BAB EMPAT
PENILAIAN AL-ASHA‘IRAH TERHADAP PEMIKIRAN
AL-ILAHIYYAT DALAM AL-KAFI



4.1 Pendahuluan

Mazhab al-Asha‘irah dipilih sebagai penilai kepada pemikiran al-ilahiyyat dalam al-
Kafi, adalah melihat kepada keampuhan olahan mereka terhadap nakli, di samping
keanjalan pemahaman mereka terhadap dialektik akli. Keseimbangan antara menepati
kehendak wahyu dan memenuhi taakulan akal, membuktikan kemampuan Mazhab al-
Asha‘irah sebagai penilai tersebut. Lebih daripada itu, pengalaman dialog dan debat
bersama aliran pemikiran yang berbagai, khususnya al-Mu‘tazilah, al-Hashwiyyah, al-
Hukama’ dan lain-lain, menambah lagi bukti kemampuan al-Asha‘irah dalam
melakukan penilaian.

Namun penilaian al-Asha‘irah yang akan dibawakan di sini nanti, bukanlah
dengan tujuan utama membatalkan pemikiran al-ilahiyyat dalam al-Kafi, kerana
pembatalan tersebut pasti dan tidak akan diterima oleh pihak yang mendokong al-Kafi,
khususnya tokoh-tokoh Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah. Akan tetapi, lebih kepada
menjawab kesilapan pentasawuran al-ilahiyyat dalam al-kafi, bagi menghilangkan
kekeliruan mahupun kesamaran yang boleh menyesatkan umat Islam, khususnya yang
bermazhab Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah.

Sempena itu, penilaian al-Asha‘irah terhadap pemikiran al-ilahiyyat dalam al-Kafi
akan dibahaskan dengan melibatkan tiga isu utama yang dihimpunkan ke dalam tajuk-
tajuk berikut; Penilaian Terhadap Konsep Tauhid Allah SWT; Penilaian Terhadap
Konsep Makrifah Allah SWT; dan Penilaian Terhadap Konsep Sifat Allah SWT.

Sebelum membahaskan tajuk-tajuk di atas secara intensif, dibawakan terlebih
dahulu secara ringkas latar belakang dialog Mazhab al-Asha‘irah dengan aliran Syiah
al-Ithna ‘Ashariyyah. Ini bertujuan mendapatkan gambaran umum koheren di antara

kedua-dua aliran.
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4.2 Ringkasan Dialog Al-Asha‘irah Dan Syiah Al-Ithna ¢‘Ashariyyah

Dialog dengan erti kata perbincangan ilmiah di antara Mazhab al-Asha‘irah dengan
aliran Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah, tertumpu pada tiga permasalahan utama, iaitu
imamah, keghaiban imam (al-ghaybah) dan kekembalian imam (al-raj ‘ah).* Meskipun
tiga permasalahan ini merupakan permasalahan dasar semua kelompok Syiah al-
Imamiyyah, akan tetapi perspektif mereka saling berbeza di antara satu dengan yang
lain.

Imamah pada perspektif Syiah al-1thna ‘Ashariyyah berlangsung ke atas dua belas
orang imam. Turutannya secara menurun (tanazuliyyan) — berserta gelaran para imam:
‘Ali al-Murtada; al-Hasan al-Mujtaba; al-Husayn al-Shahid; ‘Ali al-Sajjad; Muhammad
al-Bagqir; Ja‘far al-Sadiq; Musa al-Kazim; ‘Ali al-Rida; Muhammad al-Taqi; ‘Ali al-
Nagji; al-Hasan al-Zaki; Muhammad al-Qa’im al-Muntazar.? Berbeza dengan kelompok
Syiah al-Imamiyyah yang lain, imamah pada perspektif mereka pula terhenti pada Ja‘far
al-Sadiq atau pada anak-anaknya sama ada pada ‘Abd Allah al-Aftah, Muhammad,
Isma‘il atau Musa.’

Begitu juga perbezaan dalam permasalahan al-raj‘ah, imam yang didakwa
kembali bukanlah individu yang sama, yang disepakati oleh semua kelompok Syiah al-
Imamiyyah, dan perbezaan ini lebih tampak apabila dibandingkan dengan Syiah al-1thna
‘Ashariyyah, yang mana al-raj‘ah di sisi mereka, bukan bererti kekembalian setelah
meninggal dunia, bahkan bererti kekembalian setelah ghaib yang lama (al-ghaybah al-
kubra).*

Ringkasnya, perbezaan Syiah al-lthna ‘Ashariyyah daripada kelompok Syiah al-

Imamiyyah yang lain, terletak pada tiga permasalahan iaitu imamah dua belas orang

Muhammad bin ‘Abd al-Karim al-Shahrastani, al-Milal wa al-Nihal (Beirut: Dar lbn
Hazm, 2005), 114.

‘Ali bin Isma‘il al-Ash‘ari, Maqalat al-Islamiyyin wa ikhtilaf al-musallin, ed.
Muhammad Muhy al-Din ‘Abd al-Hamid (Kaherah: al-Nahdah al-Misriyyah, 1969),

1: 89.
8 Ibid., 108-111.
4 Ibid., 113.
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imam, kekembalian Muhammad bin al-Hasan daripada keghaiban — dan keghaiban itu
ialah persembunyian dan bukan kematian.

Menyentuh kepada dialog al-Asha‘irah dengan Syiah al-lthna ‘Ashariyyah, ia
telah bermula dari zaman di asaskan Mazhab al-Asha‘irah, iaitu pada zaman Imam al-
Ash‘ari (m. 324H) sendiri lagi, sehinggalah ke hari ini. Beliau telah merekodkan
permasalahan-permasalahan yang dibangkitkan oleh Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah dan
mengkritiknya secara ilmiah. Ini boleh disaksikan pada tulisan-tulisan beliau, antaranya
yang menjurus ialah al-Magalat. Imam al-Ash‘ari tidak menamakan mereka sebagai
Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah, tetapi sebagai al-Qat‘iyyah (yang putus). Menurut beliau,
nama tersebut diambil sempena tindakan mereka mengisytiharkan kewafatan Ja‘far al-
Sadiq.’

Pengisytiharaan ini memutuskan Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah atau al-Qat‘iyyah
daripada kelompok yang mendokong pewarisan imamah kepada anak sulung,
sebagaimana kelompok-kelompok al-Imamiyyah sebelumnya. Hal ini berlaku ekoran
daripada kematian ‘Abd Allah al-Aftah — anak sulung kepada Ja‘far al-Sadiq — selepas
tujuh puluh hari kewafatan bapanya, dan beliau pula tidak memiliki anak lelaki. Justeru,
pewarisan imamabh terhenti di situ sehinggalah pengikut Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah atau
al-Qat‘iyyah — yang mana ramai ahlinya adalah pengikut Ja‘far al-Sadiq — beralih
kepada metode mengimbangi pewarisan. Oleh kerana pewarisan imamah adalah secara
nas, maka mereka perlu mengimbangi pewarisan tersebut juga dengan nas. Mereka telah
mendakwa menemuinya, iaitu kata-kata Ja‘far al-Sadiq berbunyi:

U Sesde o) JU el A g V) e b LY e
Voo sl gy opadll s (gl o e JWB i
GBS se todly 1Ly e (St (S sy (ol Y sel,

5 Ibid., 88-89.
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Terjemahan: Kiralah [bilangan] hari, kiralah ia [bermula] dari
Ahad sehingga ke Sabtu; lalu [pengikut Ja‘far] berkata
kepadanya: berapakah bilangan yang saya perlu kira? Jawab
[Ja‘far]: tujuh, berkata Ja‘far [lagi]: Sabtu adalah pemutus,
mentari yang kekal, cahaya yang menyinar: orang yang tidak
lalai dia tidak main-main, dialah ketujuh kalian yang mendirikan
[urusan] ini, lalu ditujukan kepada anaknya: Musa al-Kazim.®

Setelah daripada imamah Musa al-Kazim, imamah diberikan secara nas dan
isyarat sehinggalah kepada Muhammad bin al-Hasan bin ‘Ali bin Muhammad bin Ali
bin Musa. Demikian bagaimana Syiah al-lthna ‘Ashariyyah mendapat nama mereka
mengikut pandangan Imam al-Ash‘ari.

Setelah kewafatan Imam al-Ashari, dialog bersama Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah
diteruskan oleh ilmuwan al-Asha‘irah kemudiannya seperti Abu al-Hasan al-Bahili’ —
murid Imam al-Ashari —, Qadi al-Bagilani (m. 403H) dan Imam al-Haramayn (m.
478H). Dialog kedua-duanya (al-Bagilani dan Imam al-Haramayn) boleh dilihat dalam
magnus opus mereka iaitu Tamhid® dan al-Irshad®. Al-Isfarayini (m. 471H) dan al-
Shahrastani (m. 548H) dalam al-Tabsir'® dan al-Milal.** Dialog ini berterusan dari satu
generasi kepada generasi ilmuwan al-Asha‘irah yang lain.

Apa yang al-Asha‘irah putuskan untuk dicapai melalui dialog bersama Syiah al-

Ithna ‘Ashariyyah ialah, pencerahan dan pendedahan terhadap kesalahan pemahaman

0 Al-Shahrastani, al-Milal, 111.

Al-Dhahabi menukilkan perkataan al-Isfarayini yang bermaksud: “Ketika mana aku

berada di samping guru kami Abi al-Hasan al-Bahili, aku rasakan diriku seumpama

setitis air pada lautan yang luas. Dan sesungguhnya aku telah mendengar beliau

mengungkapkan: Ketika mana aku berada di samping Shaykh al-Ash‘ari, aku

rasakan diriku seumpama setitis air pada lautan yang luas”. Lihat lebih lanjut

Muhammad bin Ahmad al-Dhahabi, Siyar a ‘lam al-nubala’, ed. Shu‘ayb al-Arna’ut

(cet. ke-2, Beirut: Mu’assah al-Risalah, 1982), 24: 305.

Muhammad bin Tayyib al-Bagilani, Tamhid al-awa’il wa talkhis al-dala’il, ed.

‘Imad al-Din Ahmad Haydar (Beirut: Mu’assah al-Kutub al-Thagafiyyah, 1987),

442-467.

’ ‘Abd al-Malik bin ‘Abd Allah al-Juwayni, Kitab al-irshad lia gawati‘ al-adillah fi

usul al-i‘tigadi, ed. Yusuf Musa dan ‘Abd al-Mun‘im ‘Abd al-Hamid (Mesir:

Maktabah al-Khanji, 1950), 419. Lihat juga dalam ‘Abd al-Malik bin ‘Abd Allah al-

Juwayni, al- ‘Agidah al-Nizamiyyah fi arkan al-Islamiyyah, ed. Muhammad Zahid al-

Kawthari (Kaherah: al-Maktabah al-Azhariyyah li al-turath, 1992), 94.

Tahir bin Muhammad al-Isfarayini, al-Tabsir fi al-Din wa tamyiz firgah al-najihin

‘an al-firg al-halikin, ed. Kamal Yusuf al-Hut (Beirut: ‘Alam al-kutub, 1983), 39.

1 Al-Shahrastani, al-Milal, 111-114. Lihat juga dalam Muhammad bin ‘Abd al-Karim
al-Shahrastani, Nihayah al-gadam fi ‘llm al-Kalam, ed. al-Farar Jiyum (t.tp., t.p.,
t.t.), 478-485.

10
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Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah. Mereka yang hanyut dalam prolog khalifah ahl al-bayt

bukan sahaja celaru pada sudut siasah, malah juga pada sudut akidah serta syariah. Pada

sudut siasah, jika ‘wilayah al-fagih’ yang diwar-warkan sebagai penyelamat umat Islam,

la hanyalah dakwaan palsu. Dalangnya Khomeini tidak menjamin keselamatan Islam

kerana dia sendiri jelas mempertikaikan sifat mengetahui dan iradat Allah SWT, maka

bagaimana untuk selamat jika Allah SWT disifatkan jahil dan dipaksa? Khomeini

menyatakannya — yang bermaksud:

Sungguh merupakan suatu kebaikan yang nyata seandainya
Allah menurunkan barang satu ayat yang menjelaskan bahawa
Ali dan keturunannya adalah imam (khalifah) sesudah Nabi,
kerana yang demikian adalah merupakan jaminan tidak akan
terjadinya perselisihan dalam masalah imamah.*?

Bagaimana boleh menyakini seseorang yang tidak menyakini Allah SWT?

Bagaimana boleh merasa aman dengan suatu perlembagaan (wilayah al-fagih) jika

penggubal dasarnya meragui perlembagaan yang lebih autentik (al-Qur’an)?*3

Pada sudut akidah, jika falsafah akliah al-Mu‘tazilah yang menjadi tunjang

tafsiran iman,** maka hala tujunya adalah bid’ah dan kesesatan.”> Manakala pada sudut

12

13

14

15

Mustofa Muhammad Asy Syak’ah, Islam Tidak Bermazhab, terj. A.M Basalamah
(Jakarta: Gema Insani Press, 1994), 164.

Lihat perbahasan tentang akidah Syiah terhadap wilayah fagih dalam Azmil bin
Zainal Abidin, “Akidah Imamah Shi‘ah Dalam Konteks Doktrin Wilayah Al-Fagih
Khomeini: Suatu Analisis Simbiotik” (makalah, Seminar Pemikiran Islam III
(PEMIKIR 1) Peringkat Kebangsaan, Jabatan Akidah dan Pemikiran Islam,
Akademi Pengajian Islam, Universiti Malaya, 26-27 September 2012).

Ini merujuk kepada komentar Wan Zailan Kamaruddin mengenai keabsahan
pandangan al-Mu‘tazilah terhadap konsep perbuatan Allah SWT (af‘al Allah).
Beliau menyatakan bahawa pandangan al-Mu‘tazilah dalam hal ini lebih hampir
kepada keterangan al-Qur’an. Alasannya ‘“perbuatan Allah SWT mempunyai
maslahah dan tujuan dan ia tidak dilakukan tanpa sebab dan musabab berbanding
dengan al-Asha‘irah yang lebih menekankan keadilan Allah SWT dalam pengertian
bahawa Dia bebas melakukan segala-galanya walaupun tanpa tujuan dan matlamat”.
Ternyata hanya akal yang mengambil kira maslahah dan tujuan dalam suatu
perbuatan. Wan Zailan dilihat cenderung kepada kenyatan ini, namun beliau tidak
mengakuinya secara eksplisit, apakah beliau seorang mu ‘tazili (berfahaman al-
Mu‘tazilah) atau shi i (berfahaman Syiah). Lihat Wan Zailan Kamaruddin Wan Ali,
“Konsep Perbuatan Allah (Af‘al Allah) Dalam Pemikiran Islam, Pengaruh Dan
Kesannya Kepada Pemikiran Umat Islam di Malaysia,” Jurnal Pengajian Melayu 14
(2004), 52.

Lihat kritikan terhadap komentar Wan Zailan di atas dalam tulisan Wan Suhaimi
Wan Abdullah, “Wan Zailan Kamaruddin Wan Ali, “Konsep Perbuatan Allah (Af‘al
Allah) Dalam Pemikiran Islam: Pengaruh Dan Kesannya Kepada Pemikiran Umat
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syariah, jika kepuasan hawa nafsu yang menjadi garis panduan, maka segala yang
mengenyangkan syahwat itu adalah harus.'® Kecelaruan-kecelaruan yang dinyatakan ini
berterusan hidup dalam kefahaman Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah, dan ia menarik umat
Islam kepadanya. Demikian kesannya, ia turut menarik dialog pembasmiannya oleh al-
Asha‘irah secara khusus dan Mazhab Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah secara amnya.
Bentuk dialog yang dinyatakan di atas adalah bersifat komprehensif, ia menyentuh
segala permasalahan sama ada akidah, syariah mahupun siasah. Berbeza dengan
perbahasan kajian yang hanya menumpukan pada satu bahagian tertentu daripada
akidah, iaitu al-ilahiyyat. Bahkan penumpuan tersebut dikecilkan lagi skopnya dengan
hanya melihat kepada kandungan bab al-Tawhid dalam kitab al-Kafi, berikut

perbahasannya diutarakan.

Islam di Malaysia”, Dalam Jurnal Pengajian Melayu,” Jurnal Pengajian Melayu 17
(2006), 383-389.

Antaranya merujuk kepada konsep ruksah solat yang membenarkan pengikut Syiah
al-Ithna ‘Ashariyyah menjamakkan solat di atas alasan ketiadaan imam, tanpanya
Islam masih belum sempurna. Begitu juga merujuk kepada nikah mut’ah yang
menjadi ruksah kepada mereka dalam soal perkahwinan. la berkaitan dengan darurat
kerana mut’ah disyariatkan pada masa ‘perang’. Lihat lebih lanjut dalam Mustofa,
Islam, 159.

16
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4.3 Penilaian Terhadap Konsep Tauhid Zat Allah SWT
Al-Kulayni telah memperkenalkan konsep tauhid zat Allah SWT dengan menafikan
secara mutlak ke atas zat Allah SWT tiga perkara iaitu kaifiat, keberadaan dan
kebolehinderawian.'” Umumnya, tiga perkara ini turut dinafikan oleh al-Asha‘irah
kerana ia adalah perkara-perkara yang mustahil bagi zat Allah SWT. Namun secara
khusus, penafian secara mutlak ke atas perkara-perkara terbabit turut menafikan
kaitannya yang sabit secara nakli dan ijtihad. Akibatnya, penafian mutlak yang
diaplikasikan al-Kulayni menyalahi pedoman wahyu dan ijmak. Hal ini tidak diragui
berpunca daripada memutlakkan pendalilan akal dengan menekuni pemikiran al-
Mu‘tazilah, ini telah diterangkan di bawah tajuk Tauhid Berasaskan Akliah.*®

Bagi melihat apakah perkara-perkara sabit yang dinafikan oleh al-Kulayni ke atas
tauhid zat Allan SWT, ia dimuatkan ke dalam tiga perbahasan berikut: Menyifatkan

Hal; Mengisbatkan Kedudukan; dan Mengiktiraf Akal.

43.1 Penyifatan Hal
Dalam menafikan kaifiat, al-Kulayni turut menafikan hal (keadaan) ke atas Allah SWT.
Pada anggapan al-Kulayni, hal mustahil bagi Allah SWT kerana hal hanya wujud
seiring (ma‘iyyah) diri yang berjiwa atau sesuatu yang berjisim. Anggapan ini
merupakan ideologi yang sediakala wujud dalam pemikiran al-Mu‘tazilah. Al-Kulayni
telah memindahkannya ke dalam al-Kafi dengan tujuan menafikan kaifiat secara am dan
menafikan hal secara khusus.™

Al-Kulayni dalam ikutannya kepada manhaj al-Mu‘tazilah mendakwa bahawa
hujah menafikan hal adalah berpandukan akli dan nakli. Pada hujah akli, akal mustahil
dapat menggambarkan kewujudan hal kerana ia tidak terlepas daripada dua bentuk

penyifatan sama ada seiring atau berasingan daripada zat Allah SWT. Jika seiring

17

Lihat kajian pada halaman 65-85.
18 Ibid., 155-179.158-163.
1 Ibid., 158-163.
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bermakna hal menyerupai zat Allah SWT manakala jika berasingan pula bermakna hal
menyalahi zat Allah SWT dan bersifat bebas. Kedua-dua bentuk penyifatan ini
menjadikan hal sebagai tuhan sama seperti Allah SWT. Hanya dua bentuk penyifatan
ini sahaja yang dianggarkan pada hal jika ia dianggap wujud di sisi al-Kulayni mahupun
al-Muc‘tazilah. Manakala pada hujah nakli, wahyu sama ada al-Qur’an ataupun al-
Sunnah tidak pernah menyatakan atau menunjukkan wujudnya hal. Hujah ini telah
dikemukakan oleh Abu ‘Ali al-Juba’i dan menjadi hujah dasar aliran al-Mu‘tazilah di
samping hujah akli yang lalu.”

Penafian yang dilakukan oleh al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah terhadap hal
membawa kepada persoalan; mengapa mereka menolak wujudnya hal, sedangkan
kaitannya dengan makhluk dan Allah SWT dapat difahami. Bentuk pemahaman
sebegini diistilahkan sebagai thubut al-dhihni (sabit pada daya fikiran). la hanya
melibatkan imaginasi fikiran tanpa perlu bukti secara hakiki. Seolah-olah, al-Kulayni
mahupun al-Mu‘tazilah pada saat membicarakan perkara ini, keluar daripada
mendokong akliah dan berpegang kepada zahir nas wahyu. Hujah mereka, hal tidak
difahami oleh akal dan wahyu pula tidak menjelaskan tentang hal, hanyalah dalih
mengelak daripada menerima hal berkait dengan Allah SWT.

Kaitan hal dengan Allah SWT sememangnya tidak boleh dinafikan kerana hal
mustahil dinafikan kewujudannya, dan dalam masa yang sama mustahil
mengisbatkannya sebagai zat Allah SWT. Hasilnya, hal pastilah suatu sifat bagi Allah
SWT. Apa yang jelas, jika al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah menerima perkara ini, mereka
akan menyalahi manhaj tauhid yang mereka dirikan, iaitu menafikan sifat bagi zat Allah
SWT — khasnya sifat al-Ma‘ani —, sekaligus menzahirkan kelemahan manhaj akidah
mereka. Oleh itu, mereka menafikan wujudnya hal secara total sama ada sabit realiti
(thubut al-khariji) mahupun sabit daya akal (thubut al-dhihni) yang juga dikenali

dengan sabit dalaman (thubut al-dakhili). Bagi mereka, perbicaraan tentang hal

20 Ibid., 159-163.
266



termasuk dalam perbicaraan daruri/ aksiom yang diterima tanpa penerokaan sebab dan
pengkajian akal.

Sebaliknya menjadikan hal sebagai sifat Allah SWT atau menyifatkan hal

merupakan wacana jumhur al-Asha‘irah.”’ Bagaimanakah wacana tersebut terbina,
penjelasannya berdasarkan kritikan terhadap hujah-hujah al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah
dalam bab tiga yang lalu, ini sebagaimana berikut:
Pertama: Dalam membahaskan sifat perbuatan Allah SWT, al-Kulayni bersetuju
dengan al-Mu‘tazilah mengaitkan sifat perbuatan Allah SWT dengan makhluk, dan
perkaitan ini bersifat sandaran (idafiyyan). la dilengkapkan dengan tiga ciri; mempunyai
kaitan jelas dengan perkara-perkara yang dikehendaki (al-murad) serta yang dibenci (al-
mukrah) oleh Allah SWT; bersifat terbitan; dan hanya wujud pada masa baharu dalam
keadaan terbatas.”* Setiap ciri ini tidak mempunyai bukti yang nyata bagaimana ia
wujud, ia hanya tasawur di dalam daya fikiran. Dengan erti kata lain, sandaran sifat
perbuatan Allah SWT hanyalah suatu perspektif (al-wujuh) dan iktibar (al-i tibarat)
sifat Allah SWT. la disabitkan demikian demi membezakannya daripada sifat zat Allah
SWT yang disifatkan hakiki.®

Perkaitan sandaran sifat perbuatan dengan Allah SWT mempunyai persamaan
dengan perkaitan hal dengan Allah SWT. Kedua-duanya berkait dalam perkara yang
dikehendaki dan dibenci oleh Allah SWT malah lebih dari itu, hal berkait dengan sifat-

sifat zat Allah SWT seperti al-hayah (hidup), al-qudrah (kudrat) dan lain-lain —

2 Menurut al-Shahrastani, Mazhab al-Asha‘irah tidak mempunyai kata sepakat dalam

mengisbatkan hal. Imam al-Ash‘ari sendiri menafikannya, begitu juga Imam al-
Haramayn. Namun Qadi al-Bagilani mengisbatkannya. Perkara ini dipersetujui oleh
kebanyakan ilmuwan al-Asha‘irah sama ada mutakadimun dan mutakhirun. Lihat
lebih lanjut dalam al-Shahrastani, Nihayah, 167.

22 Lihat kajian pada halaman 229-230.

2 Ibid., 228. Qadi ‘Abd al-Jabbar menyifatkan sandaran perbuatan Allah SWT sebagai
majaz dan perluasan kalam (tawassu‘an). Lihat lebih lanjut dalam al-Hasan bin
Ahmad Ibn Matwiyyah, al-Mubhit bi al-taklif fi al-‘aga’id &i Qadi al-qudah Abi al-
Hasan ‘Abd al-Jabbar bin Ahmad. ed. ‘Umar al-Sayyid ‘Azmi (t.tp: al-Dar al-
Misriyyah li al-ta’lif wa al-tarjamah, t.t.), 1: 231.
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daripada sifat zat Allah SWT.** Hal juga boleh disifatkan terbitan contohnya
berkeadaan hidup (hayyan) yang diterbitkan daripada sifat hidup Allah SWT (al-hayah),
dan hal juga wujud pada waktu baharu dan terbatas. Waktu baharu dan terbatas ini
merujuk kepada waktu yang melingkari hidup hamba, mereka mengenal Allah SWT
berkeadaan (ahwal) semasa mereka wujud dan bukan sebelumnya atau selepas mereka
binasa.

Persamaan di antara sandaran sifat perbuatan Allah SWT dengan hal
membuktikan kedua-duanya dari kontekstual yang sama. Jika al-Kulayni dan al-
Mu‘tazilah mengisbatkan sandaran sifat perbuatan Allah SWT sebagai al-wujuh dan al-
I ‘tibarat yang wujud dalam daya fikiran (al-dhihn), mengapa pula tidak melakukan
pengisbatan yang sama ke atas hal?

Kedua: Wahyu telah menjelaskan hal dengan terperinci. Antara keterangannya firman
Allah SWT dalam surah al-An‘am (6: 65):
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Terjemahan: Katakanlah: “Dialah yang berkuasa menghantar
kepada kamu azab seksa (bala bencana), dari sebelah atas kamu,
atau dari bawah kaki kamu, atau Dia menjadikan kamu
bertentangan dan berpecah-belah — berpuak-puak, dan Dia
memberi rasa sebahagian daripada kamu akan perbuatan ganas
dan kejam sebahagian yang lain”. Perhatikanlah bagaimana
Kami menjelaskan ayat-ayat keterangan (yang menunjukkan
kebesaran Kami) dengan berbagai cara, supaya mereka
memahaminya.®

# 1bid., 230.
2 Shaykh Abdullah Basmeih. Tafsir Pimpinan Ar-Rahman (cet. ke-6, Kuala Lumpur:
Percetakan Nasional Malaysia Berhad, 1995), 305.
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Perkataan ‘al-qadir’ dalam ayat merujuk Allah SWT sebagai pelaku (fa-il).
Mengikut tatabahasa Arab, setiap pelaku disandarkan padanya perbuatan sama ada
secara terang (al-sarih) atau ditakwil (al-muawwal).?® Penyandaran ini mengisbatkan
bagi Allah SWT hal (keadaan) sebagai pelaku yang jelas ke atas perbuatan yang
ditetapkan ke atas hamba — seperti penghantar azab, menjadikan mereka berpecah-belah
dan pemberi rasa perit keganasan. Begitu juga pengisbatan bagi Allah SWT hal sebagai
pelaku, sebagaimana dalam surah al-Qiyamah (75: 4):

Q00 - OH <R ¢xEBONODL E/ O ¢
&S V€O @CO¢= AP NUBO-6

Terjemahan: Bukan sebagaimana yang disangka itu, bahkan
Kami berkuasa menyusun (dengan sempurnanya segala tulang)
jarinya, (tulang yang lebih halus dari yang lain).?’
Begitu juga dalam surah al-Mu 'minun (23: 95):
48 HREeQOO<=x O HOE«¢R L ¥3RNOEd
G AR ¢QOVONODeDewe LD 2LEQN D

Terjemahan: Dan sesungguhnya Kami bekuasa memperlihatkan
kepadamu azab yang Kami janjikan kepada mereka.?®
Tiada kesamaran bagaimana ayat-ayat suci al-Qur’an yang telah dibawakan
menerangkan tentang hal bagi Allah SWT. Perkara ini bertambah jelas apabila
perbuatan-perbuatan (af ‘al) Allah SWT yang digambarkan , berkait dengan makhluk.
Gambaran ini membuktikan hal perbuatan Allah SWT bersifat sinkronik (waqi ‘iyyan)
pada masa tertentu, yang baharu dan terbatas. Dan bukanlah bererti hal bagi Allah SWT
itu baharu dan terbatas, tetapi sinkronik masa itu menjadi bukti bahawa Allah SWT

telah bersedia sebagai pelaku semenjak azali.

2 ‘Abd Allah bin ‘Abd al-Rahman Ibn ‘Agqil, Sharh Ibn ‘Agil ‘ala alfiyah Ibn Malik,
ed. Muhammad Muhy al-Din ‘Abd al-Hamid (Kaherah: Dar al-Turath, 2005), 2: 57.

2 Basmeih, Tafsir, 1599.

% Ibid., 882.
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Ketiga: Menerima hal secara daruri atau aksiom bermakna menafikan sudut penelitian
yang terdapat pada hal. Perkara ini mustahil kerana hal sebahagian daripada al-wujuh
al-i tibarat. Setiap daripada kedua-duanya pula mustahil diceraikan daripada penelitian.
Kenyataan ini turut diterima oleh pihak al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah dalam
mengisbatkan tema-tema al-ilahiyyat mereka. Hasilnya, penafian mereka terhadap hal
langsung tidak memberi faedah.

Al-Shahrastani menerangkan tentang permasalahan ini serta solusinya:
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Terjemahan: Maka kami katakan; al-wujuh dan al-i ‘tibarat
bukanlah semata-mata mirsalah (kaedah syair) bahkan ia
dikhususkan [menerangkan] bagi yang memiliki zat. Maka al-
wujuh akliah pada suatu zat ia ialah diri keadaannya (zat).
Justeru, al-wujuh itu bukanlah sekadar lafaz-lafaz yang didirikan
oleh orang yang menyebutnya bahkan hakikat-hakikat yang
dimaklumi lagi dicerapi akal, bukan kerana ia wujud dalam
bentuknya yang tersendiri dan tidak pula dimaklumi bercerai
daripada yang lain bahkan ia adalah sifat yang disifatkan pada
yang memiliki zat. Kalian menyatakannya sebagai al-wujuh
manakala kami nyatakannya sebagai al-ahwal. Sesungguhnya
dua maklumat boleh diasingkan walaupun [kedua-duanya
menceritakan] zat yang sama, dan perbezaan dua maklumat
menunjukkan [bolehnya] berbilang perspektif dan keadaan.
Demikian, kedua-dua maklumat itu benar [kerana] kaitan kedua-
duanya dengan dua ilmu yang berbeza, salah satunya daruri dan
satu lagi inderawi. Dan tidaklah demikian itu seperti nisbah dan
sandaran, sesungguhnya ia merujuk kepada lafaz semata-mata
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yang tiada padanya pengetahuan yang benar, yang berkait
dengan maklumat yang benar.?

Daripada keterangan al-Shahrastani di atas, hal adalah perspektif dan iktibar asas
suatu zat. Secara kasarnya, perspektif dan iktibar ini dijelmakan oleh lafaz, contohnya
al-gadir (penguasa), al-wujud (yang wujud), al-bayad (warna putih) dan sebagainya.
Tetapi secara terperinci, lafaz-lafaz ini mengandungi makna hakiki yang dicerapi oleh
akal. Apabila akal dapat mencerapinya, makna hakiki ini menjadi pengetahuan yang
boleh dikaji dan diteliti, menjadikan sama ada hal, al-wujuh mahupun al-i tibarat
sebagai pengetahuan yang boleh diinderawi. Sebaliknya, apabila akal tidak dapat
mencerapi makna hakiki daripada lafaz-lafaz tersebut, ia tidak dikategorikan sebagai
hal, al-wujuh atau al-i tibarat bahkan sebagai pengetahuan yang perlu diterima secara
daruri (al-daruriyyah).

Dengan memahami hal sebagai makna hakiki, apabila dikaitkan dengan Allah
SWT, menjadikan hal sebagai sifat bagi Allah SWT. la diterima sedemikian oleh
sebahagian besar ilmuwan Mazhab al-Asha‘irah kerana maksud ‘sifat’ bagi Allah SWT
ialah makna bagi zatNya. Persoalannya, apakah pula jenis sifat bagi hal? Jika al-
Asha‘irah membahagikan sifat Allah SWT kepada tiga bahagian, bahagian manakah
hal? Apakah ia di dalam sifat wajib, mustahil atau harus? Jawapannya kembali kepada

takrif hal yang disebutkan:

by Ales I cals Lo VW Ay S

Terjemahan: Keadaan [adalah] wajib bagi zat Allah SWT selagi
mana zatNya bersebab dengan suatu sebab.*

Berpandukan takrif hal di atas, apabila diletakkan ciri wajib, bermakna hal

sebahagian daripada sifat wajib bagi Allah SWT. Tetapi kenyataan “selagi mana zatNya

2 Al-Shahrastani, Nihayah, 137-138.
%0 Anwar Helmy Abdul Malik, Agidah Orang-Orang Yang Beriman (cet. ke-2,
Selangor: Anwar Helmy Abdul Malik, 2011), 205.
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bersebab dengan suatu sebab” memberi

Dimaksudkan wajib dalam IImu Akidah ialah:

ot S Y Leoig) (Jold) i)l sl ande Jaadl 3 je2n ¥ L
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Terjemahan: Apa vyang tidak digambarkan pada akal
ketiadakwujudannya, [iaitu gambaran] yang dibina dengan
perbuatan ke atas pelaku, iaitu: apa yang tidak mungkin [ke atas
pelaku melakukannya] dengan sebab akal mengakalkan
[perbuatan itu] tiada, atau [gambaran yang dibina dengan
perbuatan] ke atas yang diperlakukan: iaitu apa yang tidak
diketahui oleh seseorang [yang diperlakukan] dengan sebab akal
mengakalkan [perbuatan itu] tiada.*

maksud kelonggaran daripada wajib.

