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BAB 3 

  

PANDANGAN IBN AL-QAYYIM TENTANG PERSOALAN I×TIJÓJ 

MANUSIA TERHADAP TAKDIR ALLÓH DAN PENENTUAN TAKDIR 

BAHAGIA DAN SENGSARA SEBELUM PENCIPTAAN MEREKA 

 

3.0 Pendahuluan 

Penulisan bab ketiga akan membincangkan tentang pandangan Ibn al-Qayyim mengenai 

persoalan iÍtijÉj manusia terhadap takdir AllÉh dan penentuan takdir bahagia dan 

sengsara sebelum penciptaan mereka. Ia dimulakan dengan pendefinisian perkataan 

qada’ dan qadar, kaitan antara keduanya, diikuti dengan perbincangan mengenai 

peringkat penetapan takdir. 

Perbincangan mengenai takrif qada’ dan qadar, kaitan antara keduanya serta 

peringkat penetapan takdir adalah asas yang memberi penjelasan terhadap konsep qada’ 

dan qadar. Apabila ia diketahui, penerusan perbincangan mengenai persoalan qada’ dan 

qadar, khususnya persoalan iÍtijÉj terhadap takdir serta penetapan takdir lebih awal 

akan menjadi lebih mudah difahami. 

 

3.1 Takrif Qada’ dan Qadar 

Dalam mendefiniskan perkataan qada’ dan qadar, penulis berpandukan kepada kamus-

kamus bagi pentakrifan ini, kerana menfokuskan kepada pengertian perkataan secara 

langsung. Penulis juga tidak ketinggalan untuk merujuk kepada kitab-kitab tafsir bagi 

ayat-ayat yang berkaitan serta beberapa pendapat para ulama yang secara khusus 

membincangkan mengenai takrif qada’ dan qadar.  
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3.1.1 Takrif Qada’ 

Asal perkataan al-QaÌÉ’ ialah QaÌÉyun dan jama’nya ialah AqÌiyatun, yang bererti 

hukum, kepastian, penjelasan dan penciptaan. Makna aslinya ialah: Memutuskan, 

memisahkan, menentukan, mengukuhkan, menjalankan dan menyelesaikan.1 Perkataan 

al-QaÌÉ’ juga menunjukkan erti penentuan suatu perkara dan penyempurnaannya.2 

Dengan kata lain, kesemua pengertian itu berada di tingkat terakhir atau di tahap 

pelaksanaan.3 

Di dalam al-Qur’an, perkataan qada’ tidaklah digunakan, walau bagaimana pun 

terdapat ayat-ayat yang mengandungi perkataan berasal dari kata dasar qada’ ini dengan 

pelbagai pengertian.4 Di sini disebutkan sebahagian daripada pengertian qada’ seperti 

berikut: 

1. Al-Amr (perintah)5 seperti dalam sËrah al-IsrÉ’ 17: 23  

َوقضى َ َّك أَلاَُّ ربَ َّ تـعبدوا إلاَ ِ ُ ُْ   ُاه َِّ إيَ

Yang bermaksud: “Dan Tuhanmu telah memerintahkan supaya kamu 
tidak menyembah melainkan kepada-Nya semata-mata.” 
 
2. Al-×ukm (hukum)6 seperti dalam sËrah al-AÍzÉb 33: 36 

ٍوما كان لمؤمن ولا مؤمنة  ِ َِ ْ ُْ ََ ُ ٍَ ِ َ َإذا َ َقضىِ ََ الله ورَ ُ ًسوله أمَرا َّ ْ ُُ ُ   

                                                
1 Al-JawharÊ, IsmÉ‘Êl b. ×amÉd (1990), al-ØaÍÍÉÍ fÊ al-Lughah, (TaÍqÊq) ‘AÏÉr AÍmad ‘Abd al-GhafËr, j. 6, c. 4, Beirut: DÉr al-‘Ilm 
li al-MalÉyÊn, h. 2464-2465; Ibn ManÐËr, AbË al-FaÌl JamÉl al-DÊn MuÍammad (t.t.), LisÉn al-‘Arab, j. 15, Beirut: DÉr ØÉdir, h. 
186; IbrÉhÊm MusÏafÉ et al. (t.t.), Mu‘jam al-WasÊÏ, (TaÍqÊq) Majma‘ al-Lughah al-‘Arabiyyah, j. 2, t.t.p.: DÉr al-Da‘wah, h. 274; al-
MaÍmËd, (1997), al-QaÌÉ’ wa al-Qadar, h. 33; al-×amad (1416 H), al-ÔmÉn bi al-QaÌÉ’ wa al-Qadar, h. 28.   
2 Ibn FÉris, AbË al-×usayn AÍmad (1979), Mu‘jam MaqÉyÊs al-Lughah, (TaÍqÊq) HÉrËn, ‘Abd al-SalÉm MuÍammad, j. 5, t.t.p.: DÉr 
al-Fikr, h. 99. Lihat juga RÉghib al-AsfahÉnÊ (t.t.), MufradÉt AlfÉÐ al-Qur’Én, j. 2, Damshik: DÉr al-Qalam, h. 247; Ibn AthÊr, AbË 
al-Sa‘ÉdÉt al-MubÉrak Ibn MuÍammad (1979), al-NihÉyah fÊ GharÊb al-×adÊth wa al-Athar, (TaÍqÊq) al-ZÉwÊ, ÙÉhir AÍmad dan al-
ÙanÉhÊ, MaÍmËd MuÍammad, j. 4, Beirut: Maktabah al-‘Ilmiyyah, h. 125.  
3 Al-KhaÏÊb, ‘Abd al-KarÊm (1979), al-QaÌÉ’ wa al-Qadar Bayn al-Falsafah wa al-DÊn, h. 174. Lihat juga Syed Muhammad Hilmi 
Syed Abd Rahman dan Che Zarrina Sa'ari (2008), Kesan Kefahaman Konsep Takdir, h. 6. 
4  Ibid, h. 5. 
5 Al-ÙabarÊ, AbË Ja‘far MuÍammad Ibn JarÊr (2000), JÉmi‘ al-BayÉn fÊ Ta’wÊl al-Qur’Én, (TaÍqÊq) ShÉkir, AÍmad MuÍammad, j. 
17, Beirut: Mu’assasah al-RisÉlah, h. 413; RÉghib al-AsfahÉnÊ (t.t.), MufradÉt AlfÉÐ al-Qur’Én, h. 247. Ibn Taymiyyah menganggap 
suatu kebohongan terhadap al-Qur’an, apabila perkataan qaÌÉ’ di dalam ayat, ‘Wa qaÌÉ rabbuka allÉ ta‘budË illÉ iyyÉh’ dimaknai 
qaddara, yang bererti ma qaÌÉ bi shay’in illÉ waqa‘a (Semua yang ditakdirkan AllÉh pasti terjadi), dengan begitu para penyembah 
berhala pun termasuk ke dalam kumpulan orang yang menyembah AllÉh. Lihat Ibn Taymiyyah, AÍmad b. ‘Abd al-×alÊm (1390 H), 
al-FurqÉn Bayn AwliyÉ’  al-RaÍmÉn wa AwliyÉ’ al-ShayÏÉn, c. 2, Beirut: al-Maktab al-IslÉmÊ, h. 117.  
6 Ibn al-JawzÊ, AbË al-Farj JamÉl al-DÊn b. ‘AlÊ  (1404 H), ZÉd al-MasÊr fÊ ‘Ilm al-TafsÊr, j. 6, c. 3, Beirut: al-Maktab al-IslÉmÊ, h. 
386. Ada banyak orang yang beranggapan bahawa perkataan Qada’ mengandungi makna ijbÉr wa ikrÉÍ (pemaksaan), padahal tidak 
demikian, perkataan al-QaÌÉ’ dalam bahasa arab bermakna al-×ukm (hukum) semata, seperti kalimat al-QÉÌÊ bermakna al-×Ékim. 
Di samping itu ia juga bermakna al-Amr (perintah) dan al-IkhbÉr (pemberitaan). Lihat Ibn ×azm, AbË MuÍammad ‘AlÊ b. AÍmad 
(1996), al-FaÎl fÊ al-Milal wa al-AhwÉ’ wa al-NiÍal, (TaÍqÊq) NaÎr, MuÍammad IbrÉhÊm dan ‘Umayrah, ‘Abd al-RaÍmÉn, j. 3, 
Beirut: DÉr al-Jayl, h. 77. 
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Yang bermaksud: “Dan tidaklah harus bagi orang-orang yang beriman, 
lelaki dan perempuan apabila AllÉh dan Rasul-Nya menetapkan hukum 
mengenai sesuatu perkara.”  

 
3. Al-FarÉgh (menyelesaikan)7 seperti dalam sËrah FuÎÎilat 41: 12  

َّفـقضاهن ُ َ َ ِ سبع سماوات في يـومين َ ْ ََ َ َ َْ ِ ٍ َ َ ْ  
 
Yang bermaksud: “Lalu Dia menyelesaikan (penciptaan) tujuh langit, 
dalam dua masa.” 
 
4. Al-I‘lÉm wa al-IkhbÉr (pemberitaan)8 seperti dalam sËrah al-IsrÉ’ 17: 4 

َوقضيـنا َْ َ ِ إلى بني إسرائيل في َ َ ِ ْ َِ َ ِالكتابِ َِ ْ   
 
Yang bermaksud: “Dan Kami memberitakan kepada Bani Israil dalam 
Kitab itu.” 

 

3.1.2 Takrif Qadar 

Qadar menurut bahasa iaitu maÎdar daripada perkataan qadara-yaqduru-qadaran, dan 

adakalanya huruf dal-nya disukunkan (qadran)9 yang bererti ketentuan dan hukum10, 

batas akhir daripada sesuatu dan hakikatnya. Jadi, bila diperkatakan qadar (takdir) maka 

ia bererti ketetapan AllÉh atas segala sesuatu sesuai dengan batas akhir yang 

dikehendaki-Nya.11 Qadar pula bermakna qudratullÉh (kekuasaan AllÉh)12 dan daripada 

qudrah ini terbit beberapa sifat AllÉh Yang Maha Mulia seperti: al-QÉdir, al-QadÊr, dan 

al-Muqtadir. Dari sini dapat disimpulkan bahawa lafaz qadar lebih umum daripada 

qada’.13 

Adapun qadar di dalam al-Qur’an, terdapat banyak ayat yang mengandungi 

perkataan atau perkataan lain yang terbit daripada kata dasar ini, dengan pelbagai 

pengertian, di antaranya ialah: 
                                                
7 Ibn KathÊr (1999), TafsÊr al-Qur’Én al-‘AÐÊm, (TaÍqÊq) SalÉmah, SÉmÊ b. MuÍammad, j. 7, c. 2. t.t.p.: DÉr Ùayyibah, h. 302; al-
ÙabarÊ (2000), JÉmi‘ al-BayÉn,  j. 21, h. 440; al-QurÏubÊ, MuÍammad Ibn AÍmad Ibn AbÊ Bakr Ibn FaraÍ (2003), al-JÉmi‘ li AÍkÉm 
al-Qur’Én, (TaÍqÊq) al-BukhÉrÊ, HishÉm ShÉmir, j. 15, al-RiyÉÌ: DÉr al-‘Ólam al-Kutub, h. 345.   
8 Ibn KathÊr (1999), TafsÊr al-Qur’Én, j. 5, h. 47; al-ÙabarÊ (2000), JÉmi‘ al-BayÉn, j. 2, h. 542. Lihat juga al-DasËqÊ, FÉrËq AÍmad 
(1996), al-QaÌÉ’ wa al-Qadar fÊ al-IslÉm, h. 327; al-FawzÉn, ØÉliÍ b. FawzÉn b. ‘Abd AllÉh (2002), I’Énah al-MustafÊd bi SharÍ 
KitÉb al-TawÍÊd, c. 3, Beirut: Mu’assasah al-RisÉlah, h. 29.    
9 Ibn AthÊr (1979), al-NihÉyah fÊ GharÊb al-×adÊth wa al-Athar, h. 41. 
10 Ibn ManÐËr (t.t.), LisÉn al-‘Arab, j. 5, h. 74. Lihat al-MaÍmËd (1997), al-QaÌÉ’ wa al-Qadar, h. 36. 
11 Ibn FÉris (1979), Mu‘jam MaqÉyÊs al-Lughah, j. 5, h. 62.   
12 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 28. 
13 Al-KhaÏÊb, ‘Abd al-KarÊm (1979), al-QaÌÉ’ wa al-Qadar Bayn al-Falsafah wa al-DÊn, h. 176.  
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1. Al-MiqdÉr (kadar yang tertentu14, tidak lebih dan tidak kurang15) 

seperti dalam sËrah al-Ra‘d 13: 8 

ُوكل شيء عنده  َ ُِّْ ٍ ْ َ ٍبمقدارَُ َ ِِْ  
Yang bermaksud: “Dan tiap-tiap sesuatu adalah ditetapkan di sisi-Nya 
dengan kadar yang tertentu.” 

  

2. Al-Qadar wa al-TaqdÊr (takdir)16 seperti dalam sËrah al-MursalÉt 77: 23 

َفـقدرنا فنعم ْ َِ ََ َْ َالقادرون َ ُ ِ َ ْ  

Yang bermaksud: “Lalu Kami tentukan takdirnya, maka Kami-lah sebaik-
baik yang menentukan.” 

 

3. Ditentukan17 seperti dalam sËrah ‘Abasa 80: 19 

َمن نطفة خلقه فـقدره َّ َ َ َ َُ ُ َ َ ٍ ِْ ْ  
Yang bermaksud: “Dari air mani, diciptakan-Nya serta ditentukan 
keadaannya.”  
 
Daripada senarai ayat-ayat di atas dapat disimpulkan bahawa yang dimaksud 

dengan qadar ialah  kadar (ukuran) yang tertentu, takdir, penentuan dan ketentuan.   

