BAB TIGA

KONSEP AF‘AL ALLAH DALAM PEMIKIRAN AL-

JURJANI



3.0 Pendahuluan

Perbuatan Allah SWT merupakan satu perbahasan daripada perbahasan-perbahasan
ilahiyyat dalam ‘Iim al-Kalam. lIsu-isu yang dibahaskan di dalamnya disarati dengan
pelbagai soal-jawab polemik dan teoretikal. la membicarakan bagaimana hubungan
Allah SWT dengan hamba serta isu bagaimana kejadian hamba dan segala bentuk
perlakuan baik atau buruk mereka berlaku di bawah kekuasaan Qudrah dan Ir@dah
Allah SWT. Antara lain, perbahasan mengenai Af*al Allah membahaskan bagaimana
perbuatan hamba secara hakikatnya adalah suatu yang telah dijadikan dan dikehendaki
oleh Allah SWT walaupun zahirnya ia digerakkan oleh hamba.

Bab ini akan membincangkan beberapa tajuk yang dianggap penting berhubung
dengan pemahaman terhadap Af“al Allah. Tajuk-tajuk tersebut ialah; Konsep Af‘al
Allah Dalam Tradisi ‘Ilm al-Kalam. Di bawah tajuk ini, perbincangan akan memberi
tumpuan kepada huraian Asha‘irah, Maturidiah dan al-Ghazzalli terhadap maksud
Af al Allah; Istilah Af“al Allah di sisi Mutakallimun. Fokus perbincangan di bawah
tajuk ini menyentuh tentang siapakah pelaku sebenar perbuatan di sisi mutakallimun?;
Konsep Af‘al Allah di sisi al-Jurjani. Perbincangan tajuk ini merupakan rumusan

kepada dua tajuk perbincangan terdahulu.

Sebelum membincangkan tajuk-tajuk ini secara terperinci, kajian terlebih
dahulu akan mengemukakan takrif literal kepada perkataan ‘af“al’. Ini bagi mengetahui
apakah pengertiaannya dan bagaimana hubungkaitnya dengan subjek kajian iaitu Af“al

Allah SWT.
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3.1 Takrif Af‘al Dari Sudut Bahasa

Dalam Bahasa Arab, perkataan af‘al merupakan jam‘ al-taksir' yang diterbitkan
daripada kata nama induk (ism mufrad) fi/%. 4f‘al sesuai diterjemahkan ke dalam
Bahasa Melayu sebagai ‘perbuatan-perbuatan’ manakala fi‘/ diterjemahkan sebagai

‘suatu perbuatan yang dilakukan’.

Para ahli Bahasa Arab mengistilahkan fi/ sebagai ‘ungkapan yang
menunjukkan berlangsungnya sesuatu peristiwa yang berlaku pada suatu ketika yang
tertentu’. ‘Ketika’ yang bererti zaman (waqt al-zamani) di sini terbahagi kepada tiga;
pertama, silam (madi); kedua, sedang berlaku (mudari) dan ketiga ketika bertepatan

dengan suatu perintah (amar)”.

Setiap ‘ketika’ ini mempunyai pengaruh yang berbeza ke atas sintaksis
pelafazan (sighah al-lafziyyah) perkataan fi‘l dan maksudnya. Dalam ketika madi, fi‘/
dilafazkan dengan fa ‘ala yang bermaksud ‘telah melakukan’. Dalam ketika mudari‘ ia
dilafazkan dengan yaf“alu yang bermaksud ‘sedang melakukan’ dan dalam ketika amar

ia dilafazkan dengan if“al yang bermaksud ‘lakukan!*®

! Jam* al-taksir merupakan sintaksis (sighah) yang menunjukkan sesuatu subjek yang dibicarakan
melebihi daripada dua. Pengunaannya adalah serupa (sawiyyan) sama ada disandarkan kepada kata nama
bersifat lelaki (mudhakkar) atau perempuan (muannathah). Contohnya gullab adalah kalimah Jam‘ al-
Taksir kepada kalimah galib dan talibah. Lihat penjelasan lanjut dalam: Muhammad Muhyiddin ‘Abd al-
Hamid (2004), al-Tukfah al-Saniyyah bi Shark al-Mugadimah al-Ajrizmiyyah: Bab ‘Alamah al-I ‘rab, al-
Qahirah: Dar al-Talai‘, h .20.

2 Terdapat dua timbangan sebutan (wazan) fi‘l apabila dijamakkan. Pertama af“al dan kedua fi ‘al.
Lihat penjelasan lanjut dalam al-Munazzamah al-‘ Arabiyyah li al-Tarbiyah wa al-Thagafah wa al-‘Ulam
(2003), al-Mu jam al- ‘Arabi al-Asasi, (T.T.P), (T.P), h. 943.

® Perkataan ‘perbuatan’ dalam Bahasa Melayu menepati erti kalimah fi 7. Ini kerana perkataan
‘perbuatan’ juga bermaksud segala yang dibuat, kerja dan tindakan. Lihat penjelasan lanjut dalam:
Dewan Bahasa dan Pustaka (2002), Kamus Dewan: Edisi Ketiga, Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan
Pustaka, h. 178.

* Ibn “Aqil (2005), Shark Ibn ‘Aqgil ‘ala Alfiyyah Ibn Malik: bab ‘dlamah al-Fi‘, j. 1, al-Qahirah:
Maktabah Dar al-Turath, h. 182.

® Ibid.
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Selain dijamakkan fi ‘7 menjadi af“al, ia juga dijamakkan menjadi fi‘al'. Fi‘al
juga bererti ‘perbuatan-perbuatan’ sebagaimana erti af“al, tetapi apa yang membezakan
antara keduanya ialah penggunaan keduanya dalam Bahasa Arab. Af“al digunakan
sebagai pemula bicara (mubtada’) contohnya af“al al- ‘7bad manakala fi‘al digunakan
sebagai jawab bicara (khabar) contohnya lill@éhi Ta‘ala fi‘al (bagi Allah SWT

Perbuatan-perbuatan)?.

Di sini dapat dirumuskan, pada aspek bahasa (lughawi), pelafazan af“al tidak
terlepas daripada tiga sighah iaitu madi, mudari * dan amar. Selain dikenali sebagai
sighah al-lafziyyah, ketiga-tiganya juga dikenali sebagai sighah al-zamaniyyah yang
berfungsi menjelmakan sifat ‘perlakuan’ (fi ‘liyah al-fi‘l) daripada af“al. Tanpa ketiga-
tiganya af‘al tidak mungkin dapat dimaksudkan sebagai ‘perbuatan-perbuatan’®.

Hasilnya, lafaz af“al tidak wujud, begitu juga kata dasarnya fi /.

Di sini kita dapati bahawa makna perkataan af“al apabila dilihat dari sudut
literal wujud berangkai dengan paksi masa dan hal sebegini pastinya hanya berkaitan
dengan perbuatan hamba. Adalah mustahil hal ini dapat dibayangkan pada Perbuatan
Allah SWT kerana ini akan menimbulkan persoalan apakah sighah masa yang relevan
dalam konteks perbuatan hamba akan turut relevan dalam konteks Perbuatan Allah

SWT? Pastinya tiada relevansi sama sekali!*

! Kalimah fi ‘al juga merupakan Jam ‘ al-Taksir. Al- Munazzamah al-<Arabiyyah li al-Tarbiyah wa

aI—Thgqﬁfah wa al-‘Ulam (2003), op.cit., h. 943.
Ibid.

® “llm al-Manyiq menjustifikasikan kata nama (ism) sebagai kalimah yang menunjukkan sesuatu
peristiwa berlaku dalam sesuatu situasi (hay’ah) dan pada sesuatu masa (zaman). Suatu ism yang
diungkapkan ia menggambarkan wujudnya penghasil dan hasilan walaupun kedua-duanya secara zahir
tersembunyi, contohnya darba (pukulan). Daripada kalimah ini, difahami wujudnya pemukul dan yang
kena pukul. Lihat penjelasan lanjut dalam Mahmid al-Razi (1948), Takrir al-Qawa ‘id al-Mantigiyyah,
c. 2, Kaherah: Mustafa al-Babi al-Halabi wa Awladih, h. 36, 37.

* Jawapan ‘tidak’ kepada soalan di sini adalah maklum kerana jika perbuatan yang disifatkan
kepada hamba juga disifatkan kepada Allah SWT maka sifat perbuatan kedua-duanya adalah seiras.
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Oleh itu, takrif af“al dengan pendekatan bahasa tidak sesuai untuk digunakan
bagi mentakrif kalimah Af*al Allah dan menjelaskan hakikat perbuatan yang sesuai
dengan Allah SWT. Lantas, pendekatan dan penjelasan bagaimanakah yang sesuai
untuk tujuan ini?, pastinya adalah pendekatan dan penjelasan dari aspek istilah

(istilahi).

Bagi memudahkan pembaca memahami apakah bentuk takrif 4f*al Allah yang
akan diperkatakan dalam pendekatan istilah, kajian akan mendedahkan dahulu di sini
apakah fokus ‘llm al-Kalam terhadap isu Af“al Allah. Pendedahan ini boleh diibaratkan
sebagai pengantar (tamhid) kepada pengupasan pendekatan istilah ke atas takrif 4/l

Allah.
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3.2  Af*al Allah Dalam Tradisi ‘Zllm al-Kalam

Dalam ‘/lm al-Kalam, kalimah tunggal af’al tidak memberi sebarang maksud
melainkan setelah ia disandarkan kepada pelakunya (f@a‘il al-af“al). Oleh yang
demikian, kalimah af“al disandarkan kepada Allah SWT atau kepada hamba. Hasil
penyandaran ini menjadikan kalimah af“al apabila disandarkan kepada Allah SWT ia
diungkapkan dengan ‘Af“al Allah’ manakala apabila ia disandarkan kepada hamba ia

diungkapkan dengan ‘af“al al- ‘7bad’.

Dalam kalangan ulama’ Usiil al-Din, ada yang cenderung menggunakan istilah
Af“al Allah apabila memperkatakan isu af“al. Mereka berpendapat bahawa Allah SWT
Maha Berkuasa ke atas setiap sesuatu, termasuklah perbuatan makhluk. Maka tiada
perbuatan makhluk melainkan Perbuatan Allah sahaja’. Setengah ulama’ yang lain pula
memilih penggunaan af“al al- ‘7bad. Mereka memilih demikian kerana secara zahirnya
hambalah yang menggerakkan perbuatan mereka®. Penggunaan istilah Afal Allah dan
af“al al-‘Ibad sebegini adalah terbatas kepada pelafazan keduanya sahaja dan tidak
kepada makna yang menyamai mafhum hamba dikerasi dasar fahaman Jabariah atau

pencipta perbuatan di sisi Qadariah.

Walau bagaimana pun, menyandarkan perbuatan kepada hamba atau
penggunaan lafaz af“al al-‘/bad hanya dibolehkan secara majaz kerana penyandaran
perbuatan kepada Allah atau penggunaan lafaz Af“al Allah adalah lebih menepati
keterangan wahyu ke atas sifat af“al. Apakah pula yang dimaksudkan dengan sifat af“al

di sini?

! Sebagaimana pandangan al-Jurjani sendiri. Di sisi beliau, Allah SWT merupakan Pelaku
perbuatan hamba kerana Dia Penciptanya (Khalig Af“al). Lihat penjelasan lanjut dalam al-Jurjani (1998),
Sharh al-Mawaqif, j. 8, Bayrat:Dar al-Kutub al-‘Tlmiyyah, h. 163.

? Lihat pandangan al-Taftazani mengenai kenyataan ini, al-Taftazani (2001), Shark al-Magasid, j.
3, Bayrat: Dar al-Kutub al-‘Timiyyah, h. 164.
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Sifat af“al ialah sifat Perbuatan Allah SWT yang disebut oleh al-Qur‘an al-
Karim dan al-Sunnah al-Nabawiyyah s.a.w. Dalam ‘Ilm al-Kalam sifat-sifat ini dikenali

sebagai al-Sifat al-Af“aliyyah Ta ‘ala.

Al-Sifat al-Af“aliyyah Ta‘ala merupakan interpretasi kepada Nama-nama Allah
Yang Maha Mulia (Asma’ al-Husna) yang merujuk kepada sifat PerbuatanNya' seperti
al-Jawwad (Maha Penganugerah); al-Razzaq (Maha Pemberi Rezeki); al-Khaliq (Maha
Mencipta); al-Muky (Maha Menghidupkan); al-Mumit (Maha Mematikan); al-Qabid
(Maha Menggenggam); al-Basi¢ (Maha Meluaskan); al-Mu ‘izz (Maha Memperkasakan)

dan al-Mudhil (Maha Menghina).

Jika diperhatikan pada semua sifat Perbuatan Allah ini, ia mempunyai
hubungan (‘al@gah) dengan hamba. Contohnya sifat al-Muky (Maha Menghidupkan)
yang mempunyai hubungan dengan hamba kerana tanpa yang dihidupkan iaitu hamba
maka tiadalah bukti adanya Penghidup iaitu Allah SWT. Antara lain, hubungan ini
menjadikan Allah SWT sesuai disifatkan dengan perbuatan-perbuatan yang layak

bagiNya.

Di sini jelas bagaimana terdapat hubungan yang mapan di antara Af“al Allah
dengan hamba. Hal ini juga dapat dijelaskan dengan mudah kerana ia turut diterangkan
oleh al-Qur’an dan al-Sunnah sendiri. Walau bagaimana pun, dalam menjelaskan
bagaimana bentuk hubungan ini berlaku, ia adalah agak rumit. Ini kerana hubungan ini
melibatkan dua hakikat zat yang berbeza iaitu di antara Zat Allah yang gadim

(gadiman) dengan zat hamba yang baharu (hadithan).

! Bahagian Asma’ al-Husna yang dinisbahkan selain kepada Perbuatan Allah ialah nisbah Asma’
kepada sifat al-Dhat Allah; sifat ma ‘ani; sifat salbiyyah. Lihat penjelasan lanjut dalam: Dr. Muhammad
‘Abd al-Fadil al-Qusi (1997), Hawamish ‘ala al-qtigad fi al-I‘tigad, c. 2, al-Qahirah: Jami‘ah al-Azhar
al-Sharif, h. 11- 13.
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Kerumitan yang dimaksudkan di sini merujuk kepada kerumitan dalam
menentukan apakah sifat hubungan Allah dengan hamba ini. Jika disabitkan sifat ini
gadim sama seperti Zat Allah, maka hubungan atau ‘alagah ini akan menjadikan
hamba selaku dicipta (khuliq) juga bersifat gadim. Ini kerana, setiap yang dicipta
apabila berhubung dengan penciptanya wajib ia mempunyai sifat yang sama dengan
penciptanya. Manakala jika disabitkan sifat ‘a/@gah sebagai baharu sama seperti hamba
maka ‘alaqah ini akan menjadikan Allah selaku Pencipta (Khaliq) juga bersifat baharu.
Hal pensabitan inilah yang diperselisinkan oleh mutakallimun, ini dijelaskan dalam

tajuk seterusnya.

3.2.1 Af*al Allah dan Hubungannya Dengan Hamba

Apabila al-Qur’an atau al-Sunnah menerangkan ciri-ciri perbuatan Allah, keduanya
memperkatakan tentangnya secara umum iaitu merangkumi Af“al Allah dan juga
perkaitannya dengan hamba. Contohnya dalam Sarah al-4n‘am (6:101) Allah
berfirman, maksudnya: “Dan (Dia) telah menjadikan setiap sesuatu”. Dalam ayat yang
lain, Allah berfirman yang bermaksud: “Pencipta (Dia) setiap sesuatu’”. Seterusnya
dalam Hadith Nabi s.a.w, baginda bersabda, bermaksud: “Sesungguhnya Allah SWT

mencipta setiap pencipta dan ciptaannya "~.

Sifat Af“al Allah dalam dua ayat al-Qur’an dan keterangan Hadith di atas ialah
mencipta dan menjadikan. Keduanya berkaitan dengan ciptaan atau kejadian (kainat)

dan hamba adalah sebahagian daripada kainat tersebut.

! Sirah al-4n ‘am (6:102).

? Diriwayatkan oleh Ibn al-Kathir (t.t), Tafsir al-Quran al- ‘4zim, j. 7, al-Qahirah: Taba‘ah ‘Isa al-
Halabi, h. 22. Al-Khatib al-Baghdadi (1349H), Tarikh Baghdad, j. 2, al-Qahirah: al-Sa‘adah, h.103. Al-
Bayhaqi (t.t), Kitab al-Asma’ wa al-S$ifat, al-Qahirah: Matba‘ah al-Sa‘adah, h. 260, 388.
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Dalam Sarah al-Qamar (54: 49) Allah berfirman maksudnya: “Sesungguhnya

»1 Dan dalam Hadith Nabi s.a.w.,

setiap sesuatu Kami jadikannya dengan kadar
daripada Aba Hurayrah r.a., beliau berkata bahawa Rasulullah s.a.w. telah bersabda,

bermaksud:

Telah berlaku perdebatan antara Adam dan Miasa a.s.. Berkata Musa:
Wahai Adam, kamulah bapa kami yang telah mengsengsarakan kami
kerana telah mengakibatkan kami keluar daripada syurga. Jawab Adam:
Allah telah memuliakan kamu dengan berkata-kata dengan mu dan telah
memberikan mu kitab Tawrat dengan tanganNya. Apakah kamu
mencemuh ku di atas perkara yang telah ditentukan Allah ke atas diri ku
sebelum Dia menjadikan diri ku empat puluh tahun. Demikian benarlah
hujah Adam di atas soalan Miisa a.s’.

Sifat Af‘al Allah pada ayat al-Qur’an dan Hadith di atas ialah menetapkan kadar
tertentu. Kadar yang dimaksudkan ialah ketentuan yang Allah SWT tetapkan ke atas
setiap makhluk seperti hidayah, usia, rezeki dan ajal sebelum mereka wujud. Dan
melalui ketetapan ini, membuktikan bagaimana Allah berhubung dengan makhluk

semuanya.

