moyang yang boleh mempengaruhi kehidupan

dapat mereflek kepercay lain, iaitu adanya orang tertentu yang

p i kewib sebagai penghubung atau p dengan yang ghaib

tersebut. Dalam tradisi Arab, penghubung atau perantara itu dikenal dengan istilah

kahin, manakala dalam tradisi Barat disebut shaman, seperti ‘bomoh’, dukun atau

pawang dalam Y Melayu. Seb ya perbomohan ini adalah satu aspek

world view daripada kebudayaan Melayu,”’ ipun ada yang kan asal

usulnya dari Asia Tengah atau China dan Tibet.®

Dari segi kedudukannya, bomoh atau dukun merupakan orang yang dihormati
dan ditakuti oleh masyarakat. Dia dihormati kerana peranannya sebagai seorang yang
selalu membantu masyarakat; dia ditakuti kerana mempunyai kuasa ghaib. Dalam soal

yang kedua ini, kegiatan seorang bomoh adalah berhubung dan menguasai kekuatan

* Lihat RP. Soejono, “Prehistoric Indonesia”, dalam Haryati Soebadio (Penyt), Dynamics of
Indonesian History, Amsterdam: North-Holland Publishing Co., 1978, hal. 13; R. Soekmono, Sejarah
Kebudayaan Indonesia, Jakarta: Yayasan Kanisius, Jil. 1, 1973, hal. 72-78; Lihat juga R.P. Soejono
(Penyt.), Sejarah Nasional I; Zaman Prasejc Jakarta, D Pendidi! dan Keb

1975, hal. 191-215. Bahkan di Malaysia juga dapat ditemui kesannya seperti di Malaka dan Negeri
Sembilan. Lihat Abdullah Zakaria Ghazali, Baru Hidup: Satu Tinjauan Ringkas Kuburan di Negeri
Sembilan dan Melaka, dalam “Purba”, Jil. 1, 1982, hal. 21-29. Kewujudan batu-batu tersebut pernah
menjadi suatu misteri, tetapi dengan adanya pengetahuan yang berkaitan dengan adat pemujaan nenek
moyang, maka misteri tersebut dengan sendirinya terjawab. Lihat Teguh Asmar, Megalithic Tradition,
dalam Haryati Soebadio (Penyt.), Amsterdam: North-Holland Publishing Co., Dynamics of Indonesian
History, hal. 29.

*" Lihat Mohd Taib Osman, Perbomohan, hal. 4. Selanjutnya lihat karyanya, Malay Folk Belief, hal. 54-
74; Lihat juga Mokhtar Mohd. Dom, Bomoh dan Hantu, Kuala Lumpur: Federal Publications, 1977.
*H.0. Winstedt, The Malay Magician, Kuala Lumpur, Oxford University Press, 1982, hal. 11
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ghaib tersebut untuk tujuan tertentu, seperti untuk mengubat penyakit.** Peranan ini

e

selaras dengan premis perubatan yang lebih b d. Ppada kuasa ghaib
untuk menentukan sebab-musabab berlakunya sesuatu. Berbeza dengan premis

perubatan moden yang berdasarkan pada keterangan empiris dan rasional

Di sebahagian tempat, terutama di kalangan masyarakat Jawa, cara untuk
berhubungan dengan kuasa ghaib (hyang) itu ialah melalui kegiatan pewayangan, dan
yang memainkan peranan sebagai perantara ialah dalang*' Dalang ini berperanan
sama seperti pawang atau seorang dukun dalam berhubungan dengan roh si mati.
Sungguhpun kini wayang lebih dikenal sebagai satu kegiatan kesenian, namun bagi

h 1

masyarakat primitif di Ind ia, wayang y p satu kegiatan ritual

atau upacara keagamaan,

Berdasarkan paradigma di atas, maka dapat difahamkan bahawa bangsa
Indonesia, termasuk Melayu Jambi, sejak zaman purba sudah pun mempunyai
keyakinan kepada Tuhan Yang Maha Esa. Sebab, dari segi etimologi, istilah ‘Tuhan’
itu berasal daripada perkataan ‘Tuha-an’ yang bermakna ‘Yang Paling Tua’ atau

‘Yang tidak ada Permulaan’. Garis argumen ini berdasarkan kepada keduduk
bangsa Melayu sebagai ahli pelayaran, yang dalam pengembaraannya banyak

_
* Dalam amalan perbomohan ini, biasanya digunakan jampi, mantera atau sessjian. Ini Jelas
menunjukan bahawa dalam praktikal perdukunan ini wujud unsur animisme, seperti meminta
pertolongan kepada kuasa alam di sekelilingnya Meskipun mantera sebagai sejenis puisi Melayu yang

Paul C.Y. Chen, “Perubatan Melayu Lama dengan Cara Perubatan Moden”, dalam Mohd Taib Osman
(penyt.), Tradisi Lisan di Malaysia, Kuala Lumpur: Kementerian Kebudayaan Belia dan Sukan, 1975,
hal. 152. Selanjutnya lihat Mohd Taib Osman, Bunga Rampai: Aspects of Malay Culture, Kuala
Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka, 1984, hal. 147-178.

*! Lihat Sri Mulyono, Wayang: Asal Usul, Filsafat dan Masa Depannya, Jakarta: Gunung Agung, 1978,
hal. 34, 42,

* Di Barat, pada zaman klasik Greek juga dikenal sebuah kegiatan drama yang berasal daripada
upacara keagamaan, yakni sebagai metode untuk memberi penghormatan kepada dewata, dengan
menunjukan mitologi yang diiringi dengan tarian simbolis, nyanyian koir yang bersajak. Lihat Syed
Abd al-Kadir et. al., Sejarah Seni Drama, Singapura: Pustaka Melayu, 1963, hal. 1
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cabaran dan ri gan sehingga keyakinan tentang adanya
Tuhan.** Sungguhpun dari segi istilah, ‘hyang’ itu sinonim dengan moyang atau
poyang, tetapi ia sebenarnya bermaksud Tuhan atay Dewa. Dengan demikian
timbullah istilah lain seperti ‘sembahyang’ yang bererti menyembah hyang, kayangan
(kahyangan) yang bererti tempat bagi dewa atau tuhan, kemenyan (kemenhyangan)
dan sebagainya. Di antara hyang yang paling dipercayai paling berkuasa ialah yang
disebut sebagai ‘Sang Hyang Tunggal’. Dengan kata lain, orang Melayu pada zaman
pra-Hindu-Budha itu di samping mempercayai adanya Dewa Bintang, Dewa Langit,
Dewa Bumi dan sebagainya, mereka Juga mempercayai wujudnya Dewa Agung atau

Supreme Being *

Namun demikian, teori tentang adanya Tuhan Yang Maha Esa inj tidak
diterima oleh sebahagian sarjana. Menurut H.M. Rasjidi, idea tentang Tuhan
merupakan satu idea yang paling tinggi dalam akal manusia. Sebenarnya yang ada
pada waktu itu ialah idea mana atau kesaktian, iaitu idea tentang kekuatan yang
kabur.* Sekiranya ada kepercayaan kepada Tuhan Yang Maha Esa pada zaman purba,
ia hanyalah berbentuk ‘deisme’ iaitu kepercayaan bahawa Tuhan hanya meninjau dari

Jauh atau tidak terlibat dalam urusan duniawi.*

4.3.2 Kedatangan Agama Islam ke Provinsi Jambi

Menyentuh tentang bila mula sampainya Islam di Provinsi Jambi, para pakar
sejarah masih belum dapat memastikan tahun berapa sebenarnya Islam bertapak di

sana, kerana sedikitnya sumber-sumber sejarah yang menceritakan masalah tersebut,
“ Lihat Zuber Usman, Melaka: Pusat Perkembangan Islam di Tenggara Asia, dalam Khoo Kay Kim
3”"“')’ Melaka dan Sejarahnya, Persatuan Sejarah Malaysia, 1982, hal. 19-20.

Lihat Mohd Taib Osman, Bunga Rampai Kebudayaan Melayu, Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan
Pustaka, 1983, hal. 40.
* Lihat HM. Rasiidi, Strategi Kebud dan Pembah Pendidikan Nasional, Jakarta: Bulan
Bintang, 1980, hal. 79-80,

“ Lihat Rachmat Subagya, Op. Cit., hal. 69-70,
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tetapi bila merujuk hasil seminar tentang masuknya Islam di Indonesia yang
diadakan di Medan tahun 1963 M, maka dapat disimpulkan bahawa agama Islam
masuk ke Jambi tidak jauh berbeza dengan negeri-negeri lainnya di Sumatera, iaitu
sekitar abad ke tujuh masehi.*’ Walaupun demikian, Jambi atau nama lamanya
Kerajaan Melayu Jambi, adalah merupakan salah satu negeri yang masih tetap
diperbincangkan oleh pakar-pakar sejarah, apakah Jambi merupakan tanah jajahan
yang pertama sekali dimasuki oleh Islam, ataukah daerah Barus, Aceh dan Palembang,

kerana hasil seminar yang diadakan di Medan tersebut, belum dapat mengambil suatu

kesimpulan tentang daerah kah di pulau S yang p sekali
disinggahi oleh Islam. Yang dapat diputuskan dalam seminar tersebut adalah bahawa
daerah yang pertama sekali disinggahi oleh Islam adalah daerah bahagian pesisir
Sumatera, tanpa membatasi apakah ia pesisir sebelah barat atau sebelah timur. Kalau
sekiranya yang dimaksud adalah pesisir sebelah barat, maka ia adalah daerah Barus
yang terletak di kawasan Sumatera Utara, tetapi bila yang dimaksud dengan pesisir
sebelah timur, maka ia adalah daerah Sabak atau nama dahulunya Zabaq, di mana ia

satu kawasan yang terdapat di Jambi.**

Sebahagian ahli sejarah ada Yyang mengatakan bahawa pada tahun 718 M. Raja
kerajaan Sriwijaya yang berpusat di Jambi serta rakyatnya sudah memeluk agama
Islam, di mana pengislaman mereka dilakukan oleh tentera-tentera Islam yang
dikirimkan oleh khalifah *Umar bin "Abd al-'Aziz (717-720 M.), yang singgah di
pelabuhan Jambi selama lima bulan, kemudian meneruskan pelayaran ke Cina.* Ini

dapat dibuktikan bahawa Jambi, keadaan alamnya yang dialiri oleh Sungai

*7 Abu Bakar, Sekitar masuknya Islam ke Indonesia, Kuala Lumpur: Pustaka Antara, 1973, hal. 6.

“ Dada Meuraxa, Sejarah Masuknya Islam ke Bandar Barus Sumatera Utara, Medan: Sasterawan,
1973, hal. 7-8.

“ Lihat Abd al-Halim Bashah, Wali Songo Dengan Perkembangan Islam di Nusantara, Selangor: al-
Hijaz, 1993, hal. 8.
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B hari, sangat kan bagi sarana lalu lintas sungai. Bahkan pada zaman

keemasan Kerajaan Melayu Jambi sekitar abad ke-13, Jambi terkenal sebagai bandar
niaga Melayu Jambi yang merupakan pelabuhan pengeksport hasil rempah-rempah,
lada, cengkih, getah dan hasil bumi lainnya. Letak Pelabuhan Jambi secara geografi
sangat ideal dan memegang posisi kunci dalam perhubungan laut Cina dan India, iaitu
sebagai mata rantai dari jalan laut perniagaan Asia pada masa itu. Hal ini dikeranakan
letak Jambi di depan ujung Selatan Jazirah Malaka dan merupakan jarak terpendek

dalam perhubungan dari Cina ke Selat Malaka yang mesti melalui Pelabuhan Jambi.