Wajib itu difahami secara daruri tiada bersebab, contohnya sifat wujud (al-

wujudiyyah), ia wajib pada zat Allah SWT tanpa bersebab dengan sifat Allah SWT yang

lain. Oleh itu, sifat wujud adalah diri zat Allah SWT. Berbeza dengan takrif hal di atas,

wajibnya pada zat Allah SWT tertakluk dengan sebab. Menghuraikan takluk sebab ini

Shaykh Muhammad Zayn mengatakan:

“Maka makna ‘illah itu melazimkan makna yang berdiri dengan
zat akan sifat. Maka qadir ertinya yang kuasa melazimkan

gudrah ertinya tiada dikata zat itu bersifat dengan qadir

melainkan tatkala berdiri dengan dia qudrah”.*

Makna yang dilazimi oleh ‘illah (sebab) hal ialah sifat al-Ma ‘ani Allah SWT iaitu

al-qudrah, al-iradah, al-‘ilm, al-hayah, al-sam‘, al-basr, al-kalam. Inilah yang

dimaksudkan dengan takluk sebab hal. la diisbatkan wajib pada zat Allah SWT apabila

melazimi sifat al-Ma ‘ani Allah SWT, tanpa sifat tersebut maka tiadalah hal.*

31

32

33

Ibrahim bin Muhammad al-Bayjuri, Hashiyah al-lmam al-Bayjuri ‘ala Jawharah al-
Tawhid al-musamma Tuhfah al-murid ‘ala Jawharah al-Tawhid, ed. ‘Ali Jum‘ah

Muhammad al-Shafi‘i (cet. ke-5, Kaherah: Dar al-Salam, 2010), 72.

Muhammad bin Ibn al-Fagih Jalal al-Din, Bidayah al-hidayah syarah matan Umm

al-Barahin (Jeddah: Percetakan al-Ma‘arif SDN. BHD, t.t.), 12.

Dalam kitab Sharh usul al-tahqgiq pula, pengarangnya — yang tidak diketahui —
mentakrifkan hal sebagai “tujuh sifat yang menetapi ia akan sifat Ma ‘ani”. Istilah
‘menetapi’ juga bermaksud ‘melazimi’. Dalam permasalahan ini, ‘menetapi’
menggambarkan kekejapan kaitan hal dengan sifat al-Ma‘ani, ia lebih tepat
berbanding ‘melazimi’. Lihat lebih lanjut dalam Sharh usul al-tahgiq (Fatani:

Matba‘ah bin Halabi, t.t.), 11.
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Ironinya, melazimi sifat al-Ma‘ani tidak menjadikan hal sama seperti sifat
tersebut. Ini bererti, sifat-sifat yang dilazimi oleh hal bukan dan tidak boleh dinamakan
sifat al-Ma‘ani. Justeru itu, sifat-sifat hal tersebut dinamakan sifat al-Ma ‘nawiyyah
yang bermaksud sifat tambahan ke atas makna (al-Ma ‘ani).** Hasilnya, sifat-sifat hal
lalah: gadiran (berkeadaan berkuasa), muridan (berkeadaan berkehendak), ‘aliman
(berkeadaan mengetahui), hayyan (berkeadaan hidup), sami‘an (berkeadaan
mendengar), basiran (berkeadaan melihat) dan mutakalliman (berkeadaan berkata-kata).
Semua hal sifat-sifat ini diisbatkan kekal sepertimana kekalnya sifat al-Ma‘ani Allah
SWT.

Apa yang penting, pengisbatan hal pada Allah SWT bertujuan menutup salasilah
(al-tasalsul) dan menamatkan kelangsungan perkara-perkara baharu kepada Yang Wajib
Wujud (al-wajib al-wujud), Allah SWT, yang mana secara pastinya Dia bersifat
menguasai dan memilih (gadiran wa mukhtaran). Menurut al-Taftazani, jika tanpa hal
diisbatkan, perkara-perkara berikut mustahil dinafikan:

1.  Allah SWT tidak berkuasa ke atas perkara-perkara yang baharu sama ada baharu
wujud atau baharu kitaran. Bahkan perkara-perkara ini berkuasa dengan sendiri
atau saling bersandar antara satu dengan yang lain secara salasilah atau pusingan
(dawr) tanpa penamat.

2. Kejadian semuanya bersifat wajib kerana bersandar langsung kepada Allah SWT
Yang Wajib Wujud.

3. Keperincian pada sesuatu seperti perincian sifat jisim, bentuk serta warnanya, rasa
serta baunya dan selain yang demikian, berlaku tanpa pemerinci. Jika diandaikan
pemerinci itu ialah jisim sendiri, maka ia menghasilkan salasilah tanpa penamat.

4. Alam akan menjadi kelaziman bagi Allah SWT kerana tanpa perantaraan hal,

alam sebagai pelazim (al-lazim) terus bersandar pada yang dilazimi (al-malzum),

3 Ini diambil daripada takrif al-Jurjani terhadap perkataan al-ma ‘hawi. Lihat ‘Ali bin

Muhammad al-Jurjani, al-Ta ‘rifat, ed. Muhammad Basil ‘Uyun al-Sud (cet, ke-3,
Beirut: Dar al-Kutub al-‘lImiyyah, 2009), 218.
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Allah SWT. Dengan ini, adanya Allah SWT bererti adanya alam. Sepatutnya,

paradoksikal kelaziman ini adalah yang tepat dan benar.

5. Planet serta penjuru alam menetapkan kedudukan masing-masing kerana tiada
penguasa dan pemilih.

6. Benih di dalam rahim selaku pelaku yang mereka-cipta sendiri bentuk anggota
badan, dan ia (benih) bersifat penguasa dan pemilih.*

Perkara-perkara yang disebutkan oleh al-Taftazani di atas adalah pada mengaitkan
hal bagi Allah SWT dengan makhluk. Adapun hal yang berkait dengan Allah SWT, ia
melengkapkan kesempurnaanNya. Justeru, menafikan hal atau sifat al-Ma ‘nawiyyah,
bermaksud mengurangi kesempurnaan Allah SWT, di sisi al-Asha‘irah penafian
sebegini hukumnya adalah kufur.®

Walau bagaimanapun, hukuman ini hanya dikenakan ke atas pihak yang
menafikan hal atau sifat al-Ma‘nawiyyah dan sifat al-Ma‘ani, bukan pihak yang
menafikan hal atau al-Ma ‘nawiyyah tetapi mengisbatkan al-Ma ‘ani. Menurut al-Bayuri,
ilmuwan al-Asha‘irah yang tidak mengisbatkan hal atau sifat al-Ma nawiyyah, tidak
bermaksud mereka mengingkarinya. Mereka cuma tidak mengisbatkannya sebagai
tambahan ke atas sifat al-Ma ‘ani. Apa yang mereka isbatkan ialah, identiti fa ‘il ke atas
Allah SWT yang mana ia lebih khusus daripada pengisbatan hal. Dengan ini mereka
masih di atas landasan jumhur al-Asha‘irah yang lain.*’

Didapati, hal atau sifat al-Ma ‘nawiyyah bukanlah hasil cetusan Imam al-Ash‘ari
atau mutakadimun Mazhab al-Asha‘irah, oleh itu mereka tidak sepakat mengisbatkan
hal atau sifat al-Ma ‘nawiyyah. Biar pun salah seorang tokohnya — al-Bagilani — pernah
menyebutnya dalam al-Tamhid, tetapi sebutan beliau itu sekadar menafikan sifat

mustahil bagi Allah SWT pada waktu sinkronik, tanpa menjelaskan tentang hal atau

3 Mas‘ud bin ‘Umar al-Taftazani, Sharh al-Magasid. ed. Ibrahim Shams al-Din

(Beirut: Dar al-Kutub al-‘llmiyyah, 2001), 3: 69-70.

% Dawud bin ‘Abd Allah al-Fatani, al-Durr al-thamin (Fatani: Matba‘ah bin Halabi,
t.t), 38.

¥ Al-Bayjuri, Hashiyah, 137.
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sifat al-Ma ‘hawiyyah secara terperinci.®® Yang mencetuskannya ialah Imam al-

Maturidi®® melalui pengenalan sifat al-takwin.

Al-Nasafi (m. 508H)*® menyatakan bahawa sifat al-takwin di sisi Imam al-
Maturidi dan Mazhab al-Maturidiyyah adalah sebagai perantara yang mencipta segala
yang tiada kepada ada. Mencipta di sini termasuklah penjagaan, pengawasan serta
pengurusan. Semuanya kekal selama mana kekalnya sifat al-Ma‘ani Allah SWT. Pada
sudut ini, sifat al-takwin adalah hal dalam sekalian bentuknya. Persamaan ini bertambah
kukuh apabila sifat al-takwin dinamakan juga dengan nama-nama lain, yang mana
memberi makna hal seperti al-takhliq (penciptaan), al-khalq (cipta), al-ijad (penjadian),
al-ihdath (mengadakan) dan al-ikhtira * (perekaan).**

Daripada segala keterangan yang diberikan berkenaan dengan hal, ternyata
penafian ke atasnya sepertimana yang telah dilakukan oleh al-Kulayni dan al-
Muc‘tazilah, tidak memberikan sebarang faedah. Hujah-hujah yang mereka berikan,
dikesan hanya untuk mengaburi kewujudan hal serta signifikasinya. Apa yang boleh
disimpulkan ke atas penafian al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah ke atas hal ialah:

1. Mereka menafikan hal kerana jelas hal adalah suatu sifat tambahan ke atas zat
Allah SWT. Hal tidak boleh diterima sebagai sifat zat Allah SWT kerana
kaitannya dengan perkara-perkara baharu. la tidak juga boleh diterima sebagai
sifat perbuatan Allah SWT kerana hal berkait langsung dengan sifat-sifat zat

Allah SWT seperti al-qudrah, al-hayah, al-sam ‘ dan lain-lain.

%8 Al-Bagilani, Tamhid, 48-49. Manakala dalam al-Taqrib, beliau ada mengemukakan

tentang permasalahan hal dan kaitannya dengan dalil al-nazari (tilikan akli) serta

dalil al-nagli (nakli). Tetapi perbicaraannya lebih kepada indikasi berbanding

perbahasan sifat Allah SWT. Lihat dalam Muhammad bin Tayyib al-Bagilani, al-

Taqgrib wa al-irshad al-saghir, ed. ‘Abd al-Hamid bin ‘Ali Abu Zanid (cet. ke-2,

Beirut: Mu’assah al-Risalah, 1998), 1: 221-222.

Beliau ialah Abu Mansur al-Maturidi (m. 332H) pengasas Mazhab al-Maturidiyyah.

Beliau banyak terpengaruh dengan pola pemikiran akidah Imam Abu Hanifah RH.

0 Abi al-Mu‘in Maymun al-Nasafi al-Maturidi (m. 508H).

o Maymun bin Muhammad al-Nasafi, Tabsirah al-adillah fi usul al-Din, ed.
Muhammad al-Anwar Hamid ‘Isa (Kaherah: Maktabah al-Azhar li al-Turath, 2011),
1: 70.
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2. Mereka menafikan hal kerana fungsinya sebagai perantara di antara Allah SWT
dan perkara-perkara baharu, yang mana terkandung di dalamnya qubh. Justeru,
memperakui hal bermaksud memperakui Allah SWT mencipta dan menghendaki
qubh. Ini bertentangan dengan prinsip hikmah Allah SWT yang mencipta dan
menghendaki hanyalah husn.

3. Mereka menafikan hal boleh dicerapi oleh akal dengan tujuan mengesampingkan
penelitian ke atasnya.

Seterusnya, kajian akan melihat pula penafian al-Kulayni ke atas jisim, yang mana
ia bertujuan menafikan keberadaan Allah SWT. Apakah perkara sabit yang dinafikan

oleh beliau dalam penafian ini.

4.3.2 Penyabitan Arasy

Penyabitan yang dimaksudkan di sini bukanlah penyabitan Allah SWT pada suatu
kedudukan tertentu, tetapi penyabitan Arasy sebagai tempat, iaitu daripada perkara-
perkara yang disabitkan dalam nas, tetapi dinafikan oleh al-Kulayni sempena
penafiannya terhadap keberadaan Allah SWT.

Asas penafian al-Kulayni terhadap keberadaan Allah SWT ialah, sifat tempat
berjisim dengan ciri ditentu dan dibangunkan. Ciri ini pula dilengkapi oleh tiga jauh-
jarak (ab ‘ad al-thalathah), menjadikan tempat dan arah wujud secara realiti (wujud al-
khariji) dan bukan sekadar wujud andaian dalam akal fikiran (wujud al-dakhili),
sepertimana yang difahami al-Hukama’.** Apabila tempat dan arah diterima wujud
secara realiti, maka kedua-duanya sudah tentu dapat dicerap oleh inderia, inilah yang
mengisbatkan tempat dan arah berjisim. Hasilnya, setiap tempat dan arah pasti berjisim

dan berpenghujung.*®

4 Lihat kajian pada halaman 73-81.

. Ibid., 164-172.
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Mengisbatkan tempat dan arah sebagai jisim yang berpenghujung, memustahilkan
zat Allah SWT berada pada mana-mana tempat dan arah. Justeru itu, al-Kulayni
bersependapat dengan al-Mu‘tazilah menafikan zahir keterangan al-Qur’an yang
menyatakan keberadaan Allah SWT pada sudut yang tertinggi atau tempat tertentu,
khususnya Arasy. Mereka menafikan ayat surah al-A‘raf (7: 54):
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Terjemahan: Sesungguhnya Tuhan kamu ialah Allah yang
menciptakan langit dan bumi dalam enam masa, lalu Dia
beristiwa di atas Arasy.**

Begitu juga menafikan ayat dalam surah Taha (20: 5):
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Terjemahan: laitu (Allah) al-Rahman, yang istiwa di atas
Arasy.*

Penafian yang dilakukan oleh al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah adalah bersifat
mutlak. la bererti bukan sahaja menafikan keberadaan Allah SWT di Arasy malah
menafikan Arasy itu sebagai tempat. Penafian ini berpunca daripada kemustahilan
menggambarkan perkaitan Allah SWT dengan Arasy sebagai tempat yang realiti. Bagi
al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah, perkataan Arasy dalam al-Qur’an perlu ditakwilkan,
daripada memahaminya sebagai tempat kepada makna lain yang difahami sesuai
perkaitannya dengan Allah SWT.

Al-Kulayni di dalam al-Kafi mentakwilkan Arasy sebagai ilmu berdasarkan nas

yang disandarkan kepada ‘Ali RA:

4 Basmeih, Tafsir, 356.
4 Ibid., 772.
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Terjemahan: Sesungguhnya Arasy diciptakan Allah Yang Maha
Tinggi daripada cahaya yang empat: cahaya merah, darinya
memerahkan [segala yang] merah, cahaya hijau, darinya
menghijaukan [segala yang] hijau, cahaya kuning, darinya
menguningkan [segala yang] kuning, dan cahaya putih, darinya
memutihkan [segala yang] putih. la (Arasy) adalah ilmu yang
Allah tanggungkan ke atas penanggung, demikian [juga] cahaya
daripada keagunganNya. “°

Begitu juga nas yang disandarkan kepada ‘Ali al-Hadi:*’

"Lff“Jf@ffjsjﬂjﬁf«w\uzﬂbmﬁﬂjﬂ\

Terjemahan: Arasy bukanlah Allah tetapi Arasy adalah suatu
nama [bagi] ilmu dan kudrat, dan [adalah] Arasy padanya segala
sesuatu.*®

Sama juga dengan nas yang disandarkan kepada Ja‘far al-Sadiq:

A el o Bl Lo Gyl 1l = a1l — el e

Terjemahan: Penanggung Arasy — dan Arasy [itu bermaksud]:
ilmu pengetahuan — lapan [penyampainya]: empat daripada kami
dan empat daripada sesiapa yang Allah kehendaki.*®

Manakala al-Mu‘tazilah pula, mereka tidak hanya mentakwilkan perkataan Arasy

bahkan perkataan istiwa. Mereka mentakwilkan kedua-duanya dengan makna kudrat

46

47

48
49

Muhammad bin Ya‘qub al-Kulayni, al-Kafi (Beirut: Manshurat al-Fajr, 2007), 1: 75.
Lihat pentafsiran Arasy sebagai perumpamaan dalam kajian pada halaman 75.

Beliau ialah ‘Ali bin Muhammad bin “Ali bin Musa bin Ja‘far bin Muhammad bin
‘Ali bin al-Husayn bin ‘Ali bin Abi Talib. Individu yang didakwa sebagai imam ke-
10 dalam percaturan imam Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah. Dilahirkan pada tahun 214
Hijrah di Kota Madinah dan meninggal dunia pada tahun 254 Hijrah kemudian
dikebumikan di Rai. Lihat lebih lanjut dalam ‘Abd Allah bin al-Husin bin Hamdan
al-Khusaybi, al-Hidayah al-Kubra (cet ke-4, Beirut: Mu’assah al-Balagh, 1991),
411.

Al-Kulayni, al-Kafi, 1: 76.

Ibid., 77.
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menguasai (al-istawla).>® Mereka menetapkan makna ini secara muktamad pada setiap
zahir ayat al-Qur’an yang menunjukkan ‘istiwa Allah SWT di atas Arasy’. Bagi mereka
zahir ayat sebegini tidak memberi sebarang faedah pemahaman kecuali menukarkannya
kepada majaz yang boleh ditakwilkan.

Justeru itu, ilmuwan al-Mu‘tazilah menghimpunkan ayat-ayat istiwa dan Arasy
sebagai al-kinayah wa al-isti ‘arah (perumpamaan dan pemisalan) dengan mengingkari
makna zahir perkataan istiwa dan Arasy.”’ Pada mereka, istiwa pada makna zahir
mustahil dapat dikaitkan dengan Allah SWT. Ini kerana ia bererti i‘tadal (seimbang);
balagh ashuddah (sampai usia); gasd (tuju); agbal (mengadap); sa‘id (menaik); ga ‘id
(duduk); ga’im (berdiri); ‘ala (meninggi); istagar (menetap); dan ‘amad wa qasd
(berpegang serta menuiju).*

Begitu juga Arasy, makna zahirnya sarir al-malik (tempat duduk raja), mustahil
dapat dikaitkan dengan Allah SWT. Makna ini telah dinyatakan sendiri oleh Allah SWT
dalam surah Yusuf (12: 100):
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Terjemahan: Dan Baginda (Yusuf AS) dudukkan kedua ibu
bapanya (bersama-sama) di atas kerusi kebesaran.*®
Tafsiran perkataan Arasy sebagai tempat duduk raja adalah tafsiran sahih yang
disepakati oleh jumhur ulama’. Ia adalah tafsiran Ibn ‘Abbas RA yang dimuatkan oleh

al-Sayuti dalam al-Itqan.>*

50 ‘Abd al-Jabbar bin Ahmad al-Asad Abadi, Tanzih al-Qur’an ‘an al-mara‘in
(Kaherah: al-Maktabah al-Azhariyyah li al-turath, t.t.), 236.

o Lihat lebih lanjut dalam al-Zamakhshari, al-Kashaf, 2: 261, 3: 58, 326.

%2 Muhammad bin Mukarram Ibn Manzur, Lisan al-‘Arab, ed. Yasir Sulayman Abu
Shadi dan Majdi Fathi al-Sayyid (Mesir: Maktabah al-Tawfigiyyah, t.t.), 6: 498-499.
entri “istawa”.

53 Basmeih, Tafsir, 570.

> Lihat Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman bin al-Kamal al-Sayuti, al-ltqgan fi ‘ulum al-
Qur’an, ed. Ahmad bin ‘Ali (Kaherah: Dar al-Hadith, 2006), 384.
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Al-Asha‘irah tidak mempunyai permasalahan dengan takwilan yang dilakukan
oleh al-Kulayni ataupun al-Mu‘tazilah, kerana ayat-ayat yang menyatakan tentang
Arasy dan istiwa termasuk di dalam keterangan al-mutashabihat, keterangan ini
menerima kias, istinbat dan persepakatan ijmak. Menurut Dr. Muhammad Ramadan al-
Buti RH, al-Asha‘irah tidak menolak takwilan aliran pemikiran yang lain terhadap
keterangan al-mutashabihat — selagi mana takwilan tersebut menepati syarak — kerana
mafhumnya al-mutashabihat sememangnya diperolehi daripada takwilan. Berbeza
dengan perkataan yang zahir, ia tidak memberi mafhum kecuali makna zahirnya
sahaja.”® Namun yang menjadi permasalahan yang dikhuatirkan oleh al-Asha‘irah ialah,
penafian secara mutlak yang membawa kepada pengingkaran kewujudan Arasy dan
sifat istiwa bagi Allah SWT.

Jelasnya, apabila al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah mentakwilkan perkataan Arasy dan
istiwa, mereka membatalkan makna zahir kedua-duanya. Tindakan ini mengundang
gambaran negatif bahawa pada al-Qur’an terdapat kesiaan, iaitu ayat-ayatnya
menyatakan perkara yang tidak memberi apa-apa maksud dan harus ia diingkari. Ini
menyalahi firman Allah SWT:

GO INE R 20e@mdwadk 0O0XN, =40 -
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Terjemahan: Yang tidak dapat didatangi sebarang kepalsuan dari
mana-mana arah dan seginya; ia diturunkan dari Tuhan Yang
Maha Bijaksana lagi Maha Terpuji.

Makna zahir Arasy telah diberikan oleh al-Qur’an. Ayat-ayatnya telah

menyatakan bahawa Arasy adalah suatu makhluk yang khas dijadikan sebagai tempat,

pernyataan ini tidak boleh dinafi atau dibatalkan. Malah untuk mempertikaikan

> Muhammad Sa‘id Ramadan al-Buti, Kubra al-yaginiyyat al-kawniyyah wa wujud al-

khaliq wa wazifah al-makhluq (Beirut: Dar al-Fikr, 1997), 138.
% Basmeih, Tafsir, 1275.
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kenyataan al-Qur’an bahawa Arasy sebagai makhluk sekalipun — tanpa menyifatkannya
tempat —, ia adalah suatu yang mustahil, kerana kenyataan ini telah diperakui oleh

jumhur mufassirin, ini telah dinyatakan oleh al-Bayhagqi:

A At (st e &y el ga Al OF e i) ol Lolals
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Terjemahan: Dan kata-kata ahli tafsir bahawasanya Arasy
adalah sebuah singgahsana, sesungguhnya ia suatu jisim yang
memiliki sifat jisim, dijadikan oleh Allah Yang Maha Tinggi
dan [kemudian] Dia memerintahkan malaikat menanggungnya
(Arasy) serta menyembahnya dengan [cara] membesarkannya
dan bertawaf padanya, sepertimana itulah yang dijadikan mula-
mula [begitu jugalah dijadikan] rumah dan diperintahkan
keturunan Adam AS dengan tawaf serta mengadapnya pada
solat. Dan pada kebanyakan ayat-ayat [al-Qur’an] ini bukti [di
atas] kesahihan pandangan mereka, demikian juga pada khabar-
khabar [hadis Nabi SAW] dan kesan-kesan [peninggalan para
Sahabat RA] yang menepati pada maknanya [turut menjadi]
bukti di atas yang demikian.>’

Justeru, bagaimana untuk memahami ayat-ayat ‘istiwa Allah SWT di atas Arasy’
jika makna zahirnya tidak boleh dinafi atau dibatalkan tapi dalam masa yang sama sifat
makhluk dan jisimnya mustahil dikaitkan dengan Allah SWT?

Jawapannya melalui takwil dengan tanpa menafi atau membatalkan makna zahir
‘istiwa Allah SWT di atas Arasy’ tersebut. Ini bermakna, zahir ayat-ayat berkenaan
perlu diterima sebagai al-kinayah dan al-isti ‘arah, kemudian dicarikan makna lain yang
terdapat dalam lingkungan makna zahir ayat-ayat tersebut, dengan tanpa mengingkari

makna zahirnya. Panduan pencarian hendaklah mencari makna lain yang paling jelas

serta akrab menepati keesaan Allah SWT yang dinyatakan pada ayat-ayat al-Qur’an

> Ahmad bin al-Husayn al-Bayhaqi, al-Asma’ wa al-Sifat, ed. Fu’ad bin Siraj ‘Abd al-

Ghaffar (Kaherah: al-Maktabah al-Tawfigiyyah, t.t.), 544.
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yang lain — yang bersifat majoriti dan muhkam. Di sisi al-Asha‘irah, takwilan ini
dikenali sebagai takwil al-tafsili (terperinci) — sempena perincian yang dilakukan ke
atas makna zahir — kemudian memilih makna lain yang paling absah dan akrab.*®

Namun, jika tidak mahu mentakwilkan ayat-ayat berkenaan Arasy dengan takwil
al-tafsili, ia tidak menjadi halangan selagi mana makna zahir ayat-ayat tersebut tidak
digunakan sebagai mafhumnya kerana mafhum tersebut boleh mencacatkan keesaan
Allah SWT dan akhirnya menyerupakanNya dengan makhluk. Justeru, mengekalkan
lafaz zahir ayat seperti “istawa” dengan tanpa memaknakannya berdiri, duduk atau
sebagainya — daripada maknanya yang zahir — atau “al-‘Arsh” dengan tanpa
memaknakannya singgahsana, maka ini juga salah satu cara yang betul memahami ayat-
ayat ‘istiwa Allah SWT di atas Arasy’. la tidak menyalahi tasawur keesaan Allah SWT
dan tidak menyerupakanNya dengan sesuatu. Di sisi al-Asha‘irah, cara ini juga
sebahagian daripada takwil, ia dinamakan takwil al-ijmali (pukal) kerana
menghimpunkan diam (al-sukut) daripada memaknakan ayat-ayat ‘istiwa Allah SWT di
atas Arasy’ dengan makna zahirnya di samping menyerahkan makna ayat-ayat tersebut
kepada Allah SWT. Manakala, jika dilihat dari perspektif ilmuwan al-salaf al-salih,*
takwil ini dikenali sebagai al-tafwid (penyerahan) kerana unsur serah yang terdapat
padanya.®

Melalui dua takwil yang dinyatakan — al-tafsili dan al-ijmali —, ayat-ayat ‘istiwa
Allah di atas Arasy’ dan kaitannya dengan Allah SWT dapat difahami dengan tanpa

menyalahi ketetapan yang telah sabit di dalam wahyu dan ijmak. Perkara ini tidak

%8 Lihat lebih lanjut dalam Muhammad bin ‘Umar al-Razi, Asas al-Taqdis, ed. Ahmad

Hijazi al-Saqga’ (Beirut: Dar al-Jayl, 1998), 91- 95, 207- 213.

laitu mereka yang hidup sebelum 500 Hijrah. Dikatakan juga mereka yang hidup
pada tiga kurun awal: Sahabat, tabi’in dan selepas tabi’in. Lihat dalam al-Bayjuri,
Hashiyah, 157.

Dr. ‘Abd al-°Aziz telah mengarang sebuah kitab khusus menjelaskan tentang tafwid,
isbat dan takwil. Lihat perbahasan lanjut dalam ‘Abd al-‘Aziz Sayf al-Nasr, Masa i/
al- ‘agidah al-Islamiyyah bayn al-tafwid wa al-ithbat wa al-ta’wil wa ara’ a/-firq al-
Islamiyyah fi ha (Kaherah: Maktabah al-Iman, 2013), 80- 91.
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berlaku pada takwilan yang diaplikasikan oleh al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah. Apa yang

boleh disimpulkan tentang takwilan mereka ialah:

1.

Usaha penafian keberadaan zat Allah SWT turut menafikan perkara-perkara yang
sabit pada wahyu, khususnya Arasy sebagai makhluk dan tempat.
Memuktamadkan makna Arasy dan istiwa dengan makna al-kinayah dan al-
isti ‘arah. Usaha ini hanya membatalkan makna zahir kedua-duanya (Arasy dan
istiwa) sekaligus membuka ruang al-Qur’an dipalit dengan kesiaan (iltimasuh bi
al-batil).

Pemaknaan Arasy dengan makna ‘ilm (ilmu) atau Arasy berserta istiwa dengan
makna menguasai (istawla), tidak bersumberkan nas daripada wahyu atau istinbat
daripadanya, ia adalah pemaknaan akal semata-mata. Buktinya, makna ‘ilm bagi
Arasy atau istawla bagi Arasy dan istiwa telah menyalahi ijmak dan uslub Bahasa

Arab. Berkata Dr. Taha Habishi:

BaLYly el B a UL Gaally ) w87 a0 o U
Oly Lol e oyl of ande il ans ) e (somnl 23 400 OF sas
"ol NV Lad) e 4 (geall) az gl oLl A OF V) Slis 15l 08
B Ll slodally clel)T O auall 2l 3 ey B3l o ol ans
OB 1 3laza¥l e o B3LY o Wl o e elgma ) Lad) 1ol
Gl 8 e 050 OF b ¥ USS g e dll e o)l s

o g A G Bl

Terjemahan: Adapun [meletakkan] andaian [takwilan] nisbah
kejadian di antara Allah dan Arasy, sebagai nisbah ilmu dan
iradat, saya maksudkan [nisbah di sini ialah pernyataan:]
sesungguhnya Allah beristiwa di atas Arasy dengan makna Dia
mengetahui tentangnya (Arasy) atau menghendakinya, andaian
[takwilan] ini [biar] sekalipun dibenarkan secara akli tetapi
bahasa menolaknya, sesungguhnya sintaksis dari sudut bahasa
tidak [biasa] meletakkan lafaz “istiwa” dengan makna ilmu atau
iradat, tidak pada Bahasa Arab mahupun sudut-sudutnya, dan
lagi [jika] ulama’ sekaliannya menukilkan lafaz istiwa [bagi]
menyatakan tentang ilmu atau iradat, [ia adalah] di atas jalan
pemisalan. Oleh itu, andaian [takwilan] ini [adalah] daripada
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andaian [takwil] yang kami sebutkannya [sebagai] tidak tepat
dijadikan sebagai penyata tentang nisbah yang berlangsung di
antara Allah dan Arasy.*

Demikian juga pandangan ilmuwan bahasa, Muhammad bin Ziyad al-

Lughawi yang terkenal dengan gelaran Ibn al-A‘rabi:
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Terjemahan: Ahmad bin  Abi Dawud [al-Mu‘tazili]
menginginkan aku datangkan padanya [persetujuan] dari segi
Bahasa Arab [bagi tafsiran ayat:] (( al-Rahman di atas Arasy
beristiwa)) dengan makna menguasai, lalu aku katakan: Demi
Allah, [tafsiran] kamu ini salah, berkata dia (lbn al-A‘rabi)
[dengan kata-kata] selain ini: Jikalau [dimaknakan] dengan
makna menguasai [maka Allah SWT] tidak hanya dikhususkan
[menguasai] ke atas Arasy [sahaja], kerana ia (menguasai)
biasanya [turut digunakan untuk menjelaskan Allah SWT
menguasai] ke atas sekalian makhluk.®

Seterusnya, kajian akan melihat pula penafian mutlak ke atas cerapan inderia
dengan tujuan menafikan inderawi zat Allah SWT. Apakah pula perkara sabit yang

dinafikan oleh al-Kulayni dalam penafian ini.

o1 Taha al-Dasuqi Habishi, al-Janib al-‘aqdi fi fikr al-Imam al-Ghazali ma‘a tahqiq

kitab gawa ‘id al- ‘aga 'id (Kaherah: Maktabah al-Iman, 2013), 195-196.
Ahmad bin “Ali bin Hajar al-‘Asgalani, Fath al-Bari bi sharh sahih al-Bukhari, ed.
Muhammad Fu’ad ‘Abd al-Bagi (Shoubra Khimah: Dar al-Tagwa. 2000), 13: 450.
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4.3.3 Pengiktirafan Kepada Akal

Dalam menafikan keupayaan inderia menginderawi zat Allah SWT, al-Kulayni telah
menafikan sekalian inderia sama ada yang mencerap fizikal seperti mata dan telinga,
atau yang mencerap makna seperti akal dan hati. Penafian ini dibina di atas dua faktor;
pertama, kelemahan dan kekurangan mekanisme inderia manusia; kedua, kerana isbat
sesuatu yang boleh dicerapi itu hanyalah makhluk.®® Faktor-faktor ini merupakan alasan
yang sama digunakan oleh al-Mu‘tazilah menafikan inderia memakrifah zat Allah
SWT.*

Apabila diperhatikan, dasar penafian inderia memakrifah Allah SWT di sisi al-
Kulayni dan al-Mu‘tazilah bertujuan membatalkan pemikiran tajsim dan tashbih Allah
SWT dengan makhluk. la adalah pemikiran yang menjadi nadi kepada golongan al-
Mujassimah, al-Hashwiyyah dan setengah ahli falsafah.®® Tidak dinafikan, dasar
penafian ini adalah terpuji (mahmud), namun pada sudut penafian tersebut yang turut
menafikan segala inderia memakrifah Allah SWT, ia adalah suatu yang dipertikaikan.
Ini kerana, wahyu memperakui keupayaan akal memakrifah Allah SWT malah
tanggungjawab memakrifah itu sememangnya diberikan kepada akal.