Daripada keterangan ayat-ayat al-Qur’an dan Hadith-Hadith di atas,
kesemuanya tidak menetapkan secara jelas apakah sifat ‘alagah Af“al Allah dengan
hamba, apakah ianya gqadim sama seperti sifat Zat Allah atau baharu sama seperti sifat
zat hamba. Apa yang Kkita telah ketahui, ‘a/aqgah memberi maksud hubungan.
Berpandukan maksud ini, sesuatu yang dihasilkan mesti mempunyai perkaitan dengan

penghasil. Jika tidak, penghasil dan yang dihasilkan tidak dapat dibuktikan mempunyai

! Sebab ayat ini diturunkan berikutan sekumpulan mushrikin Quraysh datang menemui Rasulullah
s.a.w dan berdebat dengan baginda mengenai gadar. Diriwayatkan oleh Muslim dan al-Tirmidhi
daripada Aba Hurayrah r.a.. Lihat dalam al-Wahidi (1998) Asbab al-Nuzil, c. 4, Dimashq: Dar al-Fajr
al-Islami, h. 130.

2 Diriwayatkan oleh al-Bukhari dalam Akadith al-Anbiya’: bab 31 dan dalam al-Tawkhid: bab 37.
Al-Muslim pada al-Qadr, Hadith 13, 14, 15. Abii Dawud pada al-Sunnah: bab 16, 17. Al-Tirmidhi pada
al-Qadar: bab 3. Ibn Majah dalam al-Mugadimah: bab 10. Ahmad dalam Kitab al-Musnad, j. 2, h. 248,
264, 268, 392, 398, 448, 464.
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sebarang hubungan®. Ini kerana jika ‘a/agah bersifat gadim maka sifat zat hamba juga
mesti gadim. Jika sifat zat hamba tidak gadim, nescaya dia tidak mempunyai apa-apa
hubungan dengan Allah dan ini menggambarkan hamba bukan ciptaan Allah.
Manakala jika ‘a/@gah bersifat baharu maka sifat Zat Allah juga mesti baharu. Jika sifat
Zat Allah tidak baharu, nescaya Dia tidak mempunyai hubungan dengan hamba dan ini

menggambarkan Dia bukan Pencipta hamba.

Hal inilah yang diperdebatkan oleh dua madhhab mutakallimun. Mereka ialah
Madhhab Asha‘irah yang menyifatkan sifat ‘al/aqah Af*al Allah sebagai baharu dan
Madhhab Maturidiah yang menyifatkannya gadim, kedua-duanya daripada Madhhab
Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah. Adapun madhhab-madhhab yang lain seperti
Mu‘tazilah, Hukama’ mahupun Jabariah, mereka menafikan wujud bagi Allah sifat
perbuatan. Dan penafian ini semestinya menafikan wujudnya hubungan Af“al Allah

dengan hamba?.

! Mahmiid al-Razi (1948), op. cit., h. 17.

2 Penyifatan Af“al Allah dengan gadim atau baharu hanya dibincangkan oleh Madhhab Asha‘irah
dan Maturidiah daripada Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah. Selain daripada mereka seperti Mu‘tazilah
mahupun Hukama’ tidak membicarakan tentang sifat ini kerana di sisi mereka Zat Allah SWT tidak
mempunyai sifat. Lihat penjelasan lanjut dalam Dr. ‘Abd al-Aziz Sayf al-Nasr (1983), Falsafah ‘Ilm al-
Kalam fi al-Sifat al-llahiyyah Minhgjan wa Tagbigan, al-Qahirah: al-Jami‘ah al-Azhar al-Sharif, h.
94,95.
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3.2.1.1 Af*al Allah dan Hubungannya Dengan Hamba di sisi Asha‘irah

Di sisi Asha‘irah?, sifat ‘alagah 4f“al Allah dengan hamba adalah baharu. Mereka lebih
cenderung melihat hubungan Af*al Allah dengan hamba berbanding melihatnya
berhubungan dengan ZatNya sendiri. Oleh itu, mereka menetapkan apabila hamba
bersifat baharu maka begitu juga sifat ‘al/@dgah yang menghubungkan hamba dengan

Allah dan begitu juga sifat A7“al Allah sendiri’.

Asha‘irah menetapkan sedemikian berdasarkan tasawur mereka ke atas af“al
yang tidak sesuai disandarkan kepada Allah semasa azali, contohnya perbuatan
menghidup dan mematikan (yuhyi wa yumit). Hakikat perbuatan-perbuatan ini tidak
memperlihatkan Allah bersifat menghidup atau mematikan pada masa azali kerana
yang dihidup dan yang dimatikan iaitu makhluk masih belum wujud. Oleh itu,
perbuatan-perbuatan ini tidak sesuai disandarkan kepadaNya semasa azali malah ia

sesuai disifatkan padaNya tatkala wujudnya makhluk®.

Ternyata dengan penetapan ini Asha‘irah tidak mempunyai masalah dalam
menghubungkan A4f“al Allah dengan hamba. Tetapi, bagaimana pula untuk
menghubungkan Af“al Allah yang bersifat baharu dengan ZatNya Yang Maha Qadim?
Jawapannya melalui perantaraan (wasiliyyah). Di sisi Asha‘irah, perantaraan atau
perantara (wasil) ini dikenali sebagai ta ‘allizq yang bererti kaitan kerana ia mengaitkan

suatu yang baharu dengan suatu yang gadim.

Perantaraan yang dikenali sebagali ta ‘alliiq ini dapat menyesuaikan sifat baharu

pada Af’al Allah dengan sifat gadim pada ZatNya. Dengan maksud lain, melalui

! Asha‘irah merupakan sebuah madhhab ‘7/m al-Kalam yang diasaskan oleh Imam Abii al-Hasan
‘Ali bin Isma‘il al-Ash‘ari (meninggal dunia pada tahun 324 H). Lihat penjelasan lanjut mengenai
madhhab ini oleh al-Ash‘ari (t.t), al-lbanah ‘an Usil al-Diyanah, Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyyah, h.
3. Lihat juga dalam: Al-Shahrastani (2005), al-Milal wa al-NiHal, Bayrat: Dar Ibn Hazm, h. 63.

2 Lihat penjelasan lanjut dalam: Al-Jurjani (1998), op. cit., j. 5, h. 131-145.

¥ Al-Razi, Fakhr al-Din (1993), Asas al-Taqd#s, Bayrit: Dar al-Jil, h. 43.
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perantaraan ini Af“al Allah SWT mampu digambarkan bersandar kepada ZatNya Yang
Maha Kaya. Hasilnya, ta ‘allizq ini tidak merubah sifat gadim pada Zat Allah walaupun
sifat Af*alNya baharu, begitu juga tidak merubah sifat baharu pada Af*al Allah
walaupun sifat ZatNya gadim®. Pada Imam al-Ash‘ari®, ta‘alliq ini dikenali sebagai

sifah al-ta ‘alliaqiyyah li al-Dhat (sifat kaitan pada Zat Allah)®.

Apabila Asha‘irah menetapkan sifat Af"al Allah sebagai baharu maka mereka
tidak mengkategorikannya sebagai sebahagian daripada sifat wajib bagi Allah SWT
(sifat al-wujibiyyah) kerana sifat wajib bagiNya adalah gadim dan azali* bahkan
mereka menyifatkan Af“al Allah sebagai harus (ja@’iz) iaitu tidak wajib dan tidak

mustahil bagi Allah bersifat dengannya®.

L Al-Ash‘ari (t.t), op. cit., h. 54.

2 Nama beliau ialah Abii al-Husin ‘Ali bin Isma‘il bin Abii Bashar Ishaq bin Salim. Dilahirkan di
Basrah pada tahun 260 Hijrah dan meninggal di Baghdad pada tahun 324 Hijrah. Beliau bernasab
keturunan dengan Abii Miisa al-Ash‘ari sahabat kanan Rasulullah s.a.w. Imam al-Ash‘ari merupakan
pengasas Madhhab Asha‘irah. Ibid., h. 3.

* Ibid., h. 54.

* Sifat wajib ini merupakan sifat yang menambah mafhum ke atas Zat Allah (sifat al-Zaidah ‘ala
al-Dhat). Antara lain, sifat al-Zaidah ini merupakan interpretasi bahagian-bahagian Zat Allah dalam
kategorinya tertentu. la terbahagi kepada tiga bahagian: sifat Dhat al-Muglaq seperti al-Mawjid, Dhat,
Ghani; sifat al-Ma ‘ani seperti al- ‘IIm, al-Qadir, al-Murid, al-Hayy, al-Mutakallim, al-Sami*, al-Basir;
sifat al-Salbiyyah seperti al-Qadim, al-Baqi, al-Wahid. Semua bahagian sifat al-Zaidah ini disifatkan
azali dan abadi. Lihat penjelasan lanjut mengenai sifat al-Zaidah oleh Dr. ‘Abd al-Fadil al-Qasi (1997),
op. cit., h. 12,

® Ibid.

67



3.2.1.2 Af*al Allah dan Hubungannya Dengan Hamba di sisi Maturidiah

Di sisi Maturidiah’ sifat ‘a/agah Af“al Allah dengan hamba adalah gadim. Mereka lebih
cenderung melihat hubungan Af“al Allah dengan ZatNya Yang Maha Qadim
berbanding melihatnya berhubungan dengan hamba yang bersifat baharu. Oleh itu,
mereka menetapkan apabila Zat Allah bersifat gadim maka begitu juga sifat Af‘@lNya®.
Namun, bagaimana pula untuk menghubungkan A4f“al Allah yang gadim ini dengan
hamba yang bersifat baharu? Pada Maturidiah, 4fal Allah berhubungan dengan hamba
melalui perantaraan sebagaimana Asha‘irah menghubungkan Af*al Allah dengan
ZatNya. Akan tetapi, perantaraan di sisi Maturidiah tidak bersifat ta ‘alliiq malah ia

bersifat menjadi (takwin).

Maksud ‘menjadi’ di sini ialah, Allah SWT pada masa azali telah menjadikan
gambaran (kawwan sirah) bagaimana makhluk akan wujud, apa tujuan mereka dan
bagaimana pengakhiran mereka di dunia ini. Dia juga telah menjadikan keadaan
(kawwan ahwal) yang akan mempengaruhi makhluk melakukan perbuatan-perbuatan
mereka. Sifat menjadikan ini dinamakan sebagai penjadian (takwin) atau Imam Aba
Mansur al-Maturidi mengitlagkannya sebagai sifah al-takwin®. la diinduksikan

daripada ayat al-Qur’an dalam Sarah Yasin (36:82), Allah berfirman:

£~/ /q;’f
‘ ~

B A < _ 2 /¢5/ P - -/1
28558 o5 A U of Bt ST 5850 L)

Sesungguhnya urusanNya apabila menginginkan sesuatu, Dia berkata:
jadilah (Kunn!), maka jadilah apa yang diingini.

! Maturidiah merupakan sebuah madhdab “/im al-Kalam yang diasaskan oleh Imam Aba Mansiir
Muhammad bin Muhammad bin Mahmiid (m.333H). Lihat penjelasan lanjut oleh Dr. Muhammad Rabi
Muhammad Jauhari (2005), ‘Agidatund, c. 10, al-Qahirah: Jami‘ah al-Azhar al-Sharif, h. 34.

2 |bn al-Humam, Kamal al-Din Muhammad bin ‘Abd al-Wahid al-Siwasi al-Iskandari al-Hanafi
(t.t), al-Masayirah, al-Qahirah: Maktabah al-Husin al-Tijariyyah, h. 36.

® Al-Maturidi (t.t), op. cit., h. 219.
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Melalui perantaraan takwin, Af al Allah yang bersifat gqadim tidak akan berubah
menjadi baharu walaupun berhubung dengan hamba, begitu juga sifat hamba tidak akan
berubah menjadi gadim kerana mereka hanya berkaitan dengan sifat takwin A7“al Allah

sahaja dan tidak berhubung secara langsung dengan Af“al Allah sendiri.

Tujuan Maturidiah mengemukakan perantaraan takwin ini adalah untuk
menolak penyifatan Af“al Allah dengan sifat baharu walaupun ia jelas berhubung
dengan hamba. Ini kerana, penyifatan Af“al Allah sebagai baharu boleh mengakibatkan
berubahnya mafthum Zat Allah Yang Maha Qadim menjadi baharu. Hasilnya, ZatNya

tidak akan disifatkan azali dan abadi®.

Ternyata, dengan apa yang dikemukakan oleh Maturidiah ini bukan sahaja
menafikan sifat A/“al Allah sebagai baharu malah menghimpunkan Af“al Allah sebagai
sebahagian daripada sifat wajib (sifat al-wujabiyyah) bagiNya kerana setiap sifat ini
adalah gadim® Mereka membuktikan wajibnya sifat A7‘@l Allah ini berpandukan

keterangan al-Qur’an yang bermaksud:

Dialah Allah Yang Maha Pencipta, Yang Maha Suci lagi Yang Maha
Menjadi®.

Ayat ini menjelaskan bahawa Allah SWT telah memiliki sifat mencipta semenjak azali

dan juga sifat menjadi sebelum makhluk dicipta dan dijadikan®.

! Telah diterangkan bagaimana ‘a/agah menjadikan sesuatu yang dihasilkan dan penghasil
mempunyai sifat yang sama. Lihat kajian ini, h. 64.

2 Al-Maturidi (t.t), op. cit., h. 219.

® Sirah al-Hashr (59:24).

* Imam al-Maturidi berkata: “Telah diungkapkan pada KalamNya (al-Qur’an) semenjak azali lagi
tentang Asma’ sifat 4f‘alNya. Begitu juga dengan Asma’ sifat ZatNya -. Al-Maturidi (t.t), op. cit., h. 219.
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Kesimpulannya, dalam menyifatkan 4f*al Allah sebagai gadim atau baharu, kita

dapati Asha‘irah dan Maturidiah bersependapat mengenai dua perkara.

Pertama: Kewujudan setiap makhluk adalah wajib bersandar kepada Allah
SWT sebagai sandaran sesuatu bersifat baharu kepada sesuatu yang bersifat gadim.
Maksud daripada penyandaran ini adalah untuk menolak timbulnya masalah salasilah

yang tiada pengakhiran (tasalsuliyyah ghayr al-nihayah)®.

Kedua: Untuk menghubungkan setiap sesuatu yang bersifat baharu dengan
sesuatu yang bersifat gadim, Asha‘irah dan Maturidiah mengemukakan konsep
perantaraan (wasiliyyah) atau perantara (wasil) yang mana ia menyesuaikan sesuatu

yang bersifat baharu dengan sesuatu yang bersifat gadim.

Dalam masa yang sama, Asha‘irah dan Maturidiah berselisih pendapat
mengenai sifat Af“al Allah. Asha‘irah melihatnya sebagai baharu kerana berhubung
secara langsung dengan hamba yang bersifat baharu manakala Maturidiah melihatnya
sebagai gadim kerana berhubung secara langsung dengan Zat Allah Yang Maha Qadim.
Di samping itu, kedua-dua madhhab mengutarakan konsep perantaraan atau perantara
yang berbeza dari segi nama dan aplikasinya iaitu ta‘allizq yang menghubungkan Zat

Allah dengan Af“@lNya dan takwin yang menghubungkan Af @l Allah dengan hamba®.

! Salasilah ini bermaksud, jika sesuatu yang bersifat baharu tidak disandarkan kewujudannya
kepada sesuatu yang bersifat gadim, bermakna ia disandarkan kepada sesuatu yang juga bersifat baharu.
Dan suatu yang bersifat baharu memerlukan sesuatu yang lain yang juga bersifat baharu dan begitulah
seterusnya. Inilah yang dimaksudkan dengan salasilah berterusan.

Z Diringkaskan peranan fa ‘alliiq dan takwin sebagaimana berikut;

Zat Allah (bersifat gadim) berhubung dengan Af“alNya (bersifat baharu) melalui za ‘allizq, dan Af“al
Allah ini berhubung secara langsung dengan makhluk (bersifat baharu). Hal ini merupakan pandangan
Madhhab Asha‘irah. Di sisi Maturidiah pula, Zat Allah (bersifat gadim) berhubung secara langsung
dengan Af“alNya (bersifat gadim) dan 47 @lNya ini berubung dengan makhluk (bersifat baharu) melalui
takwin. Diringkaskan:

Asha‘irah: Zat Allah (gadim) > fa ‘allizg (qadim) > Af“al Allah (baharu) > makhluk (baharu)

Maturidiyyah: Zat Allah (gadim) > Af‘al Allah (gadim) > takwin (baharu) > makhluk (baharu)
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Walau bagaimana pun, jika diteliti di sebalik perbezaan ini kita dapati fungsi
ta ‘alliiq dan takwin saling tidak bertentangan di antara satu dengan yang lain. Kita
dapati ta‘alliiq berperanan menghubungkan Af“al Allah dengan ZatNya manakala
takwin menghubungkan Af“al Allah dengan hamba. Kedua-dua perantaraan atau
perantara ini mempunyai peranan yang tersendiri apabila berhubung dengan Afal

Allah.

Maka tidak hairan jika ada Sarjana Islam yang mengolah kedua-dua konsep
perantaraan ini menjadi satu manhaj demi memperjelaskan konsep Af“al Allah dengan

lebih berkesan. Sarjana yang dimaksudkan ialah Imam al-Ghazzali r.h".

! Nama beliau ialah Abii Hamid Muhammad bin Muhammad bin Muhammad al-Ghazzali al-Tisi
al-Shafi‘i. Dilahirkan pada tahun 450 Hijrah dan meninggal dunia pada 505 Hijrah. Digelar Hujjah al-
Islam kerana ketokohan beliau yang begitu mempengaruhi konsep pemahaman terhadap Islam. Lihat
penjelasan lanjut dalam: Dr. Muhammad ‘Abd al-Fadil al-Qisi (1997), op. cit., h. 3.
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3.2.1.3 Af*al Allah dan Hubungannya Dengan Hamba di sisi Al-Ghazzali

Olahan al-Ghazzali ke atas konsep perantaraan ta ‘a/litq dan takwin di ambil kira di sini
kerana beliau merupakan tokoh ilmuwan Islam yang telah merintis pengabungan di
antara dua konsep perantaraan tersebut. Sebelum menjelaskan bagaimana pengabungan
ini berlaku, al-Ghazzali telah mengemukakan dua komentar yang mana dirumuskan

sebagaimana berikut.