   

3.1.3 Pengertian Qada’ dan Qadar serta Kaitan di antara Keduanya 

Para ulama berbeza pendapat apabila memperkatakan makna yang terkandung di dalam 

perkataan qada’ dan qadar, apakah keduanya mengandungi makna yang sama, ataukah 

keduanya mempunyai makna yang berbeza? Daripada sini muncullah dua kumpulan 

yang memiliki pandangan berbeza: 

Kumpulan pertama berpendapat bahawa keduanya mempunyai makna yang 

berbeza. Namun demikian, mereka berbeza pendapat mengenai makna yang terkandung 
                                                
14 Al-RÉzÊ, Fakhru al-DÊn MuÍammad b. ‘Umar al-TamÊmÊ (2000), MafÉtÊh al-Ghayb min al-Qur’Én Al-KarÊm, c. 1, j. 29, Beirut: 
DÉr al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 65.      
15Al-BaghawÊ, al-×usayn b. Mas‘Ëd (1997), Ma‘Élim al-TanzÊl, (TaÍqÊq) al-Namr MuÍammad b ‘Abd AllÉh et al., j. 4, c. 4, t.t.p.: 
DÉr Ùayyibah, h. 298.   
16 Al-RÉzÊ (2000), MafÉtÊh al-Ghayb, h. 65; al-QurÏubÊ (2003), al-JÉmi‘ li AÍkÉm al-Qur’Én, j. 19, h. 159. 
17Ibn KathÊr (1999), TafsÊr al-Qur’Én, j. 8, h. 322;  al-BaghawÊ,  (1997), Ma‘Élim al-TanzÊl, j. 8, h. 337. 
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di dalam keduanya.18 Adapun beberapa pendapat mengenai perbezaan antara perkataan 

qada’ dan qada dapat disenaraikan sebagai berikut:  

Menurut AshÉ‘irah, qada’ ialah kehendak (irÉdah) AllÉh yang azali yang 

berkaitan dengan segala sesuatu yang akan terjadi, sedangkan qadar ialah perwujudan 

(ÔjÉd) kehendak tersebut oleh-Nya dalam bentuk dan kadar tertentu baik mengenai 

zatnya mahupun sifat-sifatnya.19 Perbezaan di antara keduanya ialah qada’ azali qadÊm 

kerana ia merujuk kepada sifat dhÉtiyyah yakni irÉdah. Sedangkan qadar, ia hÉdith 

kerana merujuk kepada sifat fi‘il iaitu al-ÔjÉd.20 

Manakala menurut MÉturÊdiyyah, qada’ ialah al-Fi‘l ma‘a ziyÉdah al-AÍkÉm 

(perbuatan beserta penambahan hukum-hukum), sedangkan qadar ialah ketentuan AllÉh 

sejak azali atas segala sesuatu dari kebaikan, keburukan, maslahat dan mudarat, baik 

dari segi tempat mahupun masa.21  

Adapun menurut filosof Islam, qada’ merupakan ungkapan dari kewujudan ilmu 

AllÉh atas segala sesuatu sehingga terciptalah peraturan yang sempurna, sedangkan 

qadar merupakan ungkapan terciptanya sesuatu melalui sebab-sebab yang selari dengan 

apa yang telah ditetapkan di dalam qada’.22 

Manakala kumpulan kedua berpandangan sebaliknya. Mereka berpendapat 

bahawa tidak ada perbezaan antara qada’ dan qadar, kerana keduanya mempunyai 

makna yang sama. Apabila kita hendak mentakrifkan perkataan qada’, maka semestinya 

kita akan membahaskan takrif perkataan qadar juga, begitu pula sebaliknya dengan 

takrif qadar. Secara bahasa, keduanya tidak memiliki perbezaan, sebagaimana juga 
                                                
18 Ibid, h. 41. 
19 Al-ÔjÊ, ‘IÌÌu al-DÊn ‘Abd al-RaÍmÉn b. AÍmad (1997), al-MawÉqif fÊ UÎËl al-DÊn, (TaÍqÊq) Ibn ‘Umayrah, ‘Abd al-RaÍmÉn, j. 3, 
Beirut: DÉr al-Jayl, h. 261. Lihat juga al-LaqqÉnÊ, BurhÉn al-DÊn IbrÉhÊm (2009), SharÍ  al-NÉÐim ‘ala al-Jawharah wa Huwa al-
SharÍ al-ØaghÊr al-Musamma HidÉyah al-MurÊd li Jawharah al-TawÍÊd, j. 1, Kaherah: DÉr al-BaÎÉ’ir, h. 631-636; al-ÚawÉhirÊ, 
MuÍammad al-×usaynÊ (1939), al-TaÍqÊq al-TÉm fÊ ‘Ilm al-KalÉm, Kaherah: Maktabah al-NahÌah al-MiÎriyyah, h. 134.   
20 Ibn MuÍammad NËr, KhÉlid Ibn ‘Abd al-LatÊf (1995), Manhaj Ahl al-Sunnah wa al-JamÉ‘ah wa Manhaj al-AshÉ‘irah fÊ TawÍÊd 
AllÉh Ta‘ÉlÉ, j. 1, Madinah: Maktabah al-GhurabÉ’ al-Athariyyah, h. 312. Pendapat yang sama juga dikemukakan oleh al-JurjÉnÊ 
yang menyatakan al-QaÌÉ merujuk kepada kehendak (irÉdah) AllÉh semasa azali (qadÊm), sedangkan al-Qadar merujuk kepada 
kehendak-Nya yang berlaku semasa baharu (ÍÉdith). Lihat Moh Hamidi Ismail, Af’Él AllÉh Menurut al-JurjÉnÊ, h. 167.      
21 Al-MÉturÊdÊ, AbË ManÎËr Ibn MuÍammad (t.t.), KitÉb al-TawÍÊd, (TaÍqÊq) KhalÊf, FatÍ AllÉh, Iskandariyah: DÉr al-JÉmi‘Ét al-
MiÎriyyah, h. 306-307; al-LaqqÉnÊ (2009), SharÍ Jawharah al-TawÍÊd, h. 631-636. Lihat juga ZÉdah, ‘Abd al-RaÍÊm b. ‘AlÊ (1317 
H), NuÐum al-FarÉ’id wa Jam‘ al-FawÉ’id fÊ BayÉn al-MasÉ’il al-LatÊ Waqa‘a  fÊha al-IkhtilÉf Bayn al-MÉturÊdiyyah wa al-
Ash‘ariyyah fÊ al-‘AqÉ’id ma‘a Zikr Adillah al-FarÊqayn, Kaherah: MaÏba‘ah al-Adabiyyah, h. 21; al-GhÉlÊ, BalqÉÎim (1989), AbË 
ManÎËr al-MÉturÊdÊ ×ayÉtuh wa ArÉ’uh al-‘AqÉdiyyah, TËnis: DÉr al-TurkÊ li al-Nashr, h. 230.   
22 Al-ÔjÊ (1997), al-MawÉqif, h. 261; al-ÚawÉhirÊ, MuÍammad al-×usaynÊ (1939), al-TaÍqÊq al-TÉm fÊ ‘Ilm al-KalÉm,, h. 134. Lihat 
juga al-KhaÏÊb, ‘Abd al-KarÊm (1979), al-QaÌÉ’ wa al-Qadar Bayn al-Falsafah wa al-DÊn, h. 177-178.  
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dalam pengertian istilah tidak ada satu pun dalil yang menyebutkan perbezaan di antara 

keduanya.23 

Menilik daripada dua pendapat yang telah dibentangkan di atas, penulis 

memandang bahawa pendapat Ibn al-Qayyim tentang makna qada’ dan qadar cenderung 

kepada pendapat yang kedua, iaitu pendapat yang tidak membezakan antara pengertian 

qada’ dan qadar. Ini dapat dilihat daripada takrif beliau yang menyatakan bahawa qadar 

ialah qudratullÉh yang bererti kekuasaan AllÉh,24 tanpa membahaskan secara terperinci 

pengertian antara qada’ dan qadar.    

Namun jika diletakkan pada golongan yang menggabungkan di antara dua 

konsep ini di bawah satu istilah seperti Ibn al-Qayyim yang menyebutnya dengan istilah 

qadar (takdir), ia sebenarnya mengakui wujud qada’ dan qadar dalam maksud yang 

dinyatakan di atas. 

Walau bagaimana pun, perbezaan pendapat dalam menafsirkan qada’ dan qadar 

tidak menghilangkan hakikat keterkaitan yang ada di antara keduanya.25 Keduanya 

adalah dua perkara yang beriringan, salah satunya tidak boleh terpisah daripada yang 

lainnya, kerana salah satunya berkedudukan sebagai asas, dan yang lainnya 

berkedudukan sebagai bangunannya. Sesiapa yang bermaksud untuk memisahkan di 

antara keduanya, maka dia bermaksud menghancurkan dan merobohkan bangunan 

tersebut.26 

 

3.2 Peringkat Penetapan Takdir 

Dalam kitabnya yang bertajuk ShifÉ’ al-‘AlÊl fÊ MasÉ’il al-QaÌÉ’ wa al-Qadar, Ibn al-

Qayyim membahagikan peringkat penetapan takdir kepada lima bahagian iaitu: 

 

                                                
23 Al-MaÍmËd (1997), al-QaÌÉ’ wa al-Qadar, h. 40. 
24 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 28. 
25 Al-WaÎÊfÊ, (2002), al-QÉÌÉ’ wa al-Qadar‘Inda al-Salaf, h. 38. 
26 Ibn AthÊr (1979), al-NihÉyah fÊ GharÊb al-×adÊth wa al-Athar, j. 4, h. 125. 
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3.2.1 Takdir Pertama: Penetapan Takdir Sebelum Penciptaan Langit dan 

Bumi27 

Takdir pertama ini dikenali juga sebagai takdir al-‘Óm (yang bersifat umum) untuk 

seluruh makhluk dan ianya tertulis di Lawh al-MaÍfËÐ.28 Dalam menjelaskan mengenai 

takdir pertama ini Ibn al-Qayyim mengemukakan dalil daripada hadith Rasulullah s.a.w 

yang diriwayatkan oleh ‘Abd AllÉh b. ‘Amru b. ‘ÓÎ r.a: 

ُكتــب اللــه مقــادير الخلائــق قـبــل أنَ يخلــق الــسموات والأرض بخمــسين ألَــف ســنة وعرشــه  َ ُُ ََْ ََ َ ٍَ ِ ِ َِ َْ َْ ْ َْ َ َِ َ َْ َ ََّ َُْ ََ َْ َ ِ ِ َّ َ َ
ِعلى الماء َ ْ ََ 

 
Yang bermaksud: “AllÉh telah menetapkan takdir para makhluk sebelum 
Dia menciptakan langit dan bumi dalam jarak masa lima puluh ribu 
tahun. Dan ‘Arash-Nya di atas air.”29  
 

Menurut Ibn al-Qayyim hadith di atas merupakan dalil yang jelas bahawa 

penciptaan al-Qalam lebih dahulu daripada penciptaan ‘Arash AllÉh30 seperti yang 

tersebut di dalam hadith Rasulullah s.a.w: 

َّإن أَو َّ ْل ما خلق الله القلم فـقال له اكتبِ َُ ْ َ َُ ُ ََ َ ََ ََ َ ْ َّ َقال. َ ُ رب وماذا أكَتب:َ ُ ْ َ َ َ َ قال؟َِّ َ اكتب مقادير :َ ِ َ َ ْ ُ ْ
ُكل شىء حتى تـقوم الساعة ُ ََ َّ َ َّ َ ٍ ْ َ ِّ ُ. 

  

Yang bermaksud: “Sesungguhnya AllÉh mencipta al-Qalam mula-mula 
sekali dan berfirman kepadanya: “Tulislah.” Tanya al-Qalam, “Ya 
Tuhanku, apa yang patut aku tulis?” Firman AllÉh: “Tulislah takdir 
segala sesuatu sehingga terjadinya kiamat.”31   

                                                
27 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 6. 
28 Takdir AllÉh berada pada beberapa tempat, baik yang  berbentuk Jumlah atau pun TafÎÊl. Yang pertama (berbentuk jumlah) 
disebut dengan takdir al-‘Óm (yang bersifat umum), sedangkan yang kedua disebut dengan takdir al-KhÉÎ (yang bersifat khusus) 
yang merupakan perinci bagi takdir al-‘Óm. Lihat al-Sa‘awÊ, MuÍammad b. ‘Awdah (1425 H), RisÉlah fÊ Usus al-‘AqÊdah, al-RiyÉÌ: 
WizÉrah al-Shu’Ën al-IslÉmiyyah wa al-AwqÉf, h. 118; al-SalmÉn, ‘Abd al-‘AzÊz al-MuÍammad (1982), al-KawÉsif al-Jaliyyah ‘an 
Ma‘ÉnÊ al-WÉsiÏiyyah, al-RiyÉÌ: Ri’Ésah IdÉrÉt al-BuhËth al-‘Ilmiyyah, h. 625; al-Uthaymin, ‘Abd al-RaÍmÉn b. SulaymÉn  (2003), 
SharÍ al-‘AqÊdah al-WÉsiÏiyyah li Shaikh al-IslÉm Ibn Taymiyyah, (TaÍqÊq) al-ØamÊl, Sa‘ad b. FawwÉz, al-RiyÉÌ: DÉr Ibn al-JawzÊ, 
h. 428. Takdir ini juga dinamai dengan takdir azali. Lihat ×akamÊ, ×ÉfiÐ b. AÍmad (t.t.), Ma‘Érij al-QabËl bi SharÍ Sullam al-
WuÎËl ilÉ ‘Ilm al-UÎËl fÊ al-TawÍÊd, j. 2, Iskandariyah: DÉr al-FatÍ al-IslÉmÊ, h. 274.  
29 Muslim, AbË al-×usayn Muslim b. al-×ajjÉj (t.t.), al-JÉmi‘ al-ØaÍÊÍ al-MusammÉ ØaÍÊÍ Muslim, Bab ×ijÉj Ódam wa MËsÉ, no 
hadith 6919, j. 8, Beirut: DÉr al-ÓfÉq al-JadÊdah, h. 51. Menurut al-NawawÊ penentuan masa dalam penulisan takdir di Lawh al-
MaÍfËÐ atau yang selain daripada itu tidaklah menunjukkan asal mula takdir, kerana takdir AllÉh bersifat azali tidak ada permulaan. 
Lihat al-NawawÊ, AbË ZakariyyÉ YaÍyÉ b. Sharf (1392 H), SharÍ al-NawawÊ ‘ala ØaÍÊÍ Muslim, j. 16, c. 2, Beirut: DÉr IÍyÉ’ al-
TurÉth al-‘ArabÊ, h. 203. Lihat juga al-ManÉwÊ, MuÍammad Abd al-Ra’Ëf (1994), FayÌ al-QadÊr SharÍ al-JÉmi‘ al-SaghÊr, j. 4, 
Beirut: DÉr al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 716.        
30 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 6.  
31 Ibid, Lihat AbË DÉwËd (t.t.), Sunan AbÊ DÉwËd, Bab fÊ al-Qadar, no hadith 4702,  j. 4, h. 362; al-TirmidhÊ, AbË ‘ÔsÉ MuÍammad 
b. ‘ÔsÉ b. Sawrah  (t.t.), al-JÉmi‘ al-ØaÍÊÍ Sunan al-TirmidhÊ, (TaÍqÊq) ShÉkir, AÍmad MuÍammad no hadith 2155, j. 4, Beirut: DÉr 
IÍyÉ’ al-TurÉth al-IslÉmÊ, h. 457; Ibn Wahab, ‘Abd AllÉh Ibn Wahab b. Muslim (1406 H), al-Qadar wa mÉ Warada fÊ DhÉlika Min 
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Penulisan takdir dengan al-Qalam ini dilakukan pada waktu yang bersamaan 

dengan penciptaan al-Qalam itu sendiri. Dan apa yang ditulis al-Qalam ialah takdir 

segala sesuatu sehingga terjadinya kiamat.32     

 