Dalam al-Qur’an, dalil-dalil kemampuan akal memakrifah Allah SWT tercatit
pada tugas tilikan akal yang disebutkan sebagai al-nazr. Firman Allah SWT dalam
surah al-Tariq (86: 5-8):
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63 Lihat kajian pada halaman 81-85.

64 Ibid., 173-179.
65 Ibid., 173-175.
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Terjemahan: Maka hendaklah manusia memikirkan: dari apa ia
diciptakan. la diciptakan dari air (mani) yang memancut (ke
dalam rahim). Yang keluar dari tulang sulbi lelaki dan tulang
dada perempuan. Sesungguhnya Allah Maha Kuasa untuk
mengembalikannya (hidup semula sesudah mati).®

Al-nazr (tilikan akal) yang diserukan oleh al-Qur’an melalui ayat di atas, ialah ke

atas kekuasaan Allah SWT mencipta dan mengatur kehidupan makhluk. Mengingkari

al-nazr ini dicela oleh Allah SWT. Dalam surah ‘Abas (80: 17- 32) menerangkannya:
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Terjemahan: Binasalah hendaknya manusia (yang ingkar) itu,
betapa besar kekufurannya? (Tidakkah ia memikirkan) dari
apakah ia diciptakan oleh Allah? Dari air mani diciptakanNya,
serta dilengkapkan keadaannya dengan persediaan untuk
bertanggungjawab. Kemudian jalan (baik dan jahat),
dimudahkan Tuhan kepadanya (untuk menimbang dan
mengambil mana satu yang ia pilih). Kemudian dimatikannya,
lalu diperintahkan supaya ia dikuburkan. Kemudian apabila
Allah kehendaki, dibangkitkannya (hidup semula). Janganlah
hendaknya ia kufur ingkar lagi! Sebenarnya ia belum
menunaikan apa yang diperintahkan kepadanya. (Kalaulah ia
tidak memikirkan asal dan kesudahan dirinya), maka hendaklah
manusia melihat kepada makanannya (bagaimana Kami
mentadbirkannya). Sesungguhnya Kami telah mencurahkan
hujan dengan curahan yang menakjubkan. Kemudian Kami

66

Basmeih, Tafsir, 1664-1665.
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belah-belahkan bumi dengan belahan yang sesuai dengan

tumbuh-tumbuhan. Lalu Kami tumbuhkan pada bumi biji-bijian.

Dan buah anggur serta sayur-sayuran. Dan zaitun serta pohon-

pohon kurma. Dan taman-taman yang menghijau subur. Dan

berbagai buah-buahan serta bermacam-macam rumyut. Untuk

kegunaan kamu dan binatang-binatang ternak kamu.®

Ternyata, celaan ‘kufur’ yang disebutkan ditujukan kepada orang yang tidak mahu

menilik sifat-sifat Allah SWT. Mereka tidak mahu memikir dan membesarkan Allah
SWT melalui sifat menciptaNya, memberi petunjuk, menghendaki, mentadbir, memberi
rezeki dan menghidupkan, sebagaimana disebutkan dalam ayat di atas. Jika ayat ini
dikatakan berputar sekitar kejadian manusia sahaja, dan bukan khusus menghendaki
manusia menilik dengan akal mereka tentang Allah SWT, di sana terdapat ayat yang
mempunyai skop yang lebih luas, firman Allah SWT dalam surah al-Ghashiyah (88: 17-
20):
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Terjemahan: (Mengapa mereka yang kafir masih mengingkari
akhirat,) tidakkah mereka memperhatikan kepada unta,
bagaimana ia diciptakan? Dan keadaan langit, bagaimana ia
ditinggikan binaannya? Dan keadaan gunung-ganang bagaimana
ia ditegakkan? Dan keadaan bumi, bagaimana ia dihamparkan?®®

Semua dalil al-Qur’an yang didatangkan ini jelas membuktikan pengiktirafan
Allah SWT ke atas keupayaan akal memakrifahNya. Jika kenyataan ini didakwa

bertembung dengan firman Allah SWT dalam surah dalam surah al-An ‘am (6:103):

ROOBO AT Ba I L JO 417 c FIOL -1 .
B 400V OIBET Do d >BHBZOLORG ¢0U>2L2600

S0 DR EW S e0>2 60
€COBORIOONE I

67 Ibid., 1637-1638.
68 Ibid., 1673- 1674.
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Terjemahan: la tidak dapat dilihat dan diliputi oleh penglihatan
mata, sedang la dapat melihat (dan mengetahui hakikat) segala
penglihatan (mata), dan Dialah Yang Maha Halus (melayan
hamba-hambaNya dengan belas kasihan), lagi Maha Mendalam
pengetahuanNya.®®
Pertembungan tersebut diakui jika makrifah Allah SWT yang dimaksudkan itu
ialah makrifah zatNya. Sebaliknya, jika makrifah Allah SWT ialah makrifah sifatNya,
maka tiada pertembungan yang boleh didakwakan berlaku. Sesungguhnya dalil-dalil
terdahulu yang menyeru manusia memikirkan kejadian makhluk dan alam adalah
menyeru mereka memikirkan sifat-sifat Allah SWT, inilah yang difahami oleh ilmuwan
al-Asha‘irah berdasarkan sabda Rasulullah SAW:
oS T OB (Jomgie I3 3 1S Yy e &1 gl 3 1S
RCAE e J}.—)J'S« f»b cf\.c el &\

Terjemahan: Fikirkanlah kamu pada ciptaan Allah Yang Maha
Perkasa lagi Maha Mulia dan jangan kamu fikirkan pada zat
Allah Yang Maha Perkasa lagi Maha Mulia. Sesungguhnya
[jarak] di antara KursiNya hingga ke langit [ialah] seribu tahun,
sesungguhnya Allah Yang Maha Perkasa lagi Maha Mulia
melangkaui yang demikian. "
Kenyataan “ciptaan Allah Yang Maha Tinggi” dalam hadis di atas merujuk dua
perkara; makhluk dan sifat mencipta Allah SWT. Ringkasnya, memikirkan tentang
makhluk bermaksud mengkaji kejadiaan mereka manakala memikirkan sifat mencipta

Allah SWT bermaksud meniliki segala sifatNya yang berkaitan dengan makhluk.

Mengapa ditafsirkan sifat mencipta Allah SWT sebagai segala sifatNya kerana sifat

69 Basmeih, Tafsir, 316.

o Imam al-Ash‘ari telah menukilkan hadis ini ke dalam al-lbanah dalam bab
menyatakan tentang istiwa di atas Arasy. Lihat ‘Ali bin Isma‘il al-Ash‘ari, al-lbanah
‘an usul al-Diyanah, ed. ‘Abd Allah Mahmud Muhammad ‘Umar (Beirut: Dar al-
Kutub al-“llmiyyah, t.t.), 49. Hadis ini juga diriwayatkan oleh al-Bayhagi dalam al-
Asma’ wa al-Sifat secara mawquf daripada Ibn ‘Abbas RA. Berkata Ibn Hajar dalam
al-Fath al-Bari “mawquf dengan sanad yang elok. Lihat lebih lanjut dalam Hasan
bin “‘Ali al-Sagaf, Sahih sharh al-‘agidah al-Tahawiyyah aw al-manhaj al-sahih fi
fahm Ahl al-Sunnah wa al-Jama ‘ah ma ‘ al-tangih (cet. ke-4, Beirut: Dar al-Imam al-
Rawwas, 2007), 226.
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mencipta teras kepada sifat-sifat yang lain seperti menghidup, memati, mengurus,
memberi rezeki dan lain-lain, tanpa mencipta tidak mungkin disifatkan Allah SWT
dengan sifat-sifat yang lain.”

Berdasarkan hadis di atas juga, al-Asha‘irah memahami bahawa tilikan akal ke
atas sifat Allah SWT perlu memenuhi syarat-syarat terentu. Al-Taftazani menjelaskan

syarat-syarat tersebut:

(BILY) e ool Lsl 2l g Al el Bl 8361 Ly 5 &l 15V
O Lely LY f has ans O clgrg g o 21 Bylall 3 OIS el
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Terjemahan: Pertama: Sesungguhnya kami telah terangkan
[tentang] faedah penilikan akal yang sahih, ia [perlu] disertai
oleh syarat-syarat pengetahuan yang putus, sama ada untuk
memakrifah ketuhanan atau selainnya, sama ada mendapat
penunjuk guru atau pun tiada. Adapun kebolehhasilan [dari]
mukadimah daruri dan terbit [darilnya perspektif yang
bernatijah, [maka] ia adalah penghasilan [ilmu] secara mantiki,
maklumat [yang dihasilkan] pasti [benar].

Kedua: Sesungguhnya tilikan akal si guru juga [sebahagian
daripada] tilikan memakrifah Allah SWT yang mana tilikan ini
memerlukan tilikan akal guru yang lain [pula dan begitulah]
berentetan [selepasnya], melainkan mengkhaskan keberhajatan
kepada guru yang tidak berguru, menjadikan tilikan akal guru

" Mohd Hamidi Ismail, “Manhaj al-Sifatiyyah: Pendekatan 1lmu Kalam Sunni Dalam

Mengenal Rabb Al-‘lzzah,” dalam Akidah Ahl Al-Sunnah Wa Al-Jamaah di
Malaysia: Cabaran dan Isu Kontemporari, ed. Wan Mohd Fazrul Azdi Wan Ramli
et. al. (Bandar Baru Nilai: Fakulti Kepimpinan Kepimpinan dan Pengurusan,
Universiti Sains Islam Malaysia, 2012), 17-20.
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itu memadai, oleh kerana telah khusus [menerang dengan]
kukuh [tentang] Tuhan, atau mengakhirkan pertalian
pengajiannya kepada guru yang bersanad kepada Nabi SAW dan
[kemudian] kepada wahyu.

Ketiga: Sesungguhnya panduan si guru tidak memberikan
faedah kepada kita melainkan setelah berilmu dengan sebenar-
benar [ilmu], dan kebenarnya [diperolehi] sama ada dipelajari
melalui tilikan akal, maka tilikan itu memadai dalam
memakrifah, di samping memberi faedah membenarkan [ajaran]
si guru yang memberikan faedah kepada makrifah, ataupun
dipelajari [ilmu itu] melalui kata-kata guru tersebut, maka akan
berlakulah rentetan, kerana kata-katanya atau pernyataannya
tentang kebenaran dirinya [dalam memakrifah] tidak berfaedah
dalam keadaan demikian melainkan setelah mengetahui bahawa
dia memang benar [memakrifah].”

Ringkasnya, penelitian akal perlu berasaskan pengetahuan yang diyakini kerana
sangkaan (al-shak) sekalipun, ia adalah kejahilan yang menghalang tilikan akal yang
sahih berlaku. la juga perlu berasaskan akal yang sihat dengan erti kata tiada yang
menghalang fungsi tilikannya seperti halangan disebabkan oleh lena atau lupa. Asas-
asas yang membina tilikan akal ini pula perlu dibimbing oleh ‘guru’ yang memiliki
kelayakan yang tidak diragui bimbingannya, ia tidak lain dan tidak bukan ialah al-
Qur’an dan al-Sunnah.

Pada tasawur ini, tilikan akal berada pada tingkatan kedua selepas pendalilan
wahyu. Meskipun begitu, faedah tilikan akal amat besar kepada orang yang menilik (al-
nazir). Penilikan menambah ketenangan hati penilik terhadap keterangan nas wahyu
yang berbagai — yang mana kadangkala berselisih — pada suatu permasalahan, atau
membantu melatih penilik menyelaras himpunan nas dalam suatu permasalahan, atau
membantunya memahami mafhum daripada himpunan nas, bagi menyempitkan ruang
ikhtilaf yang berpunca daripada pandangan-pandangan ulama’.”

Manakala dalam kes-kes tertentu, faedah tilikan akal dilihat mempunyai autoriti

yang lebih besar berbanding wahyu, bukan dari sudut kedudukannya, tetapi dari sudut

peranannya. Tilikan akal bertanggungjawab mengabsahkan makna atau mafhum

& Al-Taftazani, Sharh al-Magasid, 3: 112-113.
S Ibid., 110.

290



daripada khabar al-ahad, yang mana ia merupakan sebahagian daripada hadis
Rasulullah SAW yang tidak mencapai syarat mutawatir, sama ada perawinya seorang
atau lebih. Hukum hadis ini memberi faedah zan iaitu ilmu secara teori dan tidak
diyakini. Pendalilannya berbeza-beza — boleh menjadi sahih atau dhaif — berpandukan
riwayat serta berhubung sanadnya.”

Di sisi jumhur al-Asha‘irah, khabar al-ahad — walaupun sebahagian daripada nas
wahyu — ia tidak boleh dijadikan hujah dalam permasalahan akidah kerana khabar al-
ahad tidak mencapai pendalilan yang putus (ghayr gaz‘iyyah al-dilalah) atau tidak
mencapai indikasi yang sabit (ghayr qaz ‘iyyah al-thubut). Lafaz zahir khabar al-ahad
mempunyai kesamaran yang mengelirukan akal, contohnya seperti firman Allah SWT

dalam hadis al-qudsi:

s ok ) ey &S

Terjemahan: Akulah kakinya (hamba) yang dia berjalan
dengannya.”

Kekeliruan daripada makna hadis ini boleh memberi waham kepada akal
menyerupakan Allah SWT dengan makhluk. Lafaz zahirnya menggambarkan Allah
SWT sebagai anggota kaki hamba atau boleh digambarkan Dia sebagai sepatu. Ini
bertentangan dengan kaedah umum yang muhkam lagi disepakati; penyucian Allah
SWT daripada segala tasybih dengan makhluk. Dengan itu, lafaz zahir ini wajib
dimaknakan dengan makna yang layak dengan keesaan Allah SWT. Makna tersebut
adalah makna yang dinyatakan dalam nas mutawatir secara putus atau sabit dan
bukanlah semata-mata pengolahan akal. la difahami sebagai takwil yang sahih, jika

mengikut pandangan Ibn Abi al-‘1z al-Dimashgi (m. 792H) dalam Sharhnya:

™ Jad al-Rabb Amin ‘Abd al-Majid Muhammad, Nazarat fi mustalah al-hadith (t.tp.,

al-Jum‘iyyah al-Shar‘iyyah, t.t.), 23.
" Muhammad bin Isma‘il al-Bukhari, Sahih al-Bukhari (t.tp: al-Sha‘ab, 1378H), 11:
34.
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Terjemahan: Maka takwil yang sahih [sebahagian] daripadanya
(takwil) ialah: yang selari dengan apa yang didalilkan oleh nas-
nas al-Kitab dan al-Sunnah, sebaliknya apa yang menyalahi
demikian maka ia adalah takwil yang fasid.™
Dengan ini difahami, bahawa akal diiktiraf oleh wahyu sebagai medium makrifah
Allah SWT. Meskipun dikenakan syarat-syarat yang ketat ke atas akal, untuk menafikan
fungsi tilikannya secara total adalah mustahil malah menyalahi ketetapan wahyu Allah
SWT. Justeru, apa yang dilakukan oleh al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah menafikan fungsi
akal memakrifah Allah SWT boleh disimpulkan seperti berikut:
1.  Penafian mereka terhadap kemampuan inderia akal memakrifah Allah SWT
bertentangan dengan manhaj mereka sendiri, khususnya al-Mu‘tazilah kerana akal
di sisi mereka dianggap sebagai pusat pentaklifan (manat al-taklif). la memberi
maksud bahawa akal adalah perantara kepada pelaksanaan segala hukum dan
iktikad. Tanpa akal, syariat dan akidah tidak mempunyai sebarang nilai. Inilah
yang dimafhumi daripada kata-kata al-Jahiz:"’
OS> 5oy . Jandl &y L U bl ool Sl Lo J) coads S
Aot ga Jaally Jsiall (bl el el
Terjemahan: Janganlah kamu berpandangan sebagaimana yang
dipertontonkan oleh mata, berpandanganlah kamu sebagaimana
diakalkan oleh akal. Pada setiap perkara ada dua hukum, zahir

untuk [dihukumkan oleh] inderia dan batin untuk [dihukumkan
oleh] akal, [apabila dibandingkan] akallah hujah.”®

e ‘Ali bin “Ali 1bn Abi al-‘1zz al-Dimashqi, Sharh al- ‘Agidah al-Tahawiyyah, ed. ‘Abd
Allah bin ‘Abd al-Muhsin al-Turki dan Shu‘ayb al-Arna’ut (cet. ke-13, Beirut:
Mu’assah al-Risalah, 2000), 1: 256.

Beliau ialah ‘Amru bin Bahr al-Jahiz, digelar Abu ‘Uthman. Lihat dalam, Ahmad bin
Yahya Ibn al-Murtada, al-Muniyyah wa al-amal fi sharh kitab al-Milal wa al-Nihal,
ed. Tom Arnold (Beirut: Dar al-Sadir, 1316H), 38.

Husni Zinah, al-‘Agl ‘ind al-Mu ‘tazilah: tasawwur al-‘agl ‘ind al-Qadi ‘Abd al-
Jabbar (Beirut: Dar al-Afaq al-Jadidah, t.t.), 21.

7

78
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Apabila mereka menafikan keupayaan akal memakrifah Allah SWT, ia telah
mengakibatkan pertembungan yang nyata pada pemikiran mereka. Jika Qadi ‘Abd
al-Jabbar mengatakan bahawa dalam permasalahan makrifah Allah SWT, akal
dikecualikan dengan alasan:
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Terjemahan: apabila makrifanh tentang Allah Yang Maha

Perkasa lagi Maha Tinggi telah dibentangkan, ia [difahami]

tidak sah untuk diketahui [berdasarkan] dengan firmanNya:

((Tidak menyerupaiNya sesuatu)) dengan tanpa [perlu]

didahului oleh sebarang makluman bahawasanya Dia Yang

Maha Tinggi tidak berjisim, Dia Yang Maha Tinggi tidak

menyerupai sesuatu, [ini bertepatan] dengan apa yang telah kami

bawakan, bahawa tidak sah mengenal pelaku ini serta hikmah

perbuatan yang disandarkan padaNya, oleh itu, ilmu tentang

sahnya ia (mengenal) dan sudut indikasinya mesti merujuk
kepada keadaan si pelaku.”

Ungkapan “keadaan si pelaku” bermaksud tasawur zat Allah SWT yang
mana menurut Qadi ‘Abd al-Jabbar ia mustahil diketahui oleh akal, maka
demikian itu memustahilkan memakrifahi Allah SWT.

Alasan beliau ini dibatalkan dengan hujah pengisbatan hal yang telah
diterangkan dahulu, yang mana di sisi al-Asha‘irah, hal mengaitkan Allah SWT
dengan perkara-perkara baharu secara daya akal. Kaitan sebegini turut diterima
oleh al-Mu‘tazilah, bukan di bawah pengisbatan hal, tetapi di bawah penisbahan
sifat perbuatan Allah SWT. Justeru, mereka telah menerima keupayaan akal di

sana, tetapi mengapa pula mereka menolaknya di sini?®

” ‘Abd al-Jabbar bin Ahmad al-Asad Abadi, Mutashabih al-Qur’an, ed. ‘Adnan
Muhammad Zarzur (t.tp., t.p., t.t.), 5.

80 Lihat dalam kajian pada halaman 265-276.
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2. Punca al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah menafikan akal memakrifah Allah SWT
adalah daripada penolakan terhadap pemecahan zat dan sifat zat Allah SWT. Jika
mereka memecahkan kedua-duanya menjadi berasingan, maka mereka menyalahi
pemikiran tauhid mereka. Tetapi mereka tidak sedar atau sengaja tidak mahu
peduli, penafian mereka terhadap keupayaan akal, telah menyalahi wahyu dalam

perkara-perkara berikut:

a. Wahyu telah mengemukakan seruan memakrifah Allah SWT dengan
akal.
b. Wahyu telah membahagikan zat dan sifat Allah SWT.

Lebih dari itu, mereka menyalahi pembahagian sifat Allah SWT kepada zat
dan perbuatan. Bagaimanakah mereka boleh melakukan pembahagian tersebut
jika tanpa melibatkan tilikan akal? Tidakkah sifat-sifat Allah SWT tersebut perlu
juga dimakrifahi dengan erti kata membezakan yang manakah sifat zat dan
perbuatan?

Berikutnya pula merupakan penilaian al-Asha‘irah terhadap konsep makrifah

Allah SWT yang dikemukakan dalam al-Kafi.
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4.4 Penilaian Terhadap Konsep Makrifah Allah SWT
Dalam bab dua lalu, telah dibawakan perbahasan bagaimana al-Kulayni
memperkenalkan konsep makrifah Allah SWT dengan mengisbatkan ke atasNya tiga
perkara, iaitu sesuatu Allah SWT, pemaknaaan nama-namaNya dan makrifah
aksiomatik.®! Sungguhpun di sini dijelaskan al-Kulayni mengisbatkan, iaitu berbeza dari
kaedah sebelumnya dalam memperkenalkan konsep tauhid zat Allah SWT, beliau
menafikan —kaifiat, keberadaan dan kebolehinderawian® — tetapi natijahnya tetap sama,
al-Kulayni tetap menafikan perkara-perkara yang sabit, sama ada secara nakli atau
ijtinad. Akibatnya, kaedah pengisbatan al-Kulayni dalam makrifah Allah SWT turut
menyalahi petunjuk wahyu dan kesepatan ijmak jumhur umat Islam. Hal ini juga
berpunca daripada berpegang kepada akal yang berlatarbelakangkan pemikiran al-
Mu‘tazilah, sebagaimana telah diterangkan di bawah tajuk Taqdis Makrifah.®

Melihat apakah perkara-perkara sabit yang dinafikan oleh al-Kulayni dalam
pengishatannya dalam makrifah Allah SWT, ia akan dimuatkan ke dalam tiga
perbahasan berikut: Ta‘yin Al-Ism Al-Jalalah; Tawqif Al-Asma’ Al-Husna; dan

Makrifah Al-lktisabi.

8l Ibid., 85-114.
82 Ibid., 65-85.
8 Ibid., 180-205.
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44.1 Ta‘yin Al-Ism Al-Jalalah

Dalam mengisbatkan ‘sesuatu’ ke atas Allah SWT sebagai asas makrifahNya, al-
Kulayni turut mengisbatkan dua ciri berikut; mengeluarkan Allah SWT daripada dua
sempadan — al-ta %l dan al-tashbih; dan menetapkan hakikat kewujudan Allah SWT.®

Berpandukan dua ciri ini, konsep ‘sesuatu Allah SWT’ di sisi al-Kulayni dilihat
memberi nilai yang besar kepada pentauhidan Allah SWT. Akan tetapi, apabila
berpandukan kepada kesimpulan konsep ini pula, pentauhidan tersebut seolah-olah
diragut daripada Allah SWT. Kesimpulannya ialah, menetapkan bahawa asas makrifah
Allah SWT tidak lain hanyalah mengisbatkan makna ‘Allah’ iaitu tuhan yang disembah
dan bukan mengisbatkan ‘Allah’ sebagai nama khusus bagi Allah SWT. Tidakkah
pengisbatan ini menafikan pentauhidan Allah SWT dari sudut namaNya?

Dalam pemikiran al-Kulayni, ‘Allah’ hanyalah lafaz yang berfungsi sebagai
pengenalan buat hamba meyeru kepada Allah SWT. Lafaz ini tidak memberi nilai
tauhid kerana ia baharu, sama baharu dengan kewujudan hamba. Bahkan ada nas al-Kafi
yang menunjukkan bahawa nama yang mula-mula Allah SWT pilih untuk diriNya ialah
al- ‘Aliyy al- ‘Azim (Yang Maha Tinggi lagi Agung) dan bukannya Allah.®

Jelasnya, semua yang diperkatakan di atas merupakan hasil isbat al-Mu‘tazilah.
Buktinya, wacana ‘sesuatu Allah SWT’ al-Mu‘tazilah lebih terperinci daripada apa yang
dikemukakan oleh al-Kulayni, ini telah dijelaskan di bawah tajuk Konsep Asas Makrifah
serta bahagian awal tajuk Takwilan Nama.®

Meskipun bagi al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah, konsep ‘sesuatu Allah SWT’
memelihara Allah SWT daripada al-ta 7/l dan al-tashbih, tetapi hakikatnya pemansuhan

‘Allah’ sebagai nama khas Allah SWT mendedahkanNya kepada al-ta‘zil dan al-

84 Ibid., 93-95.
8 Ibid., 96.
8 Ibid., 183-189.
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tasybih. Allah SWT terdedah kepada al-ta ‘zil kerana hanya memiliki sifat tanpa nama.

Dia terdedah kepada al-tashbih, bukan sahaja serupa dengan makhluk malah serupa

dengan berhala kerana ‘tuhan’ dalam sesetengah agama rekaan manusia (al-wad ‘iyyah),

tidak mempunyai nama, contohnya Hindu.®” Lebih dari itu, pemansuhan ‘Allah’ sebagai

nama khas Allah SWT menyalahi konsep nama Allah SWT yang mulia (al-Ism al-

Jalalah).

Konsep al-Ism al-Jalalah mempunyai relevensi yang mengakar dalam pemikiran

al-Asha‘irah. Konsep ini memberi penekanan ke atas lafaz ‘Allah’ sebagai nama khas

bagi zat Allah SWT, ia telah ditentukan sendiri oleh al-Qur’an. Dalil konsep ini

berpandukan firmanAllah SWT dalam surah al-A ‘raf (7: 180):
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Terjemahan: Dan Allah mempunyai nama-nama yang baik
(yang mulia), maka serulah (dan berdoalah) kepadaNya dengan
menyebut nama-nama itu, dan pulaulah orang-orang yang
berpaling dari kebenaran dalam masa menggunakan nama-
namaNya. Mereka akan mendapat balasan mengenai apa yang
mereka telah kerjakan.®

Begitu juga disebutkan dalam surah al-Hashr (59: 24):
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Dalam satu bahagian pengajian kitab Hindu, Veda; dokrin Upanishad (yang
bermaksud sesuatu di bawah permukaan), karma-kanda merupakan suatu istilah
yang merujuk pengamalan ajaran Hindu. la menggabungkan konsep Mantra dan
Brahman, dikhususkan kepada penganut Hindu yang tidak berdaya memahami
selok-belok ketuhanan Hindu. Untuk mereka hanya melaksanakan kebaikan dan
mempersembahkan sembahyang kepada tuhan yang mereka sukai, dalam bentuk
yang mereka pilih. Di sini, nama tuhan tidak tertakluk kepada penentuan sami,
bahkan mengikut citarasa penganut Hindu itu sendiri. Lihat lebih lanjut dalam
Monier Williams, Non- Christian Religious System: Hinduism (New York: E. & J.

B. Young & CO, 1885), 43.
Basmeih, Tafsir, 392.
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Terjemahan: Dialah Allah Yang Maha Menciptakan sekalian
makhluk, Yang Mengadakan (dari tiada kepada ada), Yang
Membentuk rupa (makhluk-makhlukNya) menurut apa yang
dikehendakiNya, bagiNyalah nama-nama yang sebaik-baiknya
dan semulia-muliannya.®

Dimaksudkan dengan “al-Asma’ a/-Husna” daripada ayat-ayat di atas ialah nama-
nama Allah SWT seperti al-Rahman (Yang Maha Pemurah) al-Rahim (Yang Maha
Penyayang) dan lain-lain lagi. Pemilikan Allah SWT terhadap al-Asma’ as/-Husna
tersebut tidak sedikit pun diragui. Berpandukan dua ayat di atas, huruf lam pada
perkataan “lillah” (surah al-A ‘raf ayat 180) dan pada perkataan “lahu” (surah al-Hashr
ayat 24) berfungsi sebagai tamlik yang jelas memberi maksud pemilikan. Menurut al-
Taftazani, ‘pemilikan’ pada ayat-ayat ini jelas membezakan antara lafaz ‘Allah’ dan al-
Asma’ al-Husna’. Nyatanya, ‘Allah’ pemilik dan al-Asma al-Husna dimiliki. Tuntas,
jika ‘Allah’ sekadar pengenalan atau panggilan hamba kepada Allah SWT, apa bezanya
‘Allah’ daripada al-Asma’ al-Husna?*® Justeru itu, ‘Allah’ bukan sekadar lafaz
pengenalan atau panggilan — sepertimana pemahaman al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah —
bahkan ia adalah nama khusus bagi zat tuhan, ia adalah nama al-musamma.

Jelas, lafaz ‘Allah’ adalah nama khusus al-musamma yakni zat Allah SWT.
Dengan ini, ‘Allah’ bukan nama masdari (bersumberkan kata kerja) atau lagabi
(gelaran) bagi zat Allah SWT. Penolakan di sini bersifat bahasa maka wajar hujah
penolakan turut bersifat bahasa. Bertepatan dengan itu, Ibn Manzur menukilkan kata-
kata al-Khalil:**

ey 1B Ll e oS3 5o A ga U Yl e IV Sl Y
s A 3 st LS b B L st G el e 0

% Ibid., 1492.

% Al-Taftazani, Sharh al-Magasid, 3: 255.

o Beliau ialah al-Khalil bin Ahmad bin ‘Amru bin al-Tamim al-Farahidi al-Azdi al-
Yahmadi. Pengasas ‘llm al-‘Arud dan salah seorang guru kepada Sibawayh. Al-
Khalil dilahirkan dan meninggal dunia di Basrah pada tahun 170 Hijrah.
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Terjemahan: [Kalimah] Allah tidak dilontarkan [padanya] huruf
alif daripada al-Ism [al-Ma ‘rifah], sesungguhnya ia adalah
Allah, perkasa menyebutnya secara lengkap [begini], [al-Khalil]
berkata [lagi]: ia (Allah) bukanlah daripada al-Asma’ [al-Husnha]
yang boleh diterbitkan daripada [kata] perbuatan sepertimana
pada al-Rahman dan al-Rahim.*?

Walau bagaimanapun, bukan semua ahli bahasa (al-lughawiyyun) sepakat dengan

kenyataan al-Khalil di atas. Ada yang berpandangan bahawa ‘Allah’ diambil daripada

perkataan

‘ilah” dengan maksud memberi ketakjuban, iaitu bilamana hamba

menyaksikan keagungan Allah SWT. Namun pandangan ini disangkal kerana jamak

perkataan ‘ilak’ iaitu ‘alihah’ dinamakan pada berhala-berhala orang Arab jahiliah.

Mereka sendiri telah membezakan ‘Allah’ daripada berhala-berhala mereka. Al-Azhari®

menceritakan:

Jsis 1B codmy 50 WY 1 pn SN AN el OF Ll s J6
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Terjemahan: Telah berkata al-Layth: telah sampai kepada kami
bahawasanya nama Allah Yang Maha Besar ialah Allah, tiada
Tuhan melainkan Dia sahaja [yang bernama sedemikian], [al-
Layth] berkata [lagi]: orang Arab berkata-kata “demi Allah!
tidak aku lakukan yang demikian”, mereka [sebenarnya]
inginkan: demi Allah! tidak aku lakukannya.®*

Ada juga ahli bahasa yang berpandangan bahawa ‘Allah’ berasal daripada

perkataan ‘lak’. Menurut Ibn al-A‘rabi,” beliau pernah mendengar hamdalah dengan

perkataan ‘Allah’ dibaca ‘lak’, ia berbunyi begini:

92
93
94
95

Ibn Manzur, Lisan, 1: 225. entri “alah”.
Beliau ialah Muhammad bin Ahmad al-Harawwi (m. 370H).
Ibn Manzur, Lisan, 1: 225, entri “alah”.

Beliau ialah Muhammad bin Ziyad al-A‘rabi al-Hashimi (m. 231H). Pakar Bahasa

Arab yang sehidup sezaman dengan al-Kasa’i.
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Al-Azhari membungkam pandangan ini dengan menegaskan, adalah tidak didapati
pada al-Qur’an melainkan hamdalah dengan huruf lam berserta mad “al-hamd li Allah”.
Apa yang dibaca atau dihikayatkan oleh Ibn al-A‘rabi adalah daripada orang yang tidak
tahu-menahu tentang sunnah al-Qur’an.® Ringkasnya, jika kata nama masdari
sekalipun tidak dapat ditemui asal kata perbuatannya, apatah lagi untuk menemukan
kata nama lagabi bagi perkataan ‘Allah’ kerana kata nama lagabi mempunyai perkaitan
tempat, bangsa atau masa tertentu, mustahil bagi Allah SWT berkait sedemikian.

Secara keseluruhannya, di sisi al-lughawiyyun, ‘Allah’ bukan kata nama masdari
yang boleh rujuk asal kata masdarnya, atau lagabi yang boleh dirujuk kaitannya.
Meskipun ada dikalangan ilmuwan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah berpandangan bahawa
perkataan ‘Allah’ sebahagian daripada kata nama terbitan,”” pandangan tersebut
terpencil, bahkan yang absah di sisi mereka ialah, ‘Allah’ sebagai kata nama khas yang
disebutkan oleh Allah SWT sendiri ke atas zatNya.”® Menyetujui pandangan al-
lughawiyyun ini ialah para ahli tafsir (al-mufassirun).