Di samping itu, pelabuhan Jambi ini memiliki situasi dan kondisi ideal untuk
pelabuhan samudra, hal ini kerana letaknya pada pintu gerbang ke luar masuk Selat
Malaka.” Di samping itu, suatu catatan sejarah membuktikan, dari karya-karya
Tsing berasal dari Cina yang mengadakan perlawatannya ke India, pernah menetap di
Melayu Jambi selama dua bulan dan sekembalinya dari India tahun 685 juga singgah

di pelabuhan Jambi. Ini dengan jelas juk bahawa pelabuhan Jambi

merupakan rute utama pelayaran Cina-India yang mahu tidak mahu mesti melalui
Kerajaan Melayu Jambi.*' Oleh itu, pelabuhan Jambi ini dengan mudahnya menjadi
bandar pelabuhan internasional yang berfungsi sebagai tempat singgahnya kapal-kapal
yang melakukan perniagaan serta menjadi pusat pertukaran barang-barang dari

seluruh nusantara, Persia, Arab, India dan Cina. Di kerajaan melayu Jambi sendiri

_
** Lihat Hartono Margono, Op. Cit., hal, 28,

*! Karya I Tsing tersebut ialah, Nan-hai-chi-f -fa-chu-an, diterj oleh sarjana Jepun,
Takakusu ke dalam bahasa Inggeris: a Record of the Budist Relegion as Practised in India and the
Malay Archipel Dan 7a-t'q ku-fa-ka huan, yang diterj; oleh Chavannes ke
dalam bahasa Perancis: Memoire Compose ‘a I'epoque de la grande dynastie T'ang sur lesreligieuk
eminents que allrerent chercher La Loi dans les pays d'occident. Lihat Slamet Mulyono, Sriwijaya,
Nusa Tenggara Timur, Amoldus Ende-Flores, 1965, hal. 14, 45, 52, & 57; lihat juga D. H Burger dan
Prajudu Atmosudirjo, Op. Cit,, hal. 25-26,
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terutama di pelabuhan Muara Sabak, terkenal dengan hasil-hasilnya seperti emas dan

lada.*

Keterangan di atas bukanlah ingin menunjukan suatu keunggulan yang
dimiliki oleh pelabuahan Melayu Jambi, akan tetapi yang terpenting adalah untuk
membuktikan bahawa masyarakat Jambi pada masa awal Islam sudah memiliki
hubungan dengan dunia luar terutama dengan bangsa Arab. Sebab bangsa Arab,
menurut teori yang biasa dikemukakan, memerlukan barangan bagi keperluan
dagangan mereka di kawasan Sumatera seperti lada yang sebahagian besarnya
terdapat di kawasan kerajaan Melayu Jambi. Para pedagang Arab yang menggunakan
kapal-kapal layar itu harus singgah selama dua minggu hingga tiga bulan di
pelabuahan Jambi sebelum mereka dapat melanjutkan perjalanan > Hujah lain dapat
dikemukakan bahawa seorang bangsa Cina yang bernama 1-Ching, telah mencatit
kedatangan tidak kurang dari 35 buah kapal dari Persia saja, dan pernah tinggal
selama enam bulan di Jambi, kota pelabuhan Kerajaan Sriwijaya, pada tahun 671 M3
Oleh kerana itu, mudah dapat difahami bahawa hubungan antara orang-orang melayu
Jambi dengan kaum pelayar Muslim tersebut telah terjadi semenjak abad ketujuh
Masehi, dan dapat diduga bahawa antara satu atau dua orang penduduk Melayu Jambi
memeluk Islam. Hujah ini Jjuga dapat diperkuat lagi kerana sebahagian dari kaum

pelayar Arab itu ada yang telah tetap bermukim di beberapa pantai pulau Sumatera 5

*2 Lihat Hartono Margono, Op. Cit., hal. 30.

* Untuk waktu perjalanan kapal-kapal layar ini, lihat George F. Hourani, Arab Seafaring in the Indian
Ocean in Ancient and Early Medieval Times, (1 Princeton University Press, 1955, hal. 74-75,
Pelabuhan Melayu Jambi dijadikan tempat berlabuhnya kapal-kapal dari Selat Me!aku yang akan
menuju Cina sambil menunggu datangnya angin barat daya. Sebaliknya kapal-kapal dari laut Cina yang
akan berlayar menuju India, Persia, Arab dan negeri-negeri di sebelah bam}, singg_ah dan berlabuh di
pelabuhan melayu Jambi sambil menunggu tibanya angin timur laut (angin musim). Lihat Hartono
Margono, Op. Cit,, hal. 29.

“DR. SarDesai, Southeast Asia: Past and Present, India: Vikas Publishing House, 1981, hal. 46

* Lihat Syed Farid Alatas, “Notes on Various Theories”. hal. 164.
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Jika tarikh ini dirujuk di Asia Barat, Islam sebenamnya telah masuk ke Jambi
pada zaman Kerajaan Bani Umayyah, yang diperintah oleh Muawiyah bin Abi Sufyan
(661-680 M), di mana beliau pernah berusaha untuk menguasai perdagangan lada,

agar bekalannya tidak lagi ber g pada dinasti Tang sahaja. Melalui perantara

pedagang-pedagang nakhoda dari Teluk Persia, Muawiyah telah mengirimkan surat

kepada Raja Sriwijaya di Jambi, iaitu Lokif , untuk

agama Islam dan menjalin hubungan perd gan secara | g dengan Damsyik. %
Hubungan ini kemudian diteruskan oleh Sulaiman bin ‘Abd al-Malik (715-117 M)
yang pernah mengirimkan angkatan dengan menggunakan 35 buah kapal ke
Muara Sabak di Jambi, untuk memonopoli perniagaan lada 5 Pasukan ‘Persia’ ini
dipimpin oleh Zahid. Dalam perjalanan pulang, mereka telah singgah di Poli (Pidier)
dan Aceh Besar dengan membawa banyak barang perniagaan.*® Jadi, dapat diambil
suatu ketegasan bahawa Islam telah masuk ke Jambi pada abad ketujuh Masehi, dan
pengaruhnya telah meluas ke kawasan sekitarnya. Pada abad kelapan pengaruh Islam
ini tercatat cukup besar hingga menyerap ke dalam kerajaan Sriwijaya. Alasan
mengenai ini dapat diajukan kerana pada tahun 718 M., Raja Srindravarman di Jambi

telah memeluk agama Islam.

Kemudian menyusul pula Raja Jay Sima, putera Ratu Sima juga memeluk
Islam pada tahun 726 M. Dengan pengislaman Raja Srindravarman itu, maka dia
adalah termasuk Raja Islam yang pertama di Indonesia. Kerajaannya dikenali dengan

nama Kerajaan Sribuza Islam. Tetapi usia kerajaan ini tidak lama kerana berlakunya

% Ketika itu kerajaan Melayu yang berpusat di Jambi merupakan kerajaan pelabuhan yang besar dan
terpenting, sebab itulah pada tahun 685 Masehi kerajaan Sriwijaya telah menakluknya, tanpa
mengganggu kegiatan perdagangan di situ.

*"M.D. Mansoer, et. al., Sejarah Minangkabau, Jakarta: Bhratara, 1970, hal, 44-45.

* Lihat H.M. Zainuddin, Tarikh Aceh dan Nusantara, Medan: Pustaka Iskandar Muda, 1961, hal, 76,

* Lihat Siraj al-Din Abbas, Sejarah dan Keagungan Mazhab Syafi's, Jakarta: Pustaka Tarbiyah, 1972,
hal. 221.
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tindak balas daripada dinasti T ang yang merasa kepentingan ekonominya terancam

oleh kerajaan Islam Bani Umayyah itu,®

Kewujudan kerajaan-kerajaan Islam tersebut membuktikan bahawa di

Sumatera, Indonesia kh dan § Ni pada memiliki

suatu periodesasi sejarah yang amat penting. Oleh itu tidaklah tepat pendapat

sebahagian sarjana, yang yatakan bahawa di Ind ia hanya wujud dua period
kerajaan, iaitu kerajaan Hindu-Budha yang disebut dengan zaman Kuno; dan zaman
kedatangan para penjajahan Barat, yang disebut dengan zaman moden.®' Dengan
kenyataan ini, seolah-olah ada sebahagian sarjana mencuba untuk menafikan
keberadaan agama Islam yang wujud sejak abad ke-7, atau kewujudan kerajaan
Sribuza Islam pada abad ke-8. Lebih-lebih lagi penubuhan kerajaan Perlak pada abad

ke-9, dan kerajaan Samudra Pasai pada abad ke-11.

Bagai pun, perkembangan dan p yeb Islam secara intensif di Jambi
baru terjadi pada masa pemerintahan orang Kayo Hitam (1500-1515). Islam
berkembang dengan pesatdan secara rasmi orang Kayo Hitam mengisytiharkan
agama Islam menjadi agama dalam Kerajaan Jambi dan mewajibkan semua penduduk
menganut agama Islam. Sejak masa ini pula struktur pemerintahan, adat dan tata

kehidi b kan kepada agama Islam. Sehubungan dengan itu, maka

P 24

-
“ M.D. Mansoer, et. al,, Op. Cit, hal. 46-47. Untuk selanjutnya, pada abad kesembilan muncul
kerajaan Islam yang pertama di Perlak, iaitu pada tahun 840 M. Rajanya yang pertama ialah Sultan
Sayid Maulana " Abd al-' Aziz Shah. Kemudian dikuti pula oleh penubuhan kerajaan Samudra Pasai

seperti kerajaan pattani di Selatan Thai pada abad ke-13 dan kel4. Kemudian pada tahun 1400 muncul
kerajaan Melaka dengan raja pertamanya Parameswara, dan pada tahun 1414, barulah Melaka menjadi
kerajaan Islam apabila rajanya yang kedua memeluk agama Islam. Mengenai kerajaan Aceh pula,
meskipun telah ditubuhkan sejak tahun 1205 oleh Meurah Johan, namun kemasyhurannya dapat dicapai
selepas kejatuhan kerajaan Melaka pada tahun 1511. Di Jawa muncul pula kerajaan Giri dan Demak
pada tahun 1470-an ketika kerajaan Majap sedang diambang k Demikian juga selepas
kemunduran Aceh, timbul pula kerajaan Johor-Riau yang diterajui oleh panglima-panglima Bugis yang
terkenal. Lihat Abd al-Rahman Abdullah, Op. Cit, hal. 48,

! Lihat N. J. Krom, Zaman Hindu, Jakarta: Pembangunan, 1954, hal. 1
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gelar yang digunakan oleh raja-raja Jambi sesudah masa inj adalah “panembahan”,
dan kemudian “sultan”. Undang-undang yang dipakai dalam pemerintahan, yang
dikenal dengan sebutan “Pucuk Undang Nan Delapan” Jjuga berasaskan kepada Islam.
Oleh itu, dalam istilah adat dikenal dengan istilah “Adat bersendi syara’; syara'

b di kitabullah”. Ini j betapa kuatnya hubungan atau jalinan antara

adat dengan agama Islam. Di dalam tata kehidupan masyarakat sejak masa ini mulai

tampil peranan golongan baru, para alim ulama. &

Berkat tampilnya para alim ulama, dalam usaha menyebarluaskan penganut
agama Islam di Jambi, maka sejak masa itu hingga sekarang agama Islam di Jambi
tercatit sebagai agama yang paling ramai pemeluknya. Sejak masa itu pula masyarakat
Jambi mulai meninggalkan agama nenek moyang mereka, iaitu agama Hindu dan
Budha, dan masuk ke dalam agama Islam, serta menerima baik seruan atau ajakan raja
untuk memeluk agama tersebut. Para ulama sangat berperan dalam mengajak manusia
ke jalan Islam pada masa itu, di samping adat istiadat yang banyak menyokong ke
arah tersebut, di mana ia tidak banyak bertentangan dengan ajaran agama Islam.