3.2.2 Takdir Kedua: Penentuan Sengsara, Bahagia, Rezeki, Ajal dan 

Amal Manusia Sebelum Penciptaan Mereka33 

Takdir kedua ini dikenali juga sebagai takdir al-BasharÊ (yang berlaku pada manusia),34 

dimana AllÉh mengambil janji atas semua manusia bahawa Dia adalah Rabb mereka 

dan menjadikan mereka sebagai saksi atas diri mereka akan hal itu. Di dalamnya AllÉh 

menetapkan orang yang bahagia dan orang yang celaka.35 Dalam membincangkan 

mengenai takdir kedua ini, Ibn al-Qayyim mengemukakan beberapa hadith Rasulullah 

s.a.w di antaranya ialah hadith yang diriwayatkan oleh ‘AlÊ b. AbÊ ÙÉlib r.a ia 

menceritakan:  

ُكنَّا فى جنازة فى بقيع الغرقد فأتانا رس َ ََ َ َََ َِ َِْ َْ ِ ِ ٍَِ َِّول اللهُ ُفـقعد وقـعدنا حوله -صلى االله عليه وسلم-ُ َْ َ َ َْ َ ََ ََ َ
ُومعه مخصرة فـنكس فجعل يـنك َْ َ ََ َ َ ََ َ َْ َّ َ ٌَ ِ ُ َت بمخصرته ثم قالَ َُ َّ ِِ ََِ ْ ِ ٍما منكم من أَحد ما من نـفس  :ُ ْ َ ْ ِْ ِ َِ َ ٍَ ْ ُ ْ

َّمنـفوسة إلا ِ ٍ َ َُ ِ وقد كتب الله مكانـها من الجنَّة والنَّارْ َ َ َِ َِ َْ َ َ َ ُ َّ َ ََ ْ ُِوإلا وقد كت َ ْ َ َ ََّ ًبت شقية أَو سعيدةِ َ ِ َ َْ ً َِّ َ َقال. ْ َ: 
ٌفـقال رجل ُ َ َ َ َ يا رسول الله أفَلا نمكث على كتابنا وندع العمل:َ َ َ ََ ْ ُ َََ َ ُِ َِ َِ ُ ََْ َ َ َّ ُ َ فـق؟َ ِ من كان من أَهل :َالَ ْ ْ ِْ َ َ َ
َالسعادة ف ِ َ َ ِسيصير إلى عمل أَهل السعادة ومن كان من أهَل الشقاوة فسيصير إلى عمل َّ ِ ِ َِ َ َ ََ َ ََ َِ ُِ ُِ َِ َ ََ ََ ِ َِ َّ ْ ْْ ْ َِ َ ََّ

َِهل الشقاوةأَ َ َّ ِ َفـقال. ْ َ ِاعملوا فكل ميسر أمَا أَهل السعادة فـيـيسرون لعمل أهَل السعادة  :َ ِ َِ ََ َ ََّ َ َّ َّ َِّ ِْ َْ ٌ َُ َُ ََُ َُ َّ ٌّ ُ ُ ْ
َّوأمَا أَهل الش ُ ْ َّ ِقاوة فـيـيسرون لعمل أهَلَ ِْ َ ََِ َِ َُّ ََُ َِ الشقاوةَ َ ََثم قـرأَ. َّ َفأما من أَعطى : َُّ ْ ْ َ َواتـقىَََّ َّ َوصدق . َ َّ َ َ

َبالحسنى ْ ُْ َفسنـيسره لليسرى .ِ ُ َْ ُ َِْ ُ ِّ ُ َ وأمَا من بخل واستـغنى.َ ْْ َ ْ َ ََ َِ َ َ وكذب بالحسنى.َّ َْ ُْ ِ َّ َ فسنـيسره للعسرى.ََ ُ َْ ُ ِْ ُ ِّ َُ َ. 
  

Yang bermaksud: “Kami pernah mengurus seorang jenazah di BaqÊ‘ 
Gharqad. Kemudian Rasulullah s.a.w mendatangi kami, lalu beliau duduk, 
kami ikut duduk di sekelilingnya. Di tangan beliau ada sebatang kayu, lalu 

                                                                                                                                          
al-AthÉr, (TaÍqÊq) al-‘AthÊm, ‘Abd AzÊz ‘Abd al-RaÍmÉn, Bab Anna Awal ma Khalaqa al-Qalam, no hadith 26, Mekkah: DÉr al-
SulÏÉn, h. 121. 
32 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 6. Lihat juga al-MaÍmËd (1997), al-QaÌÉ’ wa al-Qadar, h. 66. 
33 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 8. 
34 Al-×amad (1416 H), al-ÔmÉn bi al-QaÌÉ’ wa al-Qadar, h. 69.  
35 Ibid, h. 70; al-WaÎÊfÊ, (2002), al-QÉÌÉ’ wa al-Qadar‘Inda al-Salaf, h. 56; al-MaÍmËd (1997), al-QaÌÉ’ wa al-Qadar,  h. 67; 
×akamÊ, ×ÉfiÐ b. AÍmad (t.t.), Ma‘Érij al-QabËl, h. 277.   
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beliau membaliknya dan menghentak-hentakan ke tanah seraya bersabda: 
“Tidak seorang pun daripada kalangan kamu, tidak ada jiwa yang 
ditiupkan kecuali AllÉh telah tentukan tempatnya di syurga dan neraka dan 
telah ditulis sebagai celaka atau bahagia.” Beliau berkata lagi: “Lalu 
seorang lelaki bertanya: “Wahai Rasulullah, kenapa kita tidak menunggu 
sahaja apa yang telah tertulis dan meninggalkan amal?” Jawab Rasulullah: 
“Sesiapa yang berada dalam golongan orang yang (ditentukan) bahagia, 
maka dia akan melakukan amalan orang yang (ditentukan) bahagia dan 
sesiapa yang berada dalam golongan orang yang (ditentukan) celaka, maka 
ia akan melakukan amalan orang yang (ditentukan) celaka.” Sambung 
Rasulullah lagi: “Beramallah kerana setiap orang dipermudahkan (untuk 
melakukan suatu amalan). Orang yang bahagia dipermudahkan melakukan 
amalan mereka yang bahagia dan orang yang celaka dipermudahkan 
melakukan amalan mereka yang celaka.” Kemudian Rasulullah membaca 
ayat (yang bermaksud): “Adapun orang yang memberikan apa yang ada 
padanya ke jalan kebaikan dan bertakwa, serta ia mengakui dengan yakin 
akan perkara yang baik, maka sesungguhnya Kami akan memberikannya 
kemudahan untuk mendapatkan kesenangan (syurga). Sebaliknya, orang 
yang bakhil (daripada berbuat kebajikan) dan merasa cukup dengan 
kekayaan dan kemewahannya, serta ia mendustakan perkara yang baik, 
maka sesungguhnya Kami akan memberikannya kemudahan untuk 
mendapatkan kesusahan dan kesengsaraan.” (SËrah al-Layl 92: 5-10)36  

 
 

3.2.3 Takdir Ketiga: Penetapan Bahagia, Sengsara, Rezeki, Ajal dan 

Amal Manusia Ketika Ia Berada di dalam Perut Ibunya37  

Takdir ketiga ini dikenali juga sebagai takdir al-‘UmrÊ (sepanjang hayat)38 iaitu takdir 

yang terjadi pada manusia dalam kehidupannya sehingga akhir ajalnya, ketika nutfah 

pertama kali diciptakan di dalam rahim.39 Ada banyak dalil yang dikemukakan Ibn al-

Qayyim dalam membincangkan mengenai takdir ketiga ini, di antaranya ialah hadith 

Rasulullah s.a.w riwayat ‘Abd AllÉh Ibn Mas‘Ëd r.a, ia menceritakan bahawa 

Rasulullah s.a.w bersabda:  

                                                
36 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’. Lihat juga al-BukhÉrÊ, AbÊ ‘Abd AllÉh b. IsmÉ‘Êl (1987), al-JÉmi‘ al-ØaÍÊÍ al-MukhtaÎar, 
Bab Maw‘iÐat al-MuÍaddith, no hadith 1296, j. 1, c. 3, Beirut: DÉr Ibn KathÊr,  h. 458; Muslim (t.t.), ØaÍÊÍ Muslim,  Bab KayfiyyÉt 
al-Khalq, no hadith 6901, j. 8, h. 46; AbË DÉwËd (t.t.), Sunan AbÊ DÉwËd, Bab fÊ al-Qadar, no hadith 4696, j. 4, h. 358; al-TirmidhÊ 
(t.t.), Sunan al-TirmidhÊ, Bab SËrah wa al-Layl IdhÉ YaghshÉ, no hadith 3344, j. 5, h. 441; al-FiryÉbÊ, AbÊ Ja‘far b. MuÍammad Ibn 
×asan  (1997), al-Qadar, (TaÍqÊq) al-ManÎËr ‘Abd AllÉh b. AÍmad, no hadith 40, al-RiyÉÌ: AÌwÉ’ al-Salaf, h. 54-55. al-NasÉ’Ê, 
AÍmad b. Shu‘ayb (1991), Sunan al-NasÉ’Ê al-KubrÉ, (TaÍqÊq) al-BandarÊ, ‘Abd al-GhaffÉr SulaymÉn dan ×asan, Sayyid Kasrawi, 
Bab SËrah al-Layl, no hadith 11678, j. 6, Beirut: DÉr al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 516. 
37 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 19. 
38 Ibid, h. 23.  
39 Al-×amad (1416 H), al-ÔmÉn bi al-QaÌÉ’ wa al-Qadar, h.70. Lihat juga al-WaÎÊfÊ (2002), al-QÉÌÉ’ wa al-Qadar‘Inda al-Salaf, h. 
57; al-MaÍmËd (1997), al-QaÌÉ’ wa al-Qadar, h. 68; ×akamÊ, ×ÉfiÐ b. AÍmad (t.t.), Ma‘Érij al-QabËl, h. 279.  
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ًإن أَحدكم يجمع فى بطن أمُه أرَبعين يـوما َ َ َ ُ َْ َْ ِ ِْ ِّ ِ ْ ِ َِ ُْ ُ َ َثم علقة مثل ذلك ثم يكون مضغة مثل ذلك  َّ َِ َِ ََ َْ ً ْ ً َِ َِ ْ ُ َُ ُ ُ َُّ َُّثم َََّ
ُيـرسل ِ ً الله ملكا َْ ََ ُ ٍفـيـنـفخ فيه الروح ويـؤمر بأربع كلماتَّ َِ َ ُِ َِ َِ َ ُ َُِْ ُ ْ ُّ ُْ َ ٌّفـيكتب رزقه وأَجله وعمله وشقى َ َِ َ َ َ َ َُ ُ ُُ ُ َ ُُ َِْ ُ َ ْ 

ِْأَو سعي َ  .دٌْ
 

Yang bermaksud: “Sesungguhnya kejadian seseorang itu dikumpulkan 
dalam perut ibunya selama empat puluh hari. Sebaik sahaja genap empat 
puluh hari kedua terbentuklah segumpal darah beku. Manakala genap 
empat puluh hari ketiga bertukar pula menjadi seketul daging. Kemudian 
AllÉh mengutus malaikat untuk meniupkan ruh padanya lalu 
diperintahkan (untuk menulis) empat perkara: untuk menulis rezekinya, 
ajalnya, amalannya, serta nasibnya sama ada akan mendapatkan 
kecelakaan atau kebahagiaan.”40 

  

Menurut Ibn al-Qayyim, meskipun dalil daripada hadith dan athar berbeza-beza 

mengenai waktu penentuan takdir ini. Iaitu, sebahagian riwayat menyebutkan penentuan 

takdir ini ditetapkan pada hari ke-120 dari bersemayamnya nutfah di dalam rahim. Ada 

pula riwayat yang menyatakan takdir ini ditetapkan ketika janin telah berada di dalam 

rahim selama 40 hari. Dalam riwayat lain disebutkan 40 malam. Ada juga riwayat yang 

menyebutkan 43 malam. Namun sebenarnya hadith-hadith tersebut sama sekali tidak 

mengalami pertentangan. 41  

Dalam menghuraikan mengenai perbezaan waktu penetapan takdir ini, Ibn al-

Qayyim menjelaskan bahawa malaikat yang ditugaskan mengurus nutfah menulis apa 

yang telah ditakdirkan Allah SWT pada awal 40 malam pertama hingga mencapai 

periode berikutnya, yaitu 'alaqah (segumpal darah beku). Sedangkan malaikat yang 

bertugas meniupkan ruh ke dalamnya, meniupkannya setelah 40 hari ketiga (setelah 120 

hari). Dan ketika meniupkan roh itu, malaikat diperintahkan untuk menetapkan rezeki, 

ajal, amal, kesengsaraan, dan kebahagiaannya. Demikian itu merupakan takdir lain, 

selain takdir yang dituliskan oleh malaikat yang ditugaskan untuk mengurus nutfah.  