Al-Tabari dalam tafsirnya menyatakan bahawa perkataan ‘Allah’ jika dikatakan

berasal daripada ‘alah’, ia tidak akan memberi maksud tuhan, malah ia memberi

96
97

Ibn Manzur, Lisan, 1: 226, entri “ alah”.

Qadi ‘Abd al-Wahab menyatakan bahawa ‘Allah’ diambil daripada perkataan ‘al-
ilah’. Menurut beliau, pada zaman jahiliah, orang Arab menamakan berhala-berhala
mereka sebagai alihah (jamak ilah) kerana mendapati berhala-berhala tersebut
disembah. Menurut Qadi lagi, ada juga ilmuwan yang mengambil asal ‘Allah’
daripada perkataan ‘walah’ yang bermaksud ‘padanya’ sempena kekembalian
makhluk kepadaNya (Allah SWT); pergantungan makhluk padaNya; pengharapan
selamat daripada bala padaNya. Di sisi al-lughawiyyun, mereka menghimpunkan
makna ‘walah’ kepada beberapa makna iaitu: tidak wujud melainkan apa yang Dia
ciptakan; ibadah tidak harus ditujukan melainkan untukNya sahaja; taklif tidak sah
melainkan dariNya sahaja; tiada sebarang manfaat harapan melainkan padaNya
sahaja, begitu juga tiada mudharat daripada pengingkaran melainkan lari
daripadaNya sahaja; Dialah permulaan dan pengakhiran segala sesuatu. Walau
bagaimanapun Qadi menyimpulkan, ini adalah pandangan ahli bahasa yang tidak
menyentuh tentang ketuhanan (al-ilahiyyah) malah menyentuh tentang yang diberi
sifat tuhan (al-ulhaniyyah). Lihat lebih lanjut dalam ‘Abd al-Wahab bin Nasr al-
Baghdadi, Sharh ‘agidah Ibn Abi Zayd al-Qayrawani fi kitabih al-Risalah, ed.
Ahmad Muhammad Nur Yusuf (Emirat: Dar al-Buhuth li al-dirasat al-Islamiyyah wa
ihya’ al-turath, 2004), 158-159.

Ini adalah pandangan jumhur ulama’ Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah. Pandangan
‘Allah’ sebagai kata nama terbitan merupakan pandangan-pandangan yang
dipertimbangkan kerana ada yang sahih dan ada yang batil. la berada di antara kajian
dan belum absah konklusinya. Hasilnya, ‘Allah’ sebagai kata nama terbitan tidak
absah sebagaimana absahnya ‘Allah’ sebagai kata nama khas. Lihat al-Taftazani,
Sharh al-Magasid, 3: 259.

98
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maksud hamba yang menyembah tuhan. Usul ini merupakan takwilan Ibn ‘Abbas dan

Mujahid RA. Lebih jelas, al-Tabari nukilkan:

coydaze YY) Oy caze ((y) OF daley ols o) Ugp o b

Terjemahan: Maka telah dijelaskan perkataan Ibn ‘Abbas dan
Mujahid bahawa ((alah)) [bermaksud] sembah, dan
bahawasanya al-ilahah adalah masdarnya (alah).*®

Takwilan lbn ‘Abbas dan Mujahid RA mengukuhkan pandangan al-Asha‘irah

bagaimana ‘Allah’ tidak diambil daripada kata perbuatan ‘alah’ atau ‘ilak’ ataupun

‘ilahah’. Menurut al-Tabari lagi, ‘Allah’ telah dikenali sebagai nama Tuhan sekalian

tuhan sebelum kedatangan Islam berdasarkan hadis Rasulullah SAW:

wiadl s O :rujq;&\y&w)ww 1B e gl e
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Terjemahan: Daripada Abi Sa‘id RA berkata: sabda Rasulullah
SAW: sesungguhnya ‘Isa [AS] telah diserahkan oleh ibunda
Baginda kepada ahli ilmu kitab [Injil] untuk mengajar Baginda,
lalu berkatalah kepada Baginda sang guru: tulislah [perkataan]
Allah. Maka jawab ‘Isa [AS]: apakah anda tahu apakah Allah?
[Jawab ahli ilmu kitab itu] Allah adalah Tuhan sekalian tuhan —
[beliau] dikatakan [mengatakan]: Allah Yang Maha Tinggi
Pujian ke atasNya adalah Tuhan hamba, dan hamba
menyembahNya.*®

Jika ada yang menyangkal keterangan hadis ini dengan mengatakannya tidak

boleh dijadikan huja

h,101

99

100
101

Muhammad bin Jarir al-Tabari, Tafsir al-Tabari: jami‘ al-bayan ‘an ta’wil ay al-
Qur’an, ed. ‘Abd Allah bin ‘Abd al-Muhsin al-Turki (t.tp: Hajar, t.t.), 1: 123.

Ibid.

Bagi pengikut aliran pemikiran Muhammad bin ‘Abd al-Wahab al-Najdi atau lebih
dikenali sebagai aliran Wahabi, hadis ini tidak boleh dijadikan hujah bahkan
dihukumkan mawdu ‘ kerana dikatakan terdapat perawi yang disifatkan pendusta
walaupun para imam muktabar seperti al-Hafiz Ibn Hibban, al-Hafiz 1bn Kathir, al-
Hafiz al-Suyuti dan ramai lagi para al-Huffaz menerima indikasinya. Lihat komentar
yang berikan oleh dua saudara ini Mahmud dan Ahmad terhadap hadis tersebut.
Lihatnya dalam Muhammad bin Jarir al-Tabari, Tafsir al-Tabari: jami ‘ al-bayan ‘an

atau membuat spekulasi bahawa mustahil ‘Allah’ dikenali
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dalam bahasa Nabi ‘Isa AS — kerana Baginda berbahasa Ibrani atau Yunani — maka

terdapat hadis-hadis lain yang menyokong hadis di atas. Antaranya hadis yang

diriwayatkan oleh Rib‘iyy:

el B asip 11 gl 13) s ale ) o ) 0716 abds e
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Terjemahan: Daripada Hudhayfah RA berkata: Adalah Nabi
SAW apabila merebahkan badan ke atas tilam, Baginda
bersabda: Ya Allah, dengan nama Mu aku hidup dan mati.
Apabila sedar [dari tidur, Baginda] bersabda: Pujian bagi Allah
yang telah menghidupkan kami setelah mematikan kami dan
kepadaNya kekembalian. %2

Hadis ini secara jelas menyatakan ‘Allah’ sebagai nama khas, ini terdapat pada

pernyataan “Ya Allah, dengan nama Mu aku dihidup dan dimatikan” dan pada “Pujian

bagi Allah yang telah menghidupkan kami”.

Antaranya juga hadis yang diriwayatkan oleh Ibn Hibban RH:

3 ULy cpmdy (blog g8t e dnyl vge

Terjemahan: Daripada mereka empat [orang] daripada Arab:
Hud, Salih, Shuayb dan nabi mu wahai Abu Dhar.'%®

Empat orang nabi yang disebutkan berbangsa atau berbahasa Arab, tiga

daripadanya telah lama hidup sebelum daripada ‘Isa AS. Maka tidak mustahil perkataan

‘Allah’ telah disebutkan dan dikenali sebelum daripada adanya Bahasa Ibrani atau

102

103

ta’wil ay al-Qur’an, ed. Mahmud Muhammad Shakir dan Ahmad Muhammad
Shakir (cet. ke-2, Kaherah: Maktabah Ibn Taymiyyah, t.t.), 1: 121-122.

Hadis 7394, lihat dalam al-‘Asqgalani, Fath, 13: 420. Al-Bayhaqgi menukilkan hadis
ini dalam kitab al-Asma wa al-Sifat pada bab ithbat asma’ 4//ah Ta ‘ala dhakarah bi
dalalah al-Kitab wa al-Sunnah wa ijma ‘ al-ummah (isbat nama-nama Allah Yang
Maha Tinggi sepertimana disebutkan oleh dalil-dalil al-Qur’an dan al-Sunnah serta
ijmak ulama’ umat Islam). Hadis ini turut diriwayatkan oleh Muslim dalam Sahih.
Lihat al-Bayhagqi, al-Asma’, 8.

Ibn Kathir mensahihkan hadis ini. Lihat lebih lanjut Isma‘il bin ‘Umar Ibn Kathir,
Qasas al-anbiya’, ed. Ibrahim bin Mahmud ‘Abd al-Radi (Iskandariah: Dar al-
Da‘wah, 2005), 82.
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Yunani.%4

Hadis ini juga menjadi hujah sangkalan terhadap dakwaan perkataan ‘Allah’
diambil daripada kata perbuatan. Ini kerana, jika pengambilannya demikian, nescaya
perkataan ‘Allah’ hanya diketahui oleh orang Arab jahiliah sahaja dan tidak oleh Nabi
Hud, Salih dan Shu‘ayb yang hidup lama sebelum orang Arab jahiliah itu.

Selain ayat 180 surah al-A‘raf dan ayat 24 surah al-Hashr, konsep al-Ism al-

Jalalah dibuktikan juga oleh ayat-ayat lain dalam al-Qur’an. Antaranya surah Yusuf (12:

40):
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Terjemahan: Apa yang kamu sembah, yang lain dari Allah,
hanyalah nama-nama kamu namakannya — kamu dan datuk
neneka kamu — Allah tidak pernah menurunkan sebarang bukti
yang membenarkannya.'%®
Ayat ini merupakan rakaman teguran Nabi Yusuf AS kepada dua orang banduan
yang dipenjarakan bersama dengan Baginda, yang mana kedua-duanya musyrik,
menyembah tuhan yang berbilang-bilang.’®® Meskipun ayat ini menyatakan mereka

menyembah nama-nama namun hakikatnya mereka menyembah berhala yang

dinamakan dengan nama-nama tertentu. Buktinya, bandingan nama-nama itu ialah kata

104 Menurut Dr. Ahmad Shalabi, golongan al-‘Ibraniyyun iaitu keturunan Nabi Ibrahim

AS merupakan perintis kepada Bahasa lbrani, telah membina bahasa tersebut di atas
tatabahasa al-Aramiyyah yang sangat hampir dengan Bahasa Arab. Bahkan Bahasa
Ibrani lengkap menjadi bahasa pengantar lewat sesudah Bahasa al-Aramiyyah dan
Arab iaitu sekitar tahun 1400 SM. Bukti bertulis Bahasa Ibrani dijumpai seawal
tahun 1200 SM dan dipercayai bahasa ini pupus pada tahun 200 SM. Dikirakan
umurnya tidak lebih daripada seribu tahun. Adapun bahasa yang digunakan oleh
orang-orang Yahudi sekarang adalah Bahasa al-Aramiyyah yang sekian lama
tersebar di lraq, Syiria, Palestin dan sekitarnya. Bahasa inilah kemudiaannya
mengambil alih Bahasa Ibrani dalam penulisan. Walau bagaimanapun, Bahasa
Yunani lebih cepat tersebar dan memberi pengaruh berbanding Bahasa al-
Aramiyyah, oleh itu asfar al-‘ahd al-jadid (New Statement) ditulis dalam Bahasa
Yunani melainkan Injil Matta yang kekal buat seketika dalam Bahasa al-Aramiyyah,
kemudian bertukar kepada Bahasa Yunani. Lihat lebih lanjut dalam Ahmad Shalabi,
al-Yahudiyyah (cet. ke-12, Kaherah: Maktabah al-Nahdah al-Misriyyah, 1998), 60.

105 Basmeih, Tafsir, 552.

106 Lihat keterangan ayat sebelumnya.
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ganti nama terselindung (damir mustatir) pada “min dunih” (yang lain dari Allah), yang
merujuk zat Allah SWT.

Menurut al-Bagilani, nama-nama yang disembah oleh banduan sepenjara Nabi
Yusuf itu asalnya adalah nama-nama berhala. Justeru, mereka bukan hanya menyembah
nama-nama berhala sahaja. Ini jelas daripada pernyataan “hanyalah nama-nama kamu
namakannya — kamu dan datuk neneka kamu”. Jika banduan itu tidak memberikan
nama-nama berhala tersebut, maka datuk nenek merekalah yang telah
memberikannya.’® Tidakkah sama maksud dan mafhumnya jika pernyataan ini
diterbalikkan ke atas nama-nama Allah SWT? Tidakkah ia merujuk ke atas zatNya!

Menyokong pandangan al-Bagilani dalam bab ini, al-Taftazani menegaskan, jika
‘Allah’ bukan nama zatNya, ini akan mengubah kaedah nama adalah diri yang
dinamakan (al-ism huwa al-musamma) kepada nama bukan diri yang dinamakan (al-ism
ghayr al-musamma). Impaknya amat besar kepada akidah, bukan sahaja kepada al-
ilahiyyat malah kepada al-nubuwwah dan al-sam‘iyyat. Nescaya ungkapan
“Muhammad Rasulullah” tidak bermaksud mengisbatkan kerasulan Baginda Nabi SAW
bahkan individu lain, maka ini suatu kesamaran yang menjengkelkan.'%®

Antaranya juga surah al-A‘la (87:1):
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Terjemahan: Bertasbihlah mensucikan nama Tuhanmu Yang
Maha Tinggi (dari segala sifat-sifat kekurangan).*®
Al-Bagilani menegaskan, tiada keperluan kita menerima seruan ayat ini bertasbih
dengan nama tuhanmu “sabbah bi ism rabbik”. Walaupun ia tidak dilarang, tetapi lebih

digalakkan menyebut “subhan Allah” atau seumpamanya, dengan memasukkan lafaz

107 Al-Bagilani, Tamhid, 260.
108 Al-Taftazani, Sharh al-Magasid, 3: 253.
109 Basmeih, Tafsir, 1668.
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‘Allah’.*'® Al-Taftazani menyatakan “nama tuhanmu” bermaksud nama zat tuhanmu
iaitu “Allah”.*"!

Antaranya juga surah al-An‘am (6: 121):
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Terjemahan: Dan janganlah kamu makan dari (sembelihan
binatang-binatang halal) yang tidak disebut nama Allah ketika
menyembelihnya, kerana sesungguhnya yang demikian itu
adalah perbuatan fasik (berdosa).**

Ditentukan perkataan atau lafaz ‘Allah’ sebagai penebus halalnya sembelihan
haiwan. llmuwan Fikah (al-fugaha’) sepakat, jika lafaz ‘Allah’ ditukar kepada nama-
nama Allah SWT yang lain ketika sembelihan, atau ketika mengutuskan anjing
pemburu, atau melontarkan lembing, atau melepaskan anak panah ke atas haiwan
buruan, maka haiwan itu tidak sah dimakan. Lafaz ‘Allah’ perlu dikekalkan dan
dibolehkan penambahan nama-namaNya atau sifat-sifatNya yang lain seperti “Allah
Akbar”, “Allah A‘zam”, “Allah al-Rahman” sepertimana mengikut pandangan Mazhab
al-Hanafiyyah. Akan tetapi, afdal di sisi jumhur al-fugaha’ menyebutkan “bi ism Allah
wa Allah Akbar”.*®® Meskipun pelafazan di sini cenderung kepada perbahasan limu
Fikah, namun ia menjadi bukti betapa signifikasi ‘Allah’ sebagai nama khusus dalam
pensyariatan Islam secara umumnya. Kata-kata al-Bayhaqi berikut sebagai sandaran:

SlaS 5ag s oo el &l ) b a Jb 1 sV eds Ty
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10 Al-Bagilani, Tamhid, 260-261.

11 Al-Taftazani, Sharh al-Magasid, 3: 253.

12 Basmeih, Tafsir, 321.

13 <Abd al-Rahman al-Jaziri, Kitab al-Figh ‘ala al-madhahib al-arba ‘ah (Beirut: Dar
al-Kutub al-‘llmiyyah, 1999), 26-27.
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Terjemahan: Apa yang saya sukai daripada pandangan-
pandangan [tentang lafaz ‘Allah’] ialah pandangan mereka yang
cenderung mengatakan bahawa ia (‘Allah’) merupakan kata
nama khas,*** dan bukannya secara terbitan sepertimana al-
Asma’ [al-Husna] yang diterbitkan, buktinya bahawa [huru] alif
dan lam [adalah] sebahagian daripada binaan nama ini (‘Allah”)
dan tidak pernah kedua-duanya dimasukkan ke dalam takrif
[‘Allah’ sepertimana] masuknya huruf kata seru seperti ucapan
anda: ya Allah, sesungguhnya huruf kata seru itu tidak
berhimpun bersama [huruf] alif dan lam bagi mentakrifkan
[‘Allah’], tidakkah anda melihat bahawa anda tidak menyebut:
ya al-Rahman, ya al-Rahim, sebagaimana anda menyebutkan: ya
Allah, inilah bukti bahawa [huruf alif dan lam] binaan nama ini
(‘Allah’), dan Allah SWT lebih mengetahui.'*

Apa yang dapat disimpulkan daripada kefahaman daripada konsep al-Ism al-

Jalalah dan penilaiannya ke atas konsep kesesuatuan zat Allah SWT al-Kulayni dan al-

Mu‘tazilah ialah:

1.

Pengisbatan al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah terhadap konsep ‘sesuatu Allah SWT’
telah membatalkan konsep al-Ism al-Jalalah yang telah sabit di dalam al-Qur’an.
Meskipun pada anggapan mereka, isbat kesesuatuan pada zat Allah SWT
memeliharaNya daripada al-ta ‘#il dan al-tashbih, tetapi hakikat adalah sebaliknya,
Allah SWT lebih terdedah kepada al-ta 7l dan al-tashbih tersebut. Al-Asha‘irah
turut menerima pengitlakkan ‘al-shay’ (sesuatu) atau ganti nama ‘ia’ ke atas Allah
SWT - sebagaimana disebutkan di dalam al-Qur’an, namun mereka tidak
membatal atau memansuhkan al-Ism al-Jalalah ‘Allah’ sebagai nama khas Allah

SWT.

14 Ism ‘alam diterjemahkan oleh pengarang Qamus al-Marbawi sebagai nama yang

betul, nama yang benar. Dalam Bahasa Inggeris ism ‘alam diterjemahkan sebagai
proper noun atau proper name yang memberi erti kata nama khas. Lihat Muhammad
Idris ‘Abd al-Ra’uf al-Marbawi, Qamus Idris al-Marbawi: ‘Arabi — Malayuwi, ed.
‘Abd Allah al-Qari bin Salih Kenali (cet. ke-3, Kuala Lumpur: Dar al-Nu‘man,
1998), 40, entri “‘alam”. Lihat juga Ruhi al-Ba‘labki dan Munir al-Ba‘labki, al-
Mawrid al-wasit: mazduj gamus ‘Arabi — Inkilizi; gamus Inkilizi - ‘Arabi (cet. ke-11,
Beirut: Dar al-‘llm al-Malayyin, 2005), 70, entri “ism”. Lihat juga Joyce M.
Hawkins, Kamus Dwibahasa Oxford Fajar: Bahasa Inggeris — Bahasa Malaysia;
Bahasa Malaysia — Bahasa Inggeris (cet. ke-5, Selangor: Oxford Fajar Sdn. Bhd.,
2011), 358, entri “proper”.

15 Al-Bayhagi, al-Asma’, 28.
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Dakwaan mereka bahawa ‘Allah’ diterbitkan daripada kata kerja atau perbuatan
mengikut tatabahasa Bahasa Arab, yang mana makna ‘Allah’ memberi maksud
tuhan yang layak disembah. Pemaknaan ini tidak lain dan tidak bukan hanyalah
menjadikan perkataan ‘Allah’ baharu kerana setiap terbitan (al-mustashgah)
merupakan olahan bahasa dan adalah bahasa itu baharu, sama baharu dengan
manusia yang menuturkannya. Dalam hal ini, al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah keliru
membezakan antara nama (al-ism) dan penamaan (al-tasmiyyah).'*®

Menurut al-Taftazani, perkataan ‘Allah’ merupakan al-ism yang diberikan
sendiri olen Allah SWT kepada diriNya. Baharunya nama tersebut dengan alasan
baharu dikenali manusia tidak menafikan nama itu telah ada sediakala semenjak
azali. Sepertimana sediakala sifat-sifat Allah SWT seperti mencipta, menghidup,
mentadbir dan sebagainya, Allah SWT sendiri yang menyatakannya. Dalam hal
ini, al-Qur’an dan hadis yang memiliki autoriti dan bukan akal. Berbeza dengan
al-tasmiyyah dengan erti bahasa sebagai penempat atau penyebut nama sesuatu,
maka tidak diragui ia baharu. Oleh kerana itu, bahasa tidak memiliki autoriti
menamakan Allah SWT Yang Maha Qadim.™*’
Tujuan pengisbatan kesesuatuan zat Allah SWT al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah
adalah menafikan mafhum sifat pada al-Asma’ a/-Husna. Ini dikesan daripada ciri
‘pengenalan’ yang diterapkan oleh al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah ke atas mafhum
perkataan ‘Allah’. Ciri ini memberi indikator awal bahawa ‘Allah’ tidak lebih
daripada sekadar pengenalan dan bukan hakikat nama Allah SWT. Apatah lagi
nama-namaNya (al-Asma’ a/-Husna), semuanya sekadar pengenalan dan bukan

sifat walaupun makna nama-nama tersebut memberi maksud sifat.

116 Al-Tasmiyyah bermaksud perbuatan yang dilakukan oleh penetap maka hasil al-

tasmiyyah ialah nama yang ditetapkan. Perbezaan al-ism dan al-tasmiyyah amat jelas
di sini. Berhubung dengan nama ‘Allah’, walaupun ia melalui proses al-tasmiyyah
tetapi penetap nama tersebut ialah Allah SWT sendiri. Dia gadim begitulah juga
nama ‘Allah’. Lihat lebih lanjut dalam ‘Ali bin Muhammad al-Jurjani, Sharh al-
Mawagif, ed. Mahmud ‘Umar al-Dimyati (Beirut: Dar al-Kutub al-‘llmiyyah, 1998),
8: 229.

W7 Al-Taftazani, Sharh al-Magasid, 3: 254.
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Kesimpulan yang ketiga ini membawa kepada perbahasan seterusnya, bagaimana
penafian al-Kulayni terhadap makna sifat daripada al-Asma’ a/-Husna turut menafikan

perkara-perkara yang sabit berkaitan dengannya.

442  Tawqif Al-Asma’ Al-Husna

Dalam memaknakan nama-nama Allah SWT, al-Kulayni telah mengisbatkan al-Asma’
al-Husna sebagai nisbah kepada makna lafaz ‘Allah’. Ini menjadikan al-Asma’ al-
Husna berfungsi sekadar pengenalan kepada ‘tuhan yang disembah’. Menurut al-
Kulayni, fungsi al-Asma’ al-Husna sedemikian bertujuan mengelakkan Allah SWT
menyerupai makhluk dari sudut penisbahan nama. laitu mengelakkan berbilangnya
nama Allah SWT sebagaimana berbilangnya nama makhluk.

Unjuran itu, al-Kulayni menafikan wujudnya konsep al-Asma’ a/-Husna kerana
pada anggapan beliau, makna ‘al-asma’ iaitu nama-nama tidak tepat merujuk nama
Allah SWT — kerana Dia diisbatkan tiada nama khas — bahkan ‘al-asma’ itu lebih tepat
merujuk sifat kepada makna ‘Allah’. Bersamaan dengan penafian terhadap konsep al-
Asma’ al-Husna ialah penafian terhadap bilangannya sembilan puluh sembilan. Apa
yang ditekankan oleh al-Kulayni daripada penafian yang dikemukakannya ialah dua
perkara; pertama, memahami makna ‘Allah’ lebih utama daripada mengetahui nama-
nama Allah SWT; kedua, nama-nama tersebut hanyalah pengenalan buat hamba
menyeru kepada Allah SWT.*®

Siri penafian al-Asma’ a/-Husna oleh al-Kulayni dipengaruhi oleh keenganannya
menerima al-Asma’ al-Husna sebagai sifat bagi Allah SWT. Ini kerana, zahir al-Asma’
al-Husna kebanyakannya menyatakan sifat perbuatan Allah SWT, yang mana apabila
disebutkan sifat perbuatanNya ia berkait dengan hamba — seperti al-Razzaq (Pemberi
rezeki), al-Muhy (Maha Menghidupkan), al-Mumit (Maha Mematikan) — dan ia

semestinya berlanggar dengan pegisbatan al-Kulayni. Oleh itu, beliau mentakwilkan

18 Lihat kajian pada halaman 98-107.
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sifat pada al-Asma’ al-Husna dengan takwilan akliah yang dicedok daripada al-
Mu‘tazilah. Hal ini telah dijelaskan secara terperinci di bawah tajuk Takwilan Nama.'"®

Apa yang lebih jelas, pentakwilan al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah terhadap al-
Asma’ al-Husna menyalahi petunjuk wahyu, yang mana di sisi al-Asha‘irah petunjuk ini
dikenali sebagai al-tawqifiyyah (pemuafakatan).

Konsep tawqif al-Asma’ al-Husna (pemuafakatan al-Asma’ a/-Husna) di sisi al-
Asha‘irah ialah menetapkan nama-nama Allah SWT sebagaimana ditetapkan oleh al-
Qur’an. Konsep ini tidak berbeza daripada konsep ta ‘yin al-Ism al-Jalalah kecuali pada
bahagian kata nama terbitan dan bukan terbitan. Al-Asha‘irah mengkelasifikasikan
‘Allah’ sebagai kata nama khas yang bukan terbitan manakala al-Asma’ a/-Husna
sebagai kata nama terbitan. Meskipun terbitan, al-Asma’ a/-Husna ditetapkan juga oleh
wahyu. Justeru itu, ia tidak boleh ditakwilkan — sepertimana dilakukan oleh al-Kulayni
dan al-Mu‘tazilah. Penegahan takwilan ini berasaskan dua perkara; pertama, al-Asma
al-Husna bukan keterangan al-mutashabihat yang memerlukan makna takwil; kedua,
mafhum sifat pada al-Asma’ a/-Husna memberi maksud jelas mengagung dan
memuliakan Allah SWT, sebarang takwilan hanya mengubah maksud-maksud tersebut.

Mengelak daripada mentakwil al-Asma’ al-Husha, ilmuwan al-Asha‘irah
menetapkannya sebagai nama-nama yang hanya mendapat keizinan Syarak
mengitlakkannya. Ini bermakna, nama-nama Allah SWT yang tidak mendapat keizinan
tersebut, ia tidak boleh dihimpunkan sebagai al-Asma’ a/-Husna. Contohnya seperti al-
makir (perancang muslihat), al-mustahzi’ (memperdaya), al-munzil (yang turun), al-
munshi’ (membangun), al-harith (pekebun), al-zari‘ (penanam) atau al-rami (pelontar).
Syarak — sama ada al-Qur’an, al-Sunnah, al-ijma‘ ataupun al-giyas — melarang nama-

nama ini diitlakkan sebagai al-Asma’ al/-Husna. Asasnya, nama-nama ini tidak

19 Ipid.,189-198.
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memperlihatkan kebaikan yang boleh menepati kriteria ‘al-husna’ (murni). Nama-nama

ini sifar takzim dan sifar adab. *?° Al-Taftazani menjelaskannya:

e 38 Gl ey b V] 05SG Y Al ) el O JYaY1 Ly
el 2 U0 L el e Oy el O3 lial

Terjemahan: Adapun pendalilan sesungguhnya nama Allah
Yang Maha Tinggi tidak terjadi melainkan baik sahaja, [terletak]
pada kebaikan itu dikira pada sifat tanpa zat, sesungguhnya
nama khas (‘Allah’) wujudnya diketahui baik [sediakala]
padanya.'?*

Dengan keizinan syarak ini jugalah menjawab persoalan mengapa al-Asha‘irah

menetapkan bilangan tertentu bagi al-Asma’ al-Husna yang dipandang rendah — oleh al-

Mu‘tazilah — bertentangan dengan manhaj ‘sifat’ mereka (al-Asha‘irah).*?? Jelasnya di

sisi al-Asha‘irah, meskipun mereka menetapkan al-Asma’ a/-Husna dengan bilangan

tertentu, bilangan tersebut tidak menafikan keluasan sifat Allah SWT. Bilangan itu

hanya menyepakati petunjuk wahyu sama ada berpandukan nama-nama Allah SWT

yang disebutkan dalam al-Qur’an dan hadis atau berpandukan ijtihad ulama’.

Oleh sebab itu, ilmuwan al-Asha‘irah berbeza pendapat menentukan bilangan al-

Asma’ al-Husha. Masyhur dikalangan mereka ialah sembilan puluh sembilan nama,

bersandarkan hadis riwayat al-Bukhari:

&”\ijd& JGW}W&\&A&\ J).wj QTSJ.;JA L}Tu}
k) ot bl e dusly V) w50

Terjemahan: Daripada Abu Hurayrah RA sesungguhnya
Rasulullah SAW bersabda: Bagi Allah sembilan pulun sembilan
nama [yakni hampir] seratus kecuali satu, sesiapa yang
mengiranya (menghafaznya) [akan] masuk syurga.'?

120
121
122
123

Al-Taftazani, Sharh al-Magasid, 3: 258.
Ibid., 259.
Ibid., 188.
Hadis 7392, al-‘Asqalani, Fath, 13: 419.
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Ada di antara ilmuwan al-Asha‘irah yang menentukan bilangan al-Asma’ al-
Husna lebih daripada sembilan puluh sembilan nama. Mereka menambah nama-nama
lain ke atas yang sedia ada di dalam al-Qur’an dan hadis. Imam al-Ghazali menambah
nama yang merujuk sifat tambahan (sifat al-za’idah) seperti al-Bagi (Maha Kekal).'*
Manakala al-Bagilani menambah makna nama seperti makna al-ma‘bud (yang
disembah).*®

Penambahan yang dilakukan oleh tokoh-tokoh ini tidak menyalahi keizinan syarak
kerana penambahan tersebut termasuk di dalam bahagian yang tidak dinyatakan izin dan
tidak pula ditegah oleh syarak. Malah penambahan tersebut juga tidak mengingkari
hadis di atas kerana hadis itu bersifat hasr (rangkuman bilangan) dan bukan
memuktamadkan jumlah sembilan puluh sembilan. Selain itu juga, hadis al-Asma’ al-
Husna dengan bilangan sembilan puluh sembilan nama diperselisinkan oleh ilmuwan
hadis (al-muhadhithin) tentang sanadnya. Menurut Ibn Hajar al-‘Asqalani, hadis ini
tidak mencapai sahih tetapi hampir kepadanya.*?®

Hasilnya, al-Asma’ al-Husna adalan nama-nama Allah SWT yang bersifat tawqifi
(dimuafakati). Takwilan dengan tujuan mengubah mafhum sifat pada al-Asma’ al-
Husna adalah menyalahi petunjuk syarak. Inilah yang dilakukan oleh al-Kulayni dan al-
Mu‘tazilah yang mana boleh disimpulkan:

1.  Takwilan al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah terhadap al-Asma’ a/-Husna adalah untuk
menafikan sifat berkait dengan Allah SWT. Ini kerana sifat-sifat yang terdapat
pada al-Asma’ a/-Husna kebayakannya adalah sifat perbuatan Allah SWT yang
mana pada anggapan mereka mustahil berkait secara hakiki dengan zat Allah

SWT. Lebih daripada itu, takwilan mereka adalah untuk menafikan kegadiman al-

124 Muhammad bin Muhammad al-Ghazali, al-Iqtisad fi al-/ ‘7igad, ed. Mustafa ‘Abd al-

Jawwad ‘Imran (Kaherah: Dar al-Basa’ir, 2009), 411. Lihat juga dalam Muhammad
bin Muhammad al-Ghazali, Ihya’ ‘ulum al-Din, ed. ‘Abd al-Rahim al-Husayn al-
‘Iraqi (Kaherah: al-Maktabah al-Tawfigiyyah, t.t.), 1: 166-169.

125 Al-Taftazani, Sharh, 3: 258.

126 Hadis 6410, Ibid., 11: 233-235.
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Asma’ al-Husna dengan alasan ia baharu dinyatakan oleh wahyu. Dalam hal ini,
pemikiran al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah menyerupai pemikiran al-Jahmiyyah'?’
yang berpegang dengan idealisme nama-nama Allah SWT adalah makhluk.
Menjawab pegangan al-Jahmiyyah tersebut, Nu‘aym bin Hammad*?® mengatakan:

(98B oS5y ) (o SU3y) 1By (oY) ) ol ) 1B 1 O
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Terjemahan: Sesungguhnya Allah berfirman: ((Bertasbihlah

[dengan] nama Tuhan mu Yang Maha Tinggi)). FirmanNya

[lagi]: ((Demikian itulah bagi kalian Allah [sebagai] Tuhan

kalian maka sembahlah Dia)). Dia telah memberitahu bahawa

Dialah yang disembah, membuktikan firmanNya tentang

namaNya sebagaimana Dia membuktikan tentang diriNya,

[justeru] sesiapa yang beriktikad bahawa nama Allah adalah

makhluk sesungguhnya dia telah beriktikad bahawa Allah telah

memerintahkan nabiNya bertasbih kepada makhluk.'?®
Takwilan al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah dengan menerapkan ciri pengenalan ke
atas lafaz ‘Allah’ menjadi teras pengesampingan fungsi al-Asma’ a/-Husna
sebagai medium makrifah Allah SWT. Pada tahap ini, al-Asma’ a/-Husna hanya
memperkenalkan makna ‘Allah’ iaitu ‘tuhan yang disembah’ atau ‘yang
menguasai sesuatu dengan terperinci’ dan bukannya Allah SWT.