Apabila masyarakat Jambi mengenal Islam serta memahaminya, maka ajaran
Islam bagi mereka, adalah benar-benar merupakan dasar hidup dan kehidupan pada
masa itu. Ini dapat dibuktikan dengan melihat undang-undang yang ada pada ketika
itu yang bernama “Pucuk Undang-Undang Nan Delapan” adalah diasaskan kepada
ajaran Islam. Maksud daripada Pucuk Undang Nan Delapan itu ialah lapan asas

undang-undang. Antara isi kandungan undang-undang tersebut ialah hukum yang

berteraskan Islam, seperti yang terkandung dalam pasal pertama daripada undang-

undang tersebut, iaitu: “Barang siapa yang tiada menurut hukum dengan barang yang

-
 Lihat Yushar Mahmiid, Perkembangan Isiam di Jambi, p., t1p., 1973, hal. 2324
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ditentukan Allah, maka orang itulah yang sangat zalim lagi kafir, lagi fasik, lagi
munafik yakni sangat menganiaya manusia, dan orang itulah pada hari akhirat
setempat dengan orang kafir di dalam neraka jahannam” ©

Walaupun demikian, berkembangnya ajaran Islam di Jambi, bukanlah bererti

dapat menghapuskan segala bentuk kebudayaan serta pengaruh agama Hindu dan

Budha secara keseluruhannya, kerana sebelum abad ke dua puluh, di Jambi pemah

terjadi p p antara kebud, Hindu dan Budha dengan kebudayaan Islam.

Di ping itu, sebagai yang telah dik di atas, bahawa di

Provinsi Jambi terdapat berbagai-bagai suku kaum, hal ini tentu sekali setiap suku

kaum tersebut p i keyakinan dan kep tersendiri. Seperti kepercayaan

yang terdapat pada Suku Kubu, di mana kep \! mereka itu berkai dengan
masalah keagamaan dan Upacara-upacara tradisional, sebab sebahagian suku kaum

yang terdapat di Provinsi ini, sampai sekarang masih ada di antara mereka yang

memuja dewa-dewa, sebagaii yang diamalk oleh suku Kubu tersebut.

Walaupun demikian, percay mereka terhadap dewa-dewa tersebut tidak sama
dengan kepercayaan orang-orang Bali terhadap dewa-dewa yang mempunyai nama-
nama tersendiri, di antaranya dewa langit, dewa bumi, dewa gunung dan sebagainya.
Tetapi menurut kepercayaan suku Kubu, nama dewa secara personil tidak ditentukan.
Walaupun demikian, unsur-unsur kedewaan masih tetap berada di dalam jiwa setiap
individu manusia, sebagai contoh, bila seorang sedang berjalan di suatu tempat dan
tiba-tiba bulu tengkuknya berdiri, maka yang demikian itu menunjukkan bahawa
dewa-dewa atau makhluk halus yang lainnya sedang mengawasi keadaan seseorang

itu. M mereka, kepercay itu, p dewa-dewa tersebut, adalah

* Lihat 1bid., hal. 24.



merupakan suatu petanda akan datang malap atau keb gan  dalam

kehidupan seseorang,**

Adapun kepercayaan yang sampai sekarang masih berakar umbi di kalangan
masyarakat kampung pada amnya adalah kepercayaan mereka tentang adanya ruh-ruh
leluhur (nenek moyang) mereka, di mana hantu-hantu atau ruh-ruh tersebut bertempat
tinggal di sekitar tempat tinggal mereka, di hutan rimba yang gelap, bangunan-
bangunan rumah tua yang tidak dihuni lagi, di bawah pokok-pokok kayu yang
rendang. Hantu-hantu atau ruh-ruh nenek moyang itu, menurut sebahagian penduduk,
mempunyai pelbagai bentuk, ada yang pendek kerdil, yang cantik molek, dan ada pula
di antaranya yang menyeramkan bagi orang yang melihatnya.® Menurut mereka, bagi
sesiapa yang tidak menghormati tempat-tempat yang dianggap ada penunggunya itu,
atau seseorang yang bertemu langsung dengan hantu atau ruh-ruh tersebut, maka ia

akan dap I , sakit dan lain sebagainya. Untuk jjuk hantu atau ruh-

ruh itu supaya menghilangkan malapetaka atau sakit yang terdapat pada seseorang,
maka diadakanlah upacara-upacara tradisional. Dalam upacara ini, sekali lagi dukun
mempunyai peranan yang sangat penting untuk membantu masyarakatnya. Seorang
dukun selalunya dihormati dan di takuti oleh masyarakat. Dia dihormati kerana
peranannya sebagai seorang yang selalu membantu masyarakat; dia ditakuti kerana

mempunyai kuasa ghaib. Dalam soal yang kedua ini, kegiatan seorang dukun adalah
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berhubung dan menguasai kekuatan ghaib tersebut untuk tujuan tertentu, seperti untuk

mengubat penyakit atau hilangkan balak atau mal petaka yang imp,
penduduk.*® Peranan ini, seperti dijelaskan, selaras dengan premis perubatan
tradisional yang lebih bersandarkan pada kuasa ghaib untuk menentukan sebab-
musabab berlakunya sesuatu.’’ Berbeza dengan premis perubatan moden yang
berdasarkan pada keterangan empiris dan rasional. Dalam praktikal perdukunan ini
digunakan Jjampi-jampi, mantera atau sesajian. Kerana itu, dapat dikatakan bahawa

keyakinan atau kepercayaan seperti itu adalah warisan daripada kepercayaan masa

lampau, di mana terdapat unsur animi di dalamnya. Praktikal ini, bagi
masyarakat primitif sebenarnya merupakan satu kegiatan ritual atau upacara

keagamaan,

Keadaan yang demikian itu, disebabkan antara lain, belum adanya sarana dan
prasarana pendidikan Islam secara rasmi yang dapat mengahapuskan pengaruh
tersebut. Sebab, sebelum abad ke dua puluh pendidikan Islam secara formal belum ada
di Provinsi Jambi, yang ada pada masa itu hanyalah pendidikan Islam yang bersifat

halagah yang diajarkan di Surau-surau, di mana materi pembahasannya hanya yang

berkaitan dengan lah lah agama sahaja. Sistem halagah tersebut dapat

dijumpai di beberapa tempat atau kampung di Provinsi Jambi, seperti kampung Gurun

-
% Dalam amalan perbomohan ini, biasanya digunakan Jjampi, mantera atau sesajian. Ini jelas
menunjukan bahawa dalam praktikal perdukunan ini wujud unsur animisme, seperti meminta
pertolongan kepada kuasa alam di sekelilingnya Meskipun mantera sebagai sejenis puisi Melayu yang
tertua sudah diserapi oleh unsur Hindu, namun kedudukannya sebagai karya peribumi tidak seharusnya
dipertikaikan. Lihat Hamka, “Pengaruh Islam dalam Sastera Melayu”, dalam Islam dan Kebudayaan
Melayu, Kuala Lumpur: Kementerian Kebudayaan Belia dan Sukan, 1978, hal. 163-164.

7 Perbis mengenai perubatan Melayu tradisional yang menek faktor kuasa ghaib ini, lihat
Paul C.Y. Chen, “Perubatan Melayu Lama dengan Cara Perubatan Moden”, dalam Mohd Taib Osman
(penyt.), Tradisi Lisan di Malaysia, Kuala Lumpur: Kementerian Kebudayaan Belia dan Sukan, 1975,
hal. 152. Selanjutnya lihat Mohd Taib Osman, Bunga Rampai: Aspects of Malay Culture, Kuala
Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka, 1984, hal. 147-178.
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Tuo, Kabup Sarolangun; Pangkalan Jambu dan di desa Tanjung Johor, yang

sekarang ini termasuk di dalam wilayah kota Jambi. ¢

Perkembangan pendidikan Islam di Jambi pada masa lampau, keadaannya
sama dengan di negeri-negeri yang lain di Indonesia, di mana ia mendapat hambatan
daripada pihak penjajah, sehingga menjadikan perkembangan pendidikan Islam pada
masa itu mengalami kelembapan. Oleh kerana itu, Haji Abdul Majid, salah seorang

penasehat Sultan Taha Saifuddin, melontarkan satu idea yang sangat baik, beliau

berpendapat bahawa untuk g penjajahan tidak inya dengan senjata,
tetapi yang terpenting ialah bagaimana usaha untuk mencerdaskan rakyat Jambi
sehingga mereka dapat membezakan di antara yang baik dengan yang buruk, antara
yang hak dengan yang batil, dan pada saat itulah peluang untuk membangkitkan

semangat rakyat dalam menentang penjajah.%

Untuk merealisasikan idea tersebut, maka beliau pergi ke Makkah al-
Mukarramah dengan tujuan untuk perd; ilmu p h ilmu-

ilmu yang berkaitan dengan ajaran Islam. Tetapi idea beliau tersebut segera dapat
diketahui oleh pihak penjajah, sehingga beliau tidak dibenarkan pulang ke Jambi pada
masa itu. Akhirnya, Haji Abdul Majid pergi ke Batu Pahat Malaysia, dan bermukim di
sana dalam beberapa tahun. Kemudian beliau kembali lagi ke Makkah dan mengajar

di Madrasah Dar al-"Uliim Makkah.™

Pelbagai cara yang dilakukan oleh Haji Abdul Majid dalam mengajak pemuda-

pemuda daerah Jambi untuk perd kan ilmu p | di makkah al-

Mukarramah, sehingga pada masa itu ada beberapa orang yang datang ke Makkah atas

D Pendidikan dan Kebud: Sejarah Kebangkitan Nasional Daerah Jambi, hal. 37.

® Lihat Usman Abu Bakar, Monografi Sejarah Departemen Agama Daerah Provinsi Jambi, Proyek
Penelitian Keagamaan Departemen Agama R.I. Jakarta, 1982-1983, hal. 11.

™ Ibid,
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himbauan beliau, mereka itu ialah Hj. Tbrahim bi Hj. A. Majid, Hj. Ahmad bin Hj.
‘Abd. Syukur, Hj. Usman bin Hj. "Ali, dan Kemas Hj. M. Saleh bin Hj. Mohd. Yasin.
Setelah beberapa tahun mereka menuntut ilmu di Makkah, akhimya mereka pulang ke
Jambi. Setelah pulangnya mereka ini, pihak penjajahan Belanda merasa khawatir
kalau-kalau mereka mengobarkan kembali api perjuangan. Untuk menghindarkan
mereka dari memerontak, maka pihak penjajahan Belanda atas bantuan Sayid " Ali al-
Muassawa, pada tahun 1913 ditubuhkan sebuah organisasi yang dinamakan dengan

Thamarat al-Insan, di mana ia merupakan suatu wadah bagi ulama-ulama Jambi pada

masa itu. Di samping itu, dapat pihak penjajahan Beland:

pergerakan mereka. Walaupun demikian, organisasi tersebut banyak menguntungkan
kepada para ulama Jambi dalam mencapai cita-citanya, di mana melalui organisasi
Thmarat al-Insan ita mereka dapat mendirikan beberapa madrasah Islamiyah di
Jambi.” Di antara madrasah yang didirikan oleh mereka adalah seperti madrasah
Nurul Iman, didirikan tahun 1915, terletak di seberang kota Jambi. Sejak berdirinya
hingga sekarang, madrasah ini ramai mengeluarkan ulama khasnya di Provinsi Jambi.
Adapun tenaga pengajamya pada masa itu, bukan hanya berasal dari Jambi, tetapi
sebahagian daripada mereka ada yang berasal dari negara Arab dan Malaysia, seperti
Sheikh Sayid Yamani, salah seorang mufti al-Shafi'iyah yang mengajar sekitar tahun
1924, Sheikh Muhammad °Al; Maliki, salah seorang mufti al-Malikiyyah yang
mengajar sekitar tahun 1925, Sheikh Saleh Yamani yang mengajar tahun 1930, dan

Sheikh Hasan Yamani, semua mereka ini berasal dari Makkah al-Mukarramah,

Kemudian, Sheikh Uthman, yang berasal dari negeri S (Malaysia), ia gaj

.
"' Lihat Departemen Pendidikan dan Kebudayaan, Sejarah Pendidikan Daerah Jambi, Jambi: Pusat
Penelitian Sejarah dan Budaya, 1992, hal, 43.



di madrasah tersebut sekitar tahun 1919.7 Adapun metode serta pelajaran yang
diajarkan di madrasah Nurul Iman tersebut, adalah mengikut metode dan pelajaran

yang diajarkan di madrasah Dar al-"Ulim Makkah.”