                                                
40 Al-BukhÉrÊ (1987), al-JÉmi‘ al-ØaÍÊÍ, Bab Zikr al-Malaykah, no hadith 3036, j. 3, h. 1174; al-FÉrisÊ, Ibn BulbÉn (1993), ØaÍÊÍ Ibn 
×ibbÉn bi TartÊb Ibn BulbÉn, (TaÍqÊq) Shu‘ayb Aran‘Ët, Bab Bud’ al-Khalq, no hadith 6174, j. 14, Beirut: Mu’assasah al-RisÉlah, 
h.47; AbË DÉwËd (t.t.), Sunan AbÊ DÉwËd, Bab fÊ al-Qadar, no hadith 4710, h. 364; Ibn MÉjah, MuÍammad b. YazÊd AbË ‘Abd 
AllÉh (t.t.), Sunan Ibn MÉjah, (TaÍqÊq) ‘Abd al-BÉqÊ, MuÍammad Fu’Éd, Bab fÊ al-Qadar, no hadith 76, j. 1, Beirut: DÉr al-Fikr, h. 
29; al-TirmidhÊ (t.t.), Sunan al-TirmidhÊ Bab al-A’mÉl bi KhawÉtim, no hadith 2137, h. 446.   
41 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 22. 
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Adapun malaikat yang ditugaskan mengurus nutfah, maka dengan izin Allah, 

malaikat memindahkannya dari suatu keadaan ke keadaan yang lainnya, kemudian 

Allah SWT menetapkan takdir nutfah itu, sehingga nuthfah itu memasuki periode 

permulaan penciptaan, yaitu 'alaq (segumpal darah beku) dan Allah juga menetapkan 

takdir ruh ketika ia bersemayam di jasad setelah 120 hari.42 

 

3.2.4 Takdir Keempat: Malam al-Qadar43 

Takdir keempat ini disebut juga dengan takdir al-×awlÊ (tahunan)44, iaitu takdir yang 

berlaku setiap tahun sekali.45 Dalam membincangkan takdir keempat ini, Ibn al-Qayyim 

mengemukakan dalil daripada al-Qur’an, iaitu sËrah al-DukhÉn 44: 1-5:  

ِوالكتاب. حم َِ ْ ِالمبين َ ُِ ُأنَزلناه َِّإنا .ْ ٍليـلة مباركة فيِ ََْ ٍََ َُّ َ َمنذرين كُنَّا َِّإنا َْ ِ ِ َفيها. ُ ُيـفرق ِ َ ُّكل ُْ ٍأمَر ُ ْ 
ٍحكيم ِ ًأمَرا. َ ْمن ْ َعندنا ِّ ِ َمرسلين كُنَّا َِّإنا ِ ِ ِ ُْ.  

 
Yang bermaksud: “HÉmÊm. Demi al-Qur’an Kitab yang menerangkan 
kebenaran. Sesungguhnya Kami menurunkan al-Qur’an itu pada suatu 
malam yang berkat. (Kami berbuat demikian) kerana sesungguhnya 
Kami sentiasa memberi peringatan dan amaran. Pada malam yang berkat 
itu dijelaskan tiap-tiap perkara yang mengandungi hikmat serta tetap 
berlaku, (tidak berubah atau bertukar). Iaitu perkara-perkara yang 
terbitnya dari hikmat kebijaksanaan Kami; Sesungguhnya telah menjadi 
adat Kami mengutus Rasul.”  
 
Malam berkat yang dimaksudkan itu ialah malam al-Qadar sebagaimana AllÉh 

SWT jelaskan melalui firman-Nya, iaitu sËrah al-Qadar 97: 1: 

ُأنَزلناه َِّإنا َِليـلة فيِ ََْ ِالقدر َْ ْ َ ْ  
  

Yang bermaksud “Sesungguhnya Kami telah menurunkan (al-Qur’an) ini 
pada malam al-Qadar.”  
 

                                                
42 Ibid, 
43 Ibid,  
44 Ibid, h. 23. 
45 Al-×amad (1416 H), al-ÔmÉn bi al-QaÌÉ’ wa al-Qadar, h. 71.  
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Menurut Ibn al-Qayyim, salah satu kesalahan apabila malam al-Qadar diertikan 

sebagai malam NiÎfu Sha‘bÉn, yang benar ialah malam al-Qadar ada pada bulan 

RamaÌÉn.46 Sesiapa yang beranggapan bahawa malam itu mempunyai kemuliaan dan 

kehormatan, maka ia benar. Namun, apabila dengan itu ia bermaksud mengertikan 

takdir pada malam itu sebagai kemuliaan, maka ia salah.47 Pada malam itu ditetapkan 

kejadian setahun seperti yang berkaitan dengan kematian, kelahiran, rezeki, hujan serta 

nama orang yang akan menunaikan ibadah haji.48  

 

3.2.5 Takdir Kelima: Takdir al-YawmÊ (Takdir Harian)49 

Ia merupakan himpunan pelbagai takdir (sËq al-MaqÉdÊr) daripada waktu-waktu yang 

telah ditentukan sebelumnya.50 Dalam membincangkan takdir yang terakhir ini, Ibn al-

Qayyim mengemukakan dalil al-Qur’an, iaitu sËrah al-RaÍmÉn 55: 29:  

ُيسأله َُ ْ ِالسماوات فيِ مَن َ َ َ ِوالأرض َّ َْ ْ َّكل َ ْيـو ُ َهو مٍَ ٍشأن فيِ ُ ْ َ  
  

Yang bermaksud: “Sekalian makhluk yang ada di langit dan di bumi 
sentiasa berhajat dan memohon kepada-Nya. Tiap-tiap masa Ia di dalam 
urusan.” 
 

Berdasarkan beberapa pendapat para ulama mengenai tafsir ayat di atas, Ibn al-

Qayyim menyebutkan bahawa di antara urusan-Nya ialah: Mencipta makhluk, 

menghidup dan mematikan, memberi rezeki, memuliakan dan menghina, mengangkat 

darjat suatu kaum dan menjatuhkan yang lain, menyembuhkan yang sakit, 

memakbulkan doa, mengampunkan dosa, menerima taubat, memberikan petunjuk, 

memberi kekayaan, menolong orang yang dizalimi, menutup aib, membuat kenyang 

                                                
46 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 22.  
47 Ibid,  
48 Ibid, h. 22. Lihat juga Ibn KathÊr (1999), TafsÊr al-Qur’Én, j. 4, h. 469; Ibn al-JawzÊ (1404 H), ZÉd al-MasÊr, j. 5, h. 346.   
49 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 22. 
50 Al-Ashqar (2005), al-QaÌÉ’ wa al-Qadar, h. 40; ×akamÊ, ×ÉfiÐ b. AÍmad (t.t.), Ma‘Érij al-QabËl, h. 282. 
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orang yang lapar, memberikan pakaian dan sebagainya dari perbuatan AllÉh yang tidak 

boleh dikira.51  

Sebagai penutup daripada perbincangan mengenai peringkat penetapan takdir 

Ibn al-Qayyim menjelaskan bahawa semua takdir-takdir di atas merupakan perinci bagi 

takdir sebelumnya. Takdir al-YawmÊ memperinci takdir sebelumnya iaitu takdir al-

×awlÊ. Takdir al-×awlÊ memperinci takdir sebelumnya iaitu takdir al-‘UmrÊ, seterusnya 

takdir al-‘UmrÊ memperinci takdir sebelumnya iaitu takdir sebelum penciptaan manusia 

dan setelah penciptaan langit dan bumi yang juga merupakan perinci bagi takdir 

sebelumnya iaitu takdir yang ditetapkan lima puluh ribu tahun sebelum penciptaan 

langit dan bumi. Beliau berpandangan kesemua itu merupakan bukti kesempurnaan 

ilmu, kekuasaan dan hikmah AllÉh Ta‘ÉlÉ.52 

    

3.3. Pandangan Ibn al-Qayyim Tentang Persoalan IÍtijÉj53 Terhadap Takdir  

Segala sesuatu telah ditakdirkan oleh AllÉh, yang baik dan yang buruk, nikmat dan 

azab, bahkan iman dan kufur juga ditakdirkan oleh AllÉh, tidak ada apa pun atau sesuatu 

apa pun yang luput dari takdir AllÉh. Dalam perkara baik, nikmat dan iman, manusia 

biasanya tidak mempersoalkan takdir, kerana hal-hal tersebut selari dengan 

keinginannya. Apa yang terjadi adalah dalam perkara-perkara yang buruk, musibah dan 

maksiat yang bercanggahan dengan keinginan mereka, manusia kadang-kadang 

mengaitkannya dengan takdir.  

Dari sini muncul pertanyaan apakah takdir boleh dijadikan sebagai hujah 

(dalih)? Atau dengan kata lain bolehkah manusia beriÍtijÉj dengan takdir yang telah 

ditetapkan untuknya? Bagaimanakah pandangan Ibn al-Qayyim mengenai persoalan 

iÍtijÉj terhadap takdir ini? Dalam membincangkan persoalan iÍtijÉj manusia terhadap 
                                                
51 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 23. Lihat juga al-BaghawÊ,  (1997), Ma‘Élim al-TanzÊl,  j.  7, h. 445; al-ÙabarÊ (2000), 
JÉmi‘ al-BayÉn, j. 23, h. 38; Ibn al-JawzÊ (1404 H), ZÉd al-MasÊr,  j. 8, h.. 114; Ibn KathÊr (1999), TafsÊr al-Qur’Én,  j. 7, h. 494.      
52 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 24. 
53 IÍtijÉj merupakan maÎdar daripada perkataan iÍtajja yang bererti memberikan argumentasi atau berdebat. Lihat Ibn ManÐËr (t.t.), 
LisÉn al-‘Arab, j. 2, h. 226; IbrÉhÊm MusÏafÉ et al., (t.t.), Mu‘jam al-WasÊÏ, j. 1, h. 156; Ibn Qayyim al-Jawziyyah (2009), Qada’ dan 
Qadar,h. 23. Yang dimaksud dengan iÍtijÉj terhadap takdir disini ialah berdalih dengan takdir atau menjadikan takdir sebagai dalih 
atau alasan.  
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takdir, Ibn al-Qayyim di dalam kitabnya ShifÉ’ al-AlÊl fÊ MasÉ’il al-QaÌÉ’ wa al-Qadar 

mengemukakan dalil daripada hadith Rasulullah s.a.w yang diriwayatkan oleh AbË 

Hurayrah r.a berikut: 

َاحتج آدم وموسى فـقال له موسى ُ َ ُُ َ َ َ َ َ ُ َ َّ َ َ يا آدم أنَت :ْ ْ ُ َ َأبَونا خيبتـنا وأَخرجتـنا منَ َِ َ ََ َْ ْ ََ ْ َّ َ ِ الجنَّةُ ُفـقال له . َْ َ َ َ َ
ُآدم َ أنَت:َ ُ موسى اصطفاك الله بكلامه وخط لك التـوراة بيده أتَـلومنى على أمَر قدره الله ْ ُ َُّ ٍ َّ ََّ َ ََّ َ ْ ََ ُ َ ََ ُِ َ َ َُ َِ ِ ِ َِ ْ َّ َ َ ِ َِ َ ْ

ًعلى قـبل أنَ يخلقنى بأربعين سنة َ ََْ ََ ِ َِْ ِ ُ ََ َْ َ ْ َّ َفـق؟ َ َال النبي صلي االله عليه وسلمَ َّ َ َ ِ ََْ َّ ُُّ َ َِ َ فحج آدم موسى:َ ُ َُ َ َّ َ. 
َفحج آدم موسى ُ َُ َ َّ َ فحج آدم موسى.َ ُ َُ َ َّ َ.  

  
Yang bermaksud: “Ódam dan MËsÉ pernah saling berhujah (berdebat). 
Kata MËsÉ: “Wahai Ódam, engkau adalah bapa kami, engkau telah 
mengecewakan kami dan mengeluarkan kami dari syurga.” Balas Ódam: 
“Wahai MËsÉ, AllÉh telah memilihmu dengan kalam-Nya dan 
menuliskan (Taurat) untukmu dengan tangan-Nya. Apakah engkau 
(layak) mencelaku berdasarkan suatu perkara yang telah ditakdirkan 
AllÉh menimpaku empat puluh tahun sebelum aku dicipta? Maka Nabi 
s.a.w bersabda: “(Dengan itu) Ódam telah mematahkan hujah MËsÉ, 
Ódam telah mematahkan hujah MËsÉ. Ódam telah mematahkan hujah 
MËsÉ.”54     
 

Menurut Ibn al-Qayyim hadith di atas telah disepakati kesahihannya, ia 

merupakan takdir kedua setelah takdir pertama yang telah ditetapkan lima puluh tahun 

sebelum penciptaan langit dan bumi. Namun begitu, hadith ini ditolak keras oleh 

kumpulan Mu‘tazilah55. Ini kerana pada pandangan mereka jika hadith ini benar, maka 

semua kenabian para Nabi tidak berlaku. Jika takdir boleh dijadikan hujah bagi pelaku 

maksiat. Ini bermakna bahawa perintah dan larangan AllÉh tidak berguna kerana 

sebarang cacian dan makian tidak boleh dilontar kepada pelaku maksiat.56 Fahaman ini 

menjadikan orang kafir tidak dicela oleh sebab kekafirannya, demikian pula dengan 

                                                
54 Al-BukhÉrÊ (1987), al-JÉmi‘ al-ØaÍÊÍ, Bab TaÍÉjja Ódam wa MËsÉ, no hadith 6240., j. 6, h. 2439; Muslim (t.t), Bab ×ijÉj Ódam 
wa MËsÉ, no hadith 6912, h. 49; AbË DÉwËd (t.t.), Sunan AbÊ DÉwËd, Bab fÊ al-Qadar, no hadith 4703, h. 362; Ibn MÉjah (t.t.), Bab 
fÊ al-Qadar, no hadith  80, h. 30; al-TirmidhÊ (t.t.), Bab ×ijÉj Ódam wa MËsÉ, no hadith 2134, h. 444.    
55 Pengikut Mu‘tazilah sering disebut dengan AÎhÉb al-‘Adl wa al-TawÍÊd. Di samping itu mereka juga digelari sebagai kaum 
Qadariyyah dan al-‘Adliyyah. Lihat al-ShahrashtÉnÊ, AbÊ al-FatÍ MuÍammad b. ‘Abd al-KarÊm  (1993), al-Milal wa NiÍal, (TaÍqÊq) 
‘Ómir ‘AlÊ dan Fa’ur, ‘AlÊ ×asan, j. 1, Beirut: DÉr al-Ma‘rifah, h. 56. Tradisi kaum Sunni mengganggap bahawa pendiri Mu‘tazilah 
ialah WÉÎil Ibn ‘AÏÉ’ (80-132 H/699-749 M). Lihat Azhar Arsyad (1999), Teologi Manajemen, Thesis Ph.D Program Pasca Sarjana 
IAIN Syarif Hidayatullah, Jakarta, h. 32. Salah satu nama pengikut Mu‘tazilah yang disebut Ibn al-Qayyim dalam perkara ini ialah 
Ubay ‘AlÊ al-Jiba’Ê. Menurut al-Ash‘arÊ, bid’ah yang dilakukan al-Jiba’Ê lebih sesat daripada bid’ah orang-orang Nasrani yang 
menyebut AllÉh sebagai bapa ‘ÔsÉ. Lihat al-BaghdÉdÊ, AbÊ ManÎËr ‘Abd al-QÉhir (1977), al-Farq Bayn al-Firaq wa BayÉn al-
Firqah al-NÉjiyah, Beirut: DÉr al-ÓfÉq al-JadÊdah, h. 167.       
56 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 13. Lihat juga ‘Abd al-JabbÉr, AbË al-×asan Ibn AÍmad b. al-KhalÊl (1996), SharÍ al-
UÎËl al-Khamsah, (TaÍqÊq) ‘UthmÉn, ‘Abd al-KarÊm, Kaherah: Maktabah al-Wahbah, h.771; JÉr AllÉh, ZuhdÊ (1974), al-
Mu‘tazilah, Beirut: al-Ahliyyah li Nashr wa TawÐÊ‘, h. 96-98.  
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orang fasik dan orang zalim. Lebih daripada itu AllÉh tidak berhak mengazab mereka, 

kerana mereka dipaksa berbuat yang demikian.57  

Fahaman ini yang menjadikan orang kafir, orang fasik dan orang zalim tidak 

dicela, menurut Ibn al-Qayyim tentu saja tidak dapat dibenarkan dan menegaskan 

bahawa penolakan tersebut secara jelas menunjukkan kejahilan mereka terhadap hakikat 

yang terkandung di dalam hadith tersebut.58 

Menurut Ibn Taymiyyah, hadith ini juga turut ditafsirkan dengan pelbagai 

tafsiran yang lain. Sebahagian kalangan menjadikan hadith ini sebagai hujah (alasan) 

untuk berbuat dosa. Sebahagian yang lain mendustakan hadith ini. Dan ada pula 

kalangan yang menakwilkan hadith ini dengan pelbagai takwilan yang salah.59  

Dalam perbahasan seterusnya, Ibn al-Qayyim menjelaskan bahawa ada beberapa 

pandangan yang berkembang dalam menghuraikan kedudukan hujah yang dikemukakan 

Ódam kepada MËsÉ dalam hadith ini. Ibn al-Qayyim mengemukakan lima pandangan 

berkenaan dengan kedudukan hujah dalam hadith ini, iaitu:  