Apa yang dapat dikesan, pengenalan ini bertujuan menafikan makrifah
Allah SWT dari segenap sudut walaupun makrifah nama khasNya. Hasilnya —
mengikut pemahaman al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah — Allah’ itu bukanlah hakikat

nama Allah SWT bahkan namaNya yang sebenar mustahil diketahui. Begitu juga

dengan al-Asma’ al-Husna, ia hanyalah pengenalan lafaz ‘Allah’ dan bukan sifat

27 pengikut Jaham bin Safwan. Beliau disifatkan al-Shasrastani sebagai berfahaman al-

Jabbariyyah tulen. Muncul fahaman Jaham di Tirmiz dan beliau telah dibunuh oleh
Salim bin Ahwaz al-Mazni pada akhir pemerintahan Bani Umayyah. Lihat lebih
lanjut dalam al-Shahrastani, al-Milal, 56.

Beliau ialah Nu‘aym bin Mu‘awiyah bin al-Harith Ibn Hummam bin Salamah bin
Malik al-Khaza‘i. Salah seorang guru Imam al-Bukhari.

129 Al-“Asqalani, Fath, 13: 419.
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hakiki bagi Allah SWT. Oleh itu, mereka mengisbatkan makrifah Allah SWT
secara aksiom.
Bagaimanakah pengisbatan makrifah aksiom tersebut dan kesannya terhadap

perkara-perkara yang sabit, dibahaskan dalam tajuk berikut.

443  Makrifah Al-lktisabi
Demi mengimbangi suruhan dan pemustahilan makrifah Allah SWT, al-Kulayni telah
mengemukakan konsep makrifah aksiomatik. Konsep ini menjadikan makrifah Allah
SWT hanyalah semata-mata perakuan. la adalah makna iman yang sebenar-benarnya.**°
Konsep makrifah akisomatik al-Kulayni sama dengan konsep makrifah daruri al-
Mu‘tazilah, ini berpandukan dua perkara:
Pertama: Al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah menetapkan bahawa makrifah Allah SWT
berlaku dalam lingkungan hati tanpa sebarang upaya menggambarkan makrifah
tersebut.
Kedua: Mereka berdua menetapkan bahawa usaha memakrifah iaitu yang melibatkan
cerapan inderawi secara pasti (al-idrak al-ihsasi al-daruri) atau perolehan ilmu secara
usaha (al-‘ilm al-‘agli al-iktisabi) adalah usaha makrifah yang berkait dengan
pengetahuan yang hanya boleh diinderawi. Berbeza dengan makrifah Allah SWT, ia
tidak boleh diinderawi. Hal ini telah dijelaskan di bawah tajuk Daruri Makrifah.**
Tujuan al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah melalui konsep makrifah mereka ialah,
menyelamatkan makrifah Allah SWT daripada cerapan inderia manusia, yang mana
pada anggapan al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah, cerapan inderialah punca wujudnya tuhan
rekaan seperti dewa-dewa agama Hindu dan Majusi.”** Tujuan ini amatlah terpuji

namun disebalik pengisbatan makrifah akisomatik dan makrifah daruri, pengambilan

makrifah Allah SWT tersasar daripada al-nazr yang dianjurkan oleh wahyu.

10 Lihat kajian pada halaman 108-114.
131 Ibid., 199-2009.
B2 bid., 112.
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Al-nazr yang dimaksudkan ialah tilikan terhadap segala aspek ketuhanan Allah
SWT yang menghasilkan ilmu pengetahuan. Di sisi Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah, al-
nazr merupakan paksi kepada IImu Tauhid, atau dengan nama lainnya limu Kalam. Apa
yang jelas, apabila al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah mengisbatkan makrifah aksiomatik dan
daruri, mereka telah membatalkan al-nazr.

Al-nazr telah disebutkan dahulu di bawah tajuk Mengiktiraf Akal.*** Walau
bagaimanapun, perbahasan al-nazr di sana dalam lingkungan pembuktiaan daya akal
memakrifah Allah SWT, iaitu menjawab pembatalan al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah
terhadap potensi inderia memakrifah Allah SWT. Perbahasan al-nazr tersebut lebih
kepada menyerlahkan potensi akal manakala perbahasan al-nazr di sini pula lebih
kepada menjelaskan metodologi makrifah Allah SWT. Kedua-dua perbahasan
mempunyai relevensi yang nyata — saling melengkapi — tetapi subjek yang dibahaskan
oleh kedua-duanya bukanlah subjek yang sama.

Pada pengamatan ilmuwan al-Asha‘irah, hubungan al-nazr dan makrifah Allah
SWT merupakan hubungan sintesis. la bermaksud, makrifah Allah SWT telah sediakala
dipertotonkan oleh Allah SWT sama ada melalui jalan wahyu ataupun melalui jalan
akal."** Melalui jalan wahyu, makrifah Allah SWT terdapat pada ayat-ayat al-Qur’an.
Manakala melalui jalan akal pula, makrifah Allah SWT terdapat pada ciptaan-
ciptaanNya, semuanya disintetiskan oleh tilikan akal. Jika ditinggalkan tilikan ini,
tidakkah segala yang dipertontonkan menjadi sia-sia? Inilah yang difahami daripada

satu bait matan dalam kitab Jawharah al-Tawhid:

W e 5 4] el (3l e 573

Terjemahan: Setiap orang yang bertaklid pada tauhid # imannya
tidak sunyi daripada ragu-ragu.**

B3 Ipid., 285-294.

134 Inilah juga yang difahami daripada kenyataan al-Ghazali bahawa mengenal Allah
SWT telah menjadi fitrah manusiawi sama ada manusia melihat kepada bukti-bukti
ataupun tidak. Lihat lebih lanjut dalam al-Ghazali, Ihya, 1: 162.

135 Al-Bayjuri, Hashiyah, 76.
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Taklid sebagaimana di atas adalah taklid yang dicela. la adalah taklid pada
beriktikad dengan berpandukan dalil iktikad orang lain, tanpa menilik dengan akal atau
mempelajari dalil tersebut sendiri. Sebaliknya, apabila menilik dengan akal dalil
tersebut atau mempelajarinya, iman seseorang yang mukalaf itu kejap dan yakin, dia
tidak lagi dikatakan al-mugallid (orang yang bertaklid) tetapi seorang al- ‘arif (orang
yang tahu), yang terjamin imannya daripada keraguan.*® Untuk menghasilkan iman
sebegini, al-Asha‘irah menetapkan bahawa makrifah Allah SWT mesti diambil secara
usaha (al-iktisab).

Makrifah Allah SWT secara al-iktisabi telah kemukakan oleh al-Jurjani bagi
menolak konsep makrifah daruri yang dikemukakan oleh Abu al-Husayn al-Basri al-
mu ‘tazili."*" Dimaksudkan dengan ma‘rifah al-iktisabi ialah makrifah Allah SWT
melalui kaedah-kaedah akliah yang bersistematik seperti penganalisisan, perbandingan,
tapisan, rumusan dan penetapan.

Secara lebih terperinci, ma ‘rifah al-iktisabi ialah kaedah memakrifah Allah SWT
melalui analisis terhadap dalil-dalil nakli dan akli, membandingkan dalil-dalil tersebut
yang manakah paling sabit dan paling dominan (athbat wa aqwa), menapis serta
menghurai dalil-dalil tersebut, merumus dan menetapkan olahan serta huraian yang
paling terperinci dan paling hampir kepada kebenaran (adbat wa aqrab ila al-haq)
berpandukan dalil-dalil tersebut. Di sisi al-Asha‘irah, kebenaran yang dihampiri itu
ialah ilmu yang diyakini (al- im al-yaqini).

Mengapa dikatakan al-‘ilm al-yaqin dihampiri oleh ma‘rifah al-iktisabi walhal
makrifah ini hanyalah kaedah-kaedah akliah yang bebas daripada instruksi wahyu?,
tidakkah ini terpesong daripada kenyataan ‘wahyu lebih utama daripada akal’?
Jawapannya kembali kepada takrif al-‘ilm al-yagin itu sendiri, apakah ia memadai

sekadar membenarkan wahyu atau bagaimana? Apa yang pasti, jika sekadar

B35 pid.
137 Al-Jurjani, Sharh, 8: 170-171.
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membenarkan wahyu, maka ‘al-yaqin’ tidak memberi sebarang nilai melainkan
menerima (al-magbul) atau mengetahui (al-‘ilm) sahaja, yang boleh dilakukan oleh
semua orang, sama ada orang yang benar-benar memakrifah Allah SWT atau orang
yang tidak sedemikian. Justeru itu, al- ‘ilm al-yagin melangkaui daripada membenarkan
wahyu sahaja.

Menurut Dr. Taha — al-‘ilm al-yaqin tidak semata-mata terletak pada al-tasdiq
(pembenaran) Rasulullah SAW di atas apa yang Baginda bawa daripada Allah SWT.
Bukan juga terletak pada menyetujui para ilmuwan atau para nabi terdahulu, tetapi
terletak pada ketenangan jiwa. Al-tasdiq dengan membawa erti iman™® tidak
mempunyai sebarang nilai melainkan setelah akal menghadam segala maklumat
berkaitan dengan iman dan membenarkannya secara rela, kemudian berpegang erat
dengannya. Pada saat ini, tiada sebarang syak dapat menerobos ke dalam al-tasdiq itu
meskipun dilontar oleh pembawa syak.'*°

Perlu diambil perhatian di sini, meskipun akal menjadi pusat ma ‘rifah al-iktisabi
tetapi akal bukan penghasil makrifah tersebut. Bahkan akal hanya menerima dan
menghadam segala yang ditunjukkan oleh wahyu tentang makrifah itu. Inilah yang
disimpulkan daripada tasawur al- ‘ilm al-yagini oleh al-Ghazali. Beliau berkata:

ann o Y BLESS) palall 4 LSy U1 ga i) a0 (L gkl
Ji el il (L aes Yy erglly Ll OSG) lE Ys oy
Skl ad J wlae (il Glhe 055 OF aw sl e 0L
o s Sy Bl el La3 bl s or — Se — e
Y B L JB e m e ST el OF e 3] B S
can U5 dalay (gl (ULl Laadl sl (ST o oy ST o)

1% Al-iman dari segi syarak ialah membenarkan Rasulullah SAW dengan apa yang

dibawa oleh Baginda daripada Tuhan. Membenarkan ini wajib mencapai kepatuhan,
akur dan taat dengan perintah Allah SWT. Lihat takrif iman ini dalam Muhammad
Rabi‘ Muhammad Jawhari, ‘Agidatuna. (cet. ke-10, Kaherah: t.p., 2005), 37.

139 Taha, al-Janib, 79.
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Terjemahan: Maka jelas pada saya bahawasanya ilmu yang
diyakini itu ialah: [ilmu] yang membongkar apa yang maklum,
dengan pembongkaran yang mengikis segala keraguan, yang
tidak berkemungkinan berkepil dengan kesalahan serta agakan,
yang tidak berdaya bagi hati [berakal] menentukan demikian
[iaitu membongkarkan apa yang maklum], bahkan sejahtera
daripada kesalahan, [inilah] sepatutnya digandingkan dengan
yakin, gandingan padu [yang mana] jikalau dicabar dengan
[tujuan] menzahirkan kebatilan [ilmu yakin ini] — contohnya —
[mendatangkan situasi] orang mengubah batu menjadi emas atau
tongkat menjadi ular, tidak memberi kesan syak mahupun
membuatkan ingkar [sedikit pun], sesungguhnya saya ketika
mengetahui: bahawa sepuluh: lebih banyak daripada tiga
meskipun ada orang yang mengatakan kepada saya: tidak,
bahkan tiga lebih banyak, dengan dalil saya berupaya
menukarkan tongkat ini menjadi ular, lalu ia bertukar, dan saya
(al-Ghazali) menyaksikannya kejadian itu, [namun] tidak
berlaku syak — dengan sebabnya (pertukaran) — pada
pengetahuan saya — dan tidak terhasil pada saya melainkan
[hanyalah] rasa takjub terhadap kaedah keupayaannya di atas
perkara tersebut.*°

Meskipun bersifat akliah, kaedah-kaedah ma ‘rifah al-iktisabi bukanlah hasil
hipotesis yang mana gagasannya tidak sabit dan tidak diperinci. la telah sabit dan
diperinci sehinggakan sistematisnya kaedah-kaedah ma ‘rifah al-iktisabi diperakui.
Perakuan tersebut dicapai melalui syarat-syarat tertentu:

Pertama: Individu yang mengaplikasikan kaedah-kaedah ma ‘rifah al-iktisabi perlu arif
dengan mafhum lafaz yang menerangkan sifat-sifat Allah SWT seperti sani‘an
(pencipta), gadiman (gadim), al-‘ilm (mengetahui), al-qudrah (berkuasa) dan lain-lain.
Kearifan terhadap mafhum lafaz-lafaz ini merupakan syarat utama mewajibkan

makrifah Allah SWT dibolehaplikasikan oleh seorang yang mukalaf.

10 Muhammad bin Muhammad Al-Ghazali, al-Mungidh min al-dalal, ed. ‘Abd al-
Halim Mahmud (cet. ke-6, t.tp: Dar al-Nasr li al-taba‘ah, 1978), 76. Lihat juga
takrifan al-Razi terhadap al-‘ilm al-yagin dalam Muhammad bin ‘Umar al-Razi,
Ma ‘alim usul al-Din, ed. Taha ‘Abd al-Ra’uf Sa‘ad (Kaherah: al-Maktabah al-
Azhariyyabh li al-Turath, 2004), 21.
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Kedua: Kaedah-kaedah ma ‘rifah al-iktisabi perlu disepakati oleh ijmak ulama’, yang
mustahil ke atas mereka pendustaan. Sama ada bagi menghasilkan dalil terperinci (al-
adillah al-tafsiliyyah) atau dalil secara pukal (al-adillah al-ijmaliyyah), olahan dan
huraian yang sepakat daripada ulama’-ulama’ ini, penentu dalil-dalil tersebut menjadi
hujah yang mengeluarkan seseorang al-muqgallid kepada seorang al-‘arif. Justeru,
ma ‘rifah al-iktisabi bukan bersifat infirad (individual) yang membenarkan sesiapa
sahaja memakrifah Allah SWT mengikut caranya sendiri, dengan olahan dan huraian
tersendiri yang menyalahi ijmak ulama’.

Ketiga: Kaedah-kaedah ma‘rifah al-iktisabi perlu dipelajari kerana al-nazr yang
terkandung di dalam makrifah tersebut tidak terhasil melainkan setelah mengkaji dan
meneliti. Dalam pemahaman al-Asha‘irah, mempelajari kaedah-kaedah ma ‘rifah al-
iktisabi adalah wajib untuk mencapai tahap nazar al-basirah (penilikan mata hati). la
merupakan tahap keupayaan hati melihat hakikat sesuatu, ia adalah al-‘aqgilah al-
nazariyyah (akal penilikan) di sisi al-Hukama’.**

Namun, apabila diperhatikan kepada syarat-syarat di atas, untuk mengatakan
ma ‘rifah al-iktisab sebagai semata-mata akliah, ia adalah tidak tepat. Ini kerana, syarat-
syarat tersebut mesti menepati kehendak wahyu dalam suruhannya memakrifah Allah
SWT. Ini terdapat pada ayat-ayat al-Qur’an, antaranya surah al-An ‘am (6: 80):

AP XI* O=>E ONE 70 RHAG=eO

*)ORGEXKO®T ¢z  oXeoJ] 6 HORENR
QR EH

Terjemahan: (Sesungguhnya) pengetahuan Tuhanku meliputi
tiap-tiap sesuatu, tidakkah kamu mahu (insaf) mengambil
pelajaran?**

Antaranya surah Hud (11: 51):

141 Al-Taftazani, Sharh al-Magasid, 3: 116-118.
142 Basmeih, Tafsir, 309.
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Terjemahan: Upahku hanyalah dari Allah yang menciptakan
daku; maka mengapa kamu tidak mahu menggunakan akal
(untuk mengetahui kebenaran)?*+:

Antaranya surah al-Mu ’minun (23: 80):

RN 6 BN 1G] BN LA Lo S 0> 60
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Terjemahan: Dan Dialah yang menghidupkan dan mematikan;
dan Dialah yang menentukan pertukaran malam dan siang.
Maka tidakkah kamu mahu berfikir?***

Antaranya surah al-Nahl (16: 17):

o ARG  €EHIECOO ITEO«00
>NORG-EXO+ e  +XeoOL CEHIENOC
&D PP

Terjemahan: Kalau sudah demikian, adakah Allah yang
menciptakan semuanya itu sama seperti makhluk-makhluk yang
tidak menciptakan sesuatu? Maka patutkah kamu lalai sehingga
kamu tidak mahu beringat serta memikirkannya?*°

Antaranya surah al-Sajdah (32: 4):

¢ -mERS O AA Lo S + 63
OV IOFT Do 90 0200000 WwWa 3

NOXkIGR ON*x & HNOECYHLOCLO¢< o 6260
OE=-¢K EOO¢ IR F O Hra *QOL]
TTOXE 272Bvw® o 48 B LOISADMwa i
o0 HNheZHeO IRE OO II¢O
O)OROA T XIO®T ¢ e Xl =0, HAX A

B

Terjemahan: Allah Tuhan yang menciptakan langit dan bumi
serta segala yang ada di antara keduanya dalam enam masa,
kemudian Dia bersemayam di atas Arasy; kamu tidak akan
beroleh sebarang penolong dan pemberi syafaat selain dari

143
144
145

Ibid., 518.
Ibid., 879.
Ibid., 633.
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Allah; oleh itu tidakkah kamu mahu insaf dan mengambil iktibar
(untuk mencapai keredhaan Allah?).14®

Antaranya surah al-Jathiyah (45: 23):

KO+ + 8o 3 CIT Y 8620674000
€Or7e0rnL DE€EORE D1 RO
ARcHNN FOE<4R + L0 3 RLOAS~8DOIe0
D08, <~ AXlwe 5] LN * VAKX OO
FON=¢R  mADAEYEO OQORNE-H+LeO
THR@¢o COe0Te4xN OZARNO B¢ <=
* Forde NOrDEBE DIINE 0.00NOI&L SO

CYOH:S ¢)ORO A DK@+ 4 X+

Terjemahan: Dengan yang demikian, bagaimana fikiranmu
(wahai Muhammad) terhadap orangyang menjadikan hawa
nafsunya: tuhan yang dipatuhinya, dan ia pula disesatkan oleh
Allah kerana diketahuiNya (bahawa ia tetap kufur ingkar), dan
dimeteraikan pula atas pendengarannya dan hatinya, serta
diadakan lapisan penutup atas penglihatannya? Maka siapakah
lagi yang dapat memberi hidayah petunjuk kepadanya sesudah
Allah (menjadikan dia berkeadaan demikian)? Oleh itu,
mengapa kamu (wahai orang-orang yang ingkar) tidak mahu
beringat dan insaf?**’

Tiada perbezaan dari segi makna penggunaan ‘tatadhakkarun’ (kamu menginsafi),
‘ta‘gilun’ (kamu memikir) dan ‘tadhakkarun’ (kamu beringat) daripada ayat-ayat suci di
atas. Semuanya merujuk kepada penilikan dan pengamatan akal.

Tiada kesamaran ayat-ayat suci al-Qur’an yang dibawakan merujuk tiga syarat
ma ‘rifah al-iktisabi. Sifat-sifat Allah SWT yang diterangkan disudahi dengan seruan
penilikan akal. la bersamaan dengan syarat pertama ma ‘rifah al-iktisabi; arif dengan
mafhum lafaz sifat-sifat Allah SWT. Kemudian lafaz khitab (yang ditujukan) dalam

bentuk jamak: “tatadhakkarun”, “ta‘gilun” dan “tadhakkarun”, sama dengan syarat

kedua; kaedah-kaedah ma ‘rifah al-iktisabi perlu disepakati oleh ijmak. Dan terakhir,

146 pid., 1086-1087.
17 Ibid., 1337.
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mafhum daripada rangkaian kata (siyaq al-kalam) ayat-ayat al-Qur’an tersebut sama
dengan syarat ketiga; kaedah-kaedah ma ‘rifah al-iktisabi perlu dipelajari.**®

Dengan ini boleh disimpulkan bahawa ma ‘rifah al-iktisabi mengimbangi di antara
nakli dan akli. Atau secara terperincinya, pada bahagian mengisbatkan al- ‘ilm al-yaqin
di dalam hati yang berakal, ma‘rifah al-iktisabi menggunakan tilikan akal secara
sepenuhnya, manakala pada bahagian mengisbatkan kaedah-kaedah tilikan akal itu pula,
ma ‘rifah al-iktisabi berpandukan sepenuhnya kepada nakli. Namun, persoalan yang
boleh ditanyakan di sini ialah, apakah yang dimakrifah oleh ma‘rifah al-iktisabi —
apakah hakikat Allah SWT atau selainnya?

Al-Asha‘irah melihat hakikat Allah SWT melalui sifat-sifatNya sebagaimana
hakikat tersebut dinyatakan di dalam wahyu, tanpa mengurangi dan tanpa melampaui.
Justeru, ma ‘rifah al-iktisabi memakrifahi hakikat Allah SWT dan bukan selainnya. Jika
ditanya lagi bagaimana?, jawapannya; sifat-sifat Allah SWT telah sabit di dalam wahyu
dan penyabitannya bukan sebagai majaz atau al-i tibarat bahkan sebagai hakikat sifat-
sifat Allah SWT. Meskipun tasawurnya menyerupai sifat makhluk seperti al-sam*
(mendengar), al-basr (melihat), al-hayah (hidup) dan lain-lain, tetapi ia tidak sama pada
makna dan hakikatnya."*® Kuncinya berpandukan firman Allah SWT, surah al-Shura
(42: 11):
0> ¢0 B X7COX* DYONHr$N,OXIG “a@@
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Terjemahan: Tiada sesuatu pun yang sebanding dengan (zatNya,
sifat-sifatNya, dan pentadbiran)Nya, dan Dialah Yang Maha
Mendengar, lagi Maha Melihat.™°

Lebih daripada itu, al-Asha‘irah melihat bahawa al-Qur’an yang menyatakan

tentang sifat-sifat Allah SWT adalah kalamNya. Maka tidak memerlukan sifat-sifat ini

18 Lihat syarat-syarat kaedah ma ‘rifah al-iktisabi dalam kajian pada halaman 317-318.

149 Al-Razi, Asas, 220.
150 Basmeih, Tafsir, 1285.
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difahami sebagai majaz atau al-i ‘tibarat kerana sumber penceritaan sifat-sifat tersebut
telah gadim lagi azali. Hasilnya, sifat-sifat itu juga gadim lagi azali, sesuai dengan
hakikat Allah SWT. Akan tetapi, hal ini bersalahan dengan apa yang dikemukakan oleh
al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah. Mereka menafikan al-Qur’an sebagai kalam Allah SWT,
oleh sebab itu, mereka tidak dapat mengisbatkan sebarang makrifah ke atas Allah SWT,
apatah lagi memakrifah hakikatNya, ini amat jelas daripada konsep makrifah aksiomatik
dan daruri yang mereka kemukakan. Apa yang boleh disimpulkan ke atas konsep
makrifah mereka ialah:

1.  Walaupun Al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah mengatakan makrifah yang mereka
kemukakan — aksiomatik dan daruri — memelihara kesucian Allah SWT daripada
waham serta khayalan, hakikatnya makrifah tersebut tersasar daripada seruan
wahyu. Di dalam al-Qur’an dan al-Sunnah, makrifah Allah SWT dipertaut erat
dengan al-nazr bahkan ia adalah satu-satunya kaedah hakiki memakrifah Allah
SWT. Hal ini tidak diragui kerana al-nazr yang sahih sahaja dapat menghasilkan
al-ilm al-yagin yang menjadi motif utama makrifah Allah SWT.

2. Pengisbatan makrifah aksiomatik mahupun daruri — sebagaimana didakwa oleh al-
Kulayni dan al-Mu‘tazilah — adalah menafikan makrifah Allah SWT melalui jalan
cerapan atau perolehan inderia. Pada mereka, jalan ini hanyalah mengagak dan
menyangka, ia tidak lebih daripada mengkhayalkan Allah SWT. Hakikatnya,
mereka keliru membezakan di antara konsep al-badihi (aksiom) atau al-daruri
(daruri/ pasti) dengan al-iktisabi (perolehan). Dakwaan aksiom atau daruri dalam
memakrifah Allah SWT terbatal oleh fakta berikut:

a.  Ketika mana al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah membahagikan sifat Allah SWT
kepada zat dan perbuatan, mereka telah mengaplikasikan analisis (al-tahlil)
perbandingan (al-mugaranah) dan pembahagian (al-tagsimat), daripada

metode-metode akliah.

322



Begitu juga ketika mana mereka mengisbatkan perbezaan zat Allah SWT
dengan makhluk. Jika al-Kulayni mendakwa metode-metode akliah telah
dianjurkan oleh para imam, bermakna pada peringkat mereka lagi makrifah
Allah SWT telah mengalami proses akliah, ini dengan sendiri menafikan
aksiomatik pada peringkat usul lagi.

Jelasnya, makrifah aksiomatik hanyalah dakwaan yang menyalahi tindakan.
Tidakkah dalam menafikan hal, makna Arasy dan kebolehinderawian akal,
begitu juga dalam mentakwilkan ‘Allah’ dan al-Asma’ al-Husna, telah
melibatkan kaedah-kaedah seperti mengesan (al-tatabba‘), mengkaji (al-
tasaffah) dan mengidentifikasi (al-ta‘arruf) daripada metode-metode
induktif (al-istigra’)?,"* semua metode ini bersifat akliah. Buktinya, semua
yang dinafikan dan ditakwilkan tersebut telah isbat secara jelas dalam
wahyu. Maka mustahil metode yang menghasilkan penafian turut berasal
daripada wahyu. Metode-metode ini merupakan tunjang llmu Logik yang
berfungsi menderivasikan kebenaran bagi mencapai suatu kesimpulan yang
benar. Menurut Mohd Fauzi Hamat, metode-metode ini adalah sebuah seni
silogisme yang dikenali sebagai al-burhan — sebagaimana beliau ekstrakkan

daripada pemikiran mantik al-Ghazali.™

Pengisbatan makrifah aksiomatik mahupun daruri dikesan dengan tujuan utama

menafikan segala bentuk makrifah hakikat Allah SWT. Ini disebabkan oleh

kesukaran al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah mengisbatkan hakikat Allah SWT.

Puncanya daripada pengingkaran mereka terhadap al-Qur’an sebagai kalam Allah

SWT. Bagi mereka, al-Qur’an baharu, begitu juga kandungannya. Oleh kerana

151

152

Muhammad al-Anwar Hamid ‘Isa, nazarat fi al-Mantiq al-Hadith wa manahij al-
bahth (t.tp. tp., t.t.), 33.

Mohd Fauzi Hamat, “Metod Pendalilan Al-Burhan Dalam Pemikiran Logik dan
Kepentingannya Dalam Pembangunan Ummah Berfikiran Kritis”, dalam Pemikiran
Islam dan Cabaran Semasa, ed. Mohd Fauzi Hamat, Mohd Fakhrudin Abd. Mukti,
Che Zarrina Sa’ari (Kuala Lumpur: Jabatan Akidah dan Pemikiran Islam, Akademi
Pengajian Islam, Universiti Malaya, 2006), 54-55.
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baharu, keterangan tentang sifat, nama ‘Allah’ atau al-Asma’ a/-Husna tidak
merujuk hakikat Allan SWT. Maka tidak hairan mengapa al-Kulayni dan al-
Mu‘tazilah menafi dan mentakwilkan segala keterangan tentang Allah SWT
dalam al-Qur’an — dan juga hadis. Kemudian menetapkan konsep-konsep yang
menepati penafian dan takwilan mereka.

4. Meskipun al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah memiliki persamaan dalam menafikan
makrifah hakikat Allah SWT, tetapi mereka saling berbeza dari sudut rujukan. Al-
Kulayni mendakwa rujukannya ialah para imam maksum manakala al-Mu‘tazilah
rujukannya ialah akal. Walau bagaimanapun, dakwaan al-Kulayni tidaklah benar
kerana metodologi penafiannya terhadap makrifah hakikat Allah SWT adalah
metodologi al-Mu‘tazilah.

Seterusnya, kajian akan mengemukakan pula penilaian al-Asha‘irah terhadap

konsep sifat Allah SWT yang dikemukakan oleh al-Kulayni.
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4.5 Penilaian Terhadap Konsep Sifat Allah SWT

Dalam mengisbatkan sifat Allah SWT, al-Kulayni tidak membezakan antara sifat Allah
SWT dengan zatNya. Tujuannya bagi mengelakkan Allah SWT terdedah kepada al-
tashbih dan al-tarkib (susunan) yang menjadi kelaziman pada diri makhluk — sifat
tersusun di atas zat mereka. Tujuan ini membawa al-Kulayni kepada menafikan konsep
sifat tambahan ke atas zat Allah SWT dan konsep pemaknaan sifatNya kerana pada
beliau, konsep-konsep ini menyamakan Allah SWT dengan keadaan-keadaan yang
berlaku ke atas makhluk.*>

Namun bukan semua sifat Allah SWT boleh diisbatkan sebagai zat Allah SWT
kerana terdapat sejumlah sifat Allah SWT berkait dengan makhluk, contohnya seperti
sifat mencipta, memberi rezeki, menghendaki dan lain-lain. Ketidakbolehan mengisbat
ini menyebabkan perlunya kepada pembahagian antara sifat Allah SWT yang berkait
dengan makhluk dan yang berkait dengan zat Allah SWT. Hasilnya, al-Kulayni
membahagikan sifat Allah SWT kepada sifat zat dan perbuatan.

Pembahagian sifat Allah SWT yang dilakukan oleh al-Kulayni mempunyai
persamaan dengan pembahagian sifat Allah SWT yang dilakukan oleh al-Mu‘tazilah.
Bahkan asbab pembahagian tersebut turut mempunyai persamaan. Walau
bagaimanapun, al-Mu‘tazilah mempunyai kelebihan apabila memperincikan manhaj
pembahagian tersebut dengan perincian yang kemas dan menyeluruh berbanding al-

Kulayni, ini telah diterangkan di bawah tajuk Tanzih Sifat.**

13 Lihat kajian pada halaman 115.

1% Ibid., 206-255.
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Tanzih dengan maksud menyucikan, jika dilihat dari perspektif al-Kulayni dan al-
Mu‘tazilah sememangnya konsep tanzih diaplikasikan bagi mengelakkan zat Allah
SWT menyerupai makhluk malah memelihara ketauhidan zatNya. Namun, jika dilihat
dari perspektif wahyu dan rasionaliti, konsep tanzih sifat yang dikemukakan oleh al-
Muc‘tazilah yang dipersetujui al-Kulayni tidak lebih daripada mengingkari apa yang
sabit di dalam wahyu dan apa yang difahami oleh akal yang sihat. Untuk melihat apakah
perkara diingkari tersebut, kajian membahaskan di dalam tiga tajuk berikut: Signifikasi
Sifat Tambahan ke Atas Zat; Baharu Sifat Perbuatan;Konsep Al-Husn wa Al-Qubh

Syarak.