Selain daripada madrasah Nurul Iman tersebut di atas, terdapat juga madrasah-
madrasah lain yang didirikan pada tahun yang sama iaitu tahun 1915 M, di antara
madrasah-madrasah tersebut ialah: 1) madrasah Nurul Islam di kampung Tanjung

Pasir; 2) madrasah Sa'adatuddaraian di & g Tahtul Yaman; 3) madrasah al-

Jauharaian di kampung Tanjung Johor dan 4) madrasah al-Khairiyah di kota Jambi.”
Meskipun usaha mengembangkan Islam di Jambi mendapat beberapa tekanan
daripada pihak penjajah, tetapi para ulama masih tetap menjalankan tugas-tugas
mereka dalam menyebarkan Islam. Ini dapat dibuktikan dengan banyaknya terdapat
institusi pendidikan agama, di samping adanya institusi-institusi pendidikan umum
yang didirikan oleh pihak penjajah.™

Jadi, dapat dikatakan bahawa perkembangan Islam pada masa kebangkitan

nasional adalah merupakan kesinamt gan daripada p gan agama Islam

belumnya, sedangk 4 Islam pada masa sekarang di Provinsi Jambi

adalah sangat menggalakkan sekali. Ini tergambar dengan banyaknya pembangunan

sarana dan peribad: di mana bancian yang dilakukan oleh

badan pusat statistik Provinsi Jambi pada tahun 2002 menunjukkan, bahawa masjid di

™ Lihat Departemen Agama, laporan Penelitian Perukunan Thamarat al-Insan Sebagai Perintis Ke
Arah Pendidikan Formal di Kodya Jambi, Jambi: Badan Penelitian dan Pengembangan Agama, 1973,
hal. 30-36. Selain daripada madrasah Nurul Iman, terdapat juga madrasah-madrasah lain yang didirikan
pada tahun 1915, di antaranya ialah madrasah al-Jauharen yang terletak di kampung Tanjung Johor,
madrasah Nurul Islam di kampung Tanjung Pasir, madrasah Sa'adatuddarain di kampung Tahtul
Yaman, dan madrasah al-Khairiyah di Kotamadya Jambi. Semua madrasah tersebut pada umumnya
berlokasi di kawasan Ibu negeri Jambi. Lihat Yushar Mahmud, Perkembangan Islam di Jambi, t+.: tp.,
1973, hal. 54.

7 pbid.

™ Team Penelitian IAIN Sulthan Thaha Saifuddin, Gerakan Ulama Jambi 1914-1916, Jambi: Proyek
Pembinaan Perguruan Tinggi Jambi, 1982, hal. 85.

* Lihat bid., hal. 52-54.
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Provinsi Jambi sebanyak 2.629 buah, surau sebanyak 3.936 buah, pondok pesantren
sebanyak 49 buah, gereja Protestan sebanyak 60 buah dan gereja Katolik sebanyak 14
bua.h.76

4.3.3 Corak Pengamalan Ajaran Islam

Terlepas dari perbezaan pendapat apakah Islam masuk ke Jambi pada abad
ketujuh, menurut versi sejarawan Islam atau abad ketiga belas menurut versi literatur
Barat, dapat diperkirakan bahawa setelah Islam masuk ke Jambi telah berkembang

pemikiran teologi al-Ash'ariyyah” dan pemikiran figh kh pemikiran figh

tradisional. Ciri utama pemikiran figh tradisional di Jambi ini ialah berpegang kepada
mazhab Ahl al-Sunnah wa al-Jamdah. Atau lebih khusus, pemikiran figh yang berlaku

di Jambi pada umumnya mengikuti aliran figh Shafi'i. Memang secara pasti dan

berdasarkan pada alasan yang kuat tidak dapat dipastik bahawa k

Muslim Jambi bermazhab Shafi'i, tetapi apabila dilihat kepada beberapa indikasi
dalam bentuk pengamalan ajaran Islam hampir dalam semua aspeknya, berat dugaan,
bahawa pemikiran figh yang berlaku di Jambi adalah menurut faham mazhab Shafi'.

Alasan i ini dapat dikemukakan bahawa apabila dimemperhatikan rata-rata

umat Islam Jambi dalam pemikiran figh, yang menekankan tentang Rukun Islam yang
lima. Ta bermula dengan ajaran Dua Kalimah Shahadah, diikuti oleh hukum-hukum
mengenai solat, puasa, zakat dan haji. Dalam ilmu figh, ajaran-ajaran ini merupakan
bidang (rubu’) ibadah belaka. Di antara rukun-rukun ini, yang paling banyak
mendapat perhatian ialah ibadah solat. Ja bermula dengan hukum bersuci (taharah),

diikuti oleh hukum solat itu sendiri, dan diakhiri dengan hukum wirid dan do‘a.

7 Lihat Jambi in Figures,Op. Cit., hal. 156.
7 Pembahasan secara terperinci mengenai pengaruh teologi ini akan dijelaskan pada pasal tersendiri
dalam bab lima tesis ini.
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Misalnya, dalam pelaksanaan solat, mulai dari cara wuduk yang menyapu kepala
hanya sekadamya sahaja, membasuh tangan lengkap sampai dengan siku dan begitu
juga membasuh kaki sampai kepada dua mata kaki, batal wuduk seseorang apabila
bersentuhan antara lelaki dengan perempuan yang bukan mahram, cara-cara
meletakan tangan sewaktu berdiri dalam solat, membaca basmalah secara Jjahar,
melakukan qunut dalam melaksanakan solat subuh. Apabila hal ini dibandingkan
dengan penjelasan-penjelasan yang termuat di dalam kitab-kitab figh mazhab Shafi'j
yang ada, maka dapat difahamkan solatnya orang Islam di Jambi adalah menurut
faham figh Shafi'1.”®

Begitu juga dalam pengamalan figh munakahat ™ terlihat indikasi bahawa
umat Islam Jambi mengikuti figh Shafi'i. Dalam figh mawaris dan muamalat pula
ternyata juga demikian, sehingga tidak diragukan lagi bahawa pemikiran figh yang
berkembang di Jambi adalah menurut faham figh Shafi'l. Mereka mengikuti dan
melaksanakan faham figh Shafi'i itu secara baik dan konsisten. Kemudian, apabila
diperhatikan literatur figh yang terdapat di sekolah-sekolah agama dalam segala
tingkatnya terlihat pula bahawa figh yang dipakai dan dikembangkan melalui dunia
pendidikan di Jambi adalah menurut faham Shafi';. Begitu juga di lembaga pengadilan
agama, di mana para hakim dalam menyelesaikan kes-kes atau persengketaan yang

terjadi di kalangan umat Islam Jambi Jjuga menurut faham pemikiran figh Shafi'i. Hal

ini dapat dibuktikan dengan refe i figh yang di kan sebagai ped bagi

_—
™ pi samping itu, dalam bidang ibadah ini Jjuga dimasukkan pembahasan tentang persoalan-persoalan
udhiyah seperti qurban dan ‘agigah, halal dan haram dalam masalah makanan, serta perburuan dan
yembelihan.
Seperti syarat-syarat yang mesti ada dalam pelaksanaan pernikahan dan lain-lain.
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pengadilan agama hingga dua dekad terakhir ini, yakni sampai terkodifikasinya

Kompilasi Hukum Islam Indonesi adalah faham Shafi'].%

Namun demikian, pada masa berikutnya terjadi perkembangan pemikiran figh
di Jambi, walaupun pada awalnya umat Islam merasa begitu terikat secara
menyeluruh dengan pemikiran figh Shafi'i, dalam perkembangan kemudian terjadi

beberapa perubahan. Perubahan ini terjadi berkat adanya ‘putra daerah’ Jambi yang

meneruskan pendidikan kepelbagai universiti baik dalam mahupun luar negeri seperti
ke IAIN Jakarta, TAIN Medan, ITAIN Aceh, Amerika, Mesir, Canada, dan lain-lain

universiti di dunia. Sekembalinya mereka ini ke Jambi, mereka terus mengambil

peranan di dalam organisasi Majlis Ulama Jambi. Mereka telah banyak menimba
pengalaman di luar negeri dan Jjuga telah banyak menemui kepelbagaian mazhab yang
diikuti oleh masyarakat luar. Berkat pengalamannya inilah mereka mencuba

mengadakan perubahan pemikiran figh yang ada di kalangan masyarakat Jambi.

Para ulama yang tergabung di dalam organisasi Majlis Ulama Jambi, meskipun

pada mulanya mengikuti faham Shafi'i secara baik, berusaha mengkaji ulang

I figh dan bahasnya berdasarkan kepada seluruh faham yang ada.

Mereka menilai dalil-dalil yang digunakan dalam menghasilkan faham yang berbeza
itu, kemudian mengambil satu faham yang menurut mereka dalilnya lebih kuat.

Pembahasan ilmiah seperti ini, di dalam organisasi Majlis Ulama Jambi, dikenal

al-Umm, tetapi mereka cukup merujuk kepada karya-karya ulama Shafi’ iyyah sahaja. Akibat daripada
sumber pengambilan seperti ini, maka pemikiran figh yang berkembang itu ada yang tidak dalam
bentuk aslinya seperti yang diasaskan oleh Imam Shafi'} sendiri. Misalnya, amalan mengadakan dua
kali azan pada solat Juma'at di Jambi, padahal Imam Shafi'i sendiri mengadakan sekali azan sahaja.
Lihat al-Shafi'i, al-Umm, Semarang: Faizan, Jil. 2, 1981, hal. 16,
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dengan komisi fatwa (jawatan kuasa fatwa). Hasil daripada pembahasan komisi fatwa
tersebut kadangkala berada di luar faham Shafi'i, bahkan ada Jjuga yang keluar dari
faham aliran figh mazhab yang empat.®! Begitu pula Majlis Ulama Jambi dalam
menaggapi kes-kes semasa, dalam pembahasan, mereka tidak lagi terikat dengan satu
aliran faham (Shafi'i) sahaja tetapi lebih memberi peluang kepada melihat semua
dalil-dalil yang termuat di dalam kitab-kitab figh Klasik, sama ada figh mazhab Shafi'}

ataupun mazhab-mazhab figh yang lain.

