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PENGGUNAAN NERACA BERFIKIR AL-GHAZALI PADA MENILAI
PEMIKIRAN SHIAH ISMAILIYYAH BATINIYYAH TA‘LIMIYYAH TENTANG
SUMBER AL-MA‘RIFAH DALAM KITAB AL-QISTAS AL-MUSTAQIM

ABSTRAK

Kekeliruan dalam menanggapi maksud telah menjadi isu dalam kajian ini, walaupun
mempunyai istilah yang sama. Sumber al-ma ‘rifah yang difahami oleh Shi‘ah al-Isma‘iliyyah
al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah mempunyai interpretasi berbeza daripada al-Ghazali. Bagi
mengupas persoalan ini, pengkaji telah menyediakan tiga objektif utama, pertama : mengenal
pasti kedudukan aliran Shi‘ah dan neraca berfikir yang mendasari pemikiran mereka. Objektif
kedua : meneliti fungsi mawazin al-Qur’an yang digunakan oleh al-Ghazali sebagai sumber al-
ma ‘rifah dan objektif ketiga ialah mengkaji penggunaan neraca berfikir al-Ghazali terhadap
keyakinan aliran Shi‘ah mengenai imam mereka yang dianggap sebagai sumber al-ma ‘rifah.
Kajian ini berasaskan kepada kajian teks yang bersifat deskriptif. Pada keseluruhannya, kajian
ini menggunakan kajian kualitatif sepenuhnya, yang mana dalam pengumpulan data pengkaji
menggunakan kaedah induktif dan deduktif. Kaedah perbandingan juga turut digunakan dalam
penganalisaan data. Di akhir kajian, pengkaji mendapati bahawa hak kepemimpinan dalam
kalangan Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah mempunyai kedudukan yang
dominan kerana imam menurut mereka adalah bersifat ma ‘sim. Keyakinan aliran Shi‘ah
terhadap kemaksuman imam yang diwarisi semenjak kewafatan Nabi s.a.w. telah menimbulkan
kefahaman bahawa imam adalah sumber al-ma ‘rifah. Untuk menilai kesahihan pemikiran
tersebut, al-Ghazali memperkenalkan mawazin al-ma rifah sebagai sumber al-ma ‘rifah yang
meyakinkan kerana mawazin ini menggunakan penghujahan al-Qur’an. Dengan menggunakan
mawazin ini sebagai suatu pendekatan terhadap pemikiran aliran Shi‘ah, pengkaji mendapati
bahawa kekeliruan yang berlaku dalam memahami hakikat sesuatu ialah disebabkan dua faktor,
pertama : kesalahan fakta dan maklumat dan kedua : tidak menepati syarat-syarat yang telah

ditetapkan dalam penghujahan.

Kata kunci : Al-ma ‘rifah, Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah, al-Ghazali,

mawazin, ma ‘sum.



PENGGUNAAN NERACA BERFIKIR AL-GHAZALI PADA MENILAI PEMIKIRAN
SHIAH ISMAILIYYAH BATINIYYAH TA‘LIMIYYAH TENTANG SUMBER AL-
MA‘RIFAH DALAM KITAB AL-QISTAS AL-MUSTAQIM
ABSTRACT
Confusion in response to meaning has become an issue in the study of al-ma ‘rifah, despite
having similar terms. The source of al-ma ‘rifah as understood by the Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-
Batiniyyah al-Ta‘limiyyah have different interpretations from that of al-Ghazali. In this respect,
this thesis has three main objectives. First, is to identify the position of the flow and balance of
Shiites thinking that underlie their thought. The second objective is to explore the function of
mawazin al-Qur’an used by al-Ghazali as the source of al-ma ‘rifah. Third, is to study the use of
balance thinking of al-Ghazali’s belief on Shi‘ah flow that considered their imam as the source
of al-ma ‘rifah. This research is based on the descriptive text methodology. Overall, the study
uses qualitative method of data collection utilizing inductive and deductive techniques.
Comparative methods were also used in the data analysis. The outcome of this research found
that the right leadership among Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-BatinTyyah al-Ta‘limiyyah has a
dominant position because the imam possess the highest religious authority and are infallible.
The belief on the flow of the infallibility of the Shi‘ah imams, who inherited their power since
the death of the Prophet, has led to the understanding that imam is the source of al-ma ‘rifah. To
assess the validity of this thought, al-Ghazali introduces mawdazin al-Qur’an as a source of
ma ‘rifah which is based on Qur’anic foundation. By adopting mawazin as an approach to the
flow of Shi‘ah’s thought, this research discovers a confusion in understanding the nature of
things which is due to two factors ; firstly, errors of facts and information ; and, secondly :

Shi‘ah understanding of al-ma rifah do not meet the conditions set out by the Qur’anic sources.