Komentar Pertama: Al-Ghazzali melihat bahawa percanggahan pendapat di antara
Asha‘irah dan Maturidiah berhubung sifat A4f“al Allah adalah berbentuk percanggahan
leksikal semata-mata. Ini kerana, sama ada pemerhatian Asha‘irah mahupun
Maturidiah terhadap sifat 4fal Allah, kedua-duanya berpandukan kepada keterangan
al-Qur‘an dan al-Sunnah. Sama ada pemerhatian-pemerhatian ini menatijahkan
baharunya sifat Af“al Allah ataupun gadim, kedua-dua sifat ini telah diberitakan oleh

Allah SWT dan RasulNya s.a.w’.

Komen Kedua: Pada al-Ghazzali, setiap perantaraan yang dikemukakan Asha‘irah dan
Maturidiah mempunyai peranan yang berbeza. Dalam masa yang sama, setiap daripada

perantaraan ini saling mengukuhkan peranan yang lain.

Sebagai contoh, kita mungkin dapat memahami bagaimana Zat Allah
berhubung dengan Af“@lNya melalui konsep ta‘alliag. Tetapi, Kita pasti menghadapi
masalah untuk memahami bagaimanakah terjadinya hubungan Af“al Allah dengan

hamba jika tidak dikemukakan konsep perantaraan takwin. Dengan kata lain, jika salah

! Al-Ghazzali (t.t), al-Iqtisad f7 al-I tigad; Qu¢ban al-Thalith wa al-Rabi *, al-Qahirah: Maktabah al-
Azhar li al-Turath, h. 17.
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satu daripada konsep perantaraan ini tidak dikemukakan secara bergandingan, nescaya
usaha untuk menjelaskan bagaimana tasawur sifat A4f’al Allah dengan cara yang

sepatutnya difahami akan menemui kebuntuan®.

Hasil daripada komentar-komentar ini, al-Ghazzali menggubal satu manhaj
ampuh yang bertindak menjelaskan mafhum sifat Af“al Allah. Manhaj tersebut
mengabungkan konsep perantaraan ta‘allizq dan takwin. la dikenali sebagai
manhajiyyah al-ta ‘alliiqayniyyah? iaitu konsep dwi za ‘alliiq yang menghubungkan Zat
Allah dengan Af*a@lNya dari satu sudut serta Af“@lNya dengan hamba dari satu sudut

yang lain®.

Dari sudut fa‘alliq yang menghubungkan Zat Allah dengan Af“alNya, al-
Ghazzali menamakannya sebagai ta ‘alliiq yang sesuai dengan sifat gadim Allah (al-
ta ‘alliiqiyyah suluhiyyan gadiman). Melalui ra ‘alliiq ini, Allah SWT layak dan sesuai
disifatkan dengan perbuatan-perbuatan yang belum dilakukan olehNya iaitu Af/“@lNya

semasa azali.

Manakala dari sudut za ‘allitqg yang menghubungkan Af“al Allah dengan hamba,
beliau menamakannya sebagai fa‘alliiq yang melaksanakan segala perkara yang
bersifat baharu (al-ta ‘alliiqiyyah tanjizan hadithan). Melalui ta ‘alliiq ini, Allah SWT

layak dan sesuai disifatkan dengan perbuatan-perbuatan yang bersifat baharu iaitu

" bid., h. 21.

2 Al-Ghazzali menamakan konsep dwi ra‘alliiq ini dengan ra‘alliiqayn adalah adaptasi daripada
penamaan fa‘alliiq atau ta‘aliqiyyah oleh Asha‘irah terhadap konsep perantaraan mereka. Dan
sebagaimana maklum, al-Ghazzali merupakan salah seorang daripada pendokong madhhab ini. Apa yang
diketahui, istilah ta ‘alliiq telah diperkenalkan oleh al-Bagilani ketika beliau mentakrifkan maksud 4f“al
Allah dan af“al al- ‘7had. Lihat al-Jurjani (1998), op. cit., h. 164

¥ Al-Ghazzali (t.t), op. cit., h. 29. Lihat juga penjelasan Dr. Muhammad ‘Abd al-Fadil al-Qiisi
(1997), op. cit., h. 54, 62.
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Af“alNya yang dikelasifikasikan wujud dalam masa baharu atau Af“@lNya yang

berkaitan dengan makhluk®.

Hasilnya, melalui perantaraan konsep dwi fa‘alliiq atau ta‘allzqayn ini, al-
Ghazzali telah berjaya menghubungkan tiga penjuru sifat yang berbeza, iaitu di antara
gadimnya sifat Zat Allah, dengan harusnya sifat 4f‘@lNya? dan dengan baharunya sifat
hamba. Malah dalam menjelaskan kesepaduan hubungan sifat-sifat ini dengan manhaj
yang beliau utarakan, beliau telah menjelaskannya dengan perumpamaan yang menarik.

Rahimahullah al-Ghazzali ungkapkan:

Sle Al @l g ay adail) Jgumn die 5 L jla 2eall & il )
3581 La jlia dall (8 5¢8 (pdlisa (painay Lad 5 La jla (cany O y8Y)
Sesungguhnya sebilah pedang [semasa] di dalam sarungnya ia [telah]
disifatkan tajam. Kemudian ketika ia berhasil memotong [sesuatu], pada
keadaan itu dan [jika] dibandingkan [dengan keadaannya semasa di dalam
sarung] ia dinamakan [dengan yakin ia adalah] tajam, dan kedua-dua
[istilah ini] mempunyai makna yang berbeza; di mana [semasa] di dalam
sarungnya ia (pedang) [disifatkan sebagai] tajam secara daya/ potensi (bi

al-guwwah) dan tatkala ia berhasil memotong [sesuatu] ia [disifatkan
sebagai] tajam secara aktual (bi al-fi 1)°.

Perumpamaan ini menjelaskan bahawa Zat Allah SWT telah layak disifatkan
dengan Af“alNya semasa azali walaupun ia belum berhubung dengan makhluk. Pada
masa ini, penyifatan Af“al pada ZatNya berlaku secara daya atau potensi (bi al-
guwwah) - iaitu Allah telah memiliki daya dan bersedia untuk melakukan Perbuatan-

perbuatanNya®. Manakala pada masa kewujudan makhluk, Zat Allah juga layak

! Ibid. Selain dinamakan ta ‘alliiqayn ini dengan nama-nama di atas, Asha‘irah menamakannya juga
dengan khalq al-qudrah al-gadimah dan khalq al-qudrah al-kadithah. Lihat al-Bayjiiri (1939), Tukfah
al-Murid ‘ala Jauharah al-Tawhid, c. akhir, al-Qahirah: Matba‘ah Mustafa al-Bab al-Halbi wa
Awladih, h. 40.

2 Qadim sifat Zat Allah merupakan muafakat ijma‘ Asha‘irah dan Maturidiah manakala harus sifat
Af“al Allah merupakan pandangan tunggal Asha‘irah.

® Al-Ghazzali (t.t), op. cit., h. 20.

* Dalam ‘Ilm al-Kalam, gambaran Qudrah Allah dalam melakukan sesuatu secara daya/potensi (bi
al-quwwah) disifatkan sebagai kaitan Zat Allah dengan QudrahNya yang berlaku secara azali dan abadi.
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disifatkan dengan 4f“a@lNya yang berkaitan dengan makhluk. Pada masa ini, penyifatan
Af al pada ZatNya adalah secara aktual (bi al-fi’/) - iaitu Allah diyakini berdaya
melakukan Perbuatan-PerbuatanNya'. Dengan kata lain, dengan berhasilnya Allah
melakukan Perbuatan-perbuatanNya ini mengukuhkan bukti bahawa Dia SWT telah

memiliki persediaan melakukannya semenjak azali lagi.

Di sini jelas, melalui manhaj al-ta ‘alliigayniyyah di atas, al-Ghazzali telah
berjaya menggabungkan konsep perantaraan Asha‘irah dan Maturidiah bagi
menjelaskan konsep sifat Af“al Allah. Manhaj al-Ghazzali ini telah diguna-pakai
kemudiannya secara meluas oleh para muta ‘akhirin Asha‘irah?, Maturidiah®, Falasifah

al-Muslimiin® bahkan segolongan tokoh daripada Mu‘tazilah®.

Dengan penjelasan mengenai manhaj al-Ghazzali ini maka berakhirlah fokus
kajian terhadap isu sifat A4f*al Allah. Walau bagaimana pun, perlu dinyatakan bahawa
perbincangan mengenai isu ini di sini masih belum menyeluruh kerana fokus
perbincangan di atas hanya merujuk kepada dua madhhab mutakallimun sahaja iaitu
Madhhab Asha‘irah dan Maturidiah. Secara dasarnya aliran lain seperti Madhhab
Mu‘tazilah dan Hukama’ tidak memperkatakan isu sifat Af“al Allah dengan alasan

bahawa Zat Allah mustahil memiliki sebarang sifat sama ada gadim atau baharu®.

Qudrah dengan sifat ini tidak berkaitan dengan perkara-perkara baharu yang mana ia tidak hilang dengan
binasanya perkara-perkara baharu tersebut. Lihat penjelasan lanjut dalam: Al-Jurjani (1998), op. cit., h.
67.

! Manakala gambaran Qudrah Allgh dalam melakukan sesuatu secara aktual (bi al-fi 7) disifatkan
sebagai kaitan Zat Allah dengan QudrahNya yang berlaku dalam masa baharu dan tidak abadi. Qudrah
dengan sifat ini berkaitan dengan perkara-perkara baharu yang mana ia disyaratkan hilang tatkala
binasanya perkara-perkara baharu tersebut. Ibid.

2 Berkata Allah yarkamuhu Sheikhuna al- ‘AZim Dr. ‘Abd al-‘Aziz Saif al-Nasr, jumhur Asha‘irah
menerima pakai manhaj al-Ghazzali ini dalam menjelaskan konsep sifat 47“al Allah. Antara yang
masyhur ialah, al-Razi, al-Tji, al-Taftazani dan ramai lagi termasuklah al-Jurjani sendiri. Dr. ‘Abd al-
‘Aziz Saif al-Nasr (1983), op. cit., h. 81-89.

® Antaranya Ibn al-Humam al-Hanafi. Ibid.

* Antaranya Ibn Rushd dan al-Amidi. Ibid.

> Antaranya Abii al-Husin al-Basri dan pengikut beliau. Ibid.

® Mu‘tazilah menafikan Zat Allah SWT memiliki sifat. Mereka berpegang kepada usul madhhab
yang ditetapkan oleh Wasil bin Ata’ “bahawa barang siapa yang menetapkan sesuatu yang sama sifatnya
dengan Zat Allah, maka dia telah menetapkan dua perkara yang bersifat qadim”. Usul ini juga disepakati
oleh Hukama’. Mereka menambah bahawa yang wajib itu satu. Jika ditetapkan sifat juga wajib, maka
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Namun, apakah atau bagaimanakah sebenarnya pendirian mereka tentang isu
ini? Kajian ini seterusnya akan membahaskan keseluruhan pandangan mutakallimun
terhadap isu Af“al Allah khususnya berkenaan pengistilahan mereka terhadap mafhum

Af‘al Allah,

Tuhan Yang Bersifat Wajib itu dua dan ini menyalahi maksud Allah Tuhan Yang Maha Satu. Al-
Shahrastani (2005), op. cit., h. 32,306.
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3.3 Istilah Af*al Allah di sisi Mutakallimun

Fokus penelitian mutakallimun terhadap istilah af“al berkisar mengenai isu siapakah

pelaku af“al yang hakiki, apakah dia adalah Allah SWT atau hamba?

Af*al yang dimaksudkan di sini ialah perbuatan hamba yang dikawal oleh
keinginan dan pilihannya seperti beriman dan kufur. Dalam istilah ‘7/m al-Kalam, af“al
ini dikenali sebagai perbuatan pilihan hamba (af ‘@l al-ikhtiyariyyah li al- ‘Ibad). Af“al
ini berbeza dengan perbuatan yang bukan pilihan hamba (af“al ghayr al-ikhtiyariyyah li
al- ‘/bad) yang mana ia tidak mampu dikawal oleh keinginan dan pilihan hamba seperti
dengupan jantung, tumbesaran badan dan lain-lainnya. Af*al ini tidak menjadi isu
perdebatan mutakallimun tentang siapakah pelakunya kerana mereka telah bersepakat

bahawa ia dikuasai dengan mutlag oleh Allah SWT™.

Berbeza pula dengan af“al al-ikhtiyariyyah, segolongan mutakallimun
berpendapat bahawa pelakunya adalah Allah SWT dengan hujah bahawa Dia adalah
Tuhan Yang Maha Mencipta. KemampuanNya mencipta merangkumi kemampuanNya
melakukan sesuatu termasuklah af“al al-ikhtiyariyyah. Manakala segolongan yang lain
pula berpendapat bahawa pelaku af“al tersebut adalah hamba dengan hujah bahawa
sebahagian sifat af“al ini adalah buruk dan tercela maka mustahil ia dilakukan oleh
Allah SWT. Di samping dua pendapat ini, ada juga mutakallimun yang berpendapat
bahawa pelaku tersebut adalah Allah dan hamba secara bersekutu (mushtarikan)
dengan hujah bahawa sebahagian kemampuan yang menghasilkan af“al al-
ikhtiyariyyah hanya sesuai disandarkan kepada Allah dan sebahagiannya hanya sesuai

disandarkan kepada hamba.

! Al-Jurjani (1998), op. cit, h. 164.
77



Apabila diperincikan pendapat-pendapat ini, kita dapati ia terbahagi kepada tiga
pendapat. Pertama, pendapat yang mengatakan bahawa pelaku af“al adalah Allah;
kedua ia adalah hamba; ketiga ia adalah Allah dan hamba secara bersekutu. Ketiga-tiga

bahagian ini dihuraikan sebagaimana berikut:

3.3.1 Pelaku Af*al Adalah Allah SWT

Pendapat ini merupakan pendapat jumhur Madhhab Asha‘irah’. Pada mereka, Allah
SWT dengan mutlaq menguasai setiap perkara yang berkaitan dengan kebaikan atau
keburukan yang dilakukan atau yang menimpa hamba. Penguasaan Allah ini
bermaksud, Dia Maha Menghendaki setiap apa yang dilakukan oleh hamba dan Maha
Memilih setiap apa yang menimpa ke atas mereka. Ini membuktikan sesungguhnya
Allah SWT adalah selayaknya pelaku af“al kerana dengan Kehendak dan PilihanNya

tiada satu makhluk pun yang mampu menghalang apa yang Dia kehendaki dan pilih?.

Tetapi, apakah dengan penguasaan Allah ke atas af“al hamba ini bermakna Dia
juga menghendaki dan memilih perbuatan yang buruk dan tercela, kerana sebahagian

af“al al-ikhtiyariyyah hamba mengandungi perlakuan keji dan hina?

Asha‘irah melihat bahawa tidak wajar menisbahkan perlakuan hamba yang
buruk dan tercela kepada Allah SWT, begitu juga tidak perlu menisbahkan perbuatan
hamba yang baik kepadaNya. Ini kerana Allah SWT perlu disifatkan sebagai Pencipta
Perbuatan (Khaliq al-af“al) sebelum disifatkan sebagai Pelaku Perbuatan (Fa ‘il al-

af“al). Dua penyifatan ini menggambarkan Allah bukan sahaja pelaku af“al sama ada

! la juga merupakan pendapat jumhur Maturidiah. Lihat penjelasan lanjut mengenai pendapat
mereka oleh Dr. ‘Abd al-*Aziz Sayf al-Nasr (1983), op. cit., h. 177.

2 Al-Ashari (1969), Magalat al-Islamiyyin wa Ikhtilaf al-Mugallin, al-Qahirah: Al-Nahdah al-
Misriyyah, h. 32. Al-Bagilani, Abai Bakr Muhammad bin al-Tayyib bin al-Bagilani (1947), al-Tamhid fi
al-Radd ‘ala al-Mulhidah wa al-Mu ‘tallah wa al-Rafidah wa al-Khawarij wa al-Mu ‘tazilah, al-Qahirah:
Dar al-Fikr al-*Arabi, h. 171.
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baik atau buruk malah Dia adalah Pencipta kebaikan dan keburukan. Pada gambaran ini
baik buruk adalah makhluk Allah SWT dan mustahil makhluk mampu menghukum

penciptanya’.

Sungguhpun begitu, Asha‘irah tidak menafikan wujudnya kemampuan hamba
yang memberi kesan terhadap perbuatan pilihannya tetapi dengan kadar yang sangat
terhad iaitu sekadar keinginan dan pilihan sahaja. Malah kemampuan yang terhad ini
pula diwajibkan menuruti panduan yang telah ditetapkan oleh Allah SWT. Ini
bermakna, hamba perlu menyeragamkan keinginan dan pilihan mereka menepati aturan
wahyu dalam segenap sudut, sama ada kehidupan, ibadah mahupun etika bergaul atau
akhlak. Mana-mana hamba yang menepati dengan longgar keseragaman ini dia telah
melanggar fitrah kejadiannya, lebih-lebih lagi jika dia mengingkarinya. Dengan kata
lain, kemampuan hamba hanyalah memilih di bawah pengaruh desakan, atau mereka
diibaratkan sebagai ‘pemilih yang terpaksa’ (mukht@rian mudgrarrin). Kemampuan
hamba ini dianggap sebagai ciri yang zahir (mazahir) yang membuktikan Allah

menguasai perbuatan hamba®.

L Al-Ash¢ari (1969), ibid.

2 Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 136. Adalah jelas apabila kemampuan yang wujud pada hamba
bersumber atau bersebab daripada Allah SWT begitu juga perbuatan mereka bersumber atau bersebab
daripada Allah SWT. Ini menunjukkan diri hamba dikuasai oleh Allah, lebih-lebih lagi perbuatan
mereka.
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Bagi membuktikan pelaku af“al adalah Allah SWT, Asha‘irah mengemukakan

beberapa dalil nagli dan hujah ‘agli yang diterangkan sebagaimana berikut.

Dalil Nagli

1. Dalam al-Qur’an, Allah SWT telah berfirman:

L Py
. 25
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Dan Allah menjadikan kamu dan apa jua yang kamu amalkan®

Dalam ayat ini, Allah SWT merujuk lafaz ‘khalagakum’ kepada maksud QudrahNya
yang menjadikan hamba dan setiap yang diamalkannya.