Jadi, berdasark doktrin kaum limin provinsi Jambi

tergolong sebagai penganut mazhab Shafi'i dan teologi al-Ashari. Dengan sendirinya
mereka menganggap dirinya tergolong dalam Ahl al-Sunnah wa  al-Jama ah.
Perbincangan mengenai hukum Islam, hanya sedikit yang dapat ditemukan dalam
Kitab-kitab Jawi, ia banyak ditemukan dalam Kitab yang ditulis dalam bahasa Arab.
Hal itu membuktikan bahawa semua tulisan dalam bahasa Arab tentang hukum Islam,
yang dipakai di institusi-institusi pendidikan Islam di Jambi, adalah karya-karya para
ulama dari kalangan mazhab Shafi'j. Bahkan di Institut Agama Islam Negeri (IAIN)
naskhah-naskhah mazhab Shafi'i adalah yang paling banyak dipakai; buku-buku Jfigh
dari mazhab-mazhab lain juga dapat ditemukan dalam perpustakaan, tetapi hanya

sebagai bahan bacaan tambahan.
Daftar buku ini meliputi naskhah-naskhah Minhdj al-Talibin oleh al-Nawawi
(w. 679 H) dengan ringkasan dan tafsirannya, yakni Kanz al-Raghibin oleh al-Mahalli

(w. 864 H), Sharh kanz al-Raghibin oleh Qalyiibi dan “Umairah, Manhdj al-Tullab

—_—
* Untuk contoh-contoh daripada hasil pembahasan komisi fatwa MUI Jambi ini, dapat dilihat secara
terperinci dalam “Kumpulan Fatwa-Fatwa Majlis Ulama Indonesia Provinsi Jambi”, 4 Jil, Jambi:
Islamic Centre, 1990.
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dan Fath al-Wahhab keduanya dari al-Ansari (w. 926 H), Tuhfat al-Muhtdj dari Tbn

Hajar (w. 973 H), Mughni al-Muhtdj oleh Sharbinj (w. 977 H), dan Nihdyah al-

Muhtaj oleh al-Raml; (w. 1004 H). Semuanya itu adalah naskhah-naskhah darj

mazhab Shafi'i. Daftar itu gutip hanya beb p: khah dari satu sumber
naskhah mazhab Shafi';, yang bersumber dari naskhah al-Muharrar oleh al-Rafi'] (w.
623 H./1226 M).

Ada tiga naskhah figh Shafi'}, yang banyak dipakai di pesantren-pesantren dan
di madrasah-madrasah di provinsi Jambi; ini berasal dari naskhah-naskhah Taghrip
oleh Abu Shuja* (w. 593 H),® Qurrat al-"Ain oleh al-Malibari (w. 975 H) dan

Muqaddimah al-Hadramiyyah oleh Bafadl (Abad ke-10 H/abad ke-16 M),

Aspek ajaran di atas, merefleksikan pemikiran yang lebih menekankan kepada

faham k dan k hak Tuhan di dalam bersikap dan bertindak. Dalam

merealisasikan sikap dan sifat itu ke dalam aktiviti keseharian, kelihatannya doktrin
agama yang mewarnai kehidupan umat Islam di Jambi mewujudkan sikap dinamik,
aktif dan kreatif, bukan seperti yang diasumsikan oleh banyak orang, bahawa faham
al-Ash'ari dalam kehidupan masyarakat Islam Jambi membawa kepada faham

determinisme atau fatalisme, lebih ekstrim lagi berfaham Jabariyyah,

-

* Rumpun naskhah figh yang berasal dari naskhah-naskhah 7aghrib oleh Abi Shuja’ (w. 593 H) adalah
al-lgmi' oleh Sharbini (w. 977 H), Kifayat al-akhyar oleh Dimashgi (w. 829 H), Farh al-Qarib oleh Ibn
Qasim al-Guzzi (w. 918 H), Tagrir Oleh *Awwad, Tuhfat al-Habib oleh Bujairimi (1100 H), dan
Hashiyah al-Bajuri oleh al-Bajurf (w. 1277 H).

® Rumpun naskhah-naskhah figh yang bersumber dari naskhah Qurrat al-'Ain oleh Zain al-Din al-

Mustafidin oleh * Alwi al-Saqqaf (w. 1300 H) Adapun naskhah-naskhah figh yang berasal dari naskhah
Muqaddimah al-Hadramiyyah oleh Ba-Fadl (abad ke-10 H/abad ke-16 M) adalah Minhdj al-Qawim
oleh Ibn Hajar al-Haitami (973 H/1565 M), Sharh ala Bafadl oleh Mahfiiz al-Tarmasi (w, 1338 -
1919 M), Bushra al-Karim oleh Said bin Ba'shin, dan al-Hawash al-Madaniyyah oleh Sulaiman al.
Kurdi (w. 1194 H/1780 M).
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44 DIMENSI BUDAYA DAN IMPLIKASINYA TERHADAP FAHAMAN
TEOLOGI

Salah satu batasan umum i budaya dik k oleh Herskovits®
yang menyatakan bahawa budaya terdiri dari bahagian lingkungan yang dihasilkan
oleh manusia (the man-made part of the environment). Hal ini dapat diamati dalam
kehidupan sehari-hari, bahawa kelompok orang-orang yang berbeza memiliki
kebiasaan yang berbeza, bahasa yang berbeza, dan cara berpakaian serta cara makan

yang berbeza. Selanjutnya, kelompok masyarakat yang berbeza menanggapi dan

h

i dengan perseki dengan cara yang berbeza, Masalah yang

dihadapi oleh kelompok masyarakat itu mungkin terbatas pada masalah keperluan

utama, seperti kep , pakaian, I k ikasi dan tr. tasi,
akan tetapi kelompok  masyarakat yang berbeza rupanya memilih dan

mengembangkan cara yang berbeza untuk memenuhi keperluan itu, ¥

Di ping itu, kebuday merupakan p kat total kep , sikap,
adat kebiasaan, perilaku, kebiasaan sosial, nilai, konsep agama tentang alam raya dan
bahasa anggota masyarakat tertentu.*® Senada dengan itu, Porter dan Samovar

menyatakan bahawa definisi formil kebud adalah  kump imp

h 1. k , nilai-nilai, sikap, pemaknaan, hirarki, agama,

P L P P y

peranan, konsep tentang alam, dan objek material dan pemilikan yang diperoleh oleh

. 87

pok besar i jang

* Lihat M. J Herskovits, Cultural Anthropology, New York: Knopf, 1955, hal. 305.
* Budaya merupakan suatu konsep yang selalu menggugah dan membangkitkan rasa keingin-tahuan
seseorang. Lihat Azhar Arsyad, Faham Teologi dan Implikasinya Terhadap Manajemen Kinerja,
(Disertasi Ph.D), Jakarta: TAIN Syarif Hidayatullah, 1999, hal. 70.
% Lihat Jack Richards, Applied Linguistics, hal, 70,

Penjelasan lebih terperinci, lihat Richards E. Porter & Larry A. Samovar, Intercultural
Communication: A Reader, Belmont: Wadsworth Publishing Company, Inc.p. 1982, hal. 31-33,
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Dari keterangan di atas terlihat bagaimana nilai-nilai, agama dan kepercayaan
merupakan salah satu hal yang dapat membentuk sesuatu, yang dinamakan budaya
atau kebudayaan. Selanjutnya, budaya dapat dilihat dari dua sisi, yakni sisi objektif
dan sisi subjektif, Sisi objektif budaya, sering disebut komponen kelembagaan budaya
masyarakat, meliputi unsur-unsur sistem politik dan pemerintahan, sistem pendidikan,
hubungan antara penguasa dan dunia usaha, dan struktur organisasi. Sisi subjektif

budaya, sering disebut unsur psikologis budaya, meliputi norma-norma sosial, sikap,

nilai, peranan, k percay dalam Y , serta kategori fikiran-fikiran para
anggota masyarakat budaya yang bersangkutan * Menurut Kroeber dan Kluckhohn,*
norma-norma budaya tercermin dalam nilai-nilai kognitif dan struktur kelembagaan
masyarakat itu. Selanjutnya, perilaku mereka memperkuat perubahan-perubahan
norma-norma budaya dalam Jjangka panjang. Pola atau konfigurasi khusus dari nilai-
nilai, sikap, perilaku dan struktur kelompok masyarakat tertentu membentuk budaya

masyarakat tersebut,

Ada dua unsur pokok mengapa orang dikelompokan ke dalam budaya yang
berbeza apabila cara hidup mereka sebagai komuniti berbeza secara signifikan dengan
komuniti lainnya, Pertama, budaya itu dimiliki bersama oleh anggota komuniti itu,
Kedua, budaya itu ditularkan oleh anggota-anggota yang lebih tua kepada anggota
yang lebih muda dari kelompok komuniti tersebut * Dari huraian ini, dapat dibatasi
tingkatan budaya dari sisi perbezaan itu, seperti budaya nasional, budaya kerja,

bahkan dapat pula dilihat adanya perbezaan budaya di antara masyarakat desa dan

_—
** Lihat Hector Bentacourt and Steven Regeser Lopez, “The Study of Culture, Ethnicity, and Race in
American Psychology, American Psychologist, Jil. 48, Nombor 6, 1993, hal. 629-637.

* Lihat A. L. Kroeber and F. Kluckhohn, Culture: A Critical Review of Concepts and Definitions,
Peabody Museum Papers. Vo.7, No. 1, Cambridge, Mass: Harvard University, 1958.

* Lihat M.P. Carrol, “Culture”, in J. Freeman. Ed., Introduction to Sociology, Scarborough Ontario:
Prentice Hall, 1982, hal. 19-40,
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masyarakat kota. Ada beberapa faktor yang dapat mengakibatkan timbulnya

perubahan sosial dan budaya masyarakat, antara lain:

4.4.1 Persekitaran Geografi

Masyarakat dan perk gan sosio-budayany punyai hubungan yang

erat bahkan tidak dapat dipisahkan dengan persekitaran alam semula Jjadi yang mereka

hadapi. Realiti inilah yang sedikit banyak dapat jelask gapa perb
perbezaan berlaku di kalangan masyarakat tentang sifat, tingkah laku dan cara-cara
mereka bangkan kegi ialnya. Bahkan igik bahagian ahli,

hiah 1

Juga dihubungkan dengan alam semula jadi tersebut.”'

lahirnya

Ibn Khaldiin, seorang pakar sosiologi, juga mempercayai tentang kesan alam

tabi'i terhadap tingkah laku individu dan kat.”? Suatu k > misalnya,

yang mencakupi daerah-daerah dunia Arab, Parsi, Turki, Yunani sehingga Spanyol,
Portugal dan Romawi, oleh Ibn Khaldun dianggap sebagai kawasan dunia yang paling
baik dan sederhana. Cuaca dan udaranya tidak terlalu panas, atau sejuk. Keadaan
demikian telah mengakibatkan penduduk di kawasan tersebut juga baik dari segi
fizikal, warna kulit, akhlak, kepribadian dan sikap keagamaannya. Bawaan budaya
yang demikian akan berimplikasi kepada kecenderungan, walaupun tidak semuanya,

Jatalisme atau Jabariyyah. Sebaliknya, mereka yang hidup di kawasan yang beriklim

-
*' Lihat Muhammad Firdaus, Kesan Perubahas Sosial Terhadap Perubahan Hukum Syarak, (Tesis
Ph.D), Kuala Lumpur: Akademi Pengajian Islam, Universiti Malaya, 1999, hal. 55.

%2 Lihat Ibn Khaldtin, Op. Cit., hal, 82.95,

** Ibn Khaldun membahagikan dunia secara geografi menjadi tujuh kawasan. Masing-masing kawasan
tersebut mempunyai keunikan tersendiri dari segi iklim, cuaca, alam tabi'i dan sebagainya. Lihat /bid,,
hal. 52-80,
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sangat panas atau sangat sejuk akan berimplikasi kepada qadariyyah atau rasionalis **

Ringk , pemb dun dan kemajuan sosio-budaya dan ekonomi yang
dicapai oleh kat itu ada Kai dengan kead. fi tabi'i
setempat.”