Pandangan Pertama: Hujah Ódam  ke atas MËsÉ adalah sah kerana Ódam ialah 

ayahnya, sehingga ia merupakan hujah yang dilontarkan seorang ayah kepada 

anaknya.60 Al-‘AynÊ dan al-ZarqÉnÊ dalam huraian mengenai hadith ini menyatakan 

bahawa seorang anak Ódam (dalam hal ini MËsÉ) tidaklah layak mencela ayahnya 

(Ódam), celaan ini tentu saja menghilangkan rasa bakti seorang anak terhadap 

orangtua.61 Pandangan ini menurut Ibn al-Qayyim sama sekali tidak berkenaan. Ini 

kerana hukum AllÉh berlaku untuk semua orang, sama ada ia seorang ayah atau pun 

                                                
57 Ibn BaÏÏÉl (2003), SharÍ ØaÍÊÍ al-BukhÉrÊ, (TaÍqÊq) Ibn IbrÉhÊm, AbË TamÊm YÉsir, Bab MuÍÉjat Ódam wa MËsÉ, no hadith 10, 
j. 10, c. 2, al-RiyÉÌ: Maktabah al-Rushd, h. 314.     
58 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 13 
59 Ibn Taymiyyah (1986), MinhÉj al-Sunnah al-Nabawiyyah fÊ Naqd KalÉm al-ShÊ‘ah al-Qadariyyah, (TaÍqÊq) SÉlim, MuÍammad 
RashÉd, j. 3, (t.t.p.): JÉmi‘ah al-ImÉm MuÍammad b. Su‘Ëd al-IslÉmiyyah, h. 79; Ibn Taymiyyah (1986), al-IÍtijÉj bi al-Qadar, 
(TaÍqÊq) al-ShÉwish, Zuhayr, Beirut: Maktab al-IslÉmÊ, h. 5-6. Lihat juga al-QarnÊ, IsmÉ‘Êl MuÍammad (2006), al-QaÌÉ’ wa al-
Qadar ‘Inda al-MuslimÊn, h. 71. 
60 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 14.  
61 Lihat al-‘AynÊ, Badr al-DÊn AbÊ MuÍammad MaÍmËd b. AÍmad (2001), ‘Umdah al-QÉrÊ SharÍ ØaÍÊÍ al-BukhÉrÊ, (TaÍqÊq) 
‘Umar, ‘Abd AllÉh MaÍmËd MuÍammad, j. 23, Beirut: DÉr al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 24; al-ZarqÉnÊ (1411 H), SharÍ al-ZarqÉnÊ 
‘alÉ MuwaÏÏa’ al-ImÉm MÉlik, Bab al-Nahy ‘an al-Qawl bi al-Qadar, no hadith 8, Beirut; DÉr al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 304; al-
QurÏubÊ (2003), al-JÉmi‘ li AÍkÉm al-Qur’Én, j. 11, h. 256. 
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seorang anak. Apabila hujah terperinci seorang anak yang berdebat dengan ayahnya 

adalah benar, maka hujahnya hendaknya diterima.62  

Pandangan Kedua: Hujah Ódam ke atas MËsÉ adalah sah kerana dosa itu 

dalam suatu shariat tertentu, sedangkan celaan berada dalam shariat yang lainnya.63 

Pandangan ini menurut Ibn al-Qayyim sama dengan pendapat sebelumnya, ia tidak 

berkenaan. Umat ini mencela umat-umat terdahulu yang menentang Rasul-rasul yang 

diutus kepada mereka, walaupun mereka tidak disatukan dalam shariat tertentu.64 

Pandangan Ketiga: Hujah Ódam ke atas MËsÉ adalah sah kerana Ódam telah 

bertaubat dari dosa yang diperbuatnya, dan orang yang bertaubat dari dosa sama seperti 

orang yang tidak mempunyai dosa dan tidak boleh dicela.65 Menurut al-QurÏubÊ dalam 

kitab tafsirnya, iÍtijÉj serupa juga dilakukan oleh Ibn ‘Umar ketika ada yang berkata 

kepadanya, ‘UthmÉn tidak ikut serta dalam perang Uhud’. Ibn Umar menjawab, ‘Usman 

tidak lagi berdosa, kerana dosanya telah diampuni AllÉh.’66 Pandangan ini menurut Ibn 

al-Qayyim, walaupun lebih dekat dengan kebenaran daripada pendapat yang 

sebelumnya, namun tidak boleh dibenarkan dengan tiga alasan:  

1. Bahawa Ódam tidak pernah menyebutkan tentang taubat tersebut dan tidak 

juga menjadikannya sebagai hujah atas MËsÉ. 

2. MËsÉ lebih mengerti hakikat AllÉh, dan dia tidak mungkin mencela suatu dosa 

yang telah diampuni oleh AllÉh dan tidak juga menghina pelaku dosa yang telah diuji 

dan diberi hidayah oleh-Nya.67 Dalam konteks ini Ibn Taimiyyah ada menyebut 

bahawa, “MËsÉ juga pernah melakukan dosa, dan ia telah bertaubat kepada AllÉh. 

Selain itu, Ódam dan MËsÉ lebih mengenal AllÉh, Ódam tidak mungkin berdalih 

                                                
62 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 14. Kedudukan seorang ayah  tidak boleh dijadikan alasan untuk mengubah yang benar 
menjadi batil, dan batil menjadi benar. Lihat al-ZuhayrÊ, ×asan AbË Ashyal, SharÍ KitÉb IbÉnah; IÍtijÉj Ódam wa MËsÉ wa Qawl 
al-NabÊ ‘Alayh, http://audio.islamweb.net/audio/index.php?page=fullcontent&audioid, 24 Mei 2011. 
63 Ibid, Lihat Ibn Taymiyyah (t.t.), MajmË‘ah al-RasÉ’il li Ibn Taymiyyah, j. 2, Beirut: DÉr IÍyÉ’ al-TurÉth al-IslÉmÊ, h. 100.   
64 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 14. 
65 Ibid, 
66 Al-QurÏubÊ (2003), al-JÉmi‘ li AÍkÉm al-Qur’Én, j. 11, h. 256. 
67 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 14. 
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(iÍtijÉj) dengan takdir ke atas dosa dan MËsÉ menerimanya. Sekiranya iÍtijÉj ini boleh 

diterima, maka iÍtijÉj Iblis terhadap takdir akan diterima’68 

3. Ini kerana penerimaan semua ini sebagai hujah bermakna kita akan 

mengabaikan apa yang Rasulullah s.a.w jelaskan apabila dia berkata Ódam telah 

mematahkan hujah MËsÉ.     

Pandangan Keempat: Hujah Ódam ke atas MËsÉ adalah sah, kerana MËsÉ 

mencela Ódam pada saat di luar wilayah taklÊf (dunia). Andainya dia mencela di dalam 

wilayah taklÊf, maka hujah MËsÉ boleh diterima.69 Dalam huraian hadith ini, al-Nawawi 

menyebutkan bahawa mencela maksiat orang yang tidak lagi berada di wilayah taklÊf 

(dunia) sama sekali tidak mendatangkan faedah, justeru ia merupakan salah satu bentuk 

penghinaan. Ini berbeza dengan orang yang berada di wilayah taklÊf, kerana celaan 

disini merupakan peringatan serta ‘ibrah (pembelajaran) bagi dirinya dan orang lain.70  

Pandangan ini menurut Ibn al-Qayyim tidak boleh dibenarkan dengan dua 

alasan:  

1. Ódam tidak mengatakan kepada MËsÉ, ‘Engkau mencelaku di luar wilayah 

taklÊf’ namun dia mengatakan, ‘Engkau mencelaku kerana perkara yang telah ditetapkan 

AllÉh bagiku sebelum aku diciptakan.’ Dengan begitu Ódam sama sekali tidak 

mempersoalkan tentang tempat, tapi beliau mempersoalkan tentang takdir.  

2. AllÉh juga mencela hamba-Nya yang melakukan dosa sama ada ia berada 

dalam wilayah taklÊf atau pun tidak, sebagai contoh: AllÉh Ta‘ÉlÉ mencela mereka 

selepas kematiannya dan juga di hari kiamat.71  

Pandangan Kelima: Hujah Ódam ke atas MËsÉ adalah sah kerana Ódam telah 

melihat adanya hukum dan berlakunya hukum itu. Dan AllÉh tidak mentakdirkan 

sesuatu kecuali atas dasar kehendak dan ilmu-Nya. Jika Dia menghendaki sesuatu, maka 
                                                
68 Ibn Taymiyyah (1986), MinhÉj al-Sunnah al-Nabawiyyah, h. 80. Lihat juga Ibn Taymiyyah (2005), MajmË‘ al-FatÉwÉ, (TaÍqÊq) 
al-BÉz, AnwÉr dan al-JazzÉr ‘Ómir, j. 8, c. 3, Kaherah: DÉr al-WafÉ’, h. 322.  
69 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 14.  
70 Lihat al-NawawÊ (1392 H), SharÍ al-NawawÊ, Bab ×ijÉj Ódam wa MËsÉ, no hadith 2652., j. 16, h. 202-203; al-ZarqÉnÊ (1411 H), 
SharÍ al-ZarqÉnÊ, h. 304; Ibn ×ajar (1379 H), Fath al-BÉrÊ SharÍ ØaÍÊÍ al-BukhÉrÊ, Bab TiÍÉj Ódam wa MËsÉ, no hadith 6240, j. 
16, Beirut: DÉr al-Ma‘rifah,  h. 505.  
71Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 14.  
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tidak ada seorang pun yang mampu menentang keputusan dan takdir-Nya. Berdasarkan 

pada pandangan ini pensaksian hamba terhadap hukum yang berlaku tidak patut baginya 

memburuk-burukan suatu keburukan, kerana dia asalnya tidak wujud dan hukum 

tersebut pasti berlaku ke atasnya. Dalam konteks ini dia sebenarnya terpaksa dan telah 

ditentukan dan dia tidak mempunyai kekuatan untuk menghindari. Oleh yang demikian 

terlepas darinya sebarang celaan.72 

Menurut Ibn al-Qayyim pandangan terakhir ini lebih sesat dan lebih berbahaya 

daripada pandangan yang dikemukakan kumpulan Qadariyah dan Mu‘tazilah yang 

mengingkari hadith ini. Menurut beliau, jika pandangan ini benar, maka seluruh agama 

di dunia ini adalah salah. Disamping itu pandangan ini juga akan memungkinkan 

golongan musrik kafir dan zalim berhujah dengan takdir.73  

Menurut Ibn Taymiyyah, pandangan ini digambarkan juga sebagai pandangan 

yang mengikuti hawa nafsu dan syahwat semata. Ungkapan yang tepat untuk orang 

yang berpandangan seperti ini ialah:  

“Dalam hal ketaatan, engkau bermazhab Qadariyah, dan dalam hal 
kemaksiatan engkau bermazhab Jabariyah. Atau dengan kata lain, 
engkau hanya mengikuti mazhab yang sesuai dengan hawa nafsumu 
semata.”74  
 

Dalam membincangkan pandangan terakhir ini, Ibn al-Qayyim mengkritik keras 

perilaku failasuf yang menyatakan bahawa ‘Orang arif tidak akan menjauhi 

kemungkaran selamanya, kerana dia memahami rahsia AllÉh dalam penetapan takdir.’75 

Berdasarkan pandangan ini, Ibn al-Qayyim menjelaskan bahwa para Nabi dan Rasul 

yang merupakan orang yang paling memahami hakikat, perintah dan takdir AllÉh tidak 

                                                
72 Ibid,  
73 Ibid, Pandangan terakhir ini disebut pula oleh Ibn al-Qayyim sebagai pengikut kumpulan Jabariyah. Lihat muqaddimah kitab 
ShifÉ’, muka surat 3-4.  
74 Lihat Ibn Taymiyyah (t.t.), MajmË’ah al-RasÉ’il li Ibn Taymiyyah, h. 100. 
75 Kenyataan ini menurut Ibn al-Qayyim telah diungkapkan oleh Ibn SÊnÉ dalam kitab beliau yang bertajuk al-IshÉrÉt wa al-
TanbÊhÉt. Lihat Ibn SÊnÉ, AbÊ ‘AlÊ (t.t.) al-IshÉrÉt wa al-TanbÊhÉt, (TaÍqÊq) SulaymÉn DunyÉ, j. 4,  c. 3, Kaherah: DÉr al-Ma‘Érif, 
h. 104-105.  
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akan mengingkari kemungkaran. Dan ini pastinya kesalahan dengan tugas dan misi para 

Nabi yang diutuskan untuk menolak kemungkaran.76  

Selain daripada itu, Ibn al-Qayyim juga menolak keras ungkapan orang yang 

menyatakan:  

“Meskipun aku telah melanggar perintah-Nya, namun demikian itu aku 
sebenarnya telah mentaati irÉdah dan kehendak-Nya.”77 
 
Ibn al-Qayyim menjelaskan bahawa kefahaman mereka yang salah terhadap 

takdir, iaitu dengan menjadikan takdir sebagai alasan untuk melakukan maksiat telah 

disinggung AllÉh di dalam al-Qur’an, antaranya ketika AllÉh menceritakan iÍtijÉj 

terhadap takdir yang dilakukan oleh orang musyrik. Firman AllÉh Ta‘ÉlÉ dalam al-

Qur’an, antaranya iaitu sËrah al-An‘Ém 6: 148: 

ُسيـقول ُ َالذين ََ ِ َْأَشركوا لو َّ ْ َُ ُالله شَاء ْ َأَشركنا مَا ّ َْ َولا ْ َُآباؤنا َ َولا َ ََّْحرمنا َ ٍشيء مِن َ ْ َ  
 
Yang bermaksud: “Orang musyrik akan mengatakan: “Kalau AllÉh 
menghendaki tentulah kami dan datuk nenek kami tidak 
mempersekutukan-Nya (dengan sesuatu yang lain), dan tidak pula kami 
haramkan sesuatu apa pun.”  
 