451 Signifikasi Sifat Tambahan Ke Atas Zat
Dalam mengisbatkan sifat zat Allah SWT, al-Kulayni telah menetapkan tiga syarat
justifikasi sifat zat bagi Allah SWT; pertama, sifat zat adalah sifat yang dinyatakan
sendiri oleh Allah SWT; kedua, sifat zat mestilah gadim; dan ketiga, sifat zat bersifat
kekal. Hasil daripada penetapan syarat-syarat ini, sebanyak dua puluh lima sifat zat
Allah SWT vyang diekstrak daripada nas-nas dalam bab al-Tawhid. Walau
bagaimanapun, jumlah ini bukanlah jumlah yang tepat bagi sifat zat Allah SWT bahkan
jumlah yang sebenar lebih banyak dan hanya Allah SWT yang mengetahuinya.*®
Apabila diteliti pada syarat-syarat justifikasi sifat zat Allah SWT yang
dikemukakan oleh al-Kulayni, teras syarat-syarat tersebut berpaksikan satu syarat sahaja
laitu sifat zat Allah SWT mestilah gadim — iaitu syarat kedua daripada tiga syarat-syarat
tersebut. Syarat ini dilihat mengkhususkan syarat pertama iaitu sifat zat adalah sifat
yang disifatkan sendiri oleh Allah SWT. la merupakan syarat umum makrifah Allah
SWT yang mana ia juga merangkumi makrifah sifat zatNya. Kemudian, syarat kedua
dilihat pula melazimi syarat ketiga iaitu sifat zat bersifat kekal. Kelaziman yang

dinyatakan jelas kerana sifat kekal adalah kelaziman gadim. Natijahnya, jika

155 bid., 119-126.
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disyaratkan sifat zat Allah SWT itu gadim sahaja — tanpa syarat pertama dan ketiga —, ia

telah memadai, kerana gadim berupaya menjustifikasi sifat zat bagi Allah SWT.
Kegadiman sifat zat Allah SWT bukanlah cetusan buah fikiran al-Kulayni, ini

kerana al-Mu‘tazilah lebih awal telah memperkatakan tentang kegadiman sifat zat Allah

SWT, malah usulnya kembali kepada kata-kata Wasil bin ‘Ata’:

Terjemahan: Sesiapa yang mengisbatkan makna dan sifat [zat
Allah SWT itu] gadim maka [dia] telah mengisbatkan dua
tuhan.'*®
Signifikasi gadimnya sifat zat Allah SWT di sisi al-Mu‘tazilah amat besar, ia
penentu ketunggalan zat Allah SWT. Inilah sebabnya mengapa mereka menafikan sifat
zat sebagai sifat tambahan ke atas zat Allah SWT kerana pada mereka, mafhum
‘tambahan ke atas zat’ menjadikan sifat zat Allah SWT baharu, terbatas dan mempunyai
bilangan.”’ la hanya mendedahkan Allah SWT kepada al-tarkib, kemudian berjisim
(al-jismiyyah) atau mempunyai sekutu yang terdiri daripada sifat-sifat gadim, yang
bukan zat Allah SWT, pada masa azali.*®
Mengisbatkan kegadiman sifat zat Allah SWT merupakan pengisbatan yang
menepati asas tauhid Allah SWT. Akan tetapi, menafikan konsep sifat tambahan ke atas
zat Allah SWT hanya mengundang al-ta ‘#il yang mengendala kekuasaan dan keagungan
Allah SWT. Bagaimana untuk menerangkan kaitan sifat zat Allah SWT dengan al-
muhdath, contohnya kekuasaan Allah SWT pada masa sinkronik? Apa yang
didengariNya dan dilihatNya pada masa tersebut? Sifat-sifat yang dinyatakan pada

soalan-soalan ini — al-qudrah, al-sam‘dan al-basr - tidak menjadi khilaf di sisi al-

Kulayni dan al-Mu‘tazilah bahawa semuanya adalah sifat zat bagi Allah SWT.

1% Al-Shahrastani, al-Milal, 33.
17 Lihat kajian pada halaman 211-212.
1% <Abd al-‘Aziz, Falsafah, 96.
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Jika mereka menjawab bahawa kaitannya melalui sifat zatNya, nescaya jawapan
tersebut dipertikaikan kerana ia boleh menyebabkan sifat zat Allah SWT menjadi
baharu atau al-muhdath menjadi gadim. Oleh sebab itu, mereka menjawab bahawa
makrifah sifat zat Allah SWT adalah mustahil kecuali secara aksiom dan daruri!
Jawapan dengan usaha berselindung daripada menjelaskan kaitan al-muhdath dengan
sifat zat Allah SWT. Lebih daripada itu, berselindung daripada memperakui
kepentingan konsep sifat tambahan ke atas zat Allah SWT. Berbeza dengan al-
Asha‘irah, mereka memperakui kepentingan konsep tersebut.

Pada al-Asha‘irah, kepentingan konsep sifatan tambahan ke atas zat Allah SWT
bukan sahaja dalam mengaitkan sifat zat Allah SWT dengan al-muhdath bahkan dalam
menzahirkan kesempurnaan penguasaan Allah SWT. Al-Asha‘irah mengenal
kepentingan ini serta konsep sifat tambahan ke atas zat Allah SWT melalui kata-kata
Imam al-Ash‘ari:

Ny o p Yy en A I Y (U il 2l 3l wlaall oday

o Y Yy cga Y
Terjemahan: Sifat-sifat ini [bersifat] azali, berdiri dengan
zatNya Yang Maha Tinggi, tidak dikatakan: ia adalah Dia, dan
tidak pula [dikatakan]: ia adalah selainNya, dan tidak [juga
dikatakan]: bukan Dia, dan tidak [juga dikatakan]; bukan
selainNya.*™

Pernyataan “berdiri dengan zatNya” difahami merujuk kepada konsep sifat
tambahan ke atas zat Allah SWT kerana zat Allah SWT tunggal, maka sifat zat mustahil
menyekutui zat Allah SWT bahkan ia lebih kepada menambahi. Manakala pernyataan
“tidak dikatakan ia adalah Dia” pula difahami merujuk kaitan sifat zat dengan al-
muhdath. Ini kerana, sifat azali apabila tidak dikaitkan dengan zat Allah SWT, ia

bermaksud berkait dengan al-muhdath secara bertempoh atau bertempat. Akhirnya,

19 Al-Shahrastani, al-Milal, 61.
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pernyataan “dan tidak pula dikatakan ia adalah selainNya” difahami merujuk kaitan
sifat zat dengan zat Allah SWT. Perkaitan ini amat jelas bahkan mengukuhkan konsep
sifat tambahan ke atas zat Allah SWT daripada pernyataan “berdiri dengan zatNya”
yang lalu.

Hasilnya, dengan menerima sifat zat sebagai sifat tambahan ke atas zat Allah
SWT, Dia diperakui memiliki penguasaan penuh — iaitu semenjak masa azali
sehinggalah masa baharu — ke atas segala-gala sesuatu walaupun ke atas al-muhdath.
Hal ini menepati firman Allah SWT dalam surah al-Bagarah (2: 29):

08 27E00 H0REHES QN OLA Ao 60D
2D A HDONOEY GV IOTDi S ORX

OELETRO OO IOome I
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Terjemahan: Dialah (Allah) yang menjadikan untuk kamu segala
yang ada di bumi, kemudian Dia istiwa ke arah langit, lalu
dijadikannya tujuh langit dengan sempurna; dan Dia Maha
Mengetahui akan tiap-tiap sesuatu.'®°

Begitu juga menepati firman Allah SWT dalam surah al-Isra’ (17: 30):

20007260 AE*<-e0 O RO
VAL 44000 RO W  +AMuoRNUNO W S
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Terjemahan: Sesungguhnya Tuhanmulah yang meluaskan rezeki
bagi sesiapa yang dikehendakiNya (menurut undang-undang
peraturanNya), dan Dia juga yang menyempitkannya (menurut
yang demikian). Sesungguhnya Dia Maha Mendalam
pengetahuanNya, lagi Maha Melihat akan hamba-hambaNya.*®

160 Basmeih, Tafsir, 16.
61 bid., 683.
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Penguasaan Allah SWT ini tidak mengubah zatNya menjadi baharu atau
mengubah al-muhdath menjadi gadim kerana al-muhdath hanya berkait dengan sifat zat
Allah SWT dan bukan zatNya sendiri.'®* Jika demikian, apakah sifat zat yang berubah?

Menjawab soalan ini, harus terlebih dahulu memahami dua perkara penting;
pertama, penetapan azali pada sifat zat Allah SWT memustahilkan sifat tersebut
berubah daripada azali kepada baharu; kedua, sifat zat Allah SWT mempunyai dwi
kaitan — zat Allah SWT dan al-muhdath.

Memahami bahawa sifat zat Allah SWT mustahil berubah dan ia mempunyai dwi
kaitan, maka yang mempunyai hubungan langsung dengan zat Allah SWT ataupun
dengan al-muhdath ialah kaitan dan bukannya sifat zat. Di sisi al-Asha‘irah, kaitan ini
bersifat perantara (al-wasiliyyah) dan dikenali sebagai al-ta ‘allug.

Al-ta‘alluq yang dilengkapi dengan dua fungsi; suluhi (penyesuaian) dan tanjizi
(pelaksanaan) menyelaras hubungan sifat zat dengan zat Allah SWT dan hubungan sifat
zat Allah SWT dengan al-muhdath. Sebagai contoh, sifat kudrat Allah SWT pada masa
azali, ia dikaitkan dengan zat Allah SWT secara suluhi gadim (penyesuaian pada
gadim). Pada masa baharu pula, sifat kudrat dikaitkan dengan al-muhdath secara tanjizi
hadith (pelaksanaan baharu) dengan tanpa menjejaskan kaitan sifat kudrat dengan zat
Allah SWT pada masa azali sedikit pun. Yang berubah hanyalah al-ta ‘allug.*®®

Pada al-Asha‘irah, segala yang dikemukakan ini tepat serta jelas memahamkan
perkaitan antara zat Allah SWT dengan sifat zat dan al-muhdath, tetapi tidak bagi

individu atau aliran pemikiran yang lain. Persoalan yang biasa dilontarkan — oleh

162 Dalam al-Luma‘, antara dalil Imam al-Ash‘ari membuktikan bahawa adanya sifat zat

dan menjadi sifat tambahan ke atas zat Allah SWT ialah perkaitan kejadian manusia
daripada mani kepada daging, darah dan tulang dengan adanya Tuhan yang mencipta
dan mentadbir. la juga membuktikan perkaitan sifat zat dengan al-muhdath. Lihat
lebih lanjut dalam “Ali bin Isma‘il al-Ashari, Kitab al-luma‘ fi al-radd ‘ala ahl al-
zaygh wa al-bida‘, ed. Hamudah Gharabah (t.tp: Sharikah Musahamah Misriyyah,
1955), 17-18.

163 Al-Bayjuri, Hashiyah, 120-121.
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kelompok literalis — dalam menanggapi permasalahan sifat Allah SWT ialah,**

berpandukan apakah al-Asha‘irah menghasilkan konsep al-ta ‘allug?

Jawapannya, berpandukan istinbat. Adalah jelas sifat zat tidak berhubung secara
langsung dengan zat Allah SWT dan al-muhdath, maka sifat zat Allah SWT bukan
penghubung tersebut. Sifat zat Allah SWT tidak boleh menjadi al-murajjih (pemilih-
tentu) kerana ia sendiri al-murajjah (dipilih-tentu) oleh syarak — al-Qur’an, al-Sunnah,
ijmak, gias atau istinbat. Selain itu, sifat zat Allah SWT ditetapkan azali, maka mustahil
bagi suatu yang azali menghubungkan dirinya dengan al-muhdath, kerana itu
menjadikan sifat zat baharu, apatah lagi jika Allah SWT sebagai al-murajjih.
Berdasarkan hal-hal inilah, diistinbatkan al-ta ‘allug sebagai penghubung.

Istinbat yang merupakan metode akliah tidak pula diaplikasikan oleh al-Kulayni
dan al-Mu‘tazilah dalam permasalahan sifat zat Allah SWT. Mereka tidak menetapkan
perantara walaupun mereka sedar bahawa sifat zat Allah SWT mustahil berhubung
secara langsung dengan al-muhdath. Alternatif yang mereka pilih ialah, sifat zat sebagai
diri zat Allah SWT. Menurut al-Jurjani, penetapan Syiah — umumnya — dan al-
Muc‘tazilah dalam hal ini menyebabkan fungsi setiap sifat zat tidak berbeza antara satu
dengan yang lain. Apakah mereka tidak memerhatikan bagaimana fungsi gadim berbeza
daripada kudrat, mendengar dan melihat?

Justeru itu, tidakkah apabila dikatakan sifat gadim atau kudrat sebagai zat Allah
SWT, menjadikan dua sifat tersebut sama dari segi fungsi dan hakikatnya? Contoh ini
menjelaskannya lagi; fungsi sifat gadim adalah menentukan ketunggalan zat Allah SWT
serta keabadiannya. Fungsi ini turut dilakukan oleh sifat kudrat dan sifat zat yang lain,

begitulah juga sebaliknya. Perkara ini tidak menghasilkan kecuali kecelaruan dalam

164 Selain bermain-main dengan penghuraian serta pentafsiran hadis Nabi SAW, tokoh-

tokoh yang mengikuti pemikiran Muhammad Abdul Wahab (Wahabi) bersandar
kepada makna literal demi menyempitkan makna dan kefahaman dalam beragama.
Mereka mudah mempersoalkan sumber walaupun telah sabit secara ijmak dan kias.
Antara tokoh Wahabi yang ditemui tulisannya keras mempersoalkan manhaj Ahl al-
Sunnah wa al-Jama‘ah ialah Salih bin Fuzan. Lihat lebih lanjut dalam Salih bin
Fuzan al-Fuzan, Sharh lum‘ah al-itigad al-hadi ila sabil al-rashad, ed. ‘Abd al-
Salam bin ‘Abd Allah al-Sulayman (t.tp., t.p., 2004), 33-35.
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menjustifikasi fungsi sifat-sifat zat Allah SWT tersebut. Selain itu, tidakkah juga
apabila dikatakan sifat gadim, kudrat dan sebagainya sebagai zat Allah SWT, sifat-sifat
ini tidak merujuk zat Allah SWT, bahkan saling merujuk di antara satu dengan yang
lain. Sifirnya mudah; sifat secara lazimnya merujuk sifat lain, yang paling hampir
persamaan dengannya, sebelum merujuk kepada zat.'® Maka gadim merujuk kudrat,
kudrat pula merujuk hidup dan begitulah rentetannya tanpa melibatkan zat Allah SWT.
Kesimpulan yang boleh dikemukakan ke atas konsep sifat zat Allah SWT al-

Kulayni dan al-Mu‘tazilah ialah:

1.  Pengisbatan sifat zat sebagai zat Allah SWT adalah untuk menafikan konsep sifat
tambahan ke atas zat Allah SWT. Al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah melihat demikian
kerana bagi mereka, konsep tersebut tidak lebih daripada konsep berdirinya sifat
al-‘arad (menempel pada zat) pada zat sebagaimana yang berlaku pada makhluk.
Pengisbatan yang dilakukan oleh al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah ini menyalahi
mafhum yang ditunjukkan oleh wahyu di samping menyimpang daripada
kontemplasi taakul yang sihat. Dalam al-Qur’an, Allah SWT sendiri telah
membezakan di antara zat dan sifatNya. Manakala menurut akal pula, suatu zat
mustahil dapat ditasawurkan melakukan perkara-perkara yang berbagai dan
berbeza-beza. Perkara ini sangat jelas, namun al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah
berkeras menyalahinya.

2.  Kegadiman sifat zat merupakan asas menjadikan sifat zat sebagai zat Allah SWT.
Bukan itu sahaja, di sisi al-Mu‘tazilah sifat gadim adalah diri zat Allah SWT (‘ayn
al-Dhat). Asas kegadiman sifat zat diperakui oleh Mazhab Ahl al-Sunnah wa al-
Jama‘ah, ia selari dengan tujuan taqdis zat Allah SWT. Namun, apabila al-
Kulayni dan al-Mu‘tazilah menetapkan asas tersebut dengan tujuan menafikan
kaitan sifat zat dengan al-muhdath, penafian tersebut menafikan penguasaan

penuh Allah SWT ke atas segala-galanya. Didapati, al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah

65 Al-Jurjani, Sharh, 8: 53.
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sedar perkara tersebut, buktinya apabila mereka memperkenalkan konsep
makrifah aksiom dan daruri, konsep-konsep ini didapati menutup kelemahan
konsep kegadiman sifat zat Allah SWT di sisi mereka.

Perkaitan sifat zat dengan zat Allah SWT bersifat hakiki. Ini bermakna, sifat
tersebut tidak dapat dipisahkan daripada zat Allah SWT. Hasilnya, hal ini
mencelarukan kerana pada hakikatnya, setiap sifat zat memiliki fungsi yang
berbeza dan berbagai. Apabila sifat-sifat ini dirujuk pada zat yang sama, sifat-sifat
ini sifar fungsi dan hakikatnya, contohnya sifat kudrat. Jika dikatakan Allah SWT
berkuasa, maka sifat berkuasa itu bukan sahaja merujuk zatNya malah merujuk
sifat zatNya yang lain. Dengan ini, sifat kudrat adalah zat Allah SWT, begitu juga
sifat gadim, mendengar dan sebagainya. Begitulah juga sebaliknya, zat Allah
SWT adalah kudrat, gadim mendengar dan sebagainya. Apa yang jelas, usaha al-
Kulayni dan al-Mu‘tazilah mengkaitkan sifat zat dengan zat Allah SWT secara
hakiki adalah kerana mahu membezakan sifat zat Allah SWT dengan sifat
perbuatanNya. Di sisi mereka, sifat perbuatan Allah SWT hanyalah al-i ‘tibarat
dan bukan hakiki. Usaha yang dilakukan ini, merupakan agenda al-Kulayni dan
al-Muc‘tazilah untuk mengingkari sifat perbuatan Allah SWT yang jelas berkait
dengan makhluk.

Bagi melihat pengingkaran tersebut dan apakah perkara sabit yang mereka

nafikan, ia dibicara dalam tajuk berikut.

Baharu Sifat Al-Af‘al

Berbeza dengan sifat zat, sifat perbuatan Allah SWT tidak hakiki dan bukan zat Allah

SWT. Ciri sifat perbuatan Allah SWT sebagaimana dijelaskan oleh al-Kulayni terdiri

daripada lima perkara. Tiga daripadanya bersumberkan para imam dan dua yang berbaki

adalah daripada al-Kulayni sendiri. Ciri-ciri tersebut ialah; sifat perbuatan disifatkan
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pada Allah SWT pada sesetengah keadaan dan ketika sahaja; dilazimi oleh sifat lawan;
bersifat sandaran; berubah-ubah; dan berkembang.'® Semua ciri-ciri sifat perbuatan
Allah SWT ini cukup jelas menunjukkan betapa sifat perbuatan Allah SWT baharu.

Lebih jelas lagi, baharunya sifat perbuatan Allah SWT terletak pada kaitannya
dengan makhluk. Kaitan ini yang bersifat sandaran — iaitu sifat perbuatan Allah SWT
bersandar pada makhluk. la merupakan syarat yang dilazimi oleh dua syarat awal sifat
perbuatan Allah SWT. Sandaran inilah yang membezakan sifat perbuatan Allah SWT
daripada sifat zatNya, yang mana sifat zat hanya bersandar kepada zat Allah SWT
sahaja. Daripada perbezaan ini, sepuluh sifat perbuatan Allah SWT telah disenaraikan
dalam al-Kafi iaitu: al-iradah (iradat); (al-mashi’ak), cinta (al-hubb) serta murka (al-
bughd), berkata-kata (al-kalam), mentadbir (al-tadbir), menentu (al-muqgaddir) serta
membangun (al-munshi’) dan mengetahui (al- ilm).**’

Sepuluh sifat ini bukanlah bilangan rasmi sifat perbuatan Allah SWT.
Sebagaimana sifat zat Allah SWT, sifat perbuatanNya juga tidak dihadkan oleh
bilangan tertentu.

Apa yang dikemukakan oleh al-Kulayni berkenaan sifat perbuatan Allah SWT,
tidak tumpah sedikitpun daripada yang telah dikemukakan oleh al-Mu‘tazilah. Bahkan
mereka mempunyai penjelasan yang lebih terperinci mengaitkan sifat perbuatan Allah
SWT dengan makhluk. Penjelasan tersebut terangkum di bawah konsep nisbah sifat
perbuatan Allah SWT, yang mana telah dijelaskan di bawah tajuk Nisbah Sifat
Perbuatan.*®®

Nisbah perbuatan Allah SWT al-Mu‘tazilah yang dipersetujui oleh al-Kulayni
mengimbangi dua hal yang bertentangan, iaitu menerima dalil-dalil wahyu berkenaan
sifat perbuatan Allah SWT dan menafikan baharu pada sifat tersebut. Mengapakah

dinafikan baharu sifat perbuatan Allah SWT walhal kaitannya dengan makhluk telah

106 Lihat kajian pada halaman 127-130.
7 Ibid., 128-131.
% Ibid., 225-236..
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membuktikan baharu sifat itu? Jawapannya kembali kepada hakikat sifat Allah SWT
yang mana al-Mu‘tazilah menganggapnya sebagai zat Allah SWT — gadim dan tunggal.
Mereka tidak dapat menerima sifat Allah SWT baharu, dalam masa yang sama juga,
mereka tidak dapat menolak dalil-dalil wahyu tentang kewujudan sifat perbuatan Allah
SWT. Ini amat jelas daripada keterangan Qadi ‘Abd al-Jabbar:
— B Oly Blem e Bl om353s ealdy ghial o slall Uil O
J6 o OB ‘(’A\ﬁ"” ol Yo (S J.c\.é Yo K ulp r.aj.léf — J;.-_,}p
.o}asrbwg:.@j@u—aw—&\ al
Terjemahan: Sesungguhnya perbuatan hamba [bermula] dari
pergerakan mereka, berdiri mereka [sehinggalah] duduk mereka
adalah baharu [berasal] daripada diri mereka dan sesungguhnya
Allah — Yang Maha Perkasa lagi Mulia — mengurniakan mereka
kuasa untuk [berbuat] demikian, dan tidak [pula dengan ini
menjadikan Allah SWT] pelaku baginya (perbuatan hamba)
serta [juga] bukan pembaharu melainkan [diri] mereka [sendiri],
dan sesungguhnya orang yang mengatakan: bahawasanya Allah
— Yang Maha Suci — penciptanya (perbuatan hamba) serta
pembaharunya maka sangat besar kesalahannya.*®

Kesalahan yang dimaksudkan oleh Qadi ‘Abd al-Jabbar di sini ialah mentafsirkan
keterangan wahyu tentang sifat perbuatan Allah SWT sebagai baharu.

Secara dasarnya, penafian Allah SWT sebagai pelaku perbuatan hamba bertujuan
menafikan kaitan sifat perbuatan Allah SWT dengan keperincian perbuatan hamba
(tafasil af ‘al al-ibad). Ini kerana, selain perbuatan yang baik, hamba juga melakukan
perbuatan jahat dan buruk. Keperincian perbuatan jahat dan buruk inilah
dikelasifikasikan sebagai al-juz’i (bahagian juzuk) yang dinafikan oleh al-Mu‘tazilah,
tanpa menafikan penciptaan hamba yang dikelasifikasikan sebagai al-kulli (bahagian

universal). Alasannya, Allah SWT tidak mengetahui tentang perbuatan hamba,

khususnya al-qubh. Qadi ‘Abd al-Jabbar memperincikannya:

169 <Abd al-Jabbar bin Ahmad al-Asad Abadi, al-Mughni fi abwab al-Tawhid wa al-
‘Adl, ed. Muhammad Mustafa Hilmi et. al. (t.tp., al-Dar al-Misriyyah li al-ta’lif wa
al-tarjamah, t.t), 5: 3. Lihat juga ‘Abd al-°Aziz, Masa’il, 2: 462.
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Terjemahan: Sesungguhnya kami mengetahui bahawa Dia bebas
daripadanya (perbuatan buruk), tiada keperluan bagiNya
padanya, [maka] tidak harus Dia memilihnya, di samping Dia
mengetahui tentang keburukannya, dan bebas daripadanya,
maka wajib sekarang [menetapkan bahawa] Allah Yang Maha
Perkasa lagi Maha Tinggi bebas daripada segala keburukan,
tidak berhajat padanya [demikian itu] adalah tidak harus Dia
memilihnya bersama pengetahuanNya tentang keburukannya,
beginilah [ditetapkan] wajibnya segala keburukan yang berlaku
di alam ini di bawah perbuatan hamba, adalah Allah bebas
daripadanya (perbuatan hamba).*"

Kenyataan Qadi ‘Abd al-Jabbar ini membangkitkan satu isu. Apabila ditetapkan
hamba pelaku perbuatan, ia membawa maksud hamba memiliki penguasaan penuh
terhadap perbuatan mereka, termasuklah daya yang menghasilkan perbuatan tersebut.
Namun, mustahil dikatakan hamba sendiri menghasilkan daya tersebut kerana syarat
berkuasa ke atas sesuatu ialah mengetahuinya. Hamba sememangnya tidak mengetahui
kebagaimanaan daya perlakuan perbuatan mereka, apatah lagi mengenal apakah daya
itu. !t

Pada sudut yang lain pula, tidak boleh dikatakan Allah SWT yang memberikan
daya perlakuan perbuatan kepada hamba kerana telah ditetapkan bahawa Allah SWT

bebas daripada perbuatan hamba. Bebas ini membawa maksud Allah SWT bebas

daripada segala-galanya yang berkaitan dengan perbuatan hamba, termasuklah daya

170 <Abd al-Jabbar bin Ahmad al-Asad Abadi, al-Usul al-khamsah: al-mansub ila al-
Qadi ‘Abd al-Jabbar bin Ahmad al-Asad Abadi, ed. Faysal Badir ‘Awn (Safat:
Jami‘ah al-Kuwayt, 1998), 76. Lihat juga dalam Mohd Hamidi Ismail, “Af*al Allah
Menurut al-Jurjani (m. 816H/ 1413M): Kajian dan Terjemahan Teks Terpilih dari
Syarh al-Mawaqif” (tesis sarjana, Universiti Malaya, Kuala Lumpur, 2011), 84.

Lihat hashiyah (suntingan) yang disebutkan oleh al-Sayyalikuti dan al-Jilbi dalam al-
Jurjani, Sharh, 8: 166.
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perlakuan perbuatan mereka. Menjawab isu ini, al-Mu‘tazilah mengemukakan dua
bentuk jawapan:

Pertama: Bagaimana hamba menguasai perbuatan ialah melalui al-tawlid (pelahiran
perbuatan) iaitu konsep perbuatan disandarkan kepada pelaku melalui perantaraan,
contohnya gerakan tangan dan kunci. Gerakan kunci terhasil daripada gerakan tangan.
Di sini, tangan sebagai pelaku manakala gerakan kunci sebagai perbuatan dan gerakan
tangan sebagai perantaraan.*’?

Kedua: Bagaimana Allah SWT memberikan daya kepada hamba melakukan perbuatan
adalah bersifat aksiom, ia tidak dapat diinderawi. la hanya perlu diterima secara
mutlak.'™

Apa yang dikehendaki daripada dua jawapan ini ialah, Allah SWT bebas daripada
perbuatan hamba. Dia hanya mencipta hamba dan memberikan mereka kekuatan,
kemudian hambalah pelaku dan pencipta perbuatan mereka. Mereka bertanggungjawab
di atas baik dan buruk perbuatan tersebut.'”® Al-Mu‘tazilah menganggap rasionaliti
tanggungjawab ini kuat berdasarkan janji baik dan buruk (al-wa‘d wa al-wa ‘id), yang
mana dipenuhi ke atas perbuatan hamba pada akhirat kelak.!”

Sememangnya rasional janji baik dan buruk dipenuhi ke atas perbuatan hamba,
apabila ini dilihat dari satu sudut hamba bertanggungjawab ke atas perbuatan mereka.
Tetapi apabila dilihat dari banyak sudut yang lain, yang dianggap rasional itu hanya
membataskan penguasaan Allah SWT ke atas perbuatan hamba, ia menatijahkan Allah
SWT lemah dan jahil. la menyalahi keterangan wahyu dan cara berfikir yang betul.
Antara dalil wahyu yang menjelaskan Allah SWT menguasai perbuatan hamba:

Surah al-Saffat (37: 96):
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Al-Taftazani, Sharh al-Magqasid, 3: 199. Lihat juga dalam kajian pada halaman 231.
Ibn Matwiyyah, al-Muhit, 108. Lihat juga dalam kajian pada halaman 229.

% Hamidi, “Af‘al Allah”, 84-88.

15 Al-Asad Abadi, Tanzih, 31. Lihat juga kajian ini pada halaman 231.
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Terjemahan: Padahal Allah yang mencipta kamu dan benda-
benda yang kamu perbuat itu!*"

Dengan jelas Allah SWT menegaskan Dia pencipta hamba serta perbuatan
mereka. Penegasan ini diperincikan melalui harf (bahagian kata) “ma” pada ayat. Harf
“ma” tersebut mengandungi dua sudut sintaksis (sighatayn); al-mawsuliyyah
(peyambungan) dan al-masdariyyah (masdar). Jika dibaca “ma” dengan al-mawsuliyyah
maka rangkaian ayat tersebut memberi maksud ‘hamba dan perbuatan mereka sama-
sama diciptakan oleh Allah SWT’. Manakala jika dibaca “ma” dengan al-masdariyyah
maka rangkaian ayat itu pula memberi maksud ‘daya hamba melakukan perbuatan
bersumber daripada Allah SWT*.*"’

Ayat di atas menjelaskan keterangan ayat dalam surah al-An ‘am (6: 102):

LAY X* M =>8E CERNEORFE a

GO~ 60>260 €MOCOERPRa o
D EXS < 0GRS0 LASTR* H N w A

Terjemahan: Yang menciptakan tiap-tiap sesuatu, maka
beribadatlah kamu kepadaNya. Dan (ingatlah) Dialah yang
mentadbirkan segala-galanya.'™
“Shay” (sesuatu) di dalam ayat disabitkan dengan sighah al-nakirah (sintkasis
menafi). Sighah ini menafikan al-ma‘rifah, maka ayat al-Qur’an di atas memberi
maksud Allah SWT pencipta segala-galanya termasuklah perbuatan hamba. Interpolasi
maksud ini dikuatkan lagi oleh rangkaian seterusnya ‘“Dialah yang mentadbir segala-
galanya” sekaligus menghilangkan keraguan terhadap penguasaan penuh Allah SWT ke
atas makluk.'"

Manakala mengikut jalan akal pula, jika Allah SWT tidak berkuasa ke atas

perbuatan hamba, bermakna Dia tidak berkuasa ke atas sebahagian perkara yang

16 Basmeih, Tafsir, 1188.

7 Hamidi, “Af‘al Allah”, 80.
18 Basmeih, Tafsir, 316.

1 Hamidi, “Af ‘al Allah”, 81.
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mungkin berlaku (al-mumkinat) dan ketidakkuasaanNya ini dihukumkan pasti. Apabila
la pasti, nescaya Allah SWT juga tidak berkuasa ke atas segala al-mumkinat kerana
hukum pasti ke atas sebahagian meratai ke atas sebahagian yang lain. Hasilnya, al-
mumkinat tidak dikuasai oleh Allah SWT, ia dikuasai sama ada oleh dirinya sendiri atau
al-mumkinat lain. Namun adalah mustahil al-mumkinat menguasasi dirinya sendiri,
maka ia dikuasai oleh al-mumkinat lain. Penguasaan ini tidak membawa kepada apa-apa
natijah melainkan dawr ataupun tasalsul yang mana kedua-duanya adalah natijah yang
batil.**

Tidak sedikit impak negatif daripada menafikan hakikat sifat perbuatan Allah
SWT baharu. Jika al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah menerimanya, pasti mereka tidak
bermasalah mengaitkan kekuasaan Allah SWT ke atas perbuatan hamba. Bukan sahaja
masalah ini menyempitkan pemikiran malah menyalahi tasawur al-Qur’an ke atas sifat
perbuatan Allah SWT. Berbeza dengan al-Asha‘irah, mereka menerima tasawur tersebut
dan mengharmonikannya secara akliah.

Al-Asha‘irah mengenali sifat perbuatan Allah SWT sebagai sifat yang dinyatakan
oleh wahyu yang berfungsi mengawal (al-tawjih) makhluk. Tidak diragui, kawalan di
sini menggambarkan sifat perbuatan Allah SWT baharu. Baharunya merujuk kepada
adanya sifat tersebut selepas daripada tiada, sebelum merujuk kaitannya dengan
makhluk. Al-Bagilani menjelaskan:
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Terjemahan: Adapun sifat-sifat [Allah SWT] yang berkait
dengannya (makhluk) sebagaimana kata-kata al-Bayhaqi:
penamaannya telah terdapat secara wahyu tentangnya, layak
bagiNya [disifatkan] secara berterusan, [tetapi] tidak semasa

180 Al-Jurjani, Sharh, 8: 166.
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azali, kerana perbuatan yang terbit daripadanya (sifat Allah
SWT yang berkait dengan makhluk) belum ada semasa azali.*®*

Sifat-sifat Allah SWT yang dimaksudkan oleh al-Bayhaqi di atas ialah seperti
mencipta (khalagan), memberi rezeki (razagan), mempertanggungjawab (taklifan),
menghidupkan (ihya’an) atau mematikan (amatah), yang mana amat jelas semuanya
ada pada masa adanya makhluk, begitu juga tiada pada masa tiadanya makhluk. la tidak
kekal, oleh sebab itu, sifat perbuatan Allah SWT juga dikenali sebagai sifat yang
dibenarkan tercabut (yajuz ‘alayha al-salab), yang mana kebenaran tersebut tidak
mengurangi sedikit pun keesaan Allah SWT.*%?

Segala ciri sifat perbuatan Allah SWT yang dihimpunkan oleh al-Asha‘irah —
tawjih, baharu dan tidak kekal — tidak menyulitkan sifat tersebut berhubung terus
dengan makhluk ataupun perbuatan mereka. Akan tetapi persoalannya, kenapakah al-
Asha‘irah memerlukan Allah SWT bersifat dengan sifat perbuatan bagi mengaitkannya
dengan makhluk, walhal konsep al-ta‘allug sifat tambahan ke atas zat Allah SWT —

yang dinyatakan dahulu’®

— memadai mengaitkan penguasaan Allah SWT ke atas
makhluk?