Al-Bayjari menerangkan bahawa ayat ini telah menjelaskan kesyumulan
Qudrah Allah ke atas kejadian hamba dan perbuatan mereka. Ini dibuktikan melalui
ungkapan ‘apa’ (ma) pada ayat tersebut yang mana sighah lafaznya terbahagi kepada
dua iaitu mawsaliyyah dan magdariyyah. Jika ma dii ‘rabkan dengan sighah
mawsizliyyah, ia menggambarkan kejadian amalan hamba sama dengan kejadian hamba
iaitu makhluk Allah SWT. Manakala jika ma dii ‘rabkan dengan sighah masdariyyah,
ia menggambarkan kekuatan hamba melakukan amalan mereka bersumber daripada

Allah SWT?,

Daripada kedua-dua i 7ab ini, sama ada ia mentafsirkan kejadian amalan hamba
mahupun punca kekuatan mereka daripada ayat di atas, semuanya tidak terlepas

daripada Qudrah Allah SWT.

! Sirah al-Saffat (37:96).
2 Al-Bayjiiri (1939), op. cit., h. 60.
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2. Dalam Sarah al-An ‘am (6:102) Allah berfirman:

& 28 =27
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[Dia] Pencipta setiap sesuatu, maka sembahlah Dia...

Dalam ayat ini Allah SWT merujuk lafaz ‘sesuatu’ (shay 'in) dengan sighah al-nakirah.
Sighah ini menetapkan maksud sesuatu tersebut menjadi umum dan menyeluruh
termasuklah diri hamba dan perbuatan mereka. Pendekatan al-Qur’an ini dijelaskan al-

Bayjiri dengan kata beliau:

Memadai dengan iktikad umum bahawa segala makhluk adalah di bawah
Qudrah Allah. Termasuk di bawah iktikad ini iktikad khusus bahawa
perbuatan mereka juga di bawah QudrahNya'.

3. Dalam Sarah Hazd (11:107) Allah SWT berfirman, maksudnya:

Sesungguhnya Tuhan engkau (Muhammad s.a.w.) [Dia] melakukan apa yang
Dia kehendaki

Dalam ayat ini Allah SWT merujuk pernyataan ‘apa yang Dia kehendaki’ (ma yurid)
kepada sifat Iradah Allah SWT. Di sisi Asha‘irah, sifat IradahNya adalah gadim yang
mana ia merupakan antara sifat berdiri/terletak pada Zat Allah (ga@imah bi al-Dhat)?.
‘Berdiri atau terletak’ di sini bermaksud, sifat Iradah Allah mewakili ZatNya, tanpanya
mustahil Allah dikenali bersifat dengan Yang Maha Menghendaki. Dengan sifat

Iradah, Allah SWT menentukan bagaimana dan bila berlakunya sesuatu perkara yang

l .
Ibid.
Z Sifat Iradah merupakan salah satu sifat al-Ma ‘ani bagi Zat Allah SWT. Oleh itu ia disifatkan
sebagai ga@imah bi al-Dhat kerana setiap sifat al-Ma ‘@ni menggambarkan Zat Allah menjadi tujuan asal
kekembalian setiap makhluk Allah SWT.
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telah ditetapkan (maqdar), termasuk maqdar ini ialah perbuatan hamba, dan segala
yang ditentukan ini wajib berlaku. Ini kerana setiap yang ditentukan oleh sifat Iradah ia
juga ditentukan oleh sifat Qudrah dan ‘7/m Allah SWT. Jika suatu ketentuan
IradahNya tidak wajib berlaku, bermakna Allah bukanlah Yang Maha Berkuasa malah
Dia bukanlah Yang Maha Mengetahui’. Kenyataan ini disokong oleh al-Juwayni

dengan kata beliau, bermaksud:

Adalah jelas segala kewujudan yang dapat disaksikan mahupun yang
tersembunyi daripada kita merupakan kainat kepada Allah Azzawajalla.
Jika ada individu yang mengatakan bahawa hambalah penjadi perbuatan
mereka maka dia telah mengecualikan perbuatan hamba daripada takluk
kekuasaan Qudrah dan ‘7Im Allah SWT. Dengan ini dia telah menafikan
IradahNya dan seterusnya mengingkari Maha Berkuasa dan Maha
Bijaksananya Allah. Pandangan dan sikap sebeginilah yang dilihat
sebagai suatu kesalahan besar yang telah dilakukan oleh Mu‘tazilah dan

Hukama’.
Hujah “Aqli
1. Perbuatan hamba merupakan sesuatu yang bersifat mungkin (mumkinat) dan

setiap mumkinat telah sabit dicipta oleh sesuatu yang bersifat wajib wujud. Ini kerana,
jika dithabitkan mumkinat dicipta oleh sesuatu yang juga bersifat mungkin maka tidak
mustahil pencipta ini juga telah diciptakan oleh sesuatu yang bersifat mungkin, dan hal

ini berangkaian tanpa berkesudahan (tasalsuliyyah al-khalgiyyah ghayr al-nikayah)®.

Oleh itu, disabitkan bahawa setiap kewujudan mumkinat berlaku di bawah
Qudrah dan Iradah Allah SWT. Dengan ini ternafilah perbuatan hamba berlaku di

bawah kekuasaan hamba sendiri. Penafian ini berpandukan sebab-sebab berikut:

Y Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 177.
2 Al-Juwayni (1969), al-Shamil fi Ugil al-Din, al-Qahirah: Munsha’ah al-Ma’rifah, h. 401.
® Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 166.
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Q) Zat hamba sendiri merupakan sebahagian daripada perkara mumkinat. Maka
mustahil hamba mencipta atau melakukan perbuatannya dengan sendiri.

(i)  Jika dibandingkan kemampuan hamba dengan Qudrah Allah, nescaya Qudrah
Allah mengatasi kemampuan hamba. Justeru Allah lebih layak berkuasa ke atas

perbuatan hamba berbanding diri hamba sendiri*.

2. Menguasai perbuatan juga bermaksud mengetahuinya secara terperinci’.
Pengetahuan sebegini adalah mustahil dimiliki oleh hamba oleh kerana faktor
kekurangan dan kelemahan fitrahnya. Dia tidak mampu menafsirkan bagaimana
perbuatannya dilakukan secara terperinci. Sifat lena dan lupa menghalang hamba
memerhati perbuatannya setiap masa. Dengan sebab kekurangan dan kelemahan ini,

hamba tidak layak dianggap sebagai pencipta perbuatan mereka.

3. Perbuatan hamba berlaku di bawah pengaruh di luar kemampuan hamba
mengawalnya®. Bahkan pengaruh luaran inilah yang sebenarnya mengawal keinginan
dan pilihannya dalam melakukan sesuatu perbuatan. Contohnya pengaruh lapar yang
mempengaruhi keinginannya memilih tindakan makan®. Apa yang dapat dipastikan,
pengaruh luaran ini berlaku di bawah ketentuan gada’ dan gadar Allah SWT. Justeru,
apabila Allah SWT menentukan gada dan gadar maka Dia jugalah yang berkuasa ke
atas pengaruh luaran keinginan dan pilihan hamba, seterusnya ke atas perbuatan

mereka.

! Ibid. Al-Taftazani (2001), op. cit., h. 167.

2 Terperinci di sini bermaksud penambahan dan kekurangan (ziyadah wa nags) kekuatan yang
digunakan dan kesan yang terhasil daripada perbuatan. Al-Sayyalikati wa al-Jalabi (1998), op. cit., 166.

% Al-“Ash‘ari (1969), op. cit., h. 32.

* Dr. ‘Atiyyah menambah, pengaruh emosi seperti marah, peramah dan sebagainya, begitu juga
pengaruh sosial seperti bergaul, menyendiri dan sebagainya merupakan sebahagian daripada pengaruh
luaran yang mengawal keinginan dan pilihan hamba. Lihat Dr. ‘Atiyyah Zidan (1998), Madkhal ila@ ‘Iim
al-Nafs, al-Qahirah: Maktabah al-Azhar al-Sharif, h. 221.
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3.3.2 Pelaku Af*al Adalah Hamba

Pendapat ini merupakan pendapat yang disepakati oleh jumhur Mu‘tazilah! dan
Hukama’2. Walau bagaimana pun, persepakatan dua madhhab ini dibezakan oleh cara

pendalilan dan penghujahan mereka.

(2) Mu‘tazilah

Di sisi Mu‘tazilah, sifat baik dan buruk perbuatan hamba hanya sesuai disifatkan
kepada hamba. Mereka mengukuhkan pendapat ini dengan alasan sesungguhnya Allah
SWT bDersifat Maha Sempurna. KesempurnaanNya ini melebihi kebaikan yang
dilakukan hamba. Dengan ini, mustahil Dia mencipta, melaku atau menghendaki

perbuatan hamba yang bersifat baik, lebih-lebih lagi yang buruk®.

Mu‘tazilah mendokong pendapat ini dengan beberapa dalil nagli dan hujah

‘aqli. Antaranya sebagaimana berikut.

! Mereka adalah pengikut Wasil bin ‘Ata’al-Ghazzal. Selain dikenali dengan panggilan Mu‘tazilah,
mereka juga dikenali dengan gelaran Ashab al-‘4dl wa al-Tawhid, begitu juga digelar al-Qadariyyah’
dan ‘al-‘Adaliyyah’. Lihat al-Shahrastani (2005), op. cit., h. 31.

2 Hukama’ merupakan Ilmuan Islam yang cenderung mengaplikasikan prinsip falsafah Yunani-
kuno dalam membukti atau memahami sesuatu hakikat. Al-Munazzamah al-‘Arabiyyah li al-Tarbiyah wa
al-Thagafah wa al-‘Ulam (2003), op, cit., h. 340.

% <Abd al-Jabbar (1965), Shark Ugil al-Khamsah, al-Qahirah: Maktabah Wahbah, h. 121.
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Dalil Nagli

1. Firman Allah SWT dalam Sarah al-Bagarah (2:79):

. > Y TSP ,f“‘”, <
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Maka celakalah orang-orang yang menulis kitab dengan tangan mereka
sendiri

Perbuatan ‘menulis’ (yaktubin) yang dinyatakan dalam ayat ini jelas disandarkan
kepada hamba kerana ia menggunakan sighah jam* (sintaksis plural). Ini dikukuhkan
lagi dengan penyifatan perbuatan tersebut sebagai ‘celaka’ (fawayl)!. Terbukti,
perbuatan yang disifatkan celaka mustahil dilakukan oleh Allah SWT kerana

mustahilnya Dia melakukan perbuatan yang dicelakai olehNya sendiri?.

2. Firman Allah SWT dalam Sairah al-Najm (53:37):

2 85 Al a5

Dan lbrahim (a.s) adalah seorang yang menepati janji

3. Dalam Sarah al-Bagarah (2:28):

~° ;}’/

AL 5SS
Bagaimanakah kamu [mampu] mengkufuri Allah

Pada ayat dalam Sarah al-Najm di atas, Allah SWT telah memuji sifat amanah yang
ditonjolkan oleh Nabi Ibrahim a.s. manakala pada ayat dalam Sirah al-Bagarah pula

Allah SWT mengutuk sifat kufur yang dilakukan oleh golongan Kuffar. Setiap pujian

L Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 172.
2 <Abd al-Jabbar (1965), op. cit., h. 162.
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dan kejian (mads wa dhamm) di dalam al-Qur’an seperti mana yang dinyatakan pada

ayat-ayat ini dengan jelas ia merujuk kepada sifat perbuatan hamba®.

4. Firman Allah SWT dalam Sarah al-Mulk (67:3):

de -
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Tidak [akan] kamu melihat pada ciptaan al-Raszman sebarang kekurangan
Ayat ini menafikan Allah SWT melakukan sebarang kecacatan dan kekurangan.
Penafian ini membuktikan Zat Allah adalah sempurna. KesempurnaanNya ini
menafikan Dia menjadi Pelaku af“al al-‘/bad kerana sebahagian daripada sifatnya

adalah buruk (qubk) yang mana qubk ini merangkumi ciri kecacatan dan kekurangan?.

Hujah ‘Aqli

1. Hujah ‘agli ini telah dikemukakan oleh Aba al-Husayn al-Basri’. Beliau
mengatakan bahawa adalah secara pasti (bi al-dariiri) hambalah pelaku perbuatan
mereka. Kepastian (dararah) di sini bermaksud; pengetahuan mengenai bagaimanakah
hamba melakukan perbuatan mereka dan bagaimana cara perkaitan di antara diri
mereka dengan perbuatan mereka adalah diketahui secara pasti tanpa memerlukan
penelitian mahupun pembuktian secara terperinci®. Beliau berhujah dengan

mengatakan:

! Ibid.

? Ibid., h. 163.

® Nama beliau ialah Muhammad bin ‘Ali al-Basri Abii al-Husayn al-Tayyib al-Mu‘tazili. Salah
seorang tokoh besar Madhhab Mu‘tazilah. Dilahirkan di Basrah. Kemudian beliau menetap di Baghdad
dan meninggal dunia di sana pada tahun 436 Hijrah. Lihat Ibrahim Shamsuddin (2001), Hashiyah Sharj
al-Maqasid, Bayrat: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyyah, j. 3, h. 46.

* Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 170.
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Setiap individu mampu membezakan di antara gerakan secara pilihan
dirinya dengan gerakan yang tidak mampu dikawalnya (al-murta ‘ish).
Contohnya pendakiannya ke suatu puncak (al-manarah) adalah secara
pilihannya manakala terjatuhnya daripada puncak tersebut adalah di luar
kawalannya®.

2. Manakala hujah ini pula telah dikemukakan oleh jumhur Mu‘tazilah. Mereka
mengatakan bahawa tanggungjawab suruhan dan larangan (taklif awamir wa nawahi)
yang disebutkan di dalam wahyu Allah SWT berkaitan dengan af“al al-‘Ibad,
contohnya “u ‘budullah™ (sembahlah Allah) dan “la talbisi@ al-haqq bi al-bafil™
(Jangan kamu sarungkan kebenaran dengan kebatilan). Suruhan dan larangan ini secara
zahir khusus ditujukan kepada hamba sebagai tanggungjawab mereka supaya menjadi

hamba yang taat*.

Justeru, adalah tidak logik melalui suruhan dan larangan ini Allah SWT
memerintah ke atas diriNya sendiri°.

3. Selain taklif suruhan dan larangan, wahyu juga telah memperkatakan tentang
hal didikan adab atau tatasusila (t@dib) dan ganjaran pahala serta balasan dosa (thawab

wa ‘igab). Hal-hal ini sangat berkaitan dengan af“al al- ‘Tbad.

Jikalau hamba bukan pelaku af“@l mereka, nescaya ta’dib yang menggesa
pembentukan akhlak murni akan menjadi sia-sia. Ini kerana, untuk memenuhi tuntutan
pengadaban tersebut memerlukan hamba berkuasa sepenuhnya ke atas perbuatan
mereka. Bagaimana hamba mampu berakhlak mulia jika mereka tidak berupaya untuk

menunaikan akhlak tersebut®.

! <Abd al-Jabbar (1965), op .cit., h. 166.
2 Surah al-Bagarah (2:21).

® Ibid., (2:42).

* <Abd al-Jabbar (1965), op. cit., h. 166.
® Ibid.

® Ibid., h. 170.
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Begitu juga sia-sianya thawab wa ‘igab sebagaimana yang diberita dan
dijanjikan (wa ‘d wa wa ‘id) oleh al-Qur‘an-. Sekiranya hamba bukan pelaku perbuatan
mereka, mereka tidak layak diganjari dengan kebaikan pahala kerana mereka bukan
pelaku perbuatan baik yang sebenar. Mereka juga tidak layak dibalasi dengan

keburukan dosa kerana mereka bukan pelaku perbuatan buruk yang sebenar?.

Tidak layaknya hamba untuk mendapat pahala dan dosa ini menjadikan mereka
juga tidak layak ditempatkan di dalam syurga atau neraka di akhirat kelak. Ini kerana,
apabila ditetapkan sia-sianya ganjaran pahala dan balasan dosa begitu jugalah sia-
sianya kewujudan syurga dan neraka kerana tiada satu daripada hamba pun yang layak

menghuni kedua-duanya®.

! Lihat contohnya sebagaimana firman Allah dalam Sirah Ali ‘Imran (3:170;171).
2 <Abd al-Jabbar (1965), op. cit., h. 170.
® Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 172.
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(b) Hukama’

Hukama’ berpendapat bahawa pelaku af“a@l adalah hamba dengan alasan bahawa
perbuatan hamba berlaku di bawah keupayaan hamba, dan keupayaan ini
dianugerahkan oleh Allah SWT'.  Dalam hal ini mereka berdoktrinkan ideologi
sebab bersumberkan penyebab (sabab yustarid min musabbab)’®> yang mana pada
mereka sebab hamba berupaya melakukan perbuatan adalah berpunca daripada

penyebab iaitu upaya yang dianugerahkan oleh Allah SWT?,

Hukama’ tidak menyandarkan perbuatan hamba secara langsung kepada Allah
walaupun mereka memperakui Dialah Penganugerah keupayaan (sarib/mu ‘tiyyah al-
qudrah) kepada hamba untuk menggerakkan perbuatan mereka. Pada Hukama’, pelaku
af“al ialah pelaku yang melakukan perbuatan secara langsung (mubdasharatan) dan
maksud pelaku af“al ini berbeza dengan penganugerah keupayaan. Lantaran itu,
hambalah yang paling layak disifatkan sebagai pelaku af“al berbanding Allah SWT

kerana Dia lebih layak disifatkan sebagai Penganugerah keupayaan®.

Di samping menetapkan hamba sebagai pelaku af“@l dan Allah sebagai
Penganugerah keupayaan, Hukama’ juga menetapkan kemestian Allah SWT
menganugerahkan keupayaan kepada hamba. Tujuan kemestian ini adalah untuk

mengelak tanggapan bahawa hamba tidak mempunyai sebarang perbuatan®. Ini kerana

! Ibid., h. 165.