Sikap sebegini menurut Ibn al-Qayyim adalah pengaruh ajaran iblis, ia beriÍtijÉj 

kepada AllÉh dalam hal takdir yang telah ditetapkan-Nya.78  Dalam konteks ini Ibn al-

Qayyim menegaskan bahawa AllÉh Ta‘ÉlÉ mengingkari apa yang dikatakan orang 

musyrik itu kerana mereka sebenarnya berdusta. Ini karena penghujahan mereka itu 

sebenarnya bukan untuk menguatkan atau menegaskan takdir yang ditetapkan untuknya, 

tetapi bertujuan untuk menentang shariat AllÉh dan menolak perintah-Nya.79  

Kenyataan ini turut pula dihuraikan MuÍammad ÙanÏÉwÊ dalam kitab tafsirnya, 

yang menyatakan bahawa orang musrik beriÍtijÉj terhadap takdir bukan untuk 

memohon ampunan AllÉh atas perilaku buruk mereka, namun mereka berharap agar 

                                                
76 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h.14. Lihat juga Ibn Qayyim al-Jawziyyah (1973), MadÉrij al-SÉlikÊn,  j. 3, h. 123.  
77 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 15. 
78 Ibid, Lihat juga Ibn Qayyim al-Jawziyyah (1973), MadÉrij al-SÉlikÊn, j. 2, h. 332. 
79 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), Shifa’, h. 15; Lihat juga Ibn al-Qayyim al-Jawziyyah (1994), ÙarÊq al-Hijratayn,  h. 157.  
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perbuatan shirik mereka ini dibenarkan dan diredai AllÉh 80 dan tidak dihukum kerena 

mereka mendakwa bahawa perbuatan mereka adalah hasil dari paksaan AllÉh SWT. 

Alasan seperti ini pernah pula digunakan seorang pencuri pada masa pemerintahan 

khalifah ‘Umar al-KhattÉb r.a untuk mengelakkan hukuman. Malang baginya kerana 

‘Umar juga menegaskan akan memotong tangannya kerana takdir AllÉh juga.81    

Pandangan serupa juga menurut Ibn al-Qayyim diwarisi oleh beberapa kalangan 

yang mengaku telah mencapai hakikat dan makrifat dan memandang bahawa orang 

yang sudah sampai pada makrifat, jika telah melihat adanya hukum, maka dia terlepas 

dari sebarang celaan.82 Menurut Ibn Taymiyyah, ungkapan seperti ini banyak juga 

dilontarkan golongan khÉssÉh daripada ahli ilmu dan ibadah yang mencari pembenaran 

dalam pemikiran mereka yang menyimpang melalui kisah KhiÌÌÊr a.s, dimana 

perbuatan salahnya tidak boleh dicela, kerana ia telah melihat hakikat takdir yang 

sesungguhnya.83 

Bagi yang berpandangan demikian, Ibn al-Qayyim menjawab dengan 

mengemukakan pendapat daripada Shaikh Islam AbË ‘IsmÉ‘Êl al-HarawÊ84 bahawa 

dakwaan seseorang yang mencapai hakikat dan makrifat sepatutnya mendorong beliau 

lebih membenarkan dan melaksanakan shariat secara yang lebih sempurna dan menolak 

kemaksiatan dengan lebih tegas dan bukan sebaliknya, dengan maksud bahawa seorang 

yang benar-benar arif tidak menolak shariat, bahkan mendukungnya dengan lebih 

sempurna.85  

                                                
80 ÙanÏÉwÊ, MuÍammad Sayyid (1993), al-TafsÊr al-WasÊÏ li al-Qur’Én al-KarÊm, j. 5, Kaherah: DÉr al-Ma‘Érif, h. 207. 
81 Syed Muhammad Hilmi Syed ‘Abd Rahman dan Che Zarrina Sa’ari (2008), Kesan Kefahaman Konsep Takdir, h. 11. Lihat juga 
al-‘Uthaymin, ‘Abd al-RaÍmÉn b. SulaymÉn (1993), FatÉwÉ al-‘AqÊdah, c. 3, Kaherah: Maktabah al-Sunnah, h. 544.  
82 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 15. 
83 Ibn Taymiyyah (t.t.), MajmË‘ah al-RasÉ’il li Ibn Taymiyyah, h. 102. 
84 Shaikh Islam AbË IsmÉ‘Êl ‘Abd AllÉh b. MuÍammad al-AnÎÉrÊ al-HarawÊ (396-481 H/1006-1089 M) salah seorang keturunan 
daripada sahabat Nabi yang bernama AbË AyyËb al-AnÎÉrÊ. Beliau seorang penghapal al-Qur’an dan perawi hadith. Ahli  di bidang 
Tafsir, Fiqh, Tarikh dan Tasawuf, serta memiliki pelbagai karangan buku. Di antara buku karangan beliau ialah al-FÉruq fÊ al-ØifÉt, 
Dhamm al-KalÉm dan ManÉzil al-SÉ’irÊn. Beliau merupakan sosok yang tegas, penentang keras ahli bid’ah dan pendukung terdepan 
al-Sunnah. Lihat Ibn KathÊr (1998), al-BidÉyah wa al-NihÉyah, j. 16, h. 395- 404; Ibn al-JawzÊ (1358 H), al-MuntaÐam fÊ TÉrÊkh al-
Mulk wa al-Umam, j. 9, Beirut: DÉr ØÉdir, h. 44; Ibn Rajab (2005), al-Dhayl ‘alÉ ÙabaqÉt, j. 1, h. 113-152; al-DhahabÊ, Shams al-
DÊn MuÍammad b. AÍmad Ibn ‘UthmÉn (1998), Tadhkirah al-×uffÉÐ, (TaÍqÊq) ‘UmayrÉt, ZakariyyÉ, j. 3, Beirut: DÉr al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, h. 243-253. 
85 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), h. 16. Lihat juga al-HarawÊ, al-AnÎÉrÊ, AbË IsmÉ‘Êl ‘Abd AllÉh b. MuÍammad (1988), ManÉzil al-
SÉ’irÊn, Beirut: DÉr al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 14; Ibn Qayyim al-Jawziyyah (1973), MadÉrij al-SÉlikÊn, j. 1, h. 163. 
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Dari sini dapatlah disimpulkan bahawa Ibn al-Qayyim menolak dengan tegas 

pendapat orang yang menjadikan takdir sebagai alasan untuk meninggalkan ketaatan 

dan melakukan maksiat, dengan berpandukan hadith iÍtijÉj Ódam dan MËsÉ a.s di atas.  

Kembali kepada persoalan iÍtijÉj Ódam dan MËsÉ yang disebutkan di dalam 

hadith, Ibn al-Qayyim bersetuju dengan shaikhnya (Ibn Taymiyyah) yang menyatakan 

bahawa Ódam tidak beriÍtijÉj terhadap takdir atas dosa yang telah dilakukannya. Ini 

kerana MËsÉ sama sekali tidak mencela Ódam atas dosa yang telah diperbuatnya, yang 

benar ialah MËsÉ mencela Ódam atas musibah yang menimpa anak keturunannya iaitu 

mereka dikeluarkan daripada syurga, dan musibah itu disebabkan oleh maksiat. Dengan 

demikian iÍtijÉj terhadap takdir ini hanya boleh ditujukan atas musibah sahaja dan 

bukan untuk suatu perkara yang mengandung aib dan dosa.86  

   Namun demikian, Ibn al-Qayyim memiliki pandangan lain yang berbeza dalam 

menghadapi persoalan iÍtijÉj terhadap takdir atas dosa yang dilakukan. Menurut beliau, 

beriÍtijÉj dengan takdir atas perbuatan dosa yang pernah dilakukan, pada suatu sisi 

bermanfaat, dan di sisi lain ia mengandungi mudarat. Hal itu akan bermanfaat bila 

iÍtijÉj itu dilakukan setelah terjadinya perbuatan dosa dan sudah ada usaha taubat dan 

tekad untuk tidak mengulanginya kembali sebagaimana yang dilakukan Ódam. 

Sehingga penyebutan takdir pada saat itu merupakan bahagian dari tawhid serta 

pengenalan terhadap asma’ dan sifat-sifat-Nya. Selain itu, penyebutan ini juga 

mendatangkan manfaat bagi yang mendengarnya, kerana ia sama sekali tidak menafikan 

perintah dan larangan, namun sebaliknya ia memberitahukan kebenaran akan 

kemahakuasaan AllÉh, yang jika Dia berkehendak, tiada daya dan upaya untuk 

menghalanginya.87  

                                                
86 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 18; Ibn Taymiyyah, (1986), MinhÉj al-Sunnah al-Nabawiyyah, h. 8; Ibn Taymiyyah 
(t.t.), MajmË‘ah al-RasÉ’il li Ibn Taymiyyah, h. 113-123. Lihat juga al-DimasqÊ, AbË al-‘Izz (t.t), SharÍ al-‘AqÊdah al-ÙahÉwiyyah, 
(TaÍqÊq) al-TurkÊ, ‘Abd AllÉh b. ‘Abd al-MuÍsin dan Shu‘ayb Aran‘Ët, Beirut; Mu’assasah al-RisÉlah, h. 136; al-‘Uthaymin, ‘Abd 
al-RaÍmÉn b. SulaymÉn (1419 H), TaqrÊb al-TadmÊriyyah, al-Damam: DÉr Ibn al-JawzÊ, h. 101-102; al-‘Uthaymin (2003), SharÍ al-
‘AqÊdah al-WÉsiÏiyyah li Shaikh al-IslÉm Ibn Taymiyyah, h. 442-445; al-KaramÊ, Mar’ib YËsuf  (1410 H), Raf’ al-Shubhah wa al-
GhurËr ‘Amman YaÍtajju ‘alÉ Fi’l al-Ma‘ÉÎÊ bi al-Qadar, (TaÍqÊq) al-MagribÊ, As‘ad MuÍammad, Mekkah: DÉr HarÉ’, h. 29; al-
QarnÊ, IsmÉ‘Êl MuÍammad (2006), al-QaÌÉ’ wa al-Qadar ‘Inda al-MuslimÊn, h. 71.      
87 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), h. 18.   
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 Sedangkan sisi yang membahayakan pada masa sekarang mahupun yang akan 

datang adalah bila seseorang mengerjakan suatu perbuatan yang diharamkan atau 

meninggalkan amalan wajib, dengan itu dia mendapatkan celaan dari orang lain, 

kemudian dia beriÍtijÉj dengan takdir untuk tetap mengerjakan dan mengulangi 

perbuatan tersebut, maka iÍtijÉj seperti ini sama sekali tidak boleh dibenarkan. 

Sebagaimana yang dilakukan beberapa orang untuk terus mengerjakan dan mengulangi 

perbuatan syirik kepada AllÉh seraya berkata seperti yang tertera di dalam al-Qur’an 

sËrah al-An‘Ém 6 :148, berikut:  

ُالله شَاء َْلو َأَشركنا مَا ّ َْ َولا ْ َُآباؤنا َ َولا َ ََّْحرمنا َ ٍشيء مِن َ ْ َ  
 

Yang bermaksud: “Kalau AllÉh menghendaki tentulah kami dan datuk 
nenek kami tidak mempersekutukan-Nya (dengan sesuatu yang lain), dan 
tidak pula kami haramkan sesuatu apa pun”  
 

Dengan demikian, menurut Ibn al-Qayyim, titik permasalahan-nya ialah bahawa 

celaan itu atas perbuatan dosa yang telah terjadi, maka iÍtijÉj terhadap takdir boleh 

dibenarkan. Sebaliknya, jika celaan itu ditujukan atas perbuatan dosa yang sedang 

terjadi, maka iÍtijÉj dengan takdir tidak dapat dibenarkan.88  

Setelah mengamati pandangan Ibn al-Qayyim mengenai iÍtijÉj terhadap takdir di 

atas, penulis mendapati bahawa pendapat terakhir daripada Ibn al-Qayyim yang 

menyatakan bahawa iÍtijÉj terhadap takdir atas dosa yang pelakunya telah bertaubat 

daripadanya boleh dibenarkan, ianya bertentangan dengan pendapat yang sebelumnya 

beliau sebutkan.89 Pendapat beliau ini juga bertentangan dengan pendapat shaikhnya Ibn 

Taymiyyah yang menyatakan bahawa walaupun iÍtijÉj terhadap takdir disertai dengan 

taubat boleh saja dilakukan, namun tetap saja ia sama sekali tidak tepat apabila 

dikaitkan dengan kisah Ódam. Sekiranya hujah Ódam boleh diterima, lalu kenapa Ódam 

diturunkan ke bumi? Hikmah Ódam diturunkan ke bumi, tidak lain ialah sebagai cubaan 