Selanjutnya, Toynbee, dalam analisisnya terhadap sejarah bangsa Mesir purba
dan bangsa Cina kuno menghasilkan kesimpulan yang sama dengan Ibn Khaldiin,

Toynbee mengatakan bahawa respon terhadap |gan sangat

kejayaan suatu masyarakat dalam perjuangan mereka mengadakan transformasi
sosialnya.*® Menurutnya, bangsa Mesir purba memilih menetap di Lembah Sungai
Nil sebelah bawah iaitu kawasan liar yang masih belum pernah didiami oleh sesiapa.

Mereka menghadapi tentangan alam tabi'; yang sukar dan dasyat. Oleh kerana itu,

mereka mampu bah dan 1y ikan cara hidup, bina ketah mental
dan fizikal serta semangat mereka sehingga mereka mampu melahirkan masyarakat

bertamadun yang terawal sekali yang pernah disaksikan oleh sejarah. Demikian Jjuga

Beirut: Markaz Dirasah al-Wihdah al-' Arabiyyah, Cet. 5, 1992, hal. 144, Lihat juga A. A. Agnataka,
Ibn Khaldiin, terjemahan ° Ala’ al-Hamrush, tp., tanpa tahun, hal. 40; juga Sawtilana Patseeva, al-
‘Umran al-Bashari fi Muqaddi Ibn Khaldin, diterj daripada bahasa Rusia oleh Ibrahim
Ridwan, Libya: al-Dar al-' Arabiyyah li al-Kitab, 1978, hal. 198-199.

% Lihat Amold J. Toynbee, A Study of History, New York: Oxford University Press, 1946, hal. 68-73
& 88. Pada dasamya idea tersebut dapat disimpulkan daripada seluruh kajian buku ini tentang lahirnya
kebudayam-kebudzym kuno selama enam ribu tahun. Lihat bab The Geneses of Civilizations, hal. 48
dan seterusnya.
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dengan lahirya tamadun masyarakat Cina kuno dapat dijelaskan juga melalui analisis
yang sama.”’
Jadi, dapat dikatakan bahawa keadaan geografi yang sukar dan dasyat dapat

menyebabkan masyarakat terdorong untuk mengembangkan transformasi sosio-

budaya yang maju. Dalam erti kata lain, dapat t kepada sikap rasionalis dan
berfaham gadariyyah. Sebaliknya, masyarakat yang hidup dalam persekitaran yang

mudah, sederhana dan tidak bar akan terhambat perkemt dan akan

cenderung berfikiran fatalisme atau Jabariyyah. Namun demikian, kesan persekitaran

fizikal terhadap dinamik , buk suatu faktor yang menentukan secara

mutlak.”® Ini kerana pada akhimnya transformasi sosial itu berpunca daripada dorongan

haniah dal dan Kehendak yang kuat disertai gagasan akan

+

selalu suatu syarakat di ik dan terd g iptak kead:

kehidupan yang lebih baik. Dalam hal ini, Ali Syari‘ati menegaskan bahawa al-nas,
masyarakat itu sendiri adalah faktor yang terpenting dan fundamental dalam setiap
proses perjalanan sejarah perkembangan masyarakat.”

4.4.2  Persekitaran Sosio-ekonomi

Kesan perseki sosial, kebud: dan ek i terhadap perubahan

masyarakat tampak jelas. Kegiatan-kegiatan masyarakat dalam corak tertentu akan

" Walau bagaimanapun, Toynbee kui bahawa i fizikal, walaupun
memberikan kesan terhadap perubahan ‘masyarakat, tetapi ia tidak bersifat mutlak. Lihat /bid.

* Kerana ada juga terdapat geografi yang sukar dan tandus berimplikasi kepada kehidupan yang
sederhana dan banyak bergantung kepada kehendak alam. Seperti geografis, sosiologis, dan historis
bangsa Arab yang hidup di tengah padang pasir tandus. Faktor geografis tersebut mempengaruhi cara
berfikir dan tingkat kebudayaan mereka Mereka merasa diri lemah dan tidak berdaya menghadapi
tantangan yang demikian keras. Hal inilah yang membawa mereka pada sikap fatalisme, yang
menganggap Tuhanlah sebagai pemegang kekuasaan mutlak yang menguasai alam, manusia, dan
perbuatannya. Lihat Harun Nasution, Teologi Islam, hal. 49. Lihat juga A. E. Afifi, “Penafsiran Islam
secara Rasional dan Mistik”, dalam Kenneth W. Morgan, Islam Jalan Lurus, Diterjemah oleh Abu
Salamah dan Chaidir Anwar, Jakarta: Pustaka Jaya, 1980, hal 177.

* Lihat * Ali Syari'ati, On the Sociology of Islam, diterjemahkan oleh Hamid al-Gar, Barkley, Mizan
Press, 1979, hal. 116-118.
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kibatk imbulny yarakat dengan corak tertentu pula. Dalam bidang

pendidikan, misalnya, pengaruhnya terhadap tingkah laku dan perbuatan, cara
bersikap dan cara berfikir dapat diamati. Masyarakat dengan tingkat purata pendidikan
yang tinggi sudah tentu tidak sama dengan masyarakat yang majoritinya
berpendidikan rendah atau buta huruf Ini kerana persekitaran mengenai pendidikan
itu dapat memberikan warna sosial tertentu, Berkaitan dengan hal itu, Emmanual
Told, menyatakan bahawa pendidikan sebagai faktor utama yang dapat melahirkan

rk dan kemajuan suatu "% Ini dapat dilihat bahawa kemajuan

yang berlaku di Eropah di antara abad ke-15 dan 19 itu bermula dari revolusi budaya

101

yang ditandai dengan p pendidikan secara terus

Demikian juga dengan perubahan persekitaran ekonomi. Cara hidup
masyarakat industri dengan tingkat pendapatan per kapita yang tinggi tentu berbeza
dengan masyarakat petani atau buruh tani. Sistem sosial, cara berfikir, institusi dan
organisasi mereka berbeza. Dalam masyarakat tani, tidak akan ditemukan organisasi
buruh tani seperti yang terdapat dalam pengertian yang sering dijumpai dalam
masyarakat industri. Ini kerana kedua-dua masyarakat itu mempunyai keperluan dan

permasalahan masing-masing serta menggunakan pendekatan yang berbeza dalam

mengatasi suatu masalah.
Ibn Khaldin, dalam p lidikannya genai kesan perseki S0si0-
'k i terhadap Y kota dan kampung, yatakan bahawa

terhadap adanya hubungan antara tingkat ekonomi masyarakat dengan sistem

-
' Lihat Emmanual Told, The Causes of Progress: Culture, Authority and Change, diterjemahkan oleh
Bas:l Blackwell, United Kindom: Oxford, 1987, hal. 2.
Cora.k pendidikan memiliki akibat pcmbahan yang berbezn—bm Pendidikan seku]u akm
yang berb dan
duniawi  dan _yusad u.h:nah Sebaliknya, pendidikan berlatar belakang agama agama dapat mela.hukan
man dan teguh nilai-nilai k Lihat /bid., hal. 28.
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ialnya.' M kat kampung yang dahulu hidup sederhana dan bersahaja dengan

pendapatan yang sedikit, apabila mereka telah berpindah ke kota dan kehidupan

ekonominya maju, mereka berubah jadi pemboros, bersikap ko isme,

berpoya-poya, baik dalam segi makanan, pakaian atau bangunan. Bahkan profesi
mereka pun juga berubah menjadi berbagai-bagai. Ada yang menjadi jurutera,
usahawan dan peniaga.'® Jadi, timbulnya pelbagai situasi sosio-budaya masyarakat

disebabkan oleh perbezaan corak kegiatan ekonomi mereka.

Dalam tradisi sosiologi moden, Karl Marx, seorang pakar yang mewakili idea
tentang penafsiran ekonomi terhadap sejarah, menyatakan bahawa perkembangan
sosial dari yang sangat sederhana sampai kepada yang rumit dan revolusioner hanya

dapat diakibatkan oleh kegi } i masy . Penggerakan kapital tanpa batas

akan melahirkan kat kapitalis, timbul kelas-kelas sosial, buruh, majikan,
borjuis dan lahirnya masyarakat proletar. Dengan demikian, timbullah konflik di
antara mereka yang hanya dapat diselesaikan dengan konsep komunisme.'® Namun
demikian, kesimpulan tersebut tidak dapat dianggap universal yang berlaku kepada

1

seluruh masyarakat di dunia dengan berbagai latar belak g dan p $0Si0-

budaya yang sangat beragam. Realiti sejarah dan keadaan semasa yang dialami oleh

berbagai Y at moden 1jukan hal yang sebaliknya. Ini kerana walaupun
konflik dalam masyarakat itu memang berlaku, namun hal ini tidak semestinya selalu
mengarah pada pertentangan antara kelas dan revolusi yang mengakibatkan
pertumpahan darah. Jadi dapat dikatakan bahawa, tidak ada dasar yang kuat mengenai
idea penafsiran ekonomi terhadap sejarah dengan bentuknya yang radikal seperti
-

"% Lihat Ibn Khaldiin, Op. Cit, hal. 122.

' Lihat Ibid., hal. 120.

"™ Lihat Karl Marx dan Friedrich Engles, A of C Parry, dan mukaddi dalam

0,

Great Books of the Western World, Penyunting, J. Mortimer Adler, USA: The University of Chi
Cet.2, 1990, hal. 416-417.
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tersebut. Walau bagaimanapun, kesan sosio-ekonomi terhadap perkembangan suatu

masyarakat adalah sukar untuk dinafikan.

4.4.3 Cabaran dan Respon

Faktor lain yang juga menjadi latar belakang berlakunya dinamika sosial jalah
hubungan yang jelas antara cabaran dan respon yang dilakukan oleh masyarakat. Di
dalam menghadapi cabaran-cabaran ini masyarakat dapat dikategorikan kepada dua
golongan. Pertama, mereka yang tidak mampu memberikan respon, iaitu menyerah
begitu saja terhadap cabaran itu atau menghindari dan melarikan diri daripada
menghadapinya. Bawaan budaya seperti akan berimplikasi fatalisme atau Jabariyyah.
Kedua, mereka yang kreatif dalam menghadapi cabaran-cabaran itu dan berjaya
memberikan respon yang berkesan. Ini akan berimplikasi pada faham yang liberal dan

rasional atau gadariyyah, Yang menggambarkan kebeb ia dalam kehendak

dan perbuatan. Masyarakat terakhir inilah yang dapat melakukan transformasi sosial
dan akan dapat membawa kearah kehidupan yang lebih baik dan maju.

Menurut Toynbee, lahimya tamadun-tamadun besar, seperti Mesir purba,

Sumeria dan Cina kuno disebat i p memberikan respon

terhadap cabaran persekitaran fizikal yang mereka hadapi. Di dalam perjuangannya

mengatasi suatu cabaran, mereka p ian-penyesuaian  yang

diperlukan terhadap kebiasaan-kebiasaan lama dan cara hidup mereka pada umumnya
sesuai dengan tuntutan cabaran-cabaran baru. Oleh kerana itu, kreativiti mereka dapat

mengubah kehidupan menjadi lebih berkembang, dinamik dan maju.'%

Dari keterangan di atas dapat diambil suatu g bahawa k

untuk memberikan respon terhadap cabaran persekif akan fleksikan suasana

=
"% Lihat Toynbee, Op. Cit., hal. 69-74.
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budaya yang dinamik dan kondusif. Hal ini dapat dibuktikan bahawa persekitaran
yang sukar dan mencabar sahaja yang dapat menggalakkan masyarakat untuk

melahirkan d dun besar. Sedangkan persekitaran yang mudah boleh,

Ini kerana

laup tidak , hamb lajunya perk
persekitaran fizikal yang mudah gagal mendorong manusia mencari alternatif yang
lebih baik, sebaliknya persekitaran yang sukar dan mencabar mampu mengilhami

kemampuan mencipta untuk mencari Jjawapan-jawapan kreatif.