2 |bn Sina dan al-Farabi merupakan antara tokoh yang mendoktrinkan ideologi ini dalam falsafah
mereka. Walau bagaimana pun, ideologi ini bukanlah cetusan minda kedua-duanya malah ia merujuk
kepada hasil pemikiran Ibn Jibiriil atau nama sebenar beliau Sulayman bin Jibiral (416-463H), seorang
Yahudi yang lahir di Malja kemudian berhijrah ke Maghrib. Antara lain Ibn Jibiral telah memperkatakan
tentang falsafah ‘illah al-‘ilal; al-Iradah al-llahiyyah; al-Hayila wa al-$irah. Lihat Dr. ‘Abd al-Mu‘ti
Muhammad Biyami (1997), lbn Bajah wa Bawakir al-Falsafah i al-Maghrib, c. 2, al-Qahirah: Jami‘ah
al-Azhar al-Sharif, h. 18, 19.

® 1bn Rushd, Abii Walid Muhammad bin Ahmad bin Muhammad ibn Rushd al-Qurtubi (2003),
Tahafut al-Tahafut, c¢. 2, Bayrat: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 271-272. Lihat juga penjelasan
berhubung hal ini oleh Dr. Muhammad Yusuf Masa (1988), Bayn al-Din wa al-Falsafah fi Ray’ Ibn
Rushd wa Falasifah al- ‘4sr al-Wasit, . 2, Bayrit: al-‘Asr al-Hadith li al-Nashr wa al-Tawzi‘, h. 217.

‘S‘AI—Shahrastﬁni (t.t), Nihayah al-Aqdam fi ‘lim al-Kalam, (T.T.P), (T.P), h. 370.

Ibid.
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Hukama’ menetapkan sesungguhnya af“al al-‘/bad difahami melalui dua konotasi
sebutan iaitu ‘af“al’ dan ‘ibad’, jika hamba bukan pelaku af @l bermakna dia tidak
mempunyai perbuatan. Untuk hamba wajib melakukan perbuatan maka wajib Allah
menganugerahkan keupayaan kepada mereka. Tanpa kewajipan anugerah ini, mustahil
hamba mampu melakukan perbuatan dan mustahil Allah dikenali sebagai

penganugerah keupayaan®.

! Ibn Rushd (2003), op. cit., h. 271-272. Al-Taftazani (2001), op. cit., h. 185. Dr. ‘Abd al-Mu‘ti
Muhammad Bayyami (1997), op. cit., h. 18-19.
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3.3.3 Pelaku Af*al Adalah Allah dan Hamba

Pendapat ini telah dikemukakan oleh al-Bagilani* dan al-Isfarayini® yang mana kedua-
duanya merupakan tokoh Madhhab Asha‘irah. Mereka bersependapat mengatakan
pelaku af“al al-‘lbad ialah Allah dan hamba secara bersekutu (mushtarikan)®. Akan
tetapi setiap daripada mereka berdua mempunyai perspektif serta hujah yang berbeza

dan ini dijelaskan sebagaimana berikut.

a) Bagaimana bersekutunya Allah dan hamba sebagai pelaku af‘al di sisi al-

Bagilani?

Di sisi al-Bagilani, bersekutunya Allah dan hamba menjadi pelaku af“@l al-‘Ibad
dilihat dari sudut kemampuan (qudriyyah). Kemampuan ini terbahagi kepada dua iaitu
kemampuan yang menggerakkan perbuatan hamba yang bersumber daripada Qudrah
Allah dan kemampuan yang menghasilkan perilaku (sifat) perbuatan hamba yang
berpunca daripada keinginan dan pilihan mereka®. Apa yang dimaksudkan dengan sifat
di sini ialah perilaku baik dan buruk. Dengan kata lain, pelaku af“al al-‘lbad
sebagaimana dilihat oleh al-Bagilani terbahagi kepada dua. Pertama, pelaku yang
menggerakkan perbuatan hamba iaitu Allah SWT dan kedua, pelaku yang

menghasilkan sifat perbuatan iaitu hamba.

! Nama beliau ialah Abii Bakr Muhammad bin al-Tayyib bin Muhammad bin Ja‘far bin al-Qasim
al-Basri al-Qadi Abai Bakr al-Bagilani. Salah seorang tokoh besar ‘7Iim al-Kalam Madhhab Asha‘irah.
Dilahirkan di Basrah pada tahun 338 Hijrah kemudian menetap di Baghdad dan meninggal dunia di sana
pada tahun 403 Hijrah. Lihat Ibrahim Shamsuddin (2001) op. cit., j. 1, h. 62.

2 Nama beliau ialah Ibrahim bin Muhammad bin Ibrahim bin Mahran, Abi Ishag. Beliau
dibesarkan di Isfarayin kemudian mengembara ke Nisabir, Kharasan dan serata pelusuk Irag. Beliau
meninggal dunai di Nisabar pada tahun 418 Hijrah. Ibid., j. 3, h. 115.

* Al-Bagilani (1963), Ingaf fi ma yajib I tigadahu wa |a yajiz al-Jahl bi hi, c. 2, Misr: al-Nashir al-
Khaniji, h. 26. Al-Isfarayini (1940), al-Tabsir fi al-Din wa tamyiz al-Firgah al-Ngjiyah, al-Qahirah:
Matba‘ah al-Anwar, h. 33.

* Al-Bagilani (1963), op. cit., 26.

% Ibid., h. 23-24. Al-Jurjani (1998), op. cit., h, 165.
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b) Bagaimana bersekutunya Allah dan hamba sebagai pelaku afal di sisi al-

Isfarayini?

Di sisi al-Isfarayini, bersekutunya Allah dan hamba menjadi pelaku af“al al-‘Ibad
dilihat dari sudut aktual (fiZiyyah). Sudut ini bermaksud, Allah dan hamba saling
melakukan af“al al-‘Ibad secara serentak pada satu masa yang sama'. Malah al-
Isfarayini menganggap bahawa Allah dan hamba merupakan dua pelaku yang saling
berkerjasama dalam memberi kesan bagi mewujudkan setiap perbuatan hamba. Dalam
hal ini, beliau dilihat mengharuskan berhimpunnya dua pemberi kesan ke atas

wujudnya satu kesan yang serupa (jawwaz ijma’ al-Mu athirayn ‘ala athar wahid)>.

Hasil daripada paparan di atas, kita dapati kedua-dua tokoh iaitu al-Bagilani dan
al-Isfarayini saling mengharuskan keupayaan hamba dan Qudrah Allah bersekutu
menjadi pelaku af“al al-‘Ib@d. Namun keharusan mereka ini dibezakan oleh sudut
penelitian yang tersendiri yang mana al-Bagilani mengharuskannya dari sudut

kemampuan (qudriyyah) manakala al-Isfarayini mengharuskannya dari sudut aktual

(fi ‘liyyah).

! Al-Isfarayini (1940), op .cit., h. 33.
2 Ibid., h. 34. Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 164.
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3.4 Aral Allah Dalam Pemikiran Al-Jurjani

Secara keseluruhannya, al-Jurjani dilihat mempunyai pemikiran yang sama dengan
jumhur Asha‘irah apabila memperkatakan tentang Af“@l Allah. Beliau juga dilihat
mendasari pendalilan nagli dan penghujahan ‘agli Asha‘irah dalam menjelaskan
bagaimana terbuktinya Allah SWT sebagai pelaku mutlag af“al al-‘lbad. Dengan
persamaan-persamaan ini, ternyata al-Jurjani menolak konsep hamba selaku pelaku
af“al al-‘Ibad sebagaimana yang dipersetujui oleh Mu‘tazilah dan Hukama’, begitu
juga beliau menolak konsep Allah dan hamba secara bersekutu menjadi pelaku af“al al-

‘Inad sebagaimana yang telah diutarakan oleh al-Bagilani dan al-Isfarayini.

Tambahan kepada penolakan ini, al-Jurjani mempunyai beberapa pandangan
yang tersendiri terhadap konsep Af“al Allah yang memperhalusinya di sisi Asha‘irah.
Beliau juga telah mengemukakan beberapa penelitian terhadap dalil dan hujah
Mu‘tazilah dan Hukama’ yang bukan sahaja menolak konsep hamba selaku pelaku
af“al al-‘Ibad malah berjaya membuktikan kelemahan dalil dan hujah Mu‘tazilah dan
Hukama’. Di samping itu, beliau juga telah mengutarakan beberapa komentar terhadap
pandangan al-Bagilani dan al-Isfarayini tentang konsep Af‘al Allah dan mengolah
pandangan al-Bagilani dan al-Isfarayini bagi memperkukuhkan konsep Af“al Allah di

sisi Asha‘irah. Ini diterangkan sebagaimana berikut.
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3.4.1 Memperhalusi Pemikiran Asha‘irah

Dalam memperhalusi pemikiran Asha‘irah terhadap konsep Af @l Allah, al-Jurjani telah
mengemukakan beberapa pandangan berhubung dengan dua perkara iaitu konsep usaha

(al-kasb) dan manhaj al-Salaf al-Salik.

3.4.1.1 Memperincikan Konsep Al-Kasbh

Sebelum kita melihat bagaimanakah al-Jurjani memperincikan konsep al-kasb, kajian
terlebih dahulu akan menerangkan apakah yang dimaksudkan dengan al-kasb dan

keutamaannya dalam pemikiran Madhhab Asha‘irah.

€)) Pengertian Al-Kasb

Al-kasb merupakan kata nama (ism) yang memberi maksud usaha atau mengerjakan.
Apabila perkataan kasb didahului oleh alamat ma ‘rifah ‘al’ (huruf alif dan lam) ia akan
memberi maksud ‘perihal usaha atau mengerjakan sesuatu yang dikhususkan pada
perbuatan manusia’*. Ini kerana alif wa lam al-ma ‘rifah merujuk kepada sintaksis jenis
dan rangkuman (sighah al-jinsiyyah wa al-istighraqiyyah) yang bertindak
mengkhususkan perbuatan dengan pelakunya, ia berbeza daripada sighah nakirah. Ini
kerana apabila frasa kasb dilafazkan dengan sighah nakirah, kasb akan bermaksud
‘perbuatan mengerjakan yang dilakukan oleh haiwan’. Berbeza dengan manusia,

perbuatan mengerjakan oleh haiwan berlaku berdasarkan naluri tabi’i (ghazirah al-

! Al-Munazzamah al-‘Arabiyyah li al-Tarbiyah wa al-Thagafah wa al-‘Uliam (2003), op. cit., h.
1040.
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tabi ‘iyyah) manakala perbuatan mengerjakan oleh manusia dipengaruhi keinginan dan

pilihan mereka’.

(b)  Al-Kasb di sisi Asha‘irah

Asha‘irah menterjemahkan al-kasb sebagai hakikat yang membuktikan kemampuan
hamba dalam melakukan perbuatan mereka®. Sungguhpun begitu, hakikat ini tidak
membuktikan hamba layak menjadi pelaku af“al kerana kemampuan mereka dalam
melakukan sesuatu perbuatan hanyalah sekadar merujuk kepada keinginan dan pilihan
mereka sahaja. Dengan kemampuan sebegini mereka tidak layak menjadi pelaku af“al

yang sejati’.

Justeru, al-kasb di sisi Asha‘irah hanyalah sekadar perantaraan untuk perbuatan
itu wujud. Ini bermakna, kemampuan hamba hanya mampu menjadi sebab kepada
wujudnya perbuatan dan bukan pewujudnya yang hakiki (qudrah ‘ala ijad al-sabab al-
wujizdiyyah dizn mawjiid)’. Dengan ini, kita fahami bahawa setiap individu hanya
mampu dengan pasti mengerjakan (yaksib) iaitu mengingini dan memilih perbuatan

akan tetapi bukan penghasilnya yang sebenar®.

! Ibid.

2 Dr. Muhammad ‘Abd al-Fadil al-Qiisi (1997), op. cit., h. 14.

® Sebagaimana dinyatakan terdahulu, sesungguhnya keinginan dan pilihan hamba dipengaruhi oleh
pengaruh luaran yang tidak mampu dikawal oleh hamba. Pengaruh luaran ini menafikan hamba berkuasa
penuh ke atas perbuatan mereka. Lihat hujah ‘ag/f ke-3 di sisi Asha‘irah dalam kajian ini, h. 83.

* Dr. Muhammad ‘Abd al-Fadil al-Qiisi (1997), op. cit., h. 19.

® Sebagaimana yang telah dibuktikan oleh Asha‘irah melalui hujah ‘agli ke-2 mereka, untuk
melayakkan hamba menjadi pelaku af“a@l memerlukan mereka mengetahui secara terperinci setiap
perkara berkaitan dengan perbuatan mereka. Lihat kajian ini, h. 83.
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Selain menjadi bukti hamba berkemampuan melakukan perbuatan mereka, al-
kasb juga merupakan satu pemahaman yang mengeluarkan umat Islam daripada
fahaman jabbari' dan qadari?, sebaliknya mendokong iktikad yang terjamin
(i ‘tigadiyah al-salimah) iaitu iktikad bahawa manusia berkeupayaan melakukan sesuatu
perkara dengan kemampuan yang dikuasai (gadirizn bi qudrah al-maqdarah) atau al-
Jurjani menyebutnya ‘hamba selaku pemilih yang terdesak’ (kiin ‘abdan al-mukhtar al-

mudgrarrin)®.

(c)  Al-Kasb di sisi al-Jurjani

Al-Jurjani menyifatkan al-kasb sebagai medium perkakasan (mahalli)*. la berperanan
sekadar menjadi perantara kepada wujud atau berlakunya af“al al- ‘Ibad. Dengan sifat
al-kasb sebagai perkakasan, ini menafikan hamba sebagai pelaku af“al kerana perkakas
merupakan benda yang dibentuk, dan setiap yang dibentuk pastinya dibentuk oleh

pembentuknya®. Pendekatan makalli pada al-kasb ini diterangkan oleh al-Jurjani:

Apabila disuai-padankan perbuatan dengan kemampuan serta keinginan
hamba, dia disaksikan tidak mempunyai sebarang daya atau memiliki
sebarang penglibatan dalam memberi kesan kepada kewujudan
perbuatannya melainkan dirinya (hamba) hanyalah [sekadar] sebagai
perkakas untuk perbuatan itu [terserlah] wujud®.

! Jabbari;:Fahaman yang mengiktiraf manusia dikuasai sepenuhnya oleh Allah Ta‘ala. Melalui
fahaman ini, manusia diibaratkan seumpama bulu yang diterbangkan oleh angin. Fahaman ini muncul
seiring dengan bermulanya pemerintahan kerajaan Umawi. Malah diriwayatkan bahawa Mu‘awiyyah bin
Abii Sufyan sendiri telah menukar mafhum Ajadith Nabi s.a.w demi mendominasi pemerintahan
(khalifah) kepada keturunan Umayah di samping menjatuhkan peribadi keturunan Ali bin Aba Talibr.a.
Lihat Dr. Muhammad Rabi‘ Muhammad Jauhari (2004), op.cit., h. 26, 27.

2 Fahaman yang memperakui kemampuan manusia menguasai af“@l mereka. Melalui fahaman ini,
manusia wajib diberi ganjaran kebaikan dan balasan keburukan di atas perbuatan mereka. Hasilnya,
fahaman ini menafikan Qudrah Allah menguasai perbuatan hamba kerana kejahatan atau keburukan
hamba mustahil disandarkan kepadaNya. Fahaman ini muncul berikutan penentangan ke atas fahaman
jabbari. Fahaman gadari ini telah dicetuskan oleh Ma‘bad bin ‘Abd Allah al-Juhni. Ibid., h. 27.

® Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 168.

* Ibid., h. 163.

> Al-Sayyalikiiti wa al-Jalabi (1998), Hashiyah Shark al-Mawagif, j. 8, Bayrat: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, h. 163.

® Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 168.
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Daripada penyataan al-Jurjani ini, kita dapat memahami dua perkara penting:
Pertama, melalui al-kasb hamba terbukti memiliki kemampuan yang tertentu yang
berhubungkait dengan perbuatan mereka. Melalui bukti ini, fahaman hamba dikuasai
(‘abd majbur) sepenuhnya adalah terbatal. Dan perkara yang kedua, sungguhpun al-
kasb menjadi bukti hamba memiliki kemampuan yang tertentu, namun kemampuan ini
terbatas dan mustahil untuk mewujudkan (awjad) sebarang perbuatan. Ini
membuktikan, hamba bukanlah pewujud sebenar perbuatan mereka sehingga mampu

digelar pelaku perbuatan yang hakiki.

Kedua-dua perkara ini menjelaskan kepada kita bahawa sesungguhnya af“al
yang mempunyai kaitan secara zahir dengan keinginan dan pilihan hamba boleh
disandarkan kepada kemampuan mereka, dan af“@l ini boleh disifatkan sebagai
perbuatan yang dihasilkan oleh al-kasbh. Contohnya, perbuatan memilih untuk beriman
berbanding untuk kufur setelah diberikan hidayah oleh Allah SWT atau memilih

makanan yang halal berbanding yang haram setelah diberikan rezeki olehNya.

Dalam masa yang sama, kemampuan hamba tersebut tidak berupaya
mewujudkan perbuatan mereka sebagaimana Qudrah Allah SWT. Oleh itu, dalam
permasalahan Af“al Allah al-Jurjani merumuskan bahawa hamba hanya layak menjadi
pemilih perbuatan (mukhtar af ‘al) dan Allah sahaja yang selayaknya menjadi Pencipta
perbuatan (Khaliq af‘al)*. Rumusan al-Jurjani ini jelas menunjukkan bahawa beliau
telah membezakan antara sifat kemampuan hamba dengan sifat Qudrah Allah SWT.
Tujuan perbezaan ini adalah untuk menthabitkan kemampuan serta bidang kuasa yang

sesuai dengan keupayaan hamba dan dengan keagungan Qudrah Allah SWT.

! Ibid., h. 168. Lihat juga dalam Dr. Muhammad Abd al-Fadil al-Qiisi (1998), op. cit., h. 12,13.
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Sungguhpun begitu, perbezaan di antara kemampuan hamba dan Qudrah Allah
ini tidak menafikan Allah berkuasa ke atas kemampuan hamba. Ini kerana, Allah bukan
sahaja Pencipta af“al malah Dia telah terlebih dahulu disifatkan sebagai Tuhan Yang
Maha Mencipta (al-Khalig) iaitu Pencipta hamba yang pastinya juga termasuk

kemampuan mereka.