Keyword : Al-ma ‘rifah, Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah, al-Ghazali,

mawazin, infallible.
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BAB 1 : PENDAHULUAN

1.1 Latar Belakang Kajian

Keupayaan berfikir bagi manusia adalah anugerah Allah SW.T yang menyebabkan
wujudnya perbezaan yang nyata antara manusia dengan makhluk Allah SW.T yang
lain. Ini kerana penciptaan manusia telah dilengkapi dengan akal bagi membolehkan
mereka memahami ilmu-ilmu yang berbentuk teori dan memproses data-data yang
terbentuk dalam pemikiran.! Melalui akal, manusia mampu mengetahui sesuatu perkara
yang bersifat wajib dari segi akal seperti ‘dua adalah lebih banyak daripada satu’ dan
perkara-perkara yang bersifat mustahil seperti ‘seseorang yang berada di suatu tempat
tidak mungkin akan berada di suatu tempat yang lain dalam masa yang sama’.
Kemampuan manusia berfikir secara alami ini disebut al-Ghazali sebagai al-awwaliyyat
al-‘agliyyah al-mahdah? atau disebut juga data aksiom.® Keupayaan berfikir dan
kaitannya dengan akal manusia telah termaktub dalam al-Qur’an, yang menyebutkan
tentang kemurkaan Allah S.W.T terhadap orang yang mensia-siakan kurniaan akal.

Firman Allah SW.T :

% ot Aoese Sga 2 & I T Ao 4
de 3oz Al o3 VI D of ad OB 3 sd
£ T SB5Y il

Yznus 10 : 100

Terjemahan : Dan tidak seorang pun akan beriman kecuali dengan izin
Allah, dan Allah menimpakan kemurkaan kepada orang-orang yang

! Al-Ghazali, Abu Hamid Muhammad bin Muhammad, Ihya’ Ulim al-Din, kitab al-‘ilm, al-bab al-
sabi‘fi al-‘aql wa sharafihi wa haqiqatihi wa aqsamihi : bayan sharaf al-‘agl, (Beirut : Dar al-Kutub
al-“IImiyyah, 1986), 1: 99.

2 Al-Ghazali, Abii Hamid Muhammad bin Muhammad, Kitab Mihak al-Nazar, ed. Rafiq al-‘Ajm,
(Beirut : Dar al-Fikr al-Lubnani, 1994), 103.

8 Mohd. Fauzi Hamat, “Ketokohan al-Ghazzali dalam bidang Mantik : Suatu Analisis Terhadap
Mugaddimah al-Kitab dalam Kitab al-Mustasfa’ min ‘lim al-Usial” (tesis kedoktoran, Universiti
Malaya, Malaysia, 2003), 448.
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tidak mempergunakan akalnya.

§ O pll g BUdas 28 B 16 300846

al-Mulk 67 : 10

Terjemahan : Dan mereka berkata : “Kalaulah kami dahulu
mendengar dan memahami (sebagai orang yang mencari kebenaran),
tentulah kami tidak termasuk dalam kalangan ahli neraka”.

Kedua-dua ayat di atas jelas menunjukkan kepentingan akal kepada manusia,
apabila diabaikan akan menimbulkan kemurkaan Allah S.W.T dan menempatkan
mereka di dalam api neraka. Dalam konteks kehidupan duniawi dan ukhrawi, manusia
amat digalakkan untuk menggunakan akal dengan sebaik-baiknya dalam mencari
hakikat Allah kerana dengan mengenali Allah S.W.T akan dapat meningkatkan
keimanan dan amalan individu. Oleh kerana itu, dengan menggunakan akal yang boleh
menghasilkan ilmu pengetahuan, seseorang akan menjadi orang yang berilmu, keadaan
ini akan mempengaruhi hati nurani dan jika hati ini berubah daripada yang baik kepada
yang lebih baik maka akan berubahlah amalan seseorang. Kewajipan berfikir akan
menjadi penggerak seseorang untuk melakukan kebaikan, iaitu berlakunya perpindahan
sesuatu yang dibenci kepada yang disukai, maka keadaan ini menyebabkan
perkembangan ilmu dan membuahkan makrifat dan keuntungan.* Dalam kitab Iya’
‘Ulim al-Din, al-Ghazali menukilkan beberapa hadith yang menyebut tentang
kepentingan akal dalam kehidupan manusia, antaranya :°

ol 3 U Loliy @ Al ooy b B 0 0B s & o) atile o0
a5 Kl u“:ﬁ el oo (Jadly s JE ¢ 5N (29 1 s (il o Ji
ealael i V) lshee ay azile bt Loy ade &) Jo W ¢ Alosly