Dalam perkemb ya, untuk hubungkan kebudayaan dengan

sistem kehidup Y , beberapa sarjana telah cuba mengembangkan beberapa

model dimensi; di antaranya adalah model empirikal tentang kebudayaan yang telah

dikembangkan oleh Geert Hof de'® yang telah melak kajian dan penyelidik

terhadap lebih dari 60 negara, sejalan dengan dimensi temuan Glenn'"” dan kemudian
dikembangkan oleh Kedia dan Bhagat.'®®

Dimensi budaya yang digunakan untuk melihat perbezaan-perbezaan yang
terdapat dalam kelompok masyarakat, termasuk kelompok-kelompok ~ anggota
organisasi, perusahaan dan institusi-institusi, yang telah dikembangkan Hofstede

adalah: Individualisme, kolektivisme; jarak kek ; penghind ketidak

dan maskulinitas, feminitas.

Individualisme, mengacu kepada sejauh mana orang-orang membatasi dirinya

sendiri sebagai individu dan merasa bertanggung jawab untuk menjaga terutama

dirinya sendiri dan keluarga terdekatnya. Dalam individualistis, nilai
1% Lihat Geert Hofstede, Cultural C / ional Diffe in Work-related Values,

Sa}e: Beverly Hills, CA. 1980.

""ES. Glenn and C.G. Glenn, Man and Mankind: Conflict and Communication Between Cultures,
Norwood, Ablex, 1981.

1% Lihat B.L. Kedia and RS. Bhagat, “Cultural Constraints on Transfer of Technology Across
Nations: Implications for Research in I and Comparati ", Academy of
Management Review, 1988, nombor 13.
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tinggi diberikan kepada jasa dan prestasi individual,'*® Seorang individualis meyakini

bahawa keterlib ya di dalam isasi sifatnya kalkulatif atau semua serba

perhitungan. Kemudian, kolektivi kepada sejauh mana orang-orang

berpandangan bahawa dirinya merupakan bahagian dari satu kelompok, baik dari

masyarakat mahupun dari organisasi di mana mereka kerja. Dalam masyarakat

kolektivis, iaan dan kepatuh kepada kelompok dinilai di atas dan lebih utama

daripada  prestasi perorangan.  Seorang  kolektivis berpandangan  bahawa

keterlibatannya di dalam organisasi berasas moral, bukan prestasi.''®

Negara-negara dengan taraf penghidupan yang tinggi seperti  Amerika
Syarikat, menunjukan penekanan pada dimensi individualisme dengan keyakinan
bahawa cara terbaik membantu orang lain adalah dengan jalan menunjukan

1

keberhasilan diri sendiri."' Namun demikian, tidak semua negara yang

k tidak dimensi budaya individualisme menunjukan tingkat

Y

penghasilan yang rendah. Jepun, misalnya, diakui menganut dimensi, oleh Condon

disebut, 7 lepende dan Conformity to or identity with the group yang serupa
dengan kolektivisme, di mana individu pada banyak hal ditentukan indentitinya oleh
hubungannya dengan orang lain dalam struktur sosialnya, sehingga hal ini kadang kala

dilihat secara tidak langsung pada pemakaian bahasa."'2

—_—
" Lihat Azhar Arsyad, Op. Cit., hal. 73,

" Lihat fbid., hal. 71-72.

""" Lihat Fred Luthans, Organizational Behavior, McGraw-Hill: Intemational Editions, Fifth Edition,

ala Amerika adalah dalam pengertian bahawa setiap orang mempunyai tempat yang berbeza tapi setara
dan sama di dalam masyarakat. Istilah yang dipakai untuk beri| makna pada individuali
adalah “equality” dan “inde " atau k dan ketidak. Lihat
John C. Condon & Fathi S. Yousef, In Introdh n to Ir Itural Ce Indi. is:
Bobbs-Merrill Educational Publishing, 1975, hal. 65-68. Stewart Edward C. Stewart, American
Cultural Patterns: A Cross-Cultural Perspective, Pittsburgh: Regional Council for International
Education, 1971, hal. 69.

"'* Lihat John C. Condon & Fathi S. Yousef, Op. Cir., hal. 68.
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Sisi negatif dari praktek kolektivisme yang tidak rasional adalah munculnya

e

gan yang terus dan yerahkan agar ya boleh

lebih meningkat melalui hubungan keluarganya yang kebetulan sedang memegang
Suatu peranan atau kata putus dalam suatu organisasi. Bawaan budaya yang demikian
akan berimplikasi fatalistis atau jabariyyah. Selanjutnya, hal ini akan mengarah ke
arah nepotisme yang boleh dianggap merupakan ciri dari kebanyakan “negara yang
berkembang”. Orang-orang Amerika Utara agak merasa berkurang individualismenya
bila memperolehi pekerjaan atau jawatan lewat Jjalur hubungan keluarga atau bila,
setelah berumur dua puluh tahun, seseorang masih tinggal bersama orang tuanya atau
saudaranya atau sepupunya.'” Jadi, di dalam masayarakat yang berdimensi tinggi
pada kolektivisme, seseorang dituntut untuk bersikap patuh terhadap masyarakatnya,
meskipun mungkin ia tidak merasa tentram terhadap apa yang dituntut oleh
masyarakatnya dan karyawan biasanya di evaluasi oleh teman sejawatnya berdasarkan

hub! baik dan keprihati terhadap teman sejawat.

&

Jarak kek (power di: ) gacu kepada sejaut orang-orang

menerima distribusi kekuasaan yang tidak merata. Dalam masyarakat yang memiliki
jarak kekuasaan yang tinggi, distribusi kekuasaan yang tidak merata diterima sebagai
suatu norma, struktur autoriti di ta’ati secara sakral, dan atasan dipatuhi dan
diperlakukan serta disikapi dengan penuh hirarki dan penghargaan yang sangat tinggi,
sehingga diperlukan adanya hirarki kekuasaan di dalan suatu lembaga. Anggota
organisasi yang “kurang berdaya atau tidak memegang  kekuasaan” menerima

pembahagian kekuasaan secara tidak merata atau dengan kata lain suatu tingkat

dimana i menerima kead yang jukkan bahawa pi pi y

mempunyai daya dan kekuasaan lebih banyak dan lebih tinggi dari padanya. Muara

' Lihat 1bid., hal, 75.
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dari dimensi tersebut akan berimplikasi faralistis,''* Sebaliknya, masyarakat yang

Jjarak  kek yang rendah senatiasa mendasarkan pemberian
kesempatan atau penghargaan pada semua orang secara merata dan sama. Perbezaan
yang besar dalam kekuasaan tidak diterima dan ditolerir dalam organisasi. Bahkan,

biasa terjadi bawah il alih kegi tanpa berkonsultasi kepada atasannya

demi kebaikan nama lemb Bawah. 2gap ya sama saja dengan dia
atau dia sama saja dengan atasannya. Sebagaimana tulis Kanungo, “If fower distance

is low, subordinates consider superiors to be ‘people like me’ and vice versa, "5

Kanungo dan Jaeger gask bahawa kat yang berjarak

kekuasaan yang tinggi adalah ciri masyarakat pada negara-negara yang sedang
berkembang dimana diperlukan adanya hirarki kekuasaan, seseorang dinilai selalu
mematuhi orang yang sedang memiliki autoriti dan posisi serta kedudukannya
senantiasa dihargai. Hal yang demikian menurut Weber, karena tidak adanya

persamaan hak yang mengarah ke persaingan untuk menjadi orang pilihan, akan

secara tidak 1 g kepada fatali dan } gnya etos kerja yang

hasilkan p ktiviti yang dai sehingga diperlukan adanya perubahan
lewat Isi i p 1 P it Barat untuk diberikan kepada negara-
negara sedang berk g.''® Baik pandangan Weber maupun pandangan untuk

melakukan  emulsifikasi praktek-praktek ~kepimpinan Barat ke Timur untuk

meninggalkan k dan melakukan efesiensi ternyata tidak selamanya

" Lihat Fred Luthans, Fred Luthans, Op. Cit, hal, 80-81

' Lihat Rabindra N. Kanungo and Alfred M. Jaeger (ed), Management in Developing Conurries,
London: Routledge, 1990, h. 11

"1 Lihat Weber, The Relegion of India, : The Sosiology of Hinduism and Buddhism, Glencoe: Free
Press, 1958. Selanjutnya lihat Lewis, W.A., Theory of Economic Growth, London: Allend and Unwin,
1955, serta mcClelland an Winter, Motivating Economic Development, New York: Free Press, 1969,
Pandangan mereka ini telah dibantah oleh sebahagian pakar.
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berjalan secara efektif disebabkan adanya variabel kontekstual Yyang ada pada negara-

negara non Barat.

Penghindaran ketidak-pastian (uncertainty avoidance) mengarah kepada

sejauhmana orang-orang berupaya menghindari ketidak pastian dan kecelaruan dalam

kehidup . Dalam masyarakat yang tingkat penghindaran yang ketidak pastiannya
kuat, ketidak pastian dan kerancuan selalu dihindari dengan cara membuat peraturan
dan atat tertib yang ketat dan jelas, hanya memberikan toleransi minimal terhadap
penyimpangan, dan selalu senang dengan sistem yang menjamin Kestabilan, seperti
mencari pekerjaan seumur hidup atau menjadi pegawai negeri ala Indonesia.

Sebaliknya, masyarakat yang tingkat penghind ketidak

lya lemah atau
rendah menunjukkan toleransi lebih besar terhadap kesudian untuk mengambil

pekerjaan yang dung risiko, p

i p tat tertib dan norma-
norma yang mungkin kelihatan agak kaku demi untuk memperoleh sesuatu yang lebih
baik. Orang-orang cenderung suka berpindah-pindah, baik berpindah dari satu daerah
ke daerah lain mahupun pindah dari satu pekerjaan ke pekerjaan lainnya, serta
menerima pandangan tentang perlunya perubahan. Florence Kluckhohn dan teman-
temannya di Harvard dalam konsep tentang orientasi nilainya, mengembangkan hal
yang serupa dengan ini, dengan istilah “high mobility” bagi yang berdimensi budaya

“low uncertainty idance” atau hind Ketidal

n rendah dan “/ow
mobility” bagi yang berdimensi budaya “high uncertainty avoidance” atau

penghindaran Ketidaktentuan tinggi.!!”