                                                
88 Ibid, 
89 Ibid, h. 14. 
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(musibah) untuknya. Sekiranya hujah Ódam atas dosa adalah sah, maka ia tidak akan 

dicela, taubat yang memerlukan cubaan pun juga tidak akan berlaku untuknya.90 

Selain daripada itu, pendapat ini pula bertentangan dengan pendapat yang 

menyatakan bahawa MËsÉ melihat pada maksiat Ódam hanya daripada sisi al-Kasb dan 

melupakan daripada sisi al-Qadar, sehingga Ódam membantah ucapan MËsÉ dengan 

mengingatkannya dengan sisi al-Qadar, bahawa ianya telah tertulis sebelum 

penciptaannya. MËsÉ mendebat Ódam dari sisi al-Kasb, sedangkan Ódam mendebat 

MËsÉ dari sisi al-Qadar. Keduanya benar, akan tetapi hujah dari sisi al-Qadar lebih 

kuat sehingga Nabi s.a.w pun menghukumi bahawa Ódam memenangkan perdebatan 

daripada MËsÉ.  Kenyataan seperti ini lebih layak untuk Nabi MËsÉ daripada kenyataan 

bahawa MËsÉ tidak mengetahui bahawa orang yang bertaubat dari dosa seperti orang 

yang tidak berdosa, sehingga ia mencela Ódam atas dosa yang ia telah dia bertaubat 

daripadanya.91  

Namun demikian ada pula kalangan seperti: ‘Abd al-RaÍmÉn b. SulaymÉn al-

Uthaymin, ×asan AbË Ashyal al-ZuhayrÊ, MuÍammad b. ‘Abd AzÊz al-Sha‘Ê dan ‘Umar 

SulaymÉn ‘Abd AllÉh al-‘Ashqar yang bersetuju dengan pendapat Ibn al-Qayyim di atas 

dan menganggap bahawa ia merupakan pendapat yang boleh diterima.92   

Menilik pendapat Ibn al-Qayyim dalam persoalan iÍtijÉj terhadap takdir di atas 

maka dapatlah disimpulkan bahawa iÍtijÉj terhadap takdir hanya ditujukan atas musibah 

sahaja. Kalau pun iÍtijÉj terhadap takdir atas perbuatan dosa diperbolehkan, maka si 

pelaku dosa haruslah bertaubat terlebih dahulu. Yang dalam hal ini bertentangan dengan 

fahaman Qadariyah yang menolak hadith iÍtijÉj Ódam dan MËsÉ serta fahaman 

Jabariyah yang menjadikan hadith ini sebagai dalil untuk menghilangkan celaan bagi 

para pelaku maksiat.  
                                                
90 Ibn Taymiyyah (2005), MajmË‘ al-FatÉwÉ, h. 322.  
91 Al-SamÊrÊ, JÉbir Zayd dan BashÊr IsmÉ‘Êl (2008), al-MasÉ’il al-MukhtÉrah min TarjÊÍÉt al-ImÉm Ibn Qayyim al-Jawziyyah fÊ 
KitÉbih ShifÉ’ al-‘AlÊl; DirÉsah wa TaÍlÊl, Majallah al-JÉmi‘ah al-IslÉmiyyah Gaza, Fakulti Usuludin, Jabatan Akidah dan 
MadhÉhib Mu‘ÉÎarah, j. 16, Bil. 2, Juni 2008, h. 55-56.     
92 Lihat al-‘Uthaymin (1993), FatÉwÉ al-AqÊdah, h. 558; al-Sha‘Ê, MuÍammad b ‘Abd al-AzÊz, ÓrÉ’ Ibn ×ajar al-HaythamÊ al-
I‘tiqÉdiyyah, al-RiyÉÌ: Maktabah DÉr al-MinhÉj, h. 581-582; al-ZuhayrÊ, ×asan AbË Ashyal, SharÍ KitÉb IbÉnah; al-Ashqar (2005), 
al-QaÌÉ’ wa al-Qadar, h. 92-93. 
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3.4 Pandangan Ibn al-Qayyim Tentang Persoalan Penetapan Takdir Bahagia dan 

Sengsara Sebelum Penciptaan Manusia 

Ada pendapat  yang mendakwa bahawa apabila qada’dan qadar telah ditetapkan lebih 

awal daripada penciptaan manusia, maka dengan demikian tidak ada lagi faedah semua 

amal dan perbuatan.93 Apa yang telah ditetapkan dan ditakdirkan oleh AllÉh sudah pasti 

akan berlaku. Apabila AllÉh telah mengetahui segala sesuatu yang akan kita lakukan, 

dan Dia juga mengetahui nasib akhir dari setiap manusia, kerana Dia sendiri yang 

menciptakan perbuatan kita, lalu untuk apa kita beramal dan bekerja keras?94 Bahkan 

ada pula kalangan yang berpandangan bahawa al-AsbÉb (sebab-sebab) dalam hal ini 

usaha dan amal dapat menafikan keimanan terhadap qada’ dan qadar.95 

Menurut Ibn al-Qayyim persoalan di atas, iaitu anggapan bahawa takdir yang 

ditetapkan lebih awal menafikan amal dan perbuatan, bukanlah hal baru dalam agama 

Islam, kerana persoalan yang serupa telah dikemukakan para sahabat kepada Rasulullah 

s.a.w dan beliau telah menjawab persoalan tersebut dengan terang. Dalam jawaban 

tersebut terdapat hikmah dan petunjuk.96 Ibn al-Qayyim mendasarkan pandangan ini 

kepada beberapa hadith Rasulullah s.a.w di antaranya ialah:  

1. Hadith riwayat ‘AlÊ b. AbÊ ÙÉlib r.a, ia menceritakan: 

َِّكنَّا فى جنازة فى بقيع الغرقد فأتانا رسول الله ُ ُ َ ََ َ َََ َِ َِْ َْ ِ ِ ٍَِ َفـقعد وقـعدنا -صلى االله عليه وسلم-ُ َْ َ ََ ََ َ
َُّحوله ومعه مخصرة فـنكس فجعل يـنكت بمخصرته ثم ُِِ َِ ََ َ َ َْ ِ ُ َْ َ َ ََ َ َ َْ َّ َ ٌ ِ ُ َُ َ قالَْ ْما منكم من أَحد ما من  :َ ِْ ِ َِ َ ٍَ ْ ُ ْ

ْنـفس منـفوسة إلا وقد كتب الله مكانـها من الجنَّة والنَّار وإلا وقد كتبت شقية أَو  ًَ َ ُ ََِّ َ ْ ََ َ َ َ َِ ِ ِ ٍُ َ ْْ َ ْ ََ َ َ َ ََّ َِّ ِِ ْ َ ُ َّ َ ْ ٍ
ًسعيدة َ ِ َقال. َ ٌ فـقال رجل:َ ُ َ َ َ َ يا رسول الله أفَلا نمكث على كتابنا :َ ُِ َِ ََِ ُ ََْ َ َ َّ ُ َوندع العملََ َ ََ ْ ُ َ فـقال؟ََ َ َ: 

ِمن كان من أهَل السعادة فسيصير إلى عمل أهَل السعادة ومن كان من أهَل الشقاوة  ِ َِ َ ََ َّ ِ ِ ِ ِْ ْ ْْ ْ َ َ ْ ِْ َِ َّ َّ ََ ََ َ ََ َ ََ ِ ُ ِ َ َ
َِفسيصير إلى عمل أهَل الشقاوة ََ َّ ِ ِْ َ َ ِ ُ ِ ََ َفـقال. َ َ ِ اعملوا فكل ميسر أمَا أَهل السعادة:َ َ َ َّ َُّ ْ َّ ٌ ََُ ٌّ ُ َ ُ َ فـيـيسرون ْ َُّ ََُ

ِلعمل أهَل السعادة وأمَا أهَل الشقاوة فـيـيسرون لعمل أهَل الشقاوة ِ ِ ِ َِ َ َ َ ََ ََّ َِّ ِ ِ ِْ ْ َْ َ ََ َّ َُّ ََُ ُ َّ ََثم قـرأَ. َ ْ فأما من :َُّ َ َََّ

                                                
93 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.) ShifÉ’, h. 24. Lihat juga Ibn al-JawzÊ (2001), TalbÊs IblÊs, Beirut: DÉr al-Fikr, h. 321.  
94  Al-Ashqar (2005), al-QaÌÉ’ wa al-Qadar, h. 72.  
95 Al-×amad (1416 H), al-ÔmÉn bi al-QaÌÉ’ wa al-Qadar, h. 83. 
96 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.) ShifÉ’, h. 24. 
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َأَعطى واتـقى َّ َ َ َ وصدق بالحسنى.ْ َْ ُْ ِ َ َّ َ فسنـيسره لليسرى.َ ُ َْ ُ َِْ ُ ِّ ُ َ وأمَا من بخل واستـغنى.َ ْْ َ ْ َ ََ َِ َ َكذب َ و.َّ َّ َ
َبالحسنى ْ ُْ َ فسنـيسره للعسرى.ِ ُ َْ ُ ِْ ُ ِّ َُ َ.  

 
Yang bermaksud: “Kami pernah mengurus seorang jenazah di BaqÊ‘ 
Gharqad.97 Kemudian Rasulullah s.a.w mendatangi kami, lalu beliau 
duduk, kami ikut duduk di sekelilingnya. Di tangan beliau ada sebatang 
kayu, lalu beliau membaliknya dan menghentak-hentakan ke tanah 
seraya bersabda: “Tidak seorang pun daripada kalangan kamu, tidak ada 
jiwa yang ditiupkan kecuali AllÉh telah tentukan tempatnya di syurga 
dan neraka dan telah ditulis sebagai celaka atau bahagia.” Beliau berkata 
lagi: “Lalu seorang lelaki bertanya: “Wahai Rasulullah, kenapa kita tidak 
menunggu sahaja apa yang telah tertulis dan meninggalkan amal?” 
Jawab Rasulullah: “Sesiapa yang berada dalam golongan orang yang 
(ditentukan) bahagia, maka dia akan melakukan amalan orang yang 
(ditentukan) bahagia dan sesiapa yang berada dalam golongan orang 
yang (ditentukan) celaka, maka ia akan melakukan amalan orang yang 
(ditentukan) celaka.” Sambung Rasulullah lagi: “Beramallah kerana 
setiap orang dipermudahkan (untuk melakukan suatu amalan). Orang 
yang bahagia dipermudahkan melakukan amalan mereka yang bahagia 
dan orang yang celaka dipermudahkan melakukan amalan mereka yang 
celaka.” Kemudian Rasulullah membaca ayat (yang bermaksud): 
“Adapun orang yang memberikan apa yang ada padanya ke jalan 
kebaikan dan bertakwa, serta ia mengakui dengan yakin akan perkara 
yang baik, maka sesungguhnya Kami akan memberikannya kemudahan 
untuk mendapatkan kesenangan (syurga). Sebaliknya: orang yang bakhil 
(daripada berbuat kebajikan) dan merasa cukup dengan kekayaan dan 
kemewahannya, serta ia mendustakan perkara yang baik, maka 
sesungguhnya Kami akan memberikannya kemudahan untuk 
mendapatkan kesusahan dan kesengsaraan. (SËrah al-Layl 92: 5-10)” 98 

2. Hadith riwayat AbË Zubayr b. ‘Abd AllÉh r.a, ia menceritakan:  

َجاء سراقة بن مالك بن جعشم قال َ ٍَ ُ ْ ُ َ ُ َِ ْ ِْ ِ ُ ُ َ َ يا رسول الله بـين لنا دينـنا كأنا خلقنا الآن فيما :َ َِ ِ َِ َ ََ َْ َُ ََّ َ ْ ِّ َ ُ ََِّ َ
َالعمل اليـوم َْ َْ ُْ ُ أفَيما جفت به الأقلام وجرت به المقادير أمَ فيما نستـقبل؟َ ِ ْ َ ْ ْْ َ ََ َ َ َِ ِ ِْ ُ َْ ِ ِِ َِ َُ َ َْ َ قال؟َّ ْبل  ،لاَ :َ َ

ُفيما جفت به الأقلام وجرت به المقادير َِ َِ َ َ َْ ِ ِِ ِْ َْ َُ َ َْ َقال. َّ ُ ففيم العمل:َ َ َ ْ َ َ؟ فـقالَِ َ ٌاعملوا فكل ميسر :َ ََّ َُ ٌّ ُ َ ُ ْ. 
 

Yang bermaksud: “SurÉqah b. MÉlik b. Ju‘shum datang dan berkata: “Ya 
Rasulullah! Jelaskan kepada kami mengenai agama kami, sehingga 
seolah-olah kami diciptakan sekarang. Lalu untuk apa amalan sekarang 
ini? Apakah untuk sesuatu yang telah dituliskan oleh al-Qalam dan telah 
terjadi ketetapan takdir ataukah untuk amalan yang akan dilakukan?” 
Beliau menjawab: “Tidak (amalan kalian bukan untuk apa yang 
dilakukan), melainkan untuk sesuatu yang telah ditulis oleh al-Qalam 

                                                
97 BaqÊ‘ Gharqad merupakan tanah perkuburan orang Madinah. Gharqad ialah nama sebuah pohon yang  terdapat di BaqÊ‘. Lihat 
‘AÐÊm al-AbadÊ, MuÍammad Shams al-Haqq (1415 H), ‘Awn al-Ma‘bËd SharÍ Sunan AbÊ DÉwËd, Bab FÊ al-Qadar j. 12, Beirut: 
DÉr al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 299.  
98 Al-BukhÉrÊ (1987), al-JÉmi‘ al-ØaÍÊÍ, Bab Maw‘iÐat al-MuÍaddith, no hadith 1296, j. 1, h. 458; Muslim (t.t.),  ØaÍÊÍ Muslim , 
Bab KayfiyyÉt al-Khalq, no hadith 6901, j. 8, h. 46; AbË DÉwËd (t.t.), Sunan AbÊ DÉwËd, Bab fÊ al-Qadar, no hadith 4696,  j. 4, h. 
358; al-TirmidhÊ (t.t.), Sunan al-TirmidhÊ, Bab SËrah Wa al-Layl IdhÉ YaghshÉ, no hadith 3344, j. 5, h. 441; al-FiryÉbÊ (1997), al-
Qadar, no hadith 40, h. 54-55; al-NasÉ’Ê (1991), Sunan al-NasÉ’Ê, Bab SËrah al-Layl, no hadith 11678, j. 6, h. 516. 
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dan telah terjadi ketetapan takdir.” Ia kembali bertanya: “Lalu untuk apa 
amalan?” Beliau menjawab: “Beramallah, kerana setiap orang 
dipermudahkan (untuk melakukan suatu amalan).”99 
 

3. Hadith riwayat ‘ImrÉn b. ×uÎayn, ia bercerita:  

َِّقيل لرسول الله ِ ُ َِ ِ يا رسول الله أَعلم أَهل الجنَّة مـن أَهـل النَّـار-صلى االله عليه وسلم-َِ ِ ْ ْْ ِ ِ َِ ُ َْ ُ َ ُِ َّ َ َ قـال؟َ َ: 
ْنـعم َ َقال. َ َ ففيم يـعمل العاملون:َ ُ ِ َ ْ ُ َ ْ َ َ َ قال؟َِ ٌّ كل:َ ُ ميسر لما خلق لهُ ََ ِ ُِ َ ٌ َّ َُ.  