4 Hasmah Isa et.al (ed.), Mutiara Ihya Ulumuddin, terjemahan, cet.7, (Perak Darul Ridzuan : Bukubuku,
2009), 1230.
5 Hadrith dikeluarkan oleh Ibn al-Mujbir dan al-Hakim al-Tarmizi dalam kitab Nawadir al-Usil fi Ma

rifah Ahadith al-Rasul. Lihat al-Ghazali, Abu Hamid Muhammad bin Muhammad, “Zhya’ Ulim al-
Din”, kitab al- ‘ilm, al-bab al-sabi* fi al- ‘aql wa sharafihi wa haqiqatihi wa agsamihi : bayan sharaf
al- ‘agl, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘lImiyyah, 1986), 1: 100.
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Terjemahan : Daripada ‘Aisyah r.a, dia telah bertanya kepada
Rasulullah,“Wahai Rasulullah ; dengan apa manusia itu berbeza darjat
kelebihannya dalam kehidupan di dunia?” Jawab baginda, “dengan
akal.” Aku bertanya lagi, “Bagaimana pula dalam kehidupan akhirat?
katanya, dengan akal, aku bertanya lagi, bukankah manusia itu dibalas
menurut kadar amalan mereka?” Jawab Rasulullah, “Wahai ‘Aisyah ;
Bukankah mereka beramal menurut kadar akal yang dikurniakan oleh
Allah kepada mereka. Dan bukankah dengan kadar amalan mereka itu
pulalah mereka dibalas.

Berdasarkan hadith ini, al-Ghazali cuba menekankan bahawa akal mempunyai
peranan yang amat penting dalam kehidupan manusia kerana tanpa mengambil Kira
kemaslahatan yang ada pada akal, akan menjadikan manusia sentiasa dalam kejahilan
dan gagal melaksanakan tugasan sebagai khalifah Allah di mukabumi ini. Oleh kerana
itu, akal yang terarah dan bersistem dalam memandu seluruh amal perbuatan manusia
adalah sangat signifikan. Seandainya setiap amalan yang dilakukan merujuk kepada
pemikiran yang benar dan meyakinkan, yang berasaskan kepada ajaran agama Islam dan
al-Qur’an maka segala amalan tersebut akan sentiasa mengarah kepada perkara yang
berkebajikan, dan seandainya amal perbuatan manusia yang tidak dilaksanakan menurut
syarak dan tidak menggunakan neraca berfikir yang betul maka sudah pasti mereka akan
menuju kebinasaan dan kesesatan. Pertimbangan akal menurut neraca berfikir yang
benar jika dijadikan garis panduan berfikir dalam kehidupan manusia, akan melahirkan
generasi yang berilmu dan bertagwa kepada Allah SW.T di samping menjana umat
Islam yang sentiasa bersatu dan berwawasan dalam menegakkan syiar Islam. Berfikir
mengikut neraca yang betul juga akan membantu mengekalkan keharmonian dalam
kehidupan beragama dan mewujudkan pemikiran wasatiyyah dalam memahami prinsip-

prinsip yang mendasari agama. Firman Allah SW.T :



Al-‘Ankabat 29 : 43

Terjemahannya : Dan misal-misal perbandingan yang demikian itu
Kami kemukakan kepada umat manusia dan hanya orang-orang yang
berilmu yang dapat memahaminya.

Perselisihan pendapat dan perdebatan yang berlaku dalam kalangan ulama
secara sihat membuktikan bahawa peranan akal telah diaktifkan semaksimum mungkin
oleh mereka bagi mempertahankan nilai-nilai kebenaran Islam. Ahl al-Sunnah wa al-
Jama‘ah telah menggunakan akal sebagai neraca berfikir, namun sumber ini tidak
mengatasi keterangan nas-nas yang qay iz dalam al-Qur’an dan Sunnah. Antara ulama
Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah yang tersohor dalam bidang ini ialah Imam al-Ghazali
(450-505H/1058-1111M). Beliau terkenal dengan gelaran hujjah al-Islam kerana
kemahiran beliau berhujah dalam mempertahankan akidah Islam di samping keupayaan
beliau memartabatkan akal sebagai kaedah berfikir yang mempunyai neraca ukuran
yang berorientasikan Islam. Penguasaan beliau dalam bidang falsafah khususnya ilmu
logik atau mantik yang dibawa oleh Aristotle (384-322 S.M.) menjadikan beliau mahir
dalam perbahasan dan perdebatan. Walaupun terdapat kalangan para ulama Islam tidak
dapat menerima logik sebagai satu disiplin ilmu namun al-Ghazali mengambil langkah
yang positif dengan memanfaatkan logik sebagai keperluan umat Islam dalam
mempertahankan hujah-hujah yang merosakkan akidah Islam. Menurut al-Ghazali,
logik merupakan neraca berfikir yang fungsinya boleh menghindari pemikiran manusia
daripada melakukan kesilapan bahkan neraca berfikir ini telah beliau nukilkan dalam
karya-karya logik beliau seperti Mi ‘yar al-‘Ilm fi Fann al-Mantig, Mihak al-Nazar, al-
Mustasfa min ‘ilm al-Usial dan al-Qistas al-Mustagim. Melalui karya-karya ini, al-
Ghazalt telah menonjolkan neraca ukuran berfikir yang lebih komprehensif dan