3.4.1.2 Mendasari Manhaj al-Salaf al-Salik

Skop perbincangan mengenai manhaj al-Salaf al-Salis yang akan diutarakan di sini
memfokuskan kepada corak pendalilan madhhab tersebut terhadap ayat-ayat al-Quran
yang memperkatakan tentang af“al. Ayat-ayat ini dihukumkan sebagai mutashabihat
rentetan zahir keterangannya menerbitkan pemahaman yang berbeza daripada
maksudnya®. Perbezaan inilah yang melahirkan kaedah atau bentuk pendalilan yang
berbeza di kalangan mutakallimun terhadap konsep 4f“al Allah. Di antara mereka ada
yang berpegang dengan zahir keterangan ayat seperti Madhhab Mu‘tazilah dan ada
yang berpegang dengan makna ayat seperti Madhhab Ahl al-Sunnah. Bagi menamatkan
perbezaan ini, al-Jurjani mengambil pendekatan Madhhab al-Salaf al-Salik kerana
beliau berpendapat bahawa manhaj madhhab ini sahaja yang dapat menyelesaikan

permasalahan yang dihadapi.

! Al-Razi menyatakan bahawa cara para al-Salaf menangani ayat-ayat mutashabihat adalah dengan
memutuskan bahawa apa yang dikehendaki oleh Allah melalui ayat-ayat ini bukanlah keterangan
zahirnya. Bahkan wajib menyerahkan maksudnya kepada Allah SWT sendiri. Lihat al-Razi (1993), op.
cit.,, h. 207.
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Dalam mengambil pendekatan manhaj Madhhab al-Salaf al-$ali# ini, al-Jurjani
telah menjejaki manhaj yang telah dikemukakan oleh al-Razi' kerana pada al-Jurjani,
al-Razi telah berjaya menghimpun-aturkan manhaj para al-Salaf al-Saliz dalam

menyelesaikan polemik permasalahan mutashabihat.

€)) Metode Al-Salaf al-Salikz Terhadap Keterangan Mutashabihat

Sebagaimana diterangkan oleh al-Razi di dalam Asas al-Taqdis, Madhhab al-Salaf al-
Salik apabila berhadapan dengan ayat-ayat mutashabihat mereka mengambil tiga

pendekatan tradisi.

Pertama: Berpendirian bahawa wajib mendiamkan diri (wagf) daripada mentakwilkan
sama ada zahir mahu pun maksud daripada keterangan mutashabihat?. Ini berpandukan

kepada saranan al-Qur’an sendiri:

&

RN rxu’ AV

Dan tiada sesiapa pun yang mengetahui tentang takwilannya melainkan
Allah®

! Beliau ialah Muhammad bin ‘Umar bin al-Husyn bin al-Hasan bin ‘Ali al-Tamimi al-Bakri al-
Tabrastani al-Razi, Fakhr al-Din. Dikenali dengan gelaran lbn al-Khatib al-Shafi‘i al-Fagih. Dilahirkan
di Ray pada tahun 543 Hijrah dan meninggal dunia di Harrah pada tahun 606 Hijrah. Lihat lbrahim
Shams al-Din (2001), op. cit., j. 1, h. 52.

2 Al-Razi (1993), op. cit., h. 207.

® Sarah Ali ‘Imran (3:7).
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Kedua: Berpegang dengan pandangan ijma’ para Sahabat r.a. terhadap
keterangan-keterangan mutashabihat®. Ini kerana mereka adalah golongan yang
paling hampir dengan zaman nuzil al-Qur‘an dan paling memahami situasi serta

sebab-sebab penurunannya®.

Ketiga: Harus mentakwil kalimah mutashabihat dengan takwilan yang diyakini
tepat maksudnya (ma ‘l@man) sebagaimana dinyatakan dalam keterangan al-
Qur’an yang lain dan bukan dengan secara zan semata-mata (magnianan)®. Dan
kalimah yang harus ditakwil tersebut hanya terbahagi kepada dua sahaja iaitu
mujmal dan mu’awwal. Kalimah mujmal mengandungi dua atau lebih makna
yang sama. Contohnya ‘fawga’ yang bermaksud ‘di atas’. Sama ada kalimah ini
merujuk kepada makna sudut (al-jihah) atau makna darjat (al-ratbah) kedua-dua
makna ini memberi maksud yang seakan sama iaitu ‘sudut di atas’ atau ‘darjat
teratas’. Manakala kalimah mu’awwal pula mempunyai hakikat maksud yang satu
tetapi dalil membuktikan bahawa maksud tersebut bukan yang dikehendaki

olehnya. Justeru, kalimah-kalimah ini wajib difahami dengan maksud majaznya®.

! Al-Razi (1993), op. cit., h. 209.

2 Dan jumhur para Sahabat r.a. bersikap tegas apabila berhadapan dengan permasalahan ini.
Sebagai contoh, ‘Umar al-Khattab r.a. bertindak kasar dengan ‘Abd Allah Sabigh bin ‘Isl yang gemar
memperkatakan tentang keterangan-keterangan mutashabihat. Malah ‘Umar r.a. telah menulis sepucuk
surat kepada Abii Musa al-Ash‘ari supaya beliau melarang orang Islam menghadiri majlis Sabigh.
Riwayat al-Darimi dalam Sunan beliau. Lihat al-Kandahlawi, Shaykh Muhammad Yasuf (1997), Hayah
al-Sahababh, j. 2, al-Qahirah: Dar al-Salam, h. 1663. Selain ‘Umar r.a., Zayd bin Thabit r.a. juga antara
Sahabat yang tegas dalam memperkatakan keterangan mutashabihat. Beliau diriwayatkan tidak
memperkatakan sesuatu pun tentang al-Qur’an berpandukan pandangan beliau sendiri. Bahkan apabila
ditanyakan tentang suatu ilmu atau hukum, beliau akan bertanya: “Apakah ia telah diberitakan dalam al-
Qur‘an?”. Diriwayatkan oleh Ibn ‘Abd al-Barr dalam Jami‘ Bayan al- ‘Ilm wa fadlihi. Lihat lbid., h.
1657.

® Al-Razi menegaskan pentakwilan secara zan termasuklan pandangan semata-mata atau fatwa
persendirian yang menyalahi ijma’ atau disebutkan sebagai gawl shadh yang tidak dibenarkan. Malah
Madhhab al-Salaf al-Salisz menolak pentakwilan bab pengetahuan mengenai Allah (ma rifah Allah)
dengaAn hujah ia diperoleh daripada khabar al-Wakid. Ibid., 210.

Ibid.
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(b) Aplikasi Manhaj al-Salaf al-$alik oleh al-Jurjani

Berpandukan pendekatan Madhhab al-Salaf al-Salik terhadap keterangan-keterangan
mutashabihat di atas, al-Jurjani menggunakan pendekatan tersebut dalam
memperkukuhkan pemahaman dalil nagli Madhhab Asha‘irah terhadap konsep Allah

selaku pelaku mutlaq af“al al- ‘Ibad. Ini diterangkan sebagaimana berikut:

Pertama: Sesungguhnya ayat-ayat al-Qur’an yang menerangkan tentang kesyumulan
Qudrah Allah SWT merangkumi setiap sesuatu. Ayat-ayat ini dengan jelas memberi
maksud keagungan dan ketinggian Qudrah Allah SWT mengatasi segala jenis

kemampuan. Ini sekaligus menafikan adanya pelaku af“al al- ‘Ibad selainNya®.

Kedua: Dan sesungguhnya ayat-ayat al-Qur’an yang memperkatakan tentang
kemampuan hamba melakukan perbuatan mereka tidak menunjukkan atau
membuktikan hakikat bahawa mereka melakukannya dengan kehendak mereka sendiri,
sebaliknya mereka melakukannya kerana dipengaruhi atau didesak?. Oleh itu,
perbuatan-perbuatan yang disandarkan kepada hamba di dalam al-Qur’an
diklasifikasikan sebagai penyandaran dari sudut majaz, dan apa yang dikehendaki
sebenarnya adalah tujuan (magsizd) daripada penyandaran perbuatan-perbuatan tersebut
secara mafhumnya (ma ‘nawi)®. Sebagai contoh, firman Allah dalam Sirah al-Bagarah

(2:28):

! Al-Jurjani (1998), op. cit., h.176.

2 Sebagaimana dijelaskan, setiap perbuatan hamba dipengaruhi oleh faktor dalaman seperti lapar,
dahaga; faktor luaran seperti persekitaran, masyarakat; faktor peraturan seperti hukum agama, undang-
undang. Lihat penjelasan lanjut dalam kajian ini, h. 83.

® Al-Jurjani (1998), op. cit., h.176.
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Bagaimanakah kamu [mampu] mengkufuri Allah*

Perihal ‘mengkufuri’ dalam ayat ini tidak membuktikan ia suatu hakikat perbuatan
yang dilakukan oleh golongan kuffar<, sebaliknya ia merupakan penyifatan Allah SWT
kepada mereka kerana telah biadab menyalahi perjanjian (‘ahd) dan perintah (amr)

Allah SWTS.

Hal yang sama dijelaskan oleh satu lagi ayat al-Qur’an dalam Sirah al-Najm

(53:37):

Dan Ibrahim (a.s) adalah seorang yang menepati janji*

Tidakkah Ibrahim a.s. seorang nabi Allah? Tidakkah sifat amanah adalah sifat wajib
bagi seorang nabi? Justeru, mengapakah Allah SWT memuji nabiNya ini dengan sifat
yang telah Dia sendiri tetapkan buat baginda? Demikian ayat ini tidak bermaksud
memuji lbrahim a.s. di atas sifat amanah baginda bahkan bertujuan menggesa Umat
Islam khasnya agar bersifat amanah®. Oleh itu, ayat ini tidak menghendaki mafhum

zahir ayat tetapi makna sebenar yang dimaksudkannya.

! Ayat ini merupakan dalil nagli ke-3 Madhhab Mu‘tazilah yang diutarakan dalam kajian ini. Lihat
h. 85.

2 Berkata Ibn ‘Abbas r.a., ayat ini diturunkan kepada golongan munafigiin. Berkata al-Hasan dan
Qatadah, ia diturunkan kepada golongan mushrikizn dan Yahudi. Lihat al-Nisabari (1998), Ashab al-
Nuzil, c. 4, Dimashg: Dar al-Fajr al-Islami, h. 17,18.

® Sirah al-Bagarah (2:27).

* Ayat ini di antara dalil naqli ke-2 Madhhab Mu‘tazilah. Lihat kajian ini, h. 85.

® Berkata Ibn ‘Abbas, al-Sadda, al-Kalbi dan al-Musib bin Sharik r.a., ayat ini diturunkan kepada
‘Uthman bin ‘Affan r.a.. Berkata Mujahid dan Ibn Zayd r.a., ia diturunkan kepada al-Walid bin al-
Mughirah r.a.. Lihat al-Nisabari (1998), op. cit., h. 367.
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Ketiga: Ayat-ayat yang menyatakan tentang sifat-sifat perbuatan hamba tidak
menunjukkan secara tepat sifat-sifat tersebut terhasil daripada kemampuan hamba,
sebaliknya jika diteliti, sifat-sifat tersebut lebih tepat dikaitkan sebagai hasil al-kasb

hamba. Contohnya firman Allah dalam Sarah al-Bagarah (2:79):

SE L . P s3> . ,f“‘”, <
] R .. . P
('-/n:'\z’l;’v‘-*g“ 0550 ol o8

Maka celakalah orang-orang yang menulis kitab dengan tangan mereka
sendiri’

Kecelakaan yang ditujukan oleh Allah SWT di dalam ayat ini bukanlah semata-mata
ditujukan kepada perlakuan menulis yang dilakukan oleh Ahl al-Kitab, sebaliknya ia
ditujukan kepada keinginan dan pilihan mereka untuk menyelewengkan ajaran anbiya’
Allah. Penyelewengan (inkiraf) yang terhasil inilah yang dimaksudkan dengan al-kasb

mereka. Pada Asha‘irah, al-kasb adalah berbeza daripada kemampuan hamba?.

! Dalil nagli pertama Madhhab Mu‘tazilah. Lihat kajian ini, h. 85.

2 Sebagaimana yang telah diterangkan dahulu dalam bahagian pertama (i) Memperincikan al-Kasb,
al-Kasb adalah medium yang menjadi sebab wujudnya af“al al- ‘7bad manakala kemampuan hamba ialah
keinginan dan pilihan hamba. Lihat kajian ini, h. 94.
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3.4.2 Menolak Pemahaman Mu‘tazilah dan Hukama’

Perbincangan pada tajuk ini memfokuskan kepada metode al-Jurjani dalam menolak
hujah-hujah ‘aqli yang dikemukakan oleh Mu‘tazilah dan Hukama’ yang mendokong
konsep hamba sebagai pelaku af“al al- ‘Ibad yang sebenar. Dalam menolak hujah-hujah
tersebut, al-Jurjani memfokuskan kepada dua teras penting. Pertama, menentang

minhaj al-dararah dan kedua menafikan kewajipan (ijab) bagi Allah.

3.4.2.1 Menentang Minhaj al-Dararah

Minhaj ini terbit daripada hujah ‘ag/i pertama Madhhab Mu‘tazilah yang telah
dikemukakan oleh Abii al-Husayn al-Basri al-I‘tizali*. Implikasi minhaj ini adalah
menafikan segala bentuk penelitian (nazariyah) atau pengkajian (bakth) terhadap
bagaimana wujudnya hubungkait af“al al-ikhtiyariyah dengan diri hamba mahupun
dengan Allah, bahkan sebaliknya mengiktiraf kepastian yang mana ia hanya
menatijahkan kewujudan hubungkait af“al tersebut dengan hamba sahaja, tanpa Allah

SWT.

Al-Jurjani melihat bahawa minhaj ini tidak relevan dalam membuktikan
wujudnya hubungkait di antara hamba dengan af“@l mereka. Ini kerana, usul kepastian
(dariirah) yang menafikan penelitian (taklilan) dan pembuktian (takqiqan) terhadap

hubungkait ini adalah bersalahan dengan hakikat af“al al- ‘7bad itu sendiri.

! Aplikasi hujah darirah ini telah dijelaskan dalam kajian ini. Lihat h. 86-87.
2 Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 170.
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Bagaimana Abua al-Husayn boleh menghukum pasti/daruri pengetahuan
mengenai perbuatan hamba sedangkan hakikat perbuatan mereka tidak semuanya
secara pasti dapat disandarkan kepada diri mereka. Ini kerana, ada perbuatan yang
digerakkan oleh keinginan dan pilihan mereka dan ada yang dilakukan kerana

mematuhi pengaruh luaran atau peraturan sesuatu hukum?.

Contohnya, menahan diri daripada makan kerana enggan makan berbeza
daripada menahan diri daripada makan kerana perintah puasa. Perbezaan di antara
kedua keadaan ini dapat disedari dengan terperinci. Oleh itu, untuk membezakan di
antara perbuatan yang berkaitan dengan hamba dengan perbuatan yang tidak berkaitan

dengan mereka ia memerlukan penelitian dan pembuktian secara terperinci.

Dalam mengkritik minhaj darirah ini, al-Jurjani telah mengemukakan dua

hujah penolakan.

Hujah pertama: Tiada seorang pun daripada tokoh terawal Madhhab
Mu‘tazilah yang mengaplikasikan minhaj dariarah dalam membuktikan pendapat
mereka berkenaan permasalahan af“al’. Apa yang kita dapati, Madhhab Qadariah® telah
membuktikan konsep hamba selaku pelaku af“al dengan menggunakan kaedah
penelitian (nazariyyah). Kaedah ini berbeza dengan kaedah pembuktian yang
diutarakan oleh Aba al-Husayn iaitu minhaj dararah kerana kaedah nazariyyah
membina natijah berpandukan kesimpulan hujah yang didalilkan dan berpaksikan

kepada satu-satu mugaddimah yang dibahaskan, manakala minhaj darirah bersalahan

! Al-Taftazani membatalkan hujah dariirah ini dengan mengatakan: “sesungguhnya pasti/daruri
hanya berkenaan dengan pengetahuan bagaimana pengaruh luaran mendorong sesuatu perbuatan berlaku
dan bagaimana terhasilnya perbuatan tersebut disebabkan oleh pengaruh luaran yang mewajibkannya
ber1a1<2u”. Lihat al-Taftazani (2001), op. cit., h. 184.

Ibid.

® Qadariah merupakan salah satu gelaran kepada Mu‘tazilah oleh kerana menetapkan fahaman
hamba melakukan perbuatan mereka secara bebas. Berkata al-Shahrastani: “Qadariah dinasabkan kepada
golongan awal bermadhhab Mu‘tazilah termasuklah tabi’in Ma‘bad bin ‘Abd Allah al-Juhni”. Lihat al-
Shahrastani (2005), op. cit., h. 32.
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hal demikian®. la tidak berdalil dan berteori, malah natijahnya dihasilkan hanya dengan
melihat secara rambang kepada mugaddimah sahaja. Perbezaan ini mencerminkan
bahawa Abii al-Husayn telah menyalahi dasar madhhab beliau sehinggakan al-Razi

menyifatkan Abii al-Husayn telah keluar daripada Madhhab Mu‘tazilah?.

Hujah kedua: Setiap individu hamba yang waras menyedari bahawa
keinginannya terhadap sesuatu bukanlah hakikat keinginannya yang sebenar. Ini kerana
keinginannya tersebut tetap berlaku sama ada dia mengingininya ataupun tidak,
contohnya individu yang ingin menunaikan solat. Keinginannya tersebut berpunca
daripada pengetahuannya tentang kelebihan solat dan keburukan apabila
meninggalkannya, dan pengetahuan ini bukanlah sebenarnya hakikat keinginannya. Dia
juga menyedari bahawa perbuatan yang benar-benar dikehendakinya akan benar-benar
terhasil atau boleh dianggap berhasil apabila wujud suatu keinginan yang putus
(iradiyyah al-jazimah) dalam dirinya, dan dalam masa yang sama tidak terdapat
sebarang sebab yang menghalang keinginan tersebut. Manakala dalam kes di atas,
keinginannya timbul daripada pengaruh luar iaitu pengetahuannya dan bukan

keinginannya yang putus.