 
Pernah ditanyakan kepada Rasulullah s.a.w: “Ya Rasulullah, apakah 
penghuni syurga mengetahui siapa penghuni neraka?” Beliau menjawab: 
“Ia”. Kemudian ditanyakan lagi: “Lalu untuk apa orang itu beramal?” 
Beliau menjawab:“Setiap orang dipermudahkan untuk mencapai apa 
yang diciptakan untuknya.”100  
 

Pada pandangan Ibn al-Qayyim hadith-hadith di atas secara sepakat menetapkan bahawa 

takdir yang telah ditetapkan lebih awal sebelum penciptaan manusia tidak menghalangi 

adanya usaha dan amal serta tidak mengharuskan manusia bersandar pada takdir itu 

sendiri. Tetapi sebaliknya, hal itu mengharuskan untuk berusaha dan bersungguh-

sungguh dalam beramal.101 Merujuk kepada huraian hadith ini al-‘AynÊ dan Ibn ×ajar 

turut menegaskan bahawa seorang hamba tidak mengetahui apa yang menjadi nasibnya 

di masa hadapan dan ia beramal hanya berdasarkan ilmu AllÉh, maka dari itu hendaknya 

ia bersungguh-sungguh dalam beramal kerana amalnya itu memudahkannya untuk 

mencapai takdirnya102  

Di samping itu, menurut beliau hadith-hadith di atas juga menerangkan bahawa 

takdir yang telah ditetapkan lebih awal diwujudkan kepada manusia melalui sebab-

sebab.103 Dengan demikian, seorang hamba akan mendapatkan apa yang ditetapkan 

baginya sesuai dengan sebab yang telah ditetapkan dan dipersiapkan untuknya. Jika ia 

                                                
99 Muslim (t.t), ØaÍÊÍ Muslim, Bab KayfiyyÉt al-Khalq, no hadith 6905, j. 8, h. 47; Ibn BulbÉn (1993), ØaÍÊÍ Ibn ×ibbÉn, Bab al-
Qur’Én, no hadith 3919, j. 9, h. 227. Lihat juga al-BaghÉwÊ, al-×usayn b. Mas‘Ëd (1983), SharÍ al-Sunnah, (TaÍqÊq) Shu‘ayb 
Aran‘Ët dan al-ShÉwish, MuÍammad Zuhayr, Bab al-ÔmÉn bi al-Qadar, j. 1, c. 2, Beirut: Maktab al-IslÉmÊ, h. 135.  
100 Al-BukhÉrÊ (1987), al-JÉmi‘ al-ØaÍÊÍ, Bab Jaffa al-Qalm, no hadith 6223, j. 6, h. 2434; al-FiryÉbÊ (1997), al-Qadar,  no hadith 
49, h. 2.  
101 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 25. Lihat juga ×akamÊ, ×ÉfiÐ b. AÍmad (1422 H), A‘lÉm al-Sunnah al-ManÎËrah li 
I‘tiqÉd al-ÙÉ’ifah al-NÉjiyah al-ManÎËrah, (TaÍqÊq) al-QÉÌÊ, HÉzim, al-RiyÉÌ: WizÉrah Shu’Ën al-IslÉmiyyah wa al-AwqÉf wa al-
Da‘wah wa al-IrshÉd, h. 198.   
102 Al-‘AynÊ (2001), ‘Umdah al-QÉrÊ, Bab KitÉb al-Qadar, no hadith  6956, j. 33, h. 420; Ibn ×ajar (1379 H), Fath al-BÉrÊ, KitÉb 
al-Qadar, no hadith 6223, j. 11, h. 492. Lihat juga al-×amad (1416 H), al-ÔmÉn bi al-QaÌÉ’ wa al-Qadar, h. 83.  
103 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 25. Menurut Ibn BaÏÏÉl berlakunya sebab-sebab itu berdasarkan pilihan yang dilakukan 
seorang hamba dan ia sama sekali tidak dipaksa untuk itu. Lihat Ibn BaÏÏÉl (2003), SharÍ ØaÍÊÍ al-BukhÉrÊ, Bab KitÉb al-Qadar, 
hadith no 1, j. 10, h. 300; Ibn al-WazÊr (1987), ÔthÉr al-Haqq ‘ala al-Khalq fÊ Radd al-KhilÉfÉt ilÉ al-Madhhab al-Haqq min UÎËl 
al-TawÍÊd, Beirut: DÉr al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 258.  
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memunculkan sebab itu, maka AllÉh menyampaikannya pada takdir yang telah 

ditetapkan baginya. Dan setiap kali usaha dan kesungguhannya bertambah dalam 

mencapai sebab itu, maka pencapaiannya terhadap takdir itu lebih dekat juga.104 

Mengenai pandangan di atas, Ibn al-Qayyim memberikan beberapa 

perumpamaan. Jika seseorang ditakdirkan sebagai seorang ilmuwan, maka ia tidak akan 

mencapainya kecuali dengan usaha dan ketekunan dalam belajar serta memenuhi unsur-

unsur yang menyokongnya mencapai hal itu. Dan jika ditakdirkan baginya mendapatkan 

keturunan, maka ia tidak akan memperoleh keturunan itu melainkan dengan cara 

berkahwin dan berhubungan suami isteri. Jika ia ditakdirkan kenyang, maka ia tidak 

akan merasakannya kecuali dengan makan dan minum. Dengan demikian, orang yang 

tidak mahu berusaha dan bertindak tetapi hanya bersandarkan kepada takdir, maka 

kedudukannya sama dengan orang yang tidak makan dan minum kerana bersandar 

kepada takdir yang telah ditetapkan baginya.105   

Seterusnya, Ibn al-Qayyim menghuraikan bahawa AllÉh Maha Bijaksana dalam 

menetapkan sebab-sebab yang telah ditetapkan-Nya dalam kehidupan dunia dan akhirat. 

Dan setiap makhluk telah diberikan kemudahan bagi mencapai apa yang telah 

ditetapkan baginya di dunia dan akhirat. Jika seseorang telah mengetahui bahawa 

kemaslahatan akhirat berhubung rapat dengan sebab-sebab yang menghantarkan 

padanya, maka ia bersungguh-sungguh dalam beramal untuk mencapai kemaslahatan 

yang telah ditetapkan baginya. Atas dasar pemahaman seperti inilah para sahabat 

berbahagia dan bertambah serius bekerja serta berusaha untuk mencapai apa yang akan 

ditakdirkan untuk mereka.106  

 Ibn al-Qayyim juga menjelaskan bahawa dalam persoalan takdir ini, Rasulullah 

s.a.w telah membimbing umatnya kepada dua perkara yang merupakan sebab 

                                                
104 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 25.  
105 Ibid, Pandangan Ibn al-Qayyim ini memiliki kesamaan dengan pendapat yang dikemukan oleh gurunya Ibn Taymiyyah yang 
menyatakan bahawa orang  yang meninggalkan amal dengan dalil takdir tidak ubahnya seperti orang yang ingin kenyang tanpa 
makan dan minum dan orang yang ingin mendapatkan anak tanpa nikah dan jima’. Lihat Ibn Taymiyyah (2005), MajmË‘ al-FatÉwÉ, 
j. 8, h. 284; Ibn Taymiyyah (t.t.), MajmË‘ah al-RasÉ’il li Ibn Taymiyyah, h. 92.  
106 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 25-26. Lihat juga ×akamÊ, (t.t.), Ma‘Érij al-QabËl, h. 297. 
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kebahagiaan. Perkara ini ialah beriman kepada qadar yang merupakan aturan tawhid dan 

mencapai sebab-sebab yang mengantarkan kepada kebaikan dan menjauhkan dari 

kejahatan yang merupakan aturan syariat.107 Dengan demikian qadar berada pada 

kedudukan akidah, sedangkan amal manusia berada pada kedudukan syariat.108  

Daripada sini Ibn al-Qayyim menyimpulkan bahawa takdir yang telah ditetapkan 

lebih awal itu selari dengan amal perbuatan serta apa yang ditentukan untuk itu, dan 

sama sekali tidak bertentangan.  

Menilik pendapat Ibn al-Qayyim berkenaan dengan permasalahan penetapan 

takdir lebih awal yang tidak menafikan usaha dan amal, dapat diperkatakan ia 

menyerupai pandangan shaikhnya Ibn Taimiyyah. Pandangan ini secara tegas menolak 

fahaman Jabariyah yang menjadikan takdir sebagai alasan untuk menafikan usaha dan 

amal, serta fahaman Mu‘tazilah dan Qadariyah yang menolak beberapa hadith 

Rasulullah s.a.w yang berkaitan dengan takdir.    

Selain daripada itu, pada pandangan penulis pendapat Ibn al-Qayyim yang 

menyatakan bahawa takdir lebih awal tidak menafikan usaha dan amal, kerana ia selari 

dengan sebab-sebab merupakan pendapat yang tepat. Ini didasarkan pada beberapa 

alasan di antaranya: 

Berdalih dengan takdir untuk menafikan usaha dan amal merupakan hal yang 

berbahaya. Ia bererti menolak seluruh shariat yang diturunkan AllÉh, menafikan hukum 

yang terkandung dalam al-Qur’an serta menjadikan dakwah para Nabi dan Rasul 

menjadi sia-sia.109.  

Berdalih dengan takdir untuk menafikan usaha dan amal ialah salah satu bentuk 

penafian terhadap takdir itu sendiri yang secara pasti menafikan hikmah AllÉh. Ini 

kerana AllÉh dengan hikmah dan kesempurnaan kekuasaan-Nya telah menjadikan 

sebab-akibat, dan telah menjadikan pelbagai jalan dan sarana untuk mencapai tujuan. 

                                                
107 Ibn Qayyim al-Jawziyyah (t.t.), ShifÉ’, h. 26. 
108 Ibn BÉdish, ‘Abd al-×amÊd (1995), al-AqÊdah al-IslÉmiyyah, al-ShÉriqah: DÉr al-FatÍ, h. 75. 
109  Ibn al-JawzÊ (2001), TalbÊs IblÊs, h. 321.  
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Dia telah menetapkan hal ini dalam fitrah dan akal, sebagaimana menetapkannya dalam 

shari’at dan menjalankannya dalam kenyataan. Dia telah memberikan segala sesuatu 

yang diciptakan-Nya, apa yang layak untuk-nya, kemudian menunjukkan seluruh 

makhluk kepada apa yang telah diciptakan untuknya.110 Kita hanya boleh beriman 

kepada takdir, dan tidak diperbolehkan berdalih kepadanya untuk meninggalkan usaha 

dan amal.111 

Namun demikian, penulis juga bersetuju kepada pandangan yang menyatakan 

bahawa kewajiban untuk bersungguh-sungguh mencari sebab dalam merealisasikan 

takdir, hendaknya tidak menjadikan seorang hamba bergantung sepenuhnya kepada 

sebab-sebab tersebut. Hendaknya ia hanya bergantung dan bertawakkal kepada AllÉh 

yang telah menciptakan sebab-sebab tersebut.112  

Kerana sebab-sebab tersebut tidak berjalan sendiri, namun ia haruslah 

mempunyai penyokong iaitu ia tetap akan berlaku atas kehendak AllÉh. Sekedar 

melakukan sebab tidaklah mutlak memunculkan musabbab (akibat). Turunnya hujan 

yang membuat tanaman tumbuh, bukanlah satu-satunya sebab untuk menumbuhkan 

tanaman, tapi ia juga disokong dengan hembusan angin serta hilangnya mudarat-

mudarat yang dapat menganggu tumbuhnya tanaman itu yang kesemua itu hanya terjadi 

atas kehendak dan izin AllÉh semata. Berapa banyak orang kaya yang mempunyai 

kekuasaan beranggapan bahawa dunia dapat ditaklukinya, dan ternyata ia menderita 

sakit sehingga ia tidak boleh melakukan aktiviti apa pun.113  

 

3.5 Kesimpulan 

Menilik daripada pendapat Ibn al-Qayyim berkenaan dengan persoalan iÍtijÉj terhadap 

takdir dapatlah diperkatakan bahawa ia mempunyai kesamaan dengan pendapat gurunya 

                                                
110  Al-×amad, MuÍammad b. IbrÉhÊm (1416 H), al-ÔmÉn bi al-QaÌÉ’ wa al-Qadar, h. 84-85  
111 Ibn Taymiyyah (2005), MajmË‘ al-FatÉwÉ, j. 8, h. 264; Ibn Taymiyyah (1404 H), DaqÉ’iq al-TafsÊr al-JÉmi‘ li TafsÊr Ibn 
Taymiyyah (TaÍqÊq) al-JalÊnad, MuÍammad Sayyid, Damshik: Mu’assasah ‘UlËm al-Qur’Én. 
112  Al-Ashqar, (2005), al-QaÌÉ’ wa al-Qadar, h. 85. 
113 Ibid, h. 87. 
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Ibn Taymiyyah iaitu iÍtijÉj (berdalih) terhadap takdir hanya boleh ditujukan atas 

musibah sahaja. Namun begitu, beliau juga mempunyai pendapat peribadi yang berbeza 

dengan gurunya iaitu iÍtijÉj terhadap takdir atas perbuatan dosa diperbolehkan, apabila 

si pelaku dosa telah bertaubat, dan tidak diperbolehkan apabila si pelaku dosa sedang 

melakukan dosa.  

Manakala pandangan beliau yang berkenaan dengan penetapan takdir sebelum 

penciptaan mansia dapatlah diperkatakan bahawa ia juga memiliki kesamaan dengan 

pendapat gurunya Ibn Taymiyyah, yang menyatakan bahawa takdir yang ditetapkan 

lebih awal tidak menafikan usaha dan amal kerana takdir itu diwujudkan dengan sebab-

sebab, dan setiap makhluk telah diberikan kemudahan bagi mencapai apa yang telah 

ditetapkan baginya.  

 Kedua persoalan ini, iaitu persoalan iÍtijÉj terhadap takdir dan persoalan 

penetapan takdir sebelum penciptaan, jika melihat kepada judulnya secara khusus, ia 

tidak dibincang dalam karya-karya Ahlu Sunnah wa al-Jam’ah. Namun ini tidak 

bermakna bahawa isu tersebut tidak diperkatakan. Dalam AshÉ’irah, perbincangan 

tentang Af’Él AllÉh dan Af’Él ‘IbÉd telah diperkatakan secara jelas. Isu-isu berkaitan 

dengan iÍtijÉj terhadap takdir dan penetapan takdir sebelum penciptaan ini, walaupun 

mereka tidak mengetengahkan isu ini sebagai judul perbincangan. 

   

 