Konsep al-ta‘allug yang diperkenalkan al-Asha‘irah adalah mengaitkan sifat zat
Allah SWT dengan al-muhdath secara umum. Perkaitan ini tidak sama dengan perkaitan
sifat perbuatan Allah SWT dengan makhluk atau perbuatan mereka yang lebih khusus.
Secara lebih jelas, konsep al-ta‘allug mengekalkan keazalian sifat zat Allah SWT
seperti al-qudrah (berkuasa), al-iradah (berkehendak), al-sam‘ (mendengar) dan lain-
lain walaupun berkait dengan al-muhdath.

Manakala sifat perbuatan Allah SWT pula tidak merujuk sebarang pengekalan

sama ada sifat perbuatan Allah SWT itu sendiri atau zat Allah SWT. la hanya

81 Muhammad bin Tayyib al-Bagilani, al-Insaf fi ma yajib i tigaduh wa la yajuz al-jahl

bih, ed. ‘Abd al-Wahhab ‘Abd al-Latif (Mesir: al-Khanji, 1963), 26.

Muhammad ‘Abd al-Fadil al-Qusi, Hawamish ‘ala al-Igtisad fi al-I tigad li hujjah
al-Islam al-Ghazali: al-qutban al-thalith wa al-rabi “ (cet. ke-2, t.tp., t.p., 1997), 11.
8 Lihat kajian pada halaman 329-330.
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mengkhususkan kaitan Allah SWT dengan makhluk atau perbuatan mereka, dan tidak
lebih daripada itu. Pengkhususan ini lebih kepada pemerincian penguasaan sifat zat

Allah SWT ke atas hamba. Sebagai contoh, sifat menghidup dan mematikan, kedua-

duanya memperincikan sifat kudrat Allah SWT ke atas hidup dan mati hamba.*®*

Perbezaan antara al-ta ‘alluq dan sifat perbuatan Allah SWT juga merujuk kepada
pembahagian sifat yang diutarakan oleh wahyu. Ada sifat yang dinyatakan tidak
berpisah daripada zat Allah SWT dan ada yang sebaliknya. Berpandukan pengutaraan
wahyu inilah, Imam al-Ash‘ari membahagikan sifat Allah SWT kepada dua bahagian.
Satu bahagian yang mengandungi al-ta ‘allug dan satu bahagian yang mengandungi sifat

perbuatan Allah SWT. Ibn Furak mempunyai huraiannya:
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Terjemahan: Sesungguhnya sifat Allah Yang Maha Tinggi
terbahagi kepada dua: daripadanya apa yang tidak dikatakan ia
bukanlah Dia, ia berdiri dengan zatNya, daripadanya (sifat) apa
yang wajib menjadi bukanNya kerana ia berdiri bukan
denganNya dan ia adalah [sifat-sifat] yang disifatkan, zikir-zikir,
khabar-khabar tentang [zat]Nya, dan tentang sifatNya. Dan
beliau (al-Ash¢ari) tidak menolak penyifatan makna-makna
baharu bahawa ia bersifat berubah dan ia (perubahan) itu
[berlaku] ke atas dirinya (penyifatan) bukan ke atas makna.
Sebaliknya [pula] beliau menolak pada sifat-sifat Allah Yang
Maha Tinggi yang berdiri denganNya [disifatkan] ia berubah,
atau berbeza-beza, atau bermuafakat, dengan Allah segala
taufik. %

184 Lihat lebih lanjut di bawah tajuk al-adillah al- ‘agliyyah ‘ala ann fi‘l al- ‘abd wagi  bi

qudrah al-Rabb (dalil akal ke atas perbuatan hamba berlaku dengan kudrat Tuhan)
dalam al-Taftazani, Sharh al-Magasid, 3: 167.

Muhammad bin Hasan Ibn Furak, Magalat al-Shaykh Abi al-Hasan al-Ash ‘ari Imam
ahl al-Sunnah, ed. Ahmad ‘Abd al-Rahim al-Sayih (Kaherah: Maktabah al-Thagafah
al-Diniyyah, 2005), 38.
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Bahagian yang mengandungi al-ta‘allug ialah bahagian sifat Allah SWT yang
berdiri dengan zatNya manakala bahagian yang mengandungi sifat perbuatan Allah
SWT ialah bahagian yang berdiri bukan dengan zatNya.

Penyifatan sifat perbuatan Allah SWT berdiri bukan dengan zatNya mengeluarkan
sifat tersebut daripada menjadi sebahagian sifat tambahan ke atas zat Allah SWT.
Dalam pemahaman al-Asha‘irah, penyifatan ini mengukuhkan mafhum kekuasaan Allah
SWT, ia melengkapkan kesempurnaan zat dan sifatNya. Akan tetapi, bagi al-
Maturidiyyah, mereka mempunyai pandangan yang berbeza.

Al-Maturidiyyah melihat segala sifat Allah SWT qadim termasuklah sifat
perbuatanNya. Mereka tidak menolak kaitan sifat perbuatan Allah SWT dengan
makhluk namun menyifatkannya baharu, mendedahkan sifat perbuatan Allah SWT
kepada perubahan yang boleh mencacatkan tasawur kesempurnaan sifat Allah SWT

pada azali. Mereka berpegang dengan kata-kata Imam Abu Hanifah RH:
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Terjemahan: Bukan dengan [sebab] membaharu makhluk
memberi faedah nama [Allah SWT] al-Rabb, bahkan bagiNya
makna al-rububiyyah (kekuasaan mentadbir) dan bukannya
ditadbir, [bagiNya] makna mencipta dan bukannya dicipta,
sepertimana [juga] Dia [bersifat] menghidupkan yang mati [Dia]
telah layak dengan nama tersebut sebelum menghidupkan
mereka [yang mati], demikian layak [bagiNya] nama pencipta
sebelum membangkitkan mereka [yang dicipta], oleh kerana Dia
di atas segalanya [memiliki] kekuasaan.'®®

Jika sifat perbuatan Allah SWT gadim, bagaimana dibolehkan kaitannya dengan
makhluk? Sepertimana al-Asha‘irah mengambil pendekatan al-ta‘allug sebagai

perantaraan (al-wasiliyyah), al-Maturidiyyah pula ialah al-takwin. Maka tiada kesulitan

8 Muhammad al-Qusi, Hawamish, 15.
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menghubungkan sifat perbuatan Allah SWT yang gadim dengan makhluk yang
baharu.'®’

Perbezaan pandangan antara al-Asha‘irah dan al-Maturidiyyah dalam
permasalahan sifat perbuatan Allah SWT — baharu atau gadim — bukanlah suatu isu
yang membawa kepada polemik yang runcing bahkan sebaliknya. la telah
memperkemaskan mafhum penguasaan Allah SWT ke atas makhluk dan perbuatan
mereka. Jika diperhatikan, baharu sifat perbuatan Allah SWT di sisi al-Asha‘irah ialah
baharu pelaksanaan (tanfidhiyyah) manakala gadim sifat tersebut pula di sisi al-
Maturidiyyah ialah gadim penamaan (tasmiyyah). Kedua-duanya — al-Asha‘irah dan al-
Maturidiyyah — pula tidak menafikan pemahaman antara satu dengan yang lain.

Al-Asha‘irah tidak menafikan penamaan Allah SWT dengan sifat-sifat perbuatan
seperti mencipta (khalagan), memberi rezeki (razagan), mempertanggungjawab
(taklifan), menghidupkan (ihya’an) atau mematikan (amatah) pada azali kerana semua
ini terdapat dalam al-Qur’an. Begitu juga al-Maturidiyyah tidak menafikan pelaksanaan
sifat perbuatan Allah SWT berlaku pada waktu baharu kerana kaitannya dengan
makhluk amat jelas. Maka perbezaannya hanyalah perbezaan berbentuk majaz, ini
diakui sendiri oleh Imam al-Nasafi (m. 508H) ilmuwan daripada Mazhab al-
Maturidiyyah. Berkata Dr. Muhammad al-Anwar:
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Terjemahan: Sesungguhnya al-Nasafi memperakui bahawa
perselisihan di antara al-Maturidiyyah dan [pengikut] al-Ash‘ari

adalah perselisinan dari segi ibarat dan bukan perselisihan
sebenar.'®®

187 bid., 14.
18 Al-Nasafi, Tabsirah, 1: 93.
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Perakuan al-Nasafi ini merupakan perakuan yang sama diutarakan oleh ilmuwan
al-Asha‘irah yang hidup sezaman dengan al-Nasafi, iaitu Imam al-Ghazali RH (m.
505H). Malah beliau telah menyelaras perbezaan pandangan dalam permasalahan sifat
perbuatan Allah SWT — baharu atau gadim — dengan penyelarasan ampuh, yang
menamatkan perbezaan pandangan tersebut. Beliau muatkan dalam metaforanya yang
masyhur:
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Terjemahan: Sesungguhnya sebilah pedang dalam sarungnya
dinamakan pemutus, ketika terhasil potongan dengannya dan
dibandingkan dengan ketika dahulu [dalam sarung, juga]
dinamakan  pemutus, kedua-duanya  (istilah  pemutus)
mempunyai dua makna yang berbeza, di dalam sarung [bersifat]
pemutus secara daya, manakala ketika terhasil potongan
dengannya [pedang bersifat] pemutus secara aktual.*®
Keterangan “pedang dalam sarungnya dinamakan pemutus” merujuk kepada sifat
yang menghasilkan potongan telah sediakala ada pada pedang, iaitu ketajamann serta
persediaannya memotong. Apabila dibandingkan keterangan ini dengan sifat perbuatan
Allah SWT, menggambarkan sifat tersebut telah sediakala wujud pada azali. Manakala
keterangan “ketika terhasil potongan dengannya dan dibandingkan dengan ketika
dahulu dalam sarung, juga dinamakan pemutus” merujuk kepada ketajaman pedang dan
kesediaannya memotong. Apabila dibandingkan keterangan ini pula dengan sifat
perbuatan Allah SWT, menggambarkan pelaksanaan sifat tersebut berlaku pada masa

baharu. Kesimpulannya, perbezaan antara gadim dan baharu sifat perbuatan Allah SWT

terletak pada daya dan aktual perbuatan Allah SWT.

% Muhammad al-Qusi, Hawamish, 20.
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Metafora ‘pedang pemutus’ al-Ghazali benar memutuskan perbezaan pendapat

dalam permasalahan sifat perbuatan Allah SWT dalam pemahaman Ahl al-Sunnah wa

al-Jama‘ah. Sifat perbuatan Allah SWT tidak perlu disifatkan sebagai nisbah atau

sandaran atau sifar kaitan dengan Allah SWT sebagaimana dilakukan oleh al-Kulayni

dan al-Mu‘tazilah. Apa yang boleh disimpulkan ke atas apa yang dilakukan oleh mereka

ini ialah:

1.

‘Nisbah’ yang diisbatkan ke atas sifat perbuatan Allah SWT tidak bermaksud
kaitan, ia bermaksud isbat dan nafi. laitu sifat perbuatan Allah SWT diisbatkan
wujud tetapi dinafikan kaitannya dengan Allah SWT. Maksud ini mengelirukan
kerana sandaran (mudaf ilayh) sifat perbuatan ialah Allah SWT. Justeru, apabila
dikatakan ‘nisbah sifat perbuatan Allah SWT’ memberi maksud sifat perbuatan
yang mempunyai kaitan dengan Allah SWT. Walaupun bersifat literal, kesalahan
pemahaman al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah terhadap sifat perbuatan Allah SWT
telah bermula daripada asas lagi.

Pengisbatan nisbah sifat perbuatan Allah SWT terhasil daripada dilema menerima
ketetapan wahyu terhadap sifat perbuatan Allah SWT dan menolak baharu sifat
tersebut. Hasilnya, pengisbatan nisbah sifat perbuatan Allah SWT al-Kulayni dan
al-Muc‘tazilah mencabut hakikat sifat tersebut sebagai sebahagian daripada sifat
Allah SWT, dan ini menyalahi ketetapan wahyu. Selain itu, ia juga mencabut
tasawur penguasaan Allah SWT ke atas makhluk dan perbuatan mereka, dan ini
bertembung dengan pemahaman akal yang sihat. Untuk keluar daripada masalah
ini, — al-Mu‘tazilah khasnya — memperkenalkan al-tawlid dan mengaitkan
penguasaan penuh hamba ke atas perbuatan. Namun, jalan keluar ini mempunyai
kelemahan yang ketara. Konsep al-tawlid dibatalkan oleh dua fakta:

a. Hamba dan perbuatan mereka adalah al-mumkinat, setiap al-mumkinat

berlaku atau wujud di bawah kekuasaan al-wajib al-wujud (Yang Wajib
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Wujud) iaitu Allah SWT. Jika tidak demikian, ia boleh membawa kepada

dawr atau tasalsul.

b.  Al-mutawallad (hasil al-tawlid) tidak diasaskan oleh tujuan dan pencapaian,
la hanyalah sekadar gerakan sampingan, contohnya seperti gerakan kunci
(al-mutawallad) terhasil daripada gerakan tangan (al-tawlid) atau sasaran
anak panah daripada bidikan jari. Al-mutawallad tidak boleh dihukumkan
baik atau buruk kerana ia tidak bersertakan gasad mahupun tumpuan dari
awal lagi, ia tidak disengajakan. Jika al-mutawallad dihukum baik atau
buruk, nescaya terbatallah ganjaran serta balasan kerana diberikan ke atas
perbuatan yang tiada gasad dan tidak disengajakan.

Lebih dari itu, terbatallah keadilan Allah SWT kerana memberi
kemaslahatan kepada hamba yang tidak berniat dengan niat baik atau jahat.*°
Hasil nisbah sifat perbuatan Allah SWT menyalahi dasar-dasar al-ilahiyyat sama
ada dalam pemikiran al-Kulayni mahupun al-Mu‘tazilah, antara yang sangat jelas
ialah penafian hal. la yang juga tidak hakiki malah bersifat sandaran serta al-
wujuh dan al-i tibarat. Hal mempunyai persamaan dengan sifat perbuatan Allah
SWT. Akan tetapi al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah menafikan hal sebaliknya
mengisbatkan sifat perbuatan Allah SWT. Perkara ini teruk menjejaskan tatanan
manhaj pemikiran mereka, kesimpulannya, ia (manhaj) terdedah kepada
kekeliruan.

Antara contoh sifat perbuatan Allah SWT di sisi al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah

ialah al-‘ilm (mengetahui). Didapati sifat ini diletakkan di bawah dua kategori

yang berbeza. Pada suatu riwayat al-Kafi, ia diletakkan di bawah sifat zat Allah

SWT manakala pada riwayat yang lain pula, diletakkan di bawah sifat perbuatan

Allah SWT. Begitu juga dengan sifat kudrat Allah SWT, ia diletakkan di bawah

190 Al-Taftazani, Sharh al-Magasid, 3: 199.
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sifat zat Allah SWT dan juga di bawah sifat perbuatan Allah SWT.*** Perletakkan
yang berbeza ini mengakibatkan tampaknya kecelaruan pada manhaj al-Kulayni
menetapkan sifat-sifat bagi Allah SWT. Seolah beliau tidak mampu membezakan
antara sifat zat dan sifat perbuatan Allah SWT setelah beliau sendiri
membahagikannya. Apa yang pasti, dalam hal ini beliau telah menjejaki manhaj
al-Mu‘tazilah.
Didapati, al-Kulayni turut mempunyai jawapan tersendiri berkenaan perletakkan
sifat Allah SWT yang sama ke dalam pembahagian yang berbeza. Melihat jawapan
tersebut dan bagaimana ia dinilai oleh al-Asha‘irah, ia dilanjutkan dalam tajuk

berikutnya.

45.3 Konsep Al-Husn Berpandukan Syarak
Daripada nas yang dibawakan dalam al-Kafi, didapati al-Kulayni sedar tentang
percanggahan daripada perletakkan sifat Allah SWT — al- ‘ilm, al-qudrah — ke dalam
pembahagian sifat Allah SWT yang berbeza. Beliau sedar perkara ini hanya membawa
kepada berubah-ubahnya tasawur sifat Allah SWT — dari sifat zat kepada sifat perbuatan
atau sebaliknya. la boleh mengakibatkan manhaj pemikiran Syiah al-1thna ‘Ashariyyah
terdedah kepada kritikan ataupun dibatalkan. Untuk keluar daripada masalah tersebut,
al-Kulayni mendatangkan konsep al-bada’ (tahu setelah jahil).

Menjadikan konsep al-bada’ sahih dan telus diterima, al-Kulayni bangunkannya
di atas premis al-husn. Premis ini menukarkan gambaran al-naga is (kekurangan) yang
terzahir daripada tasawur perubahan sifat Allah SWT kepada kesempurnaan. Dengan
kata lain, tidak menjadi suatu keaiban jika satu dua sifat Allah SWT bertukar dari
pembahagian yang berbeza seperti sifat al- ilm dan al-qudrah — dari sifat zat kepada

sifat perbuatan — selagi mana sifat-sifat itu memenuhi objektif al-husn yang mana ia

191 Lihat kajian pada halaman 136.
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wajib ke atas Allah SWT memenuhinya. Antara al-husn tersebut ialah memenuhi
kemaslahatan dan manfaat hamba di dunia dan di akhirat.

Mengukuhkan kenyataan ini, al-Kulayni bawakan sejumlah nas yang disandarkan
kepada para imam dan memproksikan kemaksuman mereka. Menariknya, sebilangan
besar nas tersebut, mengaitkan pengetahuan Allah SWT dengan para imam. Perkara ini
telah dikemukakan dalam tajuk Al-Bada’ dan Sifat Allah SWT.*%

Jalinan al-bada’ dan al-husn yang dikemukakan al-Kulayni mempunyai
persamaan dengan konsep al-aslah (memperelok) di sisi al-Mu‘tazilah. Di sisi mereka,
al-aslah juga dibangunkan di atas premis al-husn. Bahkan persamaan itu lebih zahir
apabila dilihat pada pemfokusan al-husn; memenuhi kemaslahatan dan manfaat hamba.
Pada al-Kulayni, kemaslahatan dan manfaat itu menjurus kepada hukum-hakam dan
panduan, daripada bahagian syariat. Manakala pada al-Mu‘tazilah pula, kemaslahatan
dan manfaat itu umum, meliputi syariat dan perkara-perkara ghaib seperti balasan
syurga dan neraka.

Boleh dikatakan di sini, takrifan al-husn al-Kulayni lebih khusus berbanding
takrifan al-husn al-Mu‘tazilah. Ini bukanlah suatu yang janggal kerana al-Kulayni
mengaitkan konsep al-bada’ dengan imamah — yang menjadi sebahagian syariat Syiah
al-Ithna ‘Ashariyyah — berbeza dengan al-Mu‘tazilah yang tidak mengaitkannya dengan
al-aslah.

Secara terperincinya, terdapat banyak persamaan di antara al-bada’ dan al-aslah
tanpa menafikan terdapat juga perbezaan di antara keduanya. Persamaan tersebut ialah:
1.  Menyabitkan sifat al-‘ilm dan al-qudrah Allah SWT mempunyai kaitan dengan

kemaslahatan dan manfaat hamba.

2.  Menyifatkan al-bada’ dan al-aslah sebagai baharu berpandukan kaitan kedua-
duanya dengan makhluk.

3. Menafikan al-bada’ dan al-aslah sebagai sifat Allah SWT.

92 pid., 138-147.
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4.  Mengisbatkan al-bada’ dan al-aslah sebagai sebuah konsep.

Manakala perbezaan antara al-bada’ dan al-aslah pula ialah:

1. Meskipun al-Kulayni dan al-Mu‘tazilah bersepakat mengisbatkan al-bada’ dan
aslah sebagai sebuah konsep, tetapi mereka berbeza pendapat mengenai
konseptual atau fungsi al-bada’ dan al-aslah. Al-Kulayni menganggap al-bada’
berfungsi menyelaras sifat Allah SWT sama ada sifat zat berubah kepada sifat
perbuatan atau sebaliknya, mengikut piawaian yang bersesuaian dengan
kemaslahatan dan manfaat hamba. Pada pihak al-Mu‘tazilah pula, mereka
menganggap al-aslah berfungsi meraikan kemaslahatan dan manfaat hamba. Oleh
itu, mereka tidak memberi tumpuan kepada penyelarasan sifat Allah SWT. Bagi
mereka, makrifah daruri adalah jawapan kepada persoalan bagaimana sifat zat
Allah SWT atau sifat perbuatanNya berinteraksi dengan kemaslahatan hamba.

2.  Penetap al-bada’ di sisi al-Kulayni ialah para imam yang didakwa maksum
manakala penetap al-aslah di sisi al-Mu‘tazilah ialah akal.

Perbahasan mengenai persamaan dan perbezaan al-bada’ dan al-aslah yang
dikemukakan ini telah dibentangkan di bawah tajuk Pemilihan Al-Husn.**

Apa yang boleh dipastikan, tasawur al-husn yang diimplementasikan ke dalam
dua konsep — al-bada’ dan al-aslah — menggambarkan betapa hebat dan pentingnya
kemaslahatan hamba sehingga sifat Allah SWT dibolehkan berubah-ubah. Walaupun
dakwaan perubahan itu memelihara keesaan dan kesempurnaan Allah SWT, tetapi
hakikatnya ia menyalahi petunjuk wahyu.

Antaranya keterangan-keterangan yang memberi maksud sunnah Allah
(kesemulajadian  Allah  SWT), al-musabbab al-asbab (penyebab asbab) dan
seumpamanya, yang mana jelas menafikan perubahan ke atas Allah SWT, zat atau
sifatNya. Adalah jelas, al-husn yang difahami al-Kulayni mahupun al-Mu‘tazilah adalah

melalui spektrum akal semata-mata yang membelakangi wahyu.

193 Ibid., 237-255.
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Melihat bagaimanakah konseptual al-husn dibentangkan oleh wahyu atau syarak,
al-Asha‘irah  mempunyai huraiannya, ia dibahaskan dalam dua tajuk berikut:

Kemaslahatan Umum dan Imamah Secara Ijmak.

453.1 Kemaslahatan Umum

Al-husn dalam konsep al-bada’ dan al-aslah menggambarkan kemaslahatan dan
manfaat hamba bersifat individualiti. Ini amat jelas apabila dilihat pada objektif yang
diraikan oleh kedua-dua konsep. Pada al-bada’, kemaslahatan dan manfaat hamba
disasarkan pada pimpinan yang mana hanya melibatkan kelompok atau aliran Syiah
sahaja. Manakala pada al-aslah, kemaslahatan dan manfaat hamba disasarkan pada kes-
kes yang terpencil seperti menggantikan kesengsaraan dengan kebahagiaan — yang
dinamakan al-ta ‘wid (penggantian), berlembut (al-lutf) dengan mukalaf yang memilih
ketaatan dan menganugerah taufik (al-tawfig) kepada mukalaf yang berjaya
menghasilkan ketaatan.'**

Kes-kes ini tidak merangkumi kesemua perkara yang boleh disifatkan
kemaslahatan dan manfaat sekalian hamba. Pemilihan pemimpin di kalangan Syiah,
hanya melibatkan minoriti kecil daripada umat Islam. Begitu juga menggantikan
kesengsaraan (al-shagawah) dengan kebahagiaan (al-sa‘adah), hanya melibatkan satu
kumpulan atau kategori hamba yang mana mereka mengalami kesempitan hidup di
dunia ini. Sama halnya dengan al-lutf dan al-tawfiq, hanya diberikan kepada mukalaf
yang taat.'®> Skop yang terbatas dan terpencil bagi kemaslahatan dan manfaat yang
diraikan oleh al-bada’ dan al-aslah ini, bukan sahaja menggambarkan Allah SWT

hanya meraikan sesetengah perkara malah membatalkan dasar-dasar agama Islam.

194 Al-Taftazani, Sharh al-Magasid, 3: 232.
1% |bn Matwiyyah, al-Muhit, 1: 241.
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Kenyataan ini boleh difahami apabila ditanyakan; bagaimana pula keputusan dan
permuafakatan jumhur umat Islam dalam persoalan pimpinan? Apakah autonomi berada
pada tangan minoriti walhal majoriti umat Islamlah ahl al-hill wa al-‘uqd (pemegang
keputusan dan persetujuan)? Bagaimana pula kemaslahatan dan manfaat bagi kelompok
hamba beriman yang berada dan yang kufur tapi hidup sengsara di dunia ini? Apakah
hamba ini layak diberikan imbalan baik di akhirat jika sudah memperolehinya di dunia
atau tidak memperolehinya? Bagaimana pula dengan mukalaf yang terhalang
menunaikan tuntutan fardhu ke atasnya oleh sebab keuzuran dan seumpamanya,
bagaimana status al-lutf dan al-tawfiq buatnya?

Al-Mu‘tazilah tidak mudah menjawab soalan ini dengan mengatakan bahawa al-
lutf dan al-tawfiq diberikan berdasarkan kemampuan manusia, jika kecil kemampuan
maka kecillah perolehan al-lutf dan al-tawfignya, atau besar kemampuan maka besarlah
perolehan al-lutf dan al-tawfignya. Al-Mu‘tazilah tidak menjawab demikian kerana
mereka mensyaratkan al-lutf dan al-tawfiq diperolehi melalui ketaatan, dan ketaatan
merupakan satu sifat yang wajib dipenuhi dengan penuh, bukan sebahagian darinya
sahaja. Pemahaman memenuhi syarat ini yang bertitik tolak daripada konsep al-qubh.

Al-Mu‘tazilah membolehkan menghukum buruk perbuatan jahat anak kecil (al-
sabiyy) — yang belum baligh, orang yang lupa (al-sahi), orang yang tidur (al-na’im)
orang tidak siuman (al-majnun) dan haiwan tidak berakal (al-bahimah). Alasannya,
kejahatan yang mereka lakukan merujuk kepada sifat kejahatan dan bukannya merujuk
kepada sedar atau akal. Sekiranya kejahatan mereka tidak diambil kira oleh sebab
ketiadaan sedar atau akal maka jenayah yang mereka lakukan seperti zina, minum, arak

dan sebagainya turut tidak dikira.'*®

Maka ketaatan perlu memenuhi tuntutannya demi
memperolehi al-lutf dan al-tawfig.
Tidak sedikit kecacatan digambarkan terhadap Allah SWT daripada maksud

memenuhi kemaslahatan dan manfaat hamba daripada konsep al-bada’ dan al-aslah.

1% Ipid., 242.
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Oleh yang demikian, kemaslahatan dan manfaat hamba sepatutnya tidak dibahagi-
bahagikan malah wajib dibatalkan kerana kemaslahatan dan manfaat tersebut tidak
memberi faedah selain menggambarkan Allah SWT berkehendak kepadanya demi
menyempurnakan keesaan dan keagunganNya. Natijah gambaran ini hanya satu; Allah
SWT berkehendak kepada makhluk.

Pada al-Asha‘irah, kemaslahatan dan manfaat hamba bersifat umum dan Allah
SWT mustahil meraikan kemaslahatan dan manfaat tersebut. Namun jika dikatakan,
Allah SWT membenarkan diriNya terdedah kepada kezaliman kerana tidak meraikan
kemaslahatan dan manfaat hamba, maka jawapabnya; Dia telah mengatasi kemaslahatan
dan manfaat hamba tersebut bermula daripada asas lagi. Tatkala Dia mencipta iman dan
hidayah, dan inilah sebaik-baik dikatakan al-husn dalam menjaga kemaslahatan dan
manfaat hamba.

Dengan iman dan hidayahlah hamba telah memperolehi gambaran jelas tentang
hala tuju kehidupan di dunia mahupun di akhirat. Maka sebenarnya mereka tidak perlu
menantikan Allah SWT memberitahu siapakah yang akan menjadi pemimpin mereka
kerana panduan pemilihan sudah jelas di dalam wahyu. Atau mereka tidak perlu
menantikan kebahagiaan di atas kesengsaraan mereka kerana Allah SWT telah
menjelaskan siapa yang berhak mendapat nikmat syurga dan azab neraka. Mereka juga
tidak perlu menantikan Allah SWT berlembut dengan mereka atau menantikan taufik
daripadaNya kerana Allah SWT telah mengetahui setiap amalan hamba-hambaNya —
yang batin mahupun yang zahir.*®” Semuanya ini telah dinyatakan sendiri oleh Allah
SWT, ini boleh dilihat dalam al-Qur’an. Antaranya surah Yunus (10: 25):

FomERO BXMARR{O 6O + 7500
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197 Al-Taftazani, Sharh al-Magasid, 3: 230.
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Terjemahan: (ltulah dia kesudahan kehidupan dunia), dan
sebaliknya Allah menyeru manusia ke tempat kediaman yang
selamat sentosa, dan Dia sentiasa memberi petunjuk hidayahnya
kepada sesiapa yang dikehendakiNya (menurut undang-undang
peraturanNya) ke jalan yang betul lurus (yang selamat itu).*®

Petunjuk hidayah yang diberikan Allah SWT kepada manusia Yyang

dikehendakiNya menafikan keistimewaan suatu kelompok sahaja — apatah lagi

kelompok yang kecil — memonopoli sektor pimpinan umat Islam. Ini kerana, jika

dikatakan ‘manusia yang dikehendaki mendapat hidayah’ itu suatu kelompok sahaja —

Syiah atau selainnya — maka bagaimana pula boleh menafikan maksud ‘manusia yang

dikehendaki mendapat hidayah’ itu kelompok yang besar — atau majoriti umat Islam?

Atau bagaimana pula boleh menafikan nas-nas kepimpinan yang terdapat dalam rujukan

Mazhab Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah?

Antaranya surah al-An ‘am (6: 125):

Kelapangan dada yang terhasil
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Terjemahan: Maka sesiapa yang Allah kehendaki untuk
memberi  hidayah pertunjuk kepadanya nescaya Dia
melapangkan dadanya (membuka hatinya) untuk menerima
Islam; dan sesiapa yang Allah  kehendaki untuk
menyesatkannya, nescaya Dia menjadikan dadanya sesak sempit
sesempit-sempitnya, seolah-olah dia sedang mendaki naik ke
langit (dengan susah payahnya). Demikianlah  Allah
menimpakan azab kepada orang-orang yang tidak beriman.®

daripada pertunjuk hidayah Allah SWT

melangkaui kesakitan dan keperitan. Inilah yang difahami daripada sebab turun (sabab

198
199

Basmeih, Tafsir, 477.
Basmeih, Tafsir, 323.
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al-nuzul) ayat ini. Seorang Sahabat RA telah bertanya kepada Rasulullah SAW tentang

makna al-sharh (melapangkan dada) di dalam ayat itu, lalu Baginda menjawab:

Terjemahan: Cahaya yang dicampakkan ke dalamnya (dada) lalu
ia meneranginya serta melapangkannya.

Apabila ditanyakan bagaimanakah petanda orang yang mendapat kelapangan

tersebut, lalu Rasulullah SAW menjawab:

B S O gadd SlamiaYlg oAl s e Bl gl s ) Ly
IR
Terjemahan: [Mengharapkan] kembali kepada kediaman yang

kekal abadi, menjauhi kediaman yang penuh godaan, dan
bersedia untuk mati sebelum menemui kematian.

Dengan pengharapan kembali kepada akhirat dan bersedia untuk mati, tidakkah

cukup menutupi kesengsaraan di dunia? Maka apakah sengsara yang dirasakan oleh

orang yang beriman supaya dia boleh mengharapkan balasan bahagia daripada Allah

SWT?

Antaranya juga surah Al ‘Imran (3: 136):
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Terjemahan: Orang-orang yangg demikian sifatnya, balasannya
ialah keampunan dari Tuhan mereka, dan syurga-syurga yang
mengalir di bawahnya beberapa sungai, mereka kekal di

200

Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman bin al-Kamal al-Sayuti al-Dur al-manthur fi al-Tafsir
al-ma’thur, ed. ‘Abd Allah bin ‘Abd al-Muhsin al-Turki (Kaherah: Markaz Hijrah li
al-buhuth wa al-dirasat al-Arabiyyah wa al-Islamiyyah al-Duktur ‘Abd al-Sind
Hasan Yamamah, 2003), 6: 196-198.
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dalamnya; dan yang demikian itulah sebaik-baik balasan (bagi)
orang-orang yang beramal.?*

Balasan keampunan dan syurga dalam ayat di atas jelas diberikan kepada orang
mukmin kerana memohon ampun tidak absah melainkan daripada hati yang beriman
kepada Allah SWT. Nikmat yang dinyatakan dalam ayat ini mustahil diberikan kepada
orang-orang kafir walaupun sebagai imbalan ke atas kesengsaraan mereka di dunia.

Jika al-Muc‘tazilah mengatakan iman seseorang itu hanya diketahui oleh Allah
SWT, itulah yang melayakkannya mendapat imbalan kebahagian syurga di akhirat,
bermakna al-Mu‘tazilah menerima pengetahuan Allah SWT terhadap al-juz’i yang
mereka telah mustahilkan ke atas Allah SWT melalui pemustahilan tahu Allah SWT
tentang al-muhdath.?> Manakala jika mereka katakan pula bahawa imbalan bagi orang
kafir yang sengsara di dunia itu bukan di syurga tetapi sebelum akhirat, maka ini jelas
menyalahi nas-nas yang sahih berkenaan dengan ganjaran dan siksaan Allah SWT ke
atas orang mukmin dan kafir.2%®

Daripada ayat-ayat suci al-Qur’an ini, jelaslah bahawa Allah SWT telah
mendahului kebaikanNya daripada wujudnya kemaslahatan hamba. Justeru, tiada
keperluan bagi sifat Allah SWT berubah daripada sifat zat kepada perbuatan demi
memenuhi kemaslahatan hamba sepertimana difahami daripada konsep al-bada’ dan al-

aslah.