Kesedaran-kesedaran inilah yang membuktikan bahawa hamba mampu meneliti
dan mengkaji kaitan di antara keinginan dan perbuatan mereka. Justeru, di manakah
ruang dalam kaitan di antara kedua-dua perkara ini yang dimaksudkan dengan
‘kepastian/dararah’ atau yang boleh dihukum sebagai ‘pasti/daruri’ yang menafikan
sebarang penelitian dan pengkajian?® Dan mengapakah Abi al-Husayn mengutarakan
minhaj dararah ini walhal beliau telah menyedari bahawa ia menyalahi usul manhaj

Mu‘tazilah itu sendiri? Malah dengan kebijaksanaan yang ada pada diri beliau “huwa fi

! Al-Taftazani (2001), op. cit., h. 183.

2 Al-Razi (t.t), Nihayah al- ‘Ugal fi al-Kalam fi Dirayah al-Usil, al-Qahirah: Maktabah al-Azhar li
al-Turath, h. 112.

® Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 170,171.
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ghayah al-hazzagah” mengapakah beliau mengusulkan minhaj yang dapat ditolak

dengan mudah ini?*

Jawapannya ialah, Aba al-Husayn telah menyedari kesalahan konsep hamba
selaku pelaku af“@l. Namun, untuk mengelakkan pengikut-pengikut beliau dapat
mengesan apa yang telah beliau sedari serta bimbang dipulau oleh jumhur Mu‘tazilah,
beliau mengemukakan minhaj dararah ini semata-mata dengan tujuan mengaburi
hakikat kesalahan yang telah dilakukan oleh Mu‘tazilah “mubalaghah min hu
tamwiyyah wa talbis”. Bagaimana beliau mengaburinya ialah dengan mensabitkan
hamba sebagai pelaku af“al secara daruri yang mana penthabitan ini memutlagkan
kaitan hamba dengan perbuatan mereka, sekaligus menafikan Allah sebagai pelaku

af“al yang hakiki®.

! Berkata al-Taftazani: “ betapa peliknya Abii al-Husayn ini. Beliau yang begitu bijaksana boleh
lagi terjerumus dalam memberi hujah yang rapuh malah sesetengah pembahas menyifatkan pemikiran
beliau dalam hal ini seakan agenda Madhhab Sofits. Lihat al-Taftazani (2001), op. cit., h. 183.

2 Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 172.
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34.2.2 Menafikan al-1jab Bagi Allah

Al-ijab di sini bermaksud ‘kewajipan’ bagi Allah SWT. Kewajipan ini telah diutarakan
oleh Mu‘tazilah dan Hukama’ dalam hujah-hujah ‘aqli mereka bertujuan membuktikan

hambalah yang selayaknya menjadi pelaku af“al al- ‘7bad’.

Mu‘tazilah mewajibkan Allah SWT menyediakan syurga dan neraka, dan
ganjaran baik dan balasan buruk sebagai habuan terhadap setiap suruhan dan larangan
yang diperintahkan ke atas hamba. Ini kerana, perintah-perintah Allah ini menyuruh
hamba agar mereka berusaha mendapatkan syurga serta ganjaran baik dan menjauhi
neraka serta balasan buruk. Jika penyediaan perkara-perkara ini tidak wajib bagi Allah,
bermakna bahawa perintah-perintahNya yang terangkum dalam suruhan dan larangan
(awamir wa nawahi) serta didikan tatasusila (tadib) juga tidak wajib®. Justeru, tanpa
al-ijab sesuatu perintah yang ditujukan kepada hamba adalah suatu tuntutan yang sia-

sia’.

Pada al-Jurjani, beliau tidak melihat perintan Allah SWT ini sebagai perkara
yang mewajibkanNya menyediakan syurga dan neraka, serta ganjaran baik dan balasan
buruk sebagai habuan untuk hamba. Beliau membuktikan pandangan ini dengan dua

hujah:

! Lihat hujah ‘agli ke-2 dan ke-3 Madhhab Mu‘tazilah dan hujah umum Hukama’ dalam kajian ini,
h. 87-90.

2 <Abd al-Jabbar (1965), op. cit., h. 72.

® Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 172.
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Pertama: Suruhan dan larangan (awamir wa nawahi) yang diperintahkan oleh Allah
SWT kepada hamba lebih bersifat galakan dan ancaman (targhib wa tarhib) berbanding
ianya suatu tanggungjawab'. Jika perintah ini dilihat sebagai suatu tanggungjawab
maka kita akan dapati bahawa setiap seorang hamba dengan sikap yang berbagai dalam
melaksanakan tanggungjawab mereka akan diganjari dengan kebaikan dan dibalasi
dengan keburukan yang sama setimpal. Jika demikian halnya, maka hamba yang ikhlas
dan yang tidak ikhlas yang mana kedua-duanya saling mematuhi perintah dengan cara
yang sama akan mendapat ganjaran yang sama setimpal. Hal ini jelas amat jauh
daripada mafhum sebenar hakikat keadilan Allah SWT. Oleh itu, perintah yang
terkandung di dalam suruhan dan larangan (awamir wa nawahi) di sini lebih menjurus
kepada tujuan menggalakkan hamba mendekatkan diri kepada Allah SWT sedaya-
mampu mengikut kemampuan mereka yang berbeza-beza, dan inilah hakikat

tanggungjawab yang sebenar-benarnya wajib hamba laksanakan.

Bagi mengukuhkan bukti bagaimana perintah ini memberi maksud galakan dan
ancaman, kita bersandarkan kepada sebuah kisah yang berlaku ke atas seorang Sahabat
nabi s.a.w. yang bernama ‘Amrai bin Thabit bin Wags r.a. yang digelar Usayrim al-
Ash’hal, salah seorang shuhada’ dalam medan Ukud. Kesyahidan beliau ini tidak
menyaksikan beliau pernah sekalipun menunaikan solat, puasa mahu pun membayar
zakat®. Justeru, jika suruhan dan larangan adalah suatu kewajipan, nescaya beliau tidak
akan meraih makam shuhada’ daripada Allah SWT kerana taklif ibadah merupakan

sebahagian daripada suruhan dan larangan.

l -
Ibid.
2 Diriwayatkan oleh Ibn Ishaq daripada Abii Hurayrah r.a.. Lihat al-Kandahlawi (1997), Hayah al-
Sahabah, Misr: Dar al-Salam li al-Taba‘ah wa al-Nashr wa al-Tawzi‘, j. 1, h. 491.
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Berkenaan dengan didikan tatasusila (t@’'dib) pula, ia lebih bersifat mengukur
akhlak (wazan al-khulg) di samping targhib wa tarhib yang menggesa hamba
mengharmonikan dunia ini dengan adab dan sahsiah yang mulia serta terpuji’. la tidak
dilihat sebagai suatu tanggungjawab kerana tanggungjawab mempunyai nilai tertentu,
dan pastinya nilai tersebut adalah terbaik. Namun, keupayaan hamba untuk berakhlak
dan beradab dengan nilai yang terbaik adalah berbeza-beza (mutafawit). Perbezaan
keupayaan ini menjadikan nilai terbaik yang dikehendaki daripada didikan tatasusila
menjadi tidak seragam. Pastinya individu yang tidak mencapai nilai terbaik tersebut
tidak diiktiraf berakhlak atau bermoral. Justeru, didikan tatasusila lebih berupa ukuran
berbanding tanggungjawab yang mana setiap hamba yang berusaha membentuk dirinya
berpandukan ukuran ini, dia akan tetap beroleh makam yang diterpuji di dunia dan di
akhirat. Oleh itu, memadai ta@ dib dianggap sebagai ukuran dan galakan kepada hamba
agar mereka berakhlak dengan kemuliaan mengikut kemampuan mereka masing-

masing®.

Oleh kerana suruhan dan larangan serta didikan tatasusila ini bukan suatu
tanggungjawab maka tidak wajib bagi Allah menyediakan sama ada ganjaran baik

mahupun balasan buruk bagi hamba yang mematuhi atau mengingkarinya.

L Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 172.

2 Ini merupakan pandangan al-Jurjani yang penulis telah tarjizkannya menyamai pandangan
jumhur Asha‘irah. Pandangan ini bukan sekadar menolak mafhum ijab yang dicetuskan Mu‘tazilah
sebagaimana diterangkan di atas malah menjelaskan kemudahan (rukhsah) dalam Islam yang mengajak
manusia am dan umat Islam khasnya supaya berakhlak mulia walaupun mereka tidak pernah beradab
atau bermoral. Rukhsah ini juga memberi peluang taubat kepada yang terlanjur untuk bertaubat walaupun
dengan usahan yang kecil dan permulaan. Antara lain melalui rukhsah ini, setiap orang diminta
berikhtiar berakhlak dengan usaha masing-masing. Bagi Dr. Wan Suhaimi-penyelia penulis-beliau
mengatakan: “t@’dib adalah suatu yang wajib atau kewajipan kerana matlamat Islam adalah
menyeragamkan akhlak dalam masyarakat”. (Dipetik daripada komentar beliau ke atas deraf awal kajian
ini).
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Kedua: Nilai kepatuhan hamba kepada suruhan (awamir) tidak melayakkan mereka
meraih sama ada ganjaran baik mahu pun nikmat syurga daripada Allah SWT. Ini
kerana nilai kepatuhan hamba tersebut amat kerdil jika dibandingkan dengan nikmat
anugerah Allah SWT'. Bagaimana masa ibadah hamba yang singkat layak diganjari
dengan kenikmatan yang abadi? Ini belum dikira sifat peribadatan tersebut dari sudut
keikhlasan, khusyuk dan tawaduk hamba. Begitu juga halnya dengan keingkaran hamba
kepada larangan (nawahi). Keburukan sifat ingkar mereka ini amat kecil jika
dibandingkan dengan peritnya azab neraka dan kejinya balasan buruk yang telah
dikhabarkan. Justeru, kerana apakah hamba diganjari dengan kebaikan serta syurga dan
dibalasi dengan keburukan serta neraka? Jawapannya, hanyalah kerana niat dan pilihan

mereka dalam meraih issan Allah SWT2.

Oleh itu, kita memahami bagaimana beriman atau kufurnya seseorang dikira
oleh Allah SWT berpandukan kepada niat serta pilihannya dan bukan kerana
perbuatannya. Allah SWT sendiri telah menerangkan hal ini di dalam al-Qur’an, Sirah

al-Nisa’ (4:110-112):

L Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 173.

2 Al-Jurjani menjelaskan bahawa al-taklif, al-ta@ 'dib, al-bi ‘thah dan al-da ‘wah merupakan sekadar
dorongan kepada hamba untuk memilih melakukan kebaikan dan meninggalkan keburukan. Tatkala
mereka berjaya memilih hal ini maka Allah SWT menganugerahkan kekuatan untuk mereka melakukan
perbuatan pilihan mereka dan menempatkan mereka di tempat yang selayaknya setelah mereka berjaya
melakukannya. Begitu juga halnya apabila mereka memilih apa yang bertentangan, iaitu memilih
melakukan keburukan. Ibid. Berpandukan penjelasan al-Jurjani ini, kita memahami bahawa Allah SWT
memimpin hamba ke arah kebaikan bermula daripada mereka memilih untuk melakukan iaitu niatnya
dan bukan setelah melakukan pilihannya. Dan pimpinan Allah bukan sekadar membawa hamba berjaya
menghasilkan sesuatu kebaikan atau keburukan malah membawa mereka sehingga kesudahannya sama
ada meraih redhaNya atau murkaNya. Lihat juga al-Sayyalikati wa al-Halabi (1998), op. cit., h. 173.
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Dan barang siapa yang melakukan kejahatan atau kezaliman ke atas
dirinya sendiri kemudian dia beristighfar kepada Allah, dia akan dapati
bahawa Allah adalah Maha Pengampun lagi Maha Penyanyang. Dan
barang siapa yang melakukan dosa, sesungguhnya dia telah melakukan
dosa ke atas dirinya sendiri, dan Allah Maha Mengetahui lagi Maha
Bijaksana. Dan barang siapa yang melakukan kesilapan atau dosa
kemudian menuduh ia [telah] dilakukan oleh orang yang tidak bersalah,
maka dia telah menanggung [keburukan] dusta serta dosa yang nyata.

Ayat ini membuktikan bagaimana istighfar iaitu memohon keampunan daripada Allah
telah memadai bagi mengampunkan dosa kejahatan dan kezaliman yang telah
dilakukan oleh hamba. Dan istighfar wajib bermula dan beriringan dengan keinsafan
dan kesedaran'. Keinsafan mahupun kesedaran inilah merupakan gasad (gasd) yang

juga dimaksudkan dengan niat®.

Betapa kita dapati daripada ayat suci ini, Allah SWT mengira kebaikan daripada
sekecil daya iaitu ucapan istighfar “astaghfir Allah” atau niat untuk bertaubat yang

mana dengannya mampu menghapuskan dosa perbuatan kejahatan dan kezaliman?®.

! Ayat ini diturunkan sempena kisah kecurian perisai Qatadah bin al-Nu‘man oleh Ta‘mah bin
Abiraq al-Ansari. Lihat al-Nisabiiri (1997), op. cit., h. 155,156.

Z Daripada perbahasan fugaha’ terhadap permasalahan niat (niyah), mereka mentakrifkannya
dengan ‘keazaman hati untuk melakukan perbuatan ibadah dengan tujuan mendekatkan diri kepada Allah
SWT’ atau dengan kata lain ‘keinginan yang putus’ (al-iradah al-jazimah). Lihat al-Jaziri, ‘Abd al-
Rahman (1999), Kitab al-Figh ‘ala Madhahib al-Arba ‘ah, j. 1, Bayrat: Dar al-Kutub al-‘Iimiyyah, h.
190.

® Diberikan dua konklusi di sini kerana pelaku dosa atau maksiat adalah tidak terkecuali daripada
kalangan hamba. Semua terlibat melainkan golongan yang ma ‘saman atau yang mendapat 7smah
daripada Allah SWT. Justeru, adalah mustahil bagi orang yang tidak berdaya bercakap atau bisu
mengucapkan istighfar maka niatnya untuk bertaubat adalah diterima sebagaimana orang biasa.
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Bahkan pada ayat-ayat lain lagi' banyak membuktikan kebaikan dikira pada niat

bahkan tanpanya segala bentuk ‘ubidiyyah tertolak?.

Begitu juga seseorang hamba dikeji dengan sifat kufur golongan munafig®
hanya kerana menuduh dan bukan kerana dia melakukan hakikat perlakuan nifag. Ini
disebabkan oleh tuduhannya berserta gasad atau dengan erti kata lain tuduhannya

dengan niat jahat dan tidak dilakukan secara dipaksa (ikrah)*.

Kesimpulannya, sama ada kepatuhan mahu pun keingkaran yang dilakukan oleh
hamba, ia tidak menyamai kemewahan nikmat dan keperitan azab Allah SWT. Justeru,
kepatuhan dan keingkaran hamba tidak melayakkan mereka wajib diganjari dengan
kebaikan dan dibalasi dengan keburukan. Hasilnya, adalah tidak wajib bagi Allah SWT
menyediakan syurga serta kebaikan dan neraka serta keburukan sebagai habuan yang
setimpal buat perbuatan hamba malah ia adalah sebagai galakan (targhzb) supaya
mereka berlumba-lumba mencari kebaikan dan ancaman (tarhib) agar mereka takut

terjerumus ke lembah kehinaan®.

! Dalam Siarah Ali ‘Imran (3:135), Allah berfirman yang bermaksud: Dan apabila orang-orang
yang melakukan dosa-dosa besar atau menzalimi diri mereka sendiri, [mereka kembali] ingatkan Allah,
lantas mereka beristighfar ke atas dosa-dosa mereka...Berkata Ibn ‘Abbas r.a. dalam riwayat ‘Ata’:
“Ayat ini diturunkan kepada Nabhan al-Tamar. Beliau telah didatangi seorang wanita cantik yang
membeli daripada beliau kurma. Kecantikan wanita tersebut membuatkan Nabhan tidak dapat menahan
diri untuk memeluk dan mencium wanita tersebut. Perbuatan itu amat dikesali oleh Nabhan dan
kemudian beliau mendatangi Nabi s.a.w. berceritakan hal demikian lalu turunlah ayat ini”. Lihat al-
Nisabiiri (1997), op. cit., h. 104.

2 Dalam Sharh al-lgna, al-Sharbini mentakrifkan niat sebagai gasad melakukan ibadah. Tanpa
gasad tersebut, ibadah tidak akan tertunai atau terbatal. la (niat) merupakan rukun pada awal ibadah,
tidak pertengahannya atau pada akhirnya. Ini bertepatan dengan Hadith s.a.w.: Sesungguhnya setiap
amalan disertakan dengan niat. Al-Sharbini, Shaykh Shams al-Din Muhammad bin Muhammad al-
Khatib al-Sharbini (t.t), al-lgna * fi Hal al-Faz Abi Shuja, Bayrat: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyyah, h. 290.

® Sifat munafiq yang dimaksudkan di sini ialah sifat pendustaan yang diamalkan oleh munafigan di
zaman Nabi s.a.w. Golongan ini disamakan oleh Allah dengan golongan kafiran kerana mengingkari
Nabi s.a.w. walaupun dengan hati mereka. Ini sebagaimana diterangkan oleh Allah SWT dalam Sarah
al-Nisa’ (4:140): Sesungguhnya Allgh menghimpunkan Munafigan dan Kafiran dalam Jahannam
semuanya sekali.

* Berbeza dengan tuduhan atau perbuatan secara paksa (ikrah) ia tidak kelasifikasikan dengan
penyifatan di atas.

® Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 174.
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3.4.3 Menimbang Tara Pendapat Al-Bagilani dan Al-Isfarayini

(@)  Al-Bagilani

Dalam usaha membezakan di antara Qudrah Allah dengan kemampuan hamba, al-
Bagilani telah mengasingkan di antara kuasa yang menggerakkan af“al al- ‘7bad dengan
kuasa yang menghasilkan sifat af“al tersebut’. Pengasingan di antara dua hakikat ini
juga bermaksud pengasingan di antara penguasa pergerakan perbuatan dan penghasil
sifat perbuatan. Hal ini menggambarkan bahawa kedua-dua pelaku ini saling memiliki
kemampuan yang berbeza antara satu dengan yang lain, dan zahir mafhum ini pastinya

terkeluar daripada dasar manhaj Madhhab Ashairah?.