berwajah baru. Beliau mengemaskini metode berfikir yang telah dihasilkan oleh ahli
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falsafah dan para mutakallimizn dengan menekankan susunan penghujahan serta
persyaratan yang merujuk kepada al-Qur’an bagi menghasilkan ilmu yang benar dengan
bukti yang kukuh. Proses pengemaskinian tersebut melalui tiga peringkat, pertama
menghadapi metode berfikir mutakallimzn. Golongan ini membela sunnah Rasulullah
s.a.w. dengan cara berdebat menggunakan ungkapan-ungkapan yang teratur dan
sistematik, mereka dikenal sebagai ahl al-Kalam atau ahl al-Jadl. Akan tetapi menurut
al-Ghazali golongan ini tidak dapat mencapai matlamat mereka pada memelihara dan
menjaga agidah Ahli Sunnah serta mengawal daripada kekeliruan yang sengaja diada-
adakan oleh ahli bid‘ah kerana perbahasan mereka lebih menjurus kepada permasalahan
metafizik yang rumit seperti mencari hakikat terakhir bagi wujud ini atau hakikat
sesuatu jauhar, arad dan hukum mengenai kedua-duanya.®

Manakala peringkat yang kedua ialah menghadapi metode berfikir ahli falsafah.
Al-Ghazali membahagikan mereka kepada tiga golongan, pertama : al-Dahriyyin iaitu
golongan ahli falsafah yang terdahulu yang menyangkal adanya Maha Pencipta yang
mengatur alam ini. Kedua : al-7abi’iyyan iaitu golongan yang menumpukan kajian
mereka terhadap alam, binatang dan tumbuh-tumbuhan. Mereka berpendapat bahawa
keseimbangan memberi kesan yang besar dalam menegakkan daya haiwan, begitu juga
kepada manusia, jika ia musnah maka akal manusia juga musnah. Ketiga : al-llahiyyzn
iaitu golongan ini menolak al-Dahriyyzn dan al-Tabi iyyin. Golongan ini dipimpin oleh
Aristotle yang mengkritik kelemahan kedua-duanya serta mengecam falsafah ketuhanan
mereka. Walaupun Aristotle mengkritik dan mengecam mereka akan tetapi beliau tetap
juga dihukum Kafir dan bid’ah.” Masalah metafizik Aristotle hampir sama dengan
aliran-aliran Islam yang lain sebagaimana yang disampaikan oleh al-Farabi dan Ibn

Sina, akan tetapi wujud tiga permasalahan yang menyalahi pendapat orang Islam dan

® Abdul Fatah Haron Ibrahim, Penyelamat dari kesesatan, terjemahan., cet.ke-3, (Selangor Darul Ehsan :
Dewan Bahasa dan Pustaka, 1991), 17-18.
7 Ibid., 25.



wajib dihukumkan kafir ialah pertama : Jasad manusia tidak dibangkitkan semula pada
hari Kiamat, kedua : Allah S.W.T. hanya mengetahui perkara-perkara yang bersifat
umum sahaja dan ketiga : Alam ini bersifat gadim dan azali.®

Manakala peringkat yang ketiga ialah menghadapi pemikiran golongan Shi‘ah.
Golongan ini sebagaimana yang tercatat dalam kitab al-Qistas al-Mustaqim dikenali
sebagai aliran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Ta‘limiyah al-Batintyyah. Melalui kitab ini, al-
Ghazali mengemukakan beberapa neraca berfikir yang berasaskan ayat-ayat al-Qur’an
bagi mematahkan hujah mereka yang mengatakan bahawa mereka perlu kepada
mu ‘allim (pengajar) dan mu ‘allim tersebut bersifat ma ‘sim. Setiap kebenaran hanya
dapat diperolehi melalui para imam aliran Shi‘