201 Basmeih, Tafsir, 155.
202 Lihat kajian pada halaman 219-220.
203 Al-Taftazani, Sharh al-Magasid, 3: 230.
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4532 Imamah Secara Ijmak
Dalam pemahaman al-Kulayni dan Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah umumnya, al-bada’
bukan sahaja mempunyai kepentingan dalam meraikan kemaslahatan hamba, iaitu
menyediakan pemimpin bagi mereka, malah kepentingan al-bada’ adalah dalam
menentukan pemimpin itu sendiri. Ini dapat dilihat dengan jelas pada abstraksi imam
dua belas sepertimana dibawakan hujahnya dalam al-Kafi. Nas yang dikatakan sebagai
perakuan ‘Ali bin Abi Talib dan anaknya al-Hasan RA terhadap ucapan seorang lelaki
yang mengatakan:
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Terjemahan: Aku bersaksi sesungguhnya tiada tuhan melainkan
Allah dan aku akan sentiasa bersaksikan dengannya (kalimah
syahadah), dan aku bersaksi Muhammad [itu] utusan Allah dan
aku akan sentiasa bersaksikan dengan demikian, dan aku
bersaksi sesungguhnya engkau [adalah] wasi Rasulullah SAW,
yang mendirikan hujah-hujah Baginda — sambil menunjukkan
kepada amir al-mu’minin (‘Ali RA) — kemudian [berkata:] aku
akan sentiasa bersaksi dengannya dan aku bersaksi
sesungguhnya engkau [adalah] wasinya dan pendiri hujah-
hujahnya — sambil menunjukkan kepada al-Hasan AS -
kemudian [berkata:] aku bersaksi sesungguhnya al-Husayn bin
‘Ali [adalah] wasi saudaranya serta pendiri hujah-hujahnya
selepasnya, dan aku bersaksi ke atas °‘Ali bin al-Husayn
bahawasanya dia adalah pendiri dengan perintah al-Husayn
selepas darinya, dan aku bersaksi ke atas Muhammad bin ‘Ali
bahawasanya dia adalah pendiri dengan perintah ‘Ali bin al-
Husayn, dan aku bersaksi ke atas Ja‘far bin Muhammad
bahawasanya dia adalah pendiri dengan perintah Muhammad,
dan aku bersaksi ke atas Musa bahawasanya dia adalah pendiri
dengan perintah Ja‘far bin Muhammad, dan aku bersaksi ke atas
‘Ali bin Musa bahawasanya dia adalah pendiri dengan perintah
Musa bin Ja‘far, dan aku bersaksi ke atas Muhammad bin ‘Ali
bahawasanya dia adalah pendiri dengan perintah ‘Ali bin Musa,
dan aku bersaksi ke atas ‘Ali bin Muhammad bahawasanya dia
adalah pendiri dengan perintah Muhammad bin ‘Ali, dan aku
bersaksi ke atas al-Hasan bin ‘Ali bahawasanya dia adalah
pendiri dengan perintah ‘Ali bin Muhammad, dan aku bersaksi
ke atas lelaki daripada anak al-Hasan yang tidak digelarkan
[dengan gelaran] dan tidak [pula] dinamai.?®*

Tiada keraguan — di sisi Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah — nas di atas merujuk
penstrukturan pimpinan imam dua belas, dan tiada keraguan juga unsur al-bada’
terdapat dalam nas tersebut. Ini merujuk kepada pengungkapan nama-nama individu
yang belum wujud, menyaksikan nama-nama tersebut serta giliran imamah mereka
dimaklumi secara aktual.

Nama-nama yang disebutkan ini tidak boleh diterima sebagai wasiat yang jelas

(wasiyyah al-jaliyyah) kerana kelompok Syiah yang lebih awal daripada Syiah al-Ithna

204 Al-Kulayni, al-Kafi, 1: 337-338. Nas ini telah dibawakan dalam kajian, lihat pada

halaman 248.
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‘Ashariyyah tidak menekuni nama-nama yang disebutkan bahkan khilaf yang gecar di
kalangan mereka ialah khilaf dalam menentukan imam pengganti. Maka nama dua belas
orang imam itu hanya boleh dikatakan bersumber daripada al-bada .

Al-Kulayni mengukuhkan penstrukturan imamah melalui al-bada’ dengan
membawakan hujah-hujah yang disandarkan kepada imam-imam. Antaranya Nas yang
disandarkan kepada Ja‘far al-Sadiq:**°
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Terjemahan: Sesungguhnya bagi Allah dua jenis: pengetahuan
yang tersembunyi lagi tersimpan, tidak diketahui melainkan Dia
[sahaja], daripada [bahagian pengetahuan] tersebut [ialah] al-
bada’ dan pengetahuan yang diajarkan kepada para
malaikatNya, rasul-rasulNya, nabi-nabiNya, kami [turut]
mengetahuinya.?®

Perenggan akhir nas “kami (para imam) mengetahuinya (pengetahuan itu)” sangat

jelas menyatakan kaitan al-bada’ dengan imamah. Begitu juga dengan keseluruhan nas

berikut yang mana juga disandarkan kepada Ja‘far al-Sadiq:

A sls 8 amly L sl 1 — ) 2 pally — )

Terjemahan: Penanggung Arasy — dan Arasy [itu bermaksud]:
ilmu pengetahuan — lapan [penyampainya]: empat daripada kami
dan empat daripada sesiapa yang Allah kehendaki.?®’
Namun persoalannya, apakah al-bada’ boleh menentukan imamah walhal al-

Kulayni dan Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah sekaliannya melaung-laungkan bahawa mereka

hanya mengimani nas dan merujuk padanya? Mereka menjawab bahawa para imam

205

Lihat biodata beliau dalam kajian pada halaman 9.
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Al-Kulayni, al-Kafi, 1: 85, 86. Nas ini telah dibawakan dalam bab tiga, lihat pada
halaman 246.
Al-Kulayni, al-Kafi.,1: 77. Nas ini telah dibawakan dalam bab tiga, lihat pada
halaman 246.
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adalah sama dengan para nabi dan rasul, maka apa yang disampaikan oleh para imam

adalah sama dengan apa yang disampaikan oleh nabi dan rasul — wahyu dan nas. Ini

telah dibincangkan dalam tajuk Al-Bada’ dan Imamah.*®®

Tiada perbincangan analitis yang boleh dikemukakan bagi melihat kaitan al-bada’
dengan imamah kerana ruang penjelasannya ditutup rapat oleh al-Kulayni dengan
aksiomatik. Beliau himpunkannya ke dalam bahagian makrifah sifat Allah SWT yang
mustahil diinderawi.

Walau bagaimanapun, aksiomatik tidak berlaku ke atas kaitan nas dengan
imamah. Faktornya kembali kepada fitrah nas itu sendiri, ia perlu dianalisis bagi
menzahirkan fungsinya sebagai hujah. Meskipun kaitan nas dengan imamah ini
mempunyai persamaan dengan nas imamah kelompok-kelompok Syiah yang lain, tetapi
nas imamah yang dibawakan al-Kulayni yang menjadi pegangan Syiah al-Ithna
‘Ashariyyah berbeza kerana berpaksikan al-bada’. Justeru, analisis ke atas nas imamah
Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah secara tidak langsung menyentuh al-bada’ begitu juga
kritikan ke atasnya oleh al-Asha‘irah.

Apa yang ditemui, kritikan ke atas nas imamah Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah suatu
perkara yang tidak dapat dinafikan. Bahkan kritikan tersebut lebih hebat berbanding
kritikan ke atas nas imamah kelompok-kelompok Syiah yang lain. Sebab-sebabnya
ialah:

1.  Kelompok-kelompok awal sebelum Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah tidak menyatakan
imamah dua belas orang imam, malah kelompok-kelompok ini mendakwa imam
mereka yang dibai’ahlah yang akan kembali hidup (al-raj‘ah), sekaligus
membuktikan bahawa tiada pewarisan imamah mahupun pelantikan

berorientasikan al-bada’. 2%

28 Lihat kajian pada halaman 246-255.

209 Al-Shahrastani, al-Milal, 98-125. Lihat juga dalam Mohd Hamidi Ismail, “Konsep
Imam dan Imamah Syi’ah dan Percanggahannya Dari Islam.” (makalah, Seminar
Mendepani Virus Syi’ah, Muafakat, 8 September 2013), 18-27.
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Nas imamah dua belas orang imam adalah suatu yang amat penting, wajib ia
dimaklumi oleh agama Islam. Namun sepakat para ilmuwan Islam — fugaha’ dan
muhhadithin — yang mustahil ke atas mereka sifat dusta dan kitman
(penyembunyian), menyatakan nas tersebut adalah dusta.?*

Jika terdapat nas imamah dua belas orang imam ini, nescaya Rasulullah SAW
telah menyampaikannya dengan jalan yang mutawatir. Akan tetapi ia tidak
berlaku sedemikian bahkan kewujudan nas ini hanya didakwa oleh segelintir
manusia sahaja yang tidak boleh dikelasifikasikan mutawatir. Ini dikukuhkan lagi
dengan pelantikan para Sahabat RA yang kanan sebagai khalifah al-Rasul melalui
persetujuan dan bai’ah, bukan secara nas atau warisan. Jika nas itu mutawatir,
percaturan khalifah al-Rasul adalah berlaku sebaliknya.?**

Para imam dua belas wajib didakwa memiliki mukjizat serta maksum kerana
mereka dipercayai — oleh Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah — menyamai nabi dan rasul.
Mukjizat yang paling zahir di tangan para imam ialah pengetahuan yang
menyeluruh sama ada berkaitan dengan hal-ehwal duniawi mahupun ukhrawi.
Jika tidak demikian, maka imamah tidak mencapai maksudnya yang diharapkan.
Kenyataan ini pastinya salah kerana pelantikan Khulafa’ a/-Rashidin khususnya
Abu Bakr, ‘Umar dan ‘Uthman RA yang mana mereka diyakini tidak maksum dan
tidak memiliki mukjizat. Namun mereka diterima oleh umat Islam sebagai
khalifah mereka.?*?

Dakwaan pelantikan imam dua belas adalah wajib ke atas Allah SWT sebagai
bukti kasihan belasNya (al-lutf) ke atas hamba-hamba yang mentaati perintanNya
dan menjauhi laranganNya. Dakwaan ini mustahil kerana sepatutnya bersama
dengan al-lutf yang dicanangkan itu, pemimpin yang luar biasa pimpinannya,

yang dapat menunaikan hudud serta gisas, yang mampu mengarahkan orang Islam

20 Al-Razi, Ma ‘alim, 149.
21 Ibid., 149-150.
22 Al-Jurjani, Sharh, 8: 382.
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mematuhi perintah Allah SWT dan meninggalkan laranganNya secara sukarela

dan paksa. Jika tidak demikian, al-lutf yang disifatkan kepada Allah SWT — oleh

Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah — tidak lebih daripada berlembutnya seorang manusia

terhadap manusia lain! Bahkan kurang daripada itu, apakah boleh dikatakan al-lutf

ke atas imam yang sepatutnya membawa islah kepada umat di samping
menjauhkan mereka daripada fasad, bersembunyi sehingga mencapai seribu tahun
lamanya?*®

Kritikan-kritikan terhadap nas imamah yang dibawakan al-Kulayni yang menjadi
nadi pegangan Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah, menjadikan nas imamah tersebut mustahil
diterima akal, bahkan menyalahi pensyariatan Islam. Mengikut syarak, penentuan
imamah tidak diwajibkan ke atas Allah SWT semenjak daripada asal diciptakan
makhluk lagi, dan tidak wajib ke atas umat Islam menerima dan mengusahanya secara
akal. Ini bermakna, pelantikan imam tidak melibatkan penentuan daripada Allah SWT.
Meskipun demikian, penentuan imam tidak pula diwajibkan ke atas akal menguruskan
pelantikannya tanpa panduan.

Oleh sebab itu, al-Asha‘irah melihat imamah wajib secara menuruti (sam ‘an),
laitu secara meneladani sirah dan keperluan situasi kepada pimpinan. Al-Jurjani
menjelaskannya:

JsYI il 3 el gl Sy 19V 1o s L asomy
Pl B o o3 gl plaa] s oy e D1 Lo ) 3Gy e
VSl e 3By o ppetll ankr 3w Al oy S ol J6 5>
dy dod L S ol o pok 8l LA L Yy Obe 5 et O]
W i Y asT s

sl wly Ogdan )pall wis ploYl nas (3 8T 4 OF 1ol o 10
Lela] ade 19,8 13) slall o oty Ol )l b

23 bid., 280.
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Terjemahan: Wajib ke atas kita secara menuruti berdasarkan dua
sudut: pertama: sesungguhnya telah didapati secara mutawatir
persepakatan umat Islam pada zaman awal selepas kewafatan
Nabi SAW menegah ketika dengan ketiadaan khalifah atau
pemimpin sehingga Abi Bakr berkata dalam khutbahnya yang
masyhur itu tatkala wafatnya AS: tidakkah Muhammad [SAW]
telah wafat, maka haruslah bagi agama ini ada orang yang
memimpinya, lalu semua bersegera menerima [ucapan] tersebut
dan tiada seorang pun yang mengatakan tiada keperluan berbuat
demikian [iaitu memilih pemimpin.

Kedua: daripada dua sudut: sesungguhnya padanya yakni pada
pelantikan pemimpin menghindari mudharat yang disangkakan
berlaku dan sesungguhnya yakni menghindari mudharat yang
disangkakan berlaku adalah wajib ke atas hamba apabila mereka
berupaya berbuat demikian secara ijmak.?**

Al-Taftazani dalam Sharh al-Magasid menambah dua lagi sudut; pertama,

pelantikan imam menghasilkan manfaat yang tidak terkira; dan kedua, perintah al-

Qur’an dan al-Sunnah supaya mentaati pemimpin.?*®

Apa yang boleh disimpulkan, konsep imamah wajib menuruti di sisi al-Asha‘irah

bermaksud imamah bukanlah salah satu permasalahan usul agama Islam yang wajib

dilaksanakan secara nas.

Mereka memahami bahawa nas-nas berkaitan suruhan

pelantikan imam di dalam wahyu disebutkan secara mutlak tanpa al-mugayyad (kaitan)

atau al-mukhassis (pengkhusus) yang jelas. Apabila nas-nas ini ditimbang di atas necara

IImu Usul Fikah, kaedah yang terhasil daripadanya ialah:

O L I RS [NWI |

Terjemahan: Suruhan [pada asalnya] memberi faedah
[menghendaki] wajib melainkan apabila ia (suruhan) dialih oleh
dampingan daripada yang demikian [yakni daripada
menghendaki wajib).?*®

Menepati kaedah inilah, keterangan al-Qur’an mengenai imamah difahami tidak

mencapai tahap wajib secara nas dan akal. Jika imamah diterima wajib nas dan akal,

maka wajib bagi orang Islam setiap masa dan tempat membai’ah imam atau pemimpin

214
215
216

Al-Jurjani, Sharh, 8: 377-378.
Al-Taftazani, Sharh al-Magasid, 3: 472

‘Abd al-Karim Zaydan, al-Wajiz fi usul al-Figh (Beirut: Mu’assah al-Risalah

Nashirun, 2012), 12.
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walhal tidak semua masa dan tempat di mana orang Islam berada mampu berbuat
demikian. Ketidakmampuan ini pula tidak boleh disifatkan uzur kerana kemaslahatan
hidup dan ibadah mereka masih boleh berlangsung dengan baik, dan inilah matlamat
asal syariat Islam sama ada umatnya mempunyai pemimpin atau tidak.

Apa yang penting, al-Asha‘irah cenderung melihat nas-nas imamah dalam bentuk
gesaan dan galakan (turhib wa targhib). Mereka melihat imam sebagai perunding cara
berbanding melihatnya sebagai pemberi arahan, sebagaimana difahami daripada firman

Allah SWT, surah Al ‘Imran (3: 159):

Q& B ORN 3R g0 2
J2€00= IO HYC IR €0
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Terjemahan: Oleh itu maafkanlah mereka (mengenai kesalahan
yang mereka lakukan tehadapmu) dan pohonkanlah ampun bagi
mereka, dan juga bermesyuaratlah dengan mereka dalam urusan
(peperangan dan soal-soal keduniaan) itu.?*’

Berkata penulis Tafsir al-Manar (maksudnya): berpandukan ayat suci ini, hakim
(pemimpin) wajib mentaati perintah ahl al-hill wa al- ‘uqd dan bukan mereka mentaati
pemimpin. Seolah-olah pemimpin berperanan sebagai pelengkap pentadbiran dan bukan
sebagai pengarah.?'®

Begitu juga yang difahami daripada ayat dalam surah al-Shura (42: 38):

B LE L NAXOIORL I 9N LA Lo S0

B -UOR& A0 e3 JLE &R 0N W@
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Terjemahan: Dan juga (lebih baik dan lebih kekal bagi) orang-
orang yang menyahut dan menyambut perintah Tuhannya serta
mendirikan sembahyang dengan sempurna; dan urusan mereka
dijalankan secara bermesyuarat sesama mereka; dan mereka

27 Basmeih, Tafsir, 163.
28 Farid ‘Abd al-Khalig, fi al-Figh al-siyasi al-Islamiyyah: mabadi’ dusturiyyah al-
Shura, al- ‘adl, al-musawa (Kaherah: Dar al-Shurugq, 1998), 46.
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pula mendermakan sebahagian dari apa yang Kami beri
kepadanya.?*®
Keterangan “dan urusan mereka dijalankan secara bermesyuarat sesama mereka”
menerangkan kejernihan hati nurani umat Islam kerana perihal berunding menjadi
keistimewaan dan ciri hidup mereka. Farid ‘Abd al-Khaliq menegaskan, jika umat Islam
mematuhi seluruhnya perintah Allah SWT dan menjadikan rundingan sebagai tunjang
kehidupan, nescaya mereka dapat menyelesaikan masalah tanpa melantik pemimpin. la
pernah berlaku kepada umat Islam, pada umat awal yang digelarkan ummah al-

madaniyyah (umat madani).?®

Pemimpin dikalangan mereka adalah simbol
pemuafakatan, oleh sebab itu Rasulullah SAW tidak pernah menyatakan Baginda
seorang raja walaupun hakikatnya Baginda tuan sekalian keturunan Adam AS.

Dengan menerima pelantikan imamah wajib secara menuruti atau ijmak, maka
terbatallah kefahaman al-Kulayni dan Syiah al-lthna ‘Ashariyyah di atas dakwaan
mereka — imamah wajib ke atas Allah SWT. Dengan pembatalan ini turut membatalkan
kaitan al-bada’ secara keseluruhannya sama ada berkaitan dengan konsep al-husn.
Kesimpulannya:

1.  Al-bada’ sebagai sebuah konsep tidak lahir sendirian malah mengadaptasi konsep
al-aslah yang masyhur dalam pemikiran al-Mu‘tazilah. Kedua-duanya berfungsi
menukarkan sifat zat Allah SWT kepada sifat perbuatan. Pada al-Kulayni dan al-
Mu‘tazilah, perkara ini tidak menjadi isu kerana al-bada’ dan al-aslah merupakan
cabang al-husn yang wajib bagi Allah SWT tunaikan. Jika tidak, Dia dianggap
tidak memenuhi kesempurnaan (al-kamal) yang wajib Dia penuhi sebagai tuhan.

Kenyataan ini amat mengelirukan kerana konsep al-bada’ dan al-aslah hanya

melibatkan beberapa kes seperti imamah, al-‘iwad, al-lutf dan al-tawfig. Jika

219 Basmeih, Tafsir, 1294.
220 Farid, fi al-Figh al-siyasi, 54,
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meraikan kes-kes ini menjadikan Allah SWT sempurna maka kesempurnaan itu
tempang. Dia hanya baik (muhsin) pada setengah perkara dan tidak semuanya.
Meraikan kemaslahatan dan manfaat hamba itulah yang menentukan
kesempurnaan bagi Allah SWT. la suatu pemahaman yang silap kerana penentuan
tersebut menggambarkan Allah SWT berkehendak kepada hamba untuk
menjadikanNya sempurna. Kesilapan pemahaman ini bertambah apabila
menjadikan kemaslahatan dan manfaat hamba tujuan kesempurnaan Allah SWT.
Tujuan tersebut sebenarnya tidak menjadikan Allah SWT sempurna malah
menyempurnakan keperluan hamba kerana kemaslahatan yang diraikan adalah
kemaslahatan hamba, bukan kemaslahatan Allah SWT. la menyalahi maksud
kemaslahatan itu sendiri.?**

Imamah yang dibangunkan di atas konsep al-bada’, tidak lain hanyalah jalan
keluar daripada kecetekan dan kesalahan dakwaan pewasiatan imamah kelompok
Syiah yang terdahulu. Dikatakan jalan keluar kerana persoalan bagaimana
imamah boleh dikaitkan dengan al-bada’, al-Kulayni mahupun Syiah al-Ithna
‘Ashariyyah hanya menjawabnya secara ‘aksiomatik’. Bagaimana pelantikan itu
berlaku, apa kaifiat dan mengapa individu tertentu, ia tidak diketahui malah
mustahil diketahui.

Namun, nas-nas yang membina imamah dua belas imam tetap di atas
landasan yang sama seperti kelompok-kelompok Syiah yang lain. Hasilnya, apa
yang didakwa oleh al-Kulayni atau Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah tentang imamah
dua belas imam mereka hanyalah suatu kepalsuan dan tiada hujah yang bernas
mendokongnya.

Berakhirlah perbahasan bab empat ini di sini, berikut beberapa kesimpulan

bab yang boleh diutarakan.

221 Al-Taftazani, Sharh al-Magasid, 3: 222.
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4.6 Kesimpulan

Daripada perbahasan bab empat ini, kajian mendapati dasar tema-tema dan manhaj
utama pemikiran al-ilahiyyat dalam al-Kafi mempunyai kelemahan dan kepincangan
yang amat nyata. Sehingga tema-tema dan manhaj tersebut tidak sah untuk dinyatakan
sebagai suatu tafsiran ketuhanan Allah SWT. la bukan sahaja menyalahi taakulan akal
yang sihat bahkan melanggari petunjuk wahyu ilahi. Kelemahan dan kepincangan tema-
tema dan manhaj tersebut dapat dilihat melalui penilaian dan kritikan yang telah
dikemukakan oleh ilmuwan al-Asha‘irah.

Berkenaan konsep pertama iaitu tauhid zat Allah SWT, tema-temanya telah
didirikan oleh al-Kulayni di atas manhaj al-Mu‘tazilah bagi menolak tiga perkara;
memustahilkan hal bagi memustahilkan kebagaimanaan ke atas Allah SWT; menafi ciri
ditentu dan dibangunkan bagi menafikan keberadaan bagi Allah SWT; dan
membatalkan potensi inderia bagi membatalkan kebolehinderawian Allah SWT. Manhaj
penolakan tiga perkara ini terdedah kepada kesalahan pendalilan dan pemahaman yang
fatal.

Dalam memustahilkan hal, kesalahannya berlaku apabila al-Mu‘tazilah

menafikan kewujudan hal walhal ia telah sabit bagi Allah SWT di dalam al-Qur’an dan
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pada daya difikiran. Mengapa dikatakan hal sabit pada daya fikiran, kerana ia
dipersetujui oleh al-Mu‘tazilah. Melaluinya mereka membenarkan penisbahan sifat
perbuatan Allah SWT yang mempunyai persamaan dengan hal, tetapi tidak pula mereka
memperakui kewujudan hal. Ini tidak lain melainkan mereka sedar, jika berbuat
demikian, hal hanya akan diterima sebagai sifat Allah SWT atau sifat yang mendirikan
sifat-sifatNya, yang mana perkara ini mustahil diterima oleh mereka. Justeru, manhaj
pendalilan mereka sudah cukup membuktikan kecelaruan yang menimpa diri mereka
sendiri.

Begitu juga dalam menafi ciri ditentu dan dibangunkan, kesalahannya berlaku
apabila al-Mu‘tazilah mengingkari Arasy sebagai suatu makhluk dan tempat.
Pengingkaran mereka disebabkan oleh ketidakmahuan mereka menerima zahir
keterangan al-mutashabihat tanpa takwilan akal atau mengimbanginya dengan
keterangan muhkam daripada al-Qur’an. Lalu mereka takwilkan ayat-ayat al-Qur’an
berkaitan dengan istiwa dan Arasy dengan takwilan akal sehingga memesongkan murad
ayat-ayat tersebut. Mereka jadikannya al-kinayah dan al-isti ‘arah dengan membatalkan
zahir maknanya. Usaha mereka ini tidak lain hanyalah demi memuaskan faham akal
mereka semata-mata.

Tidak berbeza juga dalam membatalkan potensi inderia, kesalahannya berlaku
apabila al-Mu‘tazilah membatalkan keupayaan akal. Mereka tidak sedar, perbuatan
mereka tersebut hanyalah membatalkan manhaj pemikiran mereka sendiri. Apa yang
mereka jadikan galang ganti bagi daya akal dalam memakrifah Allah SWT ialah
makrifah daruri. Suatu perkara yang amat menyalahi manhaj mereka, namun ia — pada
perkiraan mereka — menyelamatkan mereka daripada menerima hakikat sifat Allah
SWT.

Selanjutnya, berkenaan dengan konsep kedua iaitu tauhid makrifah Allah SWT

pula, tema-temanya turut didirikan oleh al-Kulayni di atas manhaj al-Mu‘tazilah bagi
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mengisbatkan tiga perkara; konsep asas makrifah Allah SWT bagi mengisbatkan
kesesuatuan Allah SWT; mentakwil nama Allah SWT bagi mengisbatkan makna nama-
namaNya; dan mendarurikan makrifah Allah SWT bagi mengisbatkan aksiomnya
makrifah. Sebagaimana terdedahnya manhaj tauhid zat Allah SWT kepada kesalahan
pendalilan dan pemahaman yang fatal, sebagaimana dinyatakan lalu, manhaj
pengisbatan di sini juga tidak terkecuali.

Dalam menetapkan konsep asas makrifah Allah SWT, kesalahannya berlaku
apabila al-Mu‘tazilah memuktamadkan lafaz ‘Allah’ dengan makna ‘tuhan yang
disembah’. Dalam masa yang sama juga, mereka mendakwa mentauhidkan Allah SWT
pada segenap sudut, termasuklah namaNya. Bagaimana dapat mentauhidkan Allah SWT
jika namaNya pun tidak dikhususkan — dengan erti tidak ditauhidkan? Tidakkah
memuktamadkan ‘Allah’ sebagai ‘tuhan yang disembah’ mendedahkannya (‘Allah’)
ditasawurkan kepada sembahan lain? Kesalahan al-Mu‘tazilah dalam hal ini bertambah
dahsyat apabila mereka membatalkan konsep nama menunjukkan yang dinamai (al-ism
al-dal ‘ala al-musamma), yang mana akibatnya mereka menyamakan penamaan (al-
tasmiyyah) — bersifat baharu — dengan nama khusus bagi Allah SWT (al-ism al-jalalah).
Penyamaan yang menampakkan mereka lemah memahami induksi lughah dan ma ‘na.

Dalam mentakwil nama Allah SWT pula, kesalahannya berlaku apabila al-
Mu‘tazilah mentakwilkan nama-nama Allah SWT, menjadikannya sifat bagi makna
‘Allah’. Dengan takwilan ini, nama-nama Allah SWT hanyalah penjelas ‘tuhan yang
disembah’ dan bukan zat Allah SWT. Nama-nama tersebut dikelasifikasikan sebagai
pengenalan yang hanya berfungsi bagi hamba menyeru Allah SWT. la menyalahi
petunjuk wahyu yang telah menyepakati bahawa nama-nama Allah SWT sebagai al-
Asma’ al-Husna, iaitu nama-nama Allah SWT selain al-ism al-jalalahNya.

Tidak berbeza juga dengan mendarurikan makrifah Allah SWT, kesalahannya

berlaku apabila al-Mu‘tazilah membatalkan al-nazr. la pada hakikatnya merupakan
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satu-satunya kaedah memakrifah Allah SWT yang diperakui dan digesa oleh wahyu.
Membatalkannya adalah sama seperti membatalkan makrifah Allah SWT. Dalam
pemahaman Mazhab Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah, meninggalkan al-nazr dalam
memakrifah Allah SWT, iman seseorang itu masih tidak lengkap, malah jika dia
mengingkari al-nazr, maka hukumnya kufur.

Akhirnya, berkenaan dengan konsep ketiga iaitu tauhid sifat Allah SWT pula,
tema-temanya juga didirikan oleh al-Kulayni di atas manhaj al-Mu‘tazilah bagi
menyabitkan tiga perkara; kegadiman zat Allah SWT bagi menyabitkan sifat zatNya;
menisbahkan sifat perbuatan Allah SWT bagi menyabitkan sifat perbuatanNya; dan
menjadikan al-husn sebagai pilihan sifat Allah SWT bagi menyabitkan al-bada dan
imamah. Sama seperti dua manhaj sebelumnya — tauhid zat dan makrifah Allah SWT —
manhaj penyabitan di sini juga tidak terlepas daripada kesalahan pendalilan dan
pemahaman yang fatal.

Dalam mengadimkan sifat zat Allah SWT, kesalahannya berlaku apabila al-
Mu‘tazilah mengkhususkan sifat gadim sebagai diri zat Allah SWT. la menafikan sifat
Allah SWT sebagai tambahan ke atas zatNya. Bagi al-Mu‘tazilah, penafian konsep sifat
sebagai tambahan ke atas merupakan asas pentauhidan Allah SWT menyukarkan
mereka mengaitkan Allah SWT dengan makhluk. Hal ini secara dasarnya telah
menyalahi keterangan dan petunjuk wahyu serta pendalilan akal yang sihat. Kesalahan
mereka bertambah apabila ditanyakan; bagaimana kalian memahami ayat-ayat al-
Qur’an yang menerangkan tentang kekuasaan Allah SWT ke atas makhluk? Mereka
menjawab; ia perlu diterima secara daruri. Pernyataan kaitan Allah SWT daripada ayat-
ayat tersebut bukan murad hakiki, ia perlu ditakwil!

Begitu juga dalam menisbahkan sifat perbuatan Allah SWT, kesalahannya
berlaku apabila al-Mu‘tazilah menafikan sifat tersebut sebagai hakikat sifat Allah SWT.

la hanya sekadar sandaran, perspektif dan ibarat yang menggambarkan seolahnya Allah
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SWT bersifat dengan sifat perbuatan. Mereka berbuat demikian kerana mengisbatkan
sifat perbuatan Allah SWT baharu, sama baharu dengan makhluk. Al-Mu‘tazilah
berbuat demikian kerana tidak mahu mengaitkan Allah SWT dengan al-juz’i iaitu
keperincian perbuatan hamba yang al-qubh. Akan tetapi al-Mu‘tazilah tersilap dalam
hal ini apabila mereka membolehkan Allah SWT memperelok, mengganti atau
mengadili ke atas hamba melalui konsep al-aslah. Tidakkah konsep ini mengaitkan
Allah SWT dengan al-juz i?

Tidak berbeza juga dalam menjadikan al-husn sebagai pilihan sifat Allah SWT.
Kesalahannya berlaku apabila al-Mu‘tazilah memutlakkan al-husn sebagai tujuan sifat
Allah SWT. Pemutlakkan tersebut hanya menjadikan Allah SWT menurut kemaslahatan
dan manfaat hamba dan ini mengisbatkan keberhajatan Allah SWT kepada makhluk.
Hal ini tidak dihairankan kerana al-Mu‘tazilah menimbang segala-galanya dengan
neraca akal, maka Allah SWT dan sifatNya jua tidak terlepas daripada neraca tersebut.
Namun dalam permasalahan al-husn dan imamabh, al-Mu‘tazilah tidak sehaluan dengan
al-Kulayni atau Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah, yang mana mereka telah mengaitkan al-
husn dan imamah melalui konsep al-bada’. Bagi al-Kulayni dan Syiah al-Ithna
‘Ashariyyah, motif imamah adalah memenuhi kebaikan sejagat. Bagi mencapai tujuan
tersebut, imamah perlu melalui al-bada’ kerana pewasiatan yang difahami kelompok
Syiah terdahulu telah lapuk dan memerlukan pembaharuan. Namun dalam masa yang
sama Syiah al-Ithna ‘Ashariyyah tidak boleh membelakangi manhaj nas yang menjadi
identiti Syiah. Ini dibolehkan kerana mukjizat dan kemaksuman yang terdapat pada para
imam, menyamakan mereka dengan para nabi dan rasul malah lebih lagi. Maka tidak
menjadi suatu masalah jika diberikan nas pewasiatan baru kepada para imam demi
kelangsungan imamah Imam Dua Belas yang berakhir dengan al-mahdi. Kesalahan

dalam hal ini amatlah berat kerana ia membenarkan Allah SWT disifatkan jahil dan
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cenderung kepada satu kelompok manusia sebagaimana dakwaan ahli kitab dari Yahudi

dan Nasrani.
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