Sifat kelelakian (mascluinity) mengarah kepada sejauh mana masyarakat
menempatkan nilai tinggi untuk memperoleh wang, hal-hal yang bersifat material

lainnya  sementara tidak menilai hub g ia. Yang dimak

d dengan
—_—
""" John C. Condon & Fathi S. Yousef, Op. Cit,, hal. 73-79

FERPUSTAKAAN UNIVERSITI MALAYA
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“kelelakian” atau karakter “masculine” adalah sifat agressif, assertif, percaya pada
diri sendiri dan tegas tanpa memperdulikan orang lain. Sebaliknya, kewanitaan
(femeninity) mengarah kepada sejauh mana masyarakat menilai taraf hubungan
kemanusiaan. Hubungan yang hangat dengan sesama manusia dan sanak keluarga
lebih penting daripada wang ataupun material lainnya yang dimiliki, Inilah yang
dicela oleh Weber dalam beberapa diskursus tesisnya, kerana tidak sesuai dengan
etika kerja Protestan dan akan memberikan kesan kepada sikap faralistis."'® Dimensi

di atas termanifestasi dengan sendirinya pada organisasi dan lembaga dengan beragam

I,

cara; seperti perhatian terhadap kerjaya k g orientasi hubungan antara

i atau

yang nampak lebih jol pada yang berdi

kelelakian yang tinggi. Begitu pula adanya & g untuk b i diri
mengatakan tidak, termasuk pada sanak keluarga, pada hal-hal yang dianggap
merugikan perolehan wang atau materi ataupun yang dianggap melanggar aturan,
Berdasarkan keempat dimensi budaya di atas, kecendrungan budaya suatu
kelompok masyarakat atau suatu organisasi dapat dihuraikan dan dibandingkan

pok lainnya. Hofsted isalny lyimp bahawa budaya

dengan kel
Amerika dan negara dunia ketiga berbeza dalam keempat dimensi itu, terutama pada
dimensi individualisme (kolektivisme), jarak kekuasaan, dan penghindaran ketidak
pastian. Dalam dimensi individualisme, masyarakat Amerika cenderung tinggi,
sementara masyarakat dunia ketiga lebih berorientasi kolektivisme. Masyarakat
Amerika cenderung mengikuti norma jarak kekuasaan yang rendah, sementara
masyrakat timur cenderung berjarak kekuasaan tinggi. Masyarakat Amerika

cenderung memiliki dimensi penghindaran ketidak pastian yang lemah, sementara

—_—
"% Lihat Rabindra N. Kanungo dan Alfred M. Jaeger, (ed), Op. Cit,, hal. 6-7.



sedang berk g, tingkat penghind; ketidak pasti: , jauh lebih

Nilai-nilai yang terkandung dalam keempat dimensi budaya tersebut akan

kan atau hasilkan jenis bentuk-bentuk organisaasi yang berbeza,

yang tercermin pada aspek-aspek jangka waktu pekerjaan, cara pengambilan

keputusan, sifat tanggung jawab, tingkat kecepatan evaluasi dan promosi, bentuk

p dalian, sifat kekh (spesialisasi) dan jenis kupan perhatian dan
keperihatinan.

Dimensi kelima ditambahkan oleh Kedia dan Bhagat'" iaitu dimensi berfikir
Abstrak versus asosiasi. Pada budaya asosiasi, masyarakatnya menggunakan asosiasi
pada peristiwa-peristiwa yang tidak berasaskan logika. Hal yang demikian akan
memberikan akses terhadap tersebarnya superstitisi atau fakhyul dan ilusi pada
masyarakat dan akan bermuara ke pola berfikir Jabariyyah, ' Sementara pada budaya
Abstrak, hubungan sebab akibat atau tipe hubungan rasional dianggap suatu hal yang
dominan. Kedua dimensi di atas juga berbeza dalam kaitannya dengan hubungan
manusia dengan konteks dan lingkungan dimana seseorang berada. Pada budaya
asosiasi, konteks dan lingkungan memegang peranan penting dalan menentukan
persepsi, sikap, dan tingkah laku seseorang. Pada budaya abstrak, persepsi, sikap, dan

tingkah laku dipengaruhi oleh aturan-aturan dan prinsip-prinsip yang lebih abstrak.

Dalam kaitanny dengan lah k ikasi, budaya asosiasi lebih cenderung untuk

1 g face to face y ikan pesan yang diinginkan supaya tidak diketahui

oleh orang banyak bahawa dia setuju atau tidak setuju akan suatu hal, sementara pada

T —
Lthal Kedia dan Bhagat, Op. Cit., hal. 566
Lth Andrew Rippin, Muslims: Their Religious Beliefs and Practices, New York: Routledge, 1993,
hal. 6.
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budaya abstrak lebih menyenangi hal-hal yang bersifat lebih maju seperti hubungan

langsung memakai telepon, e-mail, dan mass media.

Kelima dimensi budaya di atas iaitu penghindaran ketidakpastian, Jjarak

kel individualisme, kuliniti, abstrak atau asosiasi dikategorikan sebagai

dimensi sosial budaya eksternal. Pengaruh lingkungan sosial budaya eksternal tersebut

ilkan seperangkat kepercayaan, dangan, asumsi, dan faham tentang
hakikat manusia dan perilaku organisasi yang dibawa oleh para karyawan sebagai
kebiasaan budaya. Mereka membawa kebiasaan budaya tersebut bila mereka

memasuki suatu lembaga. Bawaan budaya tersebut dinamai budaya kerja internal.'?!
Budaya kerja internal tersebut dibahagi lagi menjadi dua perangkat nilai,
asumsi dan pandangan kepercayaan; yang pertama sifatnya deskriptif, iaitu nilaj

budaya yang menggambarkan tentang seperti apa manusia Yyang menganutnya, seperti

dimensi lokus kontrolek | atan fatali versus keberdayaan, maleabili i, dan

orientasi waktu, sementara yang kedua iaitu yang sifatnya normatif atau preskriptif,

h

iaitu b tentang  bagai ia yang ya

berperilaku, seperti dimensi reaktif atau proaktif, patemalistik, dan dipendensi,'??
Kecendrungan budaya yang memberi kesan dimensi fatalistik dapat lahir

kerana kepercay bahawa hasil-hasil yang diraih dan dialami itu adalah karena

campur tangan segala tenaga di luar diri manusia itu sendiri. Ini jugalah yang disebut
dimensi external locus of control. Lawannya adalah internal locus of control dimana

seseorang bertanggung jawab penuh terhadap hasil-hasil perbuatan dilakukannya atau

-

" Lihat RN. Kanungo and Manuel Mand. “I ion: Mq ional Models for developing

Societies”, dalam R.N. Kanungo & M. Mendonca (eds), Work Manmnon. New Delhi: Sage. 1994, hal.

14-21.

2 ' Lihat Manuel Mendonca, “Work Culture in Developing Countries: Imphcanons for Ferformance
s dalam Psychology and D loping Societies, 2, 1990, h. 1
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tingkah lakunya sendiri yang pengaruhi, ly n, dan gontrol hasil

yang ingin diraih.

Dikotomi dimensi lainnya dapat ditelusuri pada kepercayaan terhadap potensi

manusiawi yang ada pada diri seseorang yang tidak terbatas untuk berubah dan dapat

ditempa serta dididik sedemiki rupa (unlimited creative P of human
recorces). Itulah yang disebut maleabiliti. Sebaliknya, kepercayaan dan pandangan

bahawa kapabilitas (k p ) ia dipandang sulit berubah dan dilatih karena

memang dianggap telah menjadi wataknya dari dahulu memang begitu disebut fixed
(sesuai) dengan potensi yang sangat terbatas. Anggapan bahawa potensi yang ada
pada manusia sangat terbatas berimplikasi menyerahkan segala sesuatunya kepada

ketentuan diluar dirinya. Hal yang demikian cenderung bersifat Jabariyyah.

Lingkungan budaya yang sukar diramal pada masyarakat sedang berkembang
telah menciptakan perspektif tentang masa yang tidak memberikan peluang
munculnya orientasi masa depan dan perencanaan Jjangka panjang'?* Sebaliknya, pada
lingkungan yang dapat diramal atau pada budaya yang berorientasi masa depan dan
jangka panjang, perencanaan menjadi suatu hal yang menjadi cirinya. Bila dikaitkan

dengan faham teologi, dimensi tersebut berimplikasi Qadariyyah. Sebaliknya, pada

lingkungan yang sukar diramal orientasi bud: ya lebih garah ke dang;

masa lampau dan sekarang serta berskala jangka pendek dan oleh karenanya,
perencanaan menjadi suatu hal yang tidak menyenangkan, dengan demikian
cenderung berimplikasi Jabariyyah, karena tidak adanya usaha untuk melakukan

sesuatu perencanaan masa mendatang,

P
'3 Lihat Triandis, H.C. “Toward a Psych ical Theory of E ic Growth”, dalam J) nal
Journal of Psychology 19, 1984, h. 79-95.
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Manyangkut tentang andaian normatif yang menuntun perilaku sehari-hari,
muncul perbezaan yang manarik anatara masyarakat yang berdimensi budaya maju
dan berkembang. Misalnya, organisasi dan lembaga—lembaga yang sedang maju
menunjukkan ciri budaya proaktif manakala berhadapan dengan tugas yang sedang di
pikul. Hal ini memberi kesan kepada wujudnya sebuah lingkungan sosio budaya
maskuliniti yang disertai keyakinan bahawa alam ini dapat dikuasai. Namun demikian,
pada masyarakat yang sedang berkembang, dimensi budaya sikap pasif dan reaktif
lebih menonjol. Individu sulit untuk melakukan perubahan-perubahan yang berarti
pada lingkungan yang demikian. Dalam erti Kata lain, sulit untuk membuat tugasnya

lebih bermakna kipun untuk } i sendiri. Dan akhirya individu

terpaksa harus didorong atau menunggu dipaksa untuk merubah diri mereka supaya

memenuhi tuntutan tugas atau untuk mengatasi tekanan-tekanan lingkungan di

ki yang perubahan.'** Anggota masy yang berdimensi reaktif
dan pasif seperti ini memberi kesan kepada orientasi tugas yang tidak tegas, tidak jelas

dan tidak agresif serta terkesan  fatalistis atau berimplikasi Jabariyyah.

45 KESIMPULAN

Sebagai kesimpulan, dapat dikatakan bahawa persekitaran geografi dapat
memberi kesan, meskipun tidak semuanya, kepada tingkah laku individu dan bahkan
boleh mempengaruhi sikap budaya suatu komuniti sesebuah masyarakat. Dalam kaitan
ini, penulis melihat bahawa sifat yang kelihatan seakan-akan Jjabariyah dalam
kehidupan masyarakat Jambi mempunyai kaitan yang erat dengan faktor alam, di

antaranya, seperti disebutkan di atas, pada bulan-bulan tertentu kebanyakan lapangan
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pertanian penduduk digenangi oleh banjir yang berlanjut selama berbulan-bulan. Ini
membawa kepada sikap masyarakat yang kurang kreatif dalam usaha, meskipun
mereka sudah berusaha mengalihkan usahanya kepada yang lain, namun usaha ini
sudah tentu tidak optimal, jika ditinjau dari sudut yang lain. Kenyataan ini dapat
diajukan kerana realiti menunjukan bahawa orang-orang tua dahulu, di Jambi, sentiasa

berusaha mencipta lapangan pekerjaan, yang memakan waktu yang cukup lama dan

kai alat-alat tradisional seperti bang hutan untuk lapangan perkebunan
getah yang sampai hari ini masih dapat dinikmati oleh penduduk at Jambi.
Ini jukan bahawa Jambi sejak dahulunya telah memperlihatkan
kedinamisannya dalam kehid pan mereka. Sama ada dalam bersikap mahupun pola

fikirya, yang jauh ke depan.

Oleh kerana itu, amat menarik untuk dikaji dan diteliti bagi mendapatkan
kepastian; apakah yang mempengaruhi sikap dan pola fikir masyarakat Jambi
sehingga mereka kelihatan begitu kreatif dan dinamik dalam melakukan aktiviti
keseharian. Apakah benar teologi al-Ash’ariyyah yang membawa pengaruh kepada

akidah mereka atau bagaimana ?
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