Walau bagaimana pun, al-Jurjani berpendapat bahawa usaha pengasingan al-
Bagilani ini tidak terkeluar daripada manhaj Asha‘irah dalam memutlagkan Qudrah
Allah SWT selaku Pelaku a7“al al- ‘/bad’. Beliau menjelaskan perkara ini sebagaimana

berikut:

Penjelasan pertama: Al-Bagilani telah menetapkan bahawa kemampuan
hamba (qudrah al-‘abd) melakukan perbuatan mereka adalah sekadar memilih sifat-
sifat perbuatan’. Kemampuan hamba tersebut menyamai mafhum al-kasb di sisi

Asha‘irah®. Al-Jurjani menjelaskan bahawa al-Bagilani sendiri telah mentasawurkan

! Lihat penjelasan terdahulu mengenai pendapat al-Bagilani ini dalam kajian, h. 91.

2 Oleh kerana pengasingan ini, seolah-olah al-Bagilani menjadikan hamba berupaya menghasilkan
sifat perbuatan mereka dengan sendiri. Melalui pengasingan ini juga, ia menggambarkan keupayaan
hamba menghasilkan sifat perbuatan mereka di luar kekuasaan Allah SWT. Lihat al-Taftazani (2001),
op. cit., h. 166.

® Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 164, 166.

* Ibid.

® Lihat maksud al-kasb di sisi Asha‘irah dan al-Jurjani dalam kajian ini, h. 95-97.
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qudrah al-‘abd" hanyalah sekadar keinginan dan pilihan hamba sebagaimana

dinukilkan oleh al-Jurjani di dalam Shar#:

el diay aall 508y Jadll Juals ) 508 Gl o) e ozldll JUg
aladl Lo Ciag ¥ A Glag¥) e @y ) doassy delh 43K
o yili s Al 308 da8l 5 akalll 3 Gla 213y o Lol agd) alad 8 LS s

bﬂtjmﬂ\'&_)m@w\‘;LZ\:L@MJJJY\&LAGLEMJSJ

Berkata al-Qadi [al-Bagilani]: [4f*al al- ‘Ihad berlaku] dengan perkaitan
Qudrah Allah dengan asal perbuatan dan kemampuan hamba dengan
sifatnya iaitu maksud saya [mereka] menjadikannya taat atau derhaka
[atau] sifat-sifat yang selain daripada dua sifat ini yang mana ia tidak
[sesuai] disifatkan pada Af“al Allah SWT sepertimana [seseorang] yang
memukul anak yatim dengan tujuan mengadabkannya atau menyakitinya.
Maka sesungguhnya zat (kuasa) pukulan tersebut berlaku dengan kesan
daripada Qudrah Allah manakala menjadikannya (pukulan) tersebut
[bersifat] mentaati [perintah Allah] di atas hal yang pertama
(mengadabkan) dan [menjadikannya bersifat] menderhakai di atas hal
yang kedua (menyakiti) dengan kesan daripada kemampuan hamba
(pelaku pukulan)®.

Daripada nukilan ini, qudrah al-‘abd hanyalah sekadar kemampuan hamba dalam
memilih sifat perbuatan mereka. Pandangan ini dibuktikan oleh al-Bagilani dengan
berbezanya mafhum qudrah al- ‘abd dengan kekuatan yang menggerakkan perbuatan
tersebut yang mana ia ternyata bukan di bawah keupayaan hamba®. Apa yang dapat
diperhatikan, al-Bagilani telah membezakan di antara mafhum qudrah al- ‘abd dengan

mafhum penggerak perbuatan (mukarrik fi )",

! Al-Bagilani (1947), op. cit., h. 62.
2 Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 164.
® Lihat penjelasan Dr. Muhammad ‘Abd al-Fadil al-Qasi (1997), op. cit., h. 183.
4 -
Ibid.
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Penjelasan kedua: Keupayaan hamba dalam menghasilkan sesuatu perbuatan
adalah bergantung sepenuhnya kepada kekuatan daripada Allah SWT. Ini bermakna,

jika tanpa kekuatan ini hamba tidak berupaya menghasilkan suatu perbuatan pun’.

Melihat kepada konsep qudrah al-‘abd yang diutarakan oleh al-Bagilani,
hamba hanya berupaya menggerakkan perbuatan setelah mereka mendapat kekuatan
daripada Allah SWT. Ini membuktikan bahawasanya keupayaan qudrah al-‘abd
bergantung sepenuhnya kepada Qudrah Allah SWT. Pergantungan ini menyamai

konsep pergantungan al-kasb kepada Qudrah Allah SWT di sisi Asha‘irah?.

Konsep pergantungan qudrah al-‘abd kepada Qudrah Allah SWT juga
bermaksud pergantungan hal-hal yang bersifat baharu kepada sesuatu yang bersifat
gadim®. Bertitik-tolak daripada pergantungan ini, mutd’akhirin Asha‘irah telah
menyifatkan qudrah al- ‘abd sebagai hakikat baharu yang menyamai sifat al-qudrah al-
hadithah manakala Qudrah Allah sebagai hakikat gadim yang menyamai sifat al-
qudrah al-gadimah. Di sisi mereka, al-qudrah al-gadimah ini merupakan sandaran
kepada wujudnya al-qudrah al-gadithah. Ini kerana kewujudan sesuatu yang bersifat

baharu wajib disandarkan kepada sesuatu yang bersifat gadim.

Bertepatan dengan ini, maka keupayaan hamba menghasilkan perbuatan mereka
wajib bersandarkan kepada Qudrah Allah SWT*. Justeru, Qudrah Allah bukan sahaja
merupakan penguasa pergerakan af“al al-‘7/bad malah ia juga merupakan penyebab

wujudnya qudrah al- ‘abd.

Y Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 164.

Z Lihat penjelasan hal ini dengan lebih lanjut dalam kajian, h. 95-97.

® Pergantungan ini merupakan asas iktikad kewujudan setiap mumkinat di dalam Madhhab
Asha‘irah. Ibid. h. 82-83.

* Al-Bayjiiri (1939), op. cit., h. 68. Lihat juga Dr. Muhammad ‘Abd al-Fadil al-Qusi (1997), op.
cit., h 181.
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Apa yang dapat disimpulkan di sini ialah, al-Jurjani melihat bahawa cetusan
fikrah al-Bagilani terhadap konsep keupayaan hamba menghasilkan sifat perbuatan
menjadi perintis kepada munculnya konsep al-kasb di sisi mutaakhiran Madhhab
Asha‘irah. Ini dapat dilihat pada persamaan aktual perbuatan (fi‘liyyah al-fi‘l)

disandarkan kepada qudrah al- ‘abd dan begitu juga halnya kepada al-kasb®.

(b)  Al-Isfarayini

Pertimbangan al-Jurjani terhadap pandangan al-Isfarayini adalah berbeza daripada
pertimbangan beliau terhadap pandangan al-Bagilani. Dalam kaitan dengan pandangan
al-Isfarayini berhubung konsep af“al, al-Jurjani telah meletakkan beberapa
kebarangkalian (maszmaliyyah) ke atasnya berbanding persetujuan (muwafagah) yang

telus kepada al-Bagilani berhubung konsep yang sama.

Tujuan al-Jurjani meletakkan makmiliyyah tersebut berikutan pandangan yang
menyatakan ‘harus berhimpunnya dua pemberi kesan ke atas satu kesan yang sama’
(jawwaz ijma’ al-mu’athirayn ‘ala athar wahid) tidak dijelaskan maksud atau
aplikasinya secara terperinci oleh al-Isfarayini’. Tanpa penjelasan ini, konsep tersebut
secara umumnya dilihat berbelah bahagi mendokong fahaman Asha‘irah dan

Mu‘tazilah. Magmiliyyah tersebut ialah:

Pertama: Kebarangkalian al-Isfarayini maksudkan dengan ‘dua pemberi kesan’
(muatthirayn) adalah dua pelaku yang memiliki kemampuan yang berbeza di antara
satu dengan yang lain®. Pada pandangan al-Jurjani, jika kebarangkalian ini yang

menjadi hakikat konsep mu’atthirayn di sisi al-Isfarayini, ternyata konsep ini

L Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 164, 166.

2 Al-Isfarayini (1940), al-Tabsir i al-Din wa Tamyiz al-Firqah al-Najiyah, al-Qahirah: Matba‘ah
al-Anwar, h. 42. Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 164. Lihat kajian ini, h. 92.

® Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 171.
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menyalahi konsep Allah SWT selaku pelaku mutlaq af“al al-‘7/bad yang didasari

Madhhab Asha‘irah®.

Kedua: Kebarangkalian konsep mu’atthirayn ini hanyalah pada tasawur al-
Isfarayini kepada cara penghasilan af“al al- ‘Ibad. Tasawur ini menggambarkan bahawa
hamba bukanlah pemberi kesan yang hakiki kepada wujudnya perbuatan malah hamba
hanyalah pemberi kesan secara kira-kira sahaja (muatthir al- itibari) dan Allah SWT
sahaja pemberi kesan yang hakiki (mu’atthir al-hagigi)®. Jika tasawur ini yang
dimaksudkan oleh al-Isfarayini terhadap konsep mu’atthirayn, ternyata ia tidak
menyalahi pemikiran Asha‘irah kerana di sisi mereka penyifatan hamba sebagai pelaku

af“al secara majaz adalah dibenarkan®.

Ketiga: Kebarangkalian hamba bukanlah mu’atthir yang mempunyai kuasa
mutlag memberi kesan kepada wujudnya perbuatan. Akan tetapi, apabila sesuatu
perbuatan dinisbahkan kepada pelakunya, hamba turut sama berperanan memberi kesan
kepada kewujudannya di samping kesan mutlag Allah SWT ke atasnya®.
Kebarangkalian ini menggambarkan kemampuan hamba bukanlah pada autoriti yang
utama memberi kesan kepada wujudnya sesuatu perbuatan bahkan Qudrah Allah SWT
lah yang dikira sebagai pemberi kesan yang mutlag kepada af“al al-‘/bad. Jika
demikian halnya maka konsep mu atthirayn sebegini dikira masih menyamai konsep

al-kasb di sisi Asha‘irah.

! Ibid. Lihat juga al-Taftazani (2001), op. cit., h. 184.

2 Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 171. Lihat juga al-Jurjani (t.t), Risalah fi Bayan Maratib al-
Mawjidat ff al-Mawjadiyyah, (T.T.P), (T.P), h. 2,3.

% Al-Razi (1987), al-Mayalib al- ‘Aliyah min al- 7lm al-llahi, j. 3, Bayrit: Dar al-Kitab al-<Arabi, h.
44,

* Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 172.
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Merujuk kepada ulasan terhadap kebarangkalian kedua dan ketiga, Kita dapati
al-Jurjani menolak kemungkinan besar al-Isfarayini telah mendokong fahaman

Mu‘tazilah. Ini dijelaskan sendiri oleh beliau:

Dan kerana kami mengatakan: tujuan kami di sini ialah untuk
menghapuskan fahaman ‘bebas’ yang didakwa Ahl al- ‘Itizali sebagaimana
juga tujuan al-Ustadh dan Imam al-Haramayn®.

Al-Jurjani seterusnya membuktikan keahlian al-Isfarayini dalam Madhhab

Asha‘irah dengan dua hujah:

Pertama: Al-Isfarayini hanya mengharuskan kesatuan Allah SWT dan hamba
sebagai mu’atthir af“al al-‘7bad dalam satu keadaan sahaja, iaitu aktual perbuatan
(fi Tiyyah al-af“al)®. Ini bermakna, hamba hanya berupaya memberi kesan kepada
wujudnya perlakuan perbuatan dan tidak kepada wujudnya daya yang menggerakkan
perbuatan. Dengan ini, kemampuan hamba tidak mempunyai apa-apa upaya untuk
menggerakkan perbuatan melainkan hanyalah sekadar menjadi perantara kepada
wujudnya perbuatan. Hal ini pastinya menafikan hamba sebagai pelaku af“al al- ‘/bad

yang bebas daripada kekuatan luaran (fa i/ mustagillan)®.

Kedua: Al-Isfarayini telah menyifatkan hamba sebagai muatthir di samping
Allah SWT. Mafhum mu atthir adalah umum yang mana ia memberi maksud pemberi
kesan kepada aktual perbuatan (mu’atthir li fi‘7/) dan pemberi kesan kepada kekuatan
yang menggerakkan perbuatan (mu’atthir li al-quwwah muharrikah fi‘/). Namun,
apabila al-1sfarayini menyifatkan Allah SWT juga sebagai mu atthir maka Allah hanya

sesuai disifatkan sebagai pemberi kesan kepada kekuatan yang menggerakkan

! Ibid.

? Ibid., h. 164.

*Ibid. Lihat juga ra ligat yang dikemukakan oleh al-Sayyalikiti wa al-Halabi ke atas keterangan
ini.
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perbuatan dan hamba pula hanya sesuai disifatkan sebagai pemberi kesan kepada

perbuatan®.

’

Seterusnya jika diteliti, al-lsfarayini telah menggunakan kalimah ‘mu atthir
bagi menterjemah hakikat kemampuan yang selayaknya dengan keagungan Allah dan
hakikat kemampuan yang sesuai dengan kekerdilan hamba. Ini kerana beliau
mengetahui betapa besarnya kesalahan mengitlagkan lafaz ‘f@‘il’ kepada hamba
sebagaimana yang telah dilakukan oleh Mu‘tazilah dan kemudiannya oleh Ibn

Taymiyyah serta pengikutnya’.

Dengan dua penghujahan di atas, al-Jurjani menegaskan keahlian al-Isfarayini
bersama Asha‘irah dan dengan ini maka berakhirlah perbincangan kita mengenai

konsep af“al Allah dalam tradisi ‘/lm al-Kalam.

L Al-Jurjani (1998), op. cit., h. 172.

Z |bn Taymiyyah telah mengitlagkan lafaz “fa ‘il al-haqiqi” kepada hamba yang mana lafaz ini telah
menyalahi penggunaan majjazi wa ma ‘nawi. Lihat al-Bayjuri (1939), op. cit., h 111. Lihat juga Dr.
Muhammad Rabi‘* Muhammad Jauhari (2005), op. cit., h. 39.
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Kesimpulan bab

Apa yang kita dapati, sesungguhnya persoalan tentang Af“al Allah merupakan satu
persoalan polemik pendapat yang tegar berlaku di antara para mutakallimun. Polemik
ini bukan sekadar berlaku di antara satu madhhab dengan madhhab yang lain seperti
Asha‘irah dengan Mu‘tazilah atau dengan Hukama’ malah polemik turut berlaku
dikalangan tokoh dalam satu madhhab yang sama seperti Imam al-Ash‘ari dengan

Imam al-Maturidi daripada Madhhab Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah.

Meskipun demikian, tidak semua polemik ini memberikan kesan yang negatif
kepada pemahaman terhadap konsep Af“al Allah. Kita dapati, polemik pendapat di
antara Asha‘irah dan Maturidiah dalam menyifatkan 4f“al Allah apakah ia baharu atau
gadim menatijahkan terhasilnya konsep perantaraan (wasiliyyah) yang menghubungkan
Allah SWT dengan af‘al dan makhlukNya. Konsep perantaraan tersebut di sisi
Asha‘irah dikenali sebagai ta‘alliiq yang berperanan menghubungkan Zat Allah
dengan Af“alNya manakala di sisi Maturidiah konsep perantaraan tersebut dikenali

sebagai takwin yang berperanan menghubungkan Af“al Allah dengan makhluk.

Bahkan, dengan terhasilnya konsep perantaraan ta ‘allizq dan takwin ini, peranan
keduanya dianalisis dan diperhalusi sehingga kedua-duanya saling bergandingan dalam
menghubungkan Allah SWT dengan kewujudan hamba, dan gandingan ini
mengukuhkan metode pemahaman Madhhab Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah bagaimana
benarnya Allah SWT berkuasa mutlak ke atas hamba dan perbuatan mereka. Tugas
analisis dan perhalusan ini kita ajukan penghargaan yang besar kepada Imam al-
Ghazzali al-Tasi r.h. Antara lain, beliau telah mengubal metodologi dwi kaitan yang
menghubungkan Allah dengan Af*a@lNya dari satu sudut dan menghubungkan Af“al
Allah dengan makhlukNya dari satu sudut yang lain, metodologi ini dikenali sebagai

manhdajiyyah al-ta ‘alugayniyyah.
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Berkenaan dengan siapakah pelaku sebenar perbuatan pilihan hamba (fa ‘il afal
al-ikhtiyariyyah al- ibad) kita dapati Mu‘tazilah dan Hukama’ telah gagal
membuktikan bahawa pelaku perbuatan tersebut ialah hamba. Ini kerana kelemahan
fitrah badan dan ilmu mereka menafikan mereka berupaya mengetahui secara terperinci
setiap perbuatan yang telah dan akan mereka lakukan. Di samping itu, kekuatan yang
mereka dapatkan untuk melakukan suatu perbuatan juga adalah anugerah daripada
Allah SWT maka Dia lah selayaknya pelaku sebenar perbuatan pilihan hamba tersebut,
dan memilih (ikhtiyar) sahajalah yang mampu dan selayaknya mereka lakukan.
Beginilah caranya Asha‘irah mengimani bagaimana Allah sebagai Pelaku perbuatan
(Fa‘il al-Af*al) dan hamba sebagai pemilih yang terpaksa (mukhtar al-mudgrarrin)
kerana  terpaksa  memilih  berdasarkan  aturan  shariah ~ Allah  SWT.
Wall@hua ‘lam.

Seterusnya kajian ini akan membincangkan tentang isu ‘baik serta buruk’
(gadiyyah al-husn wa al-qubk) dan All@h al-Murid (Yang Maha Berkehendak). Dua isu
ini dilihat mempunyai hubungkait yang rapat dengan apa yang kita telah bincangkan
terdahulu. Hubungkait ini dapat dilihat melalui perkaitan af“al yang tidak terlepas
daripada sifat baik dan buruk, dan semuanya ini pula tidak terlepas daripada kehendak

Iradah Allah SWT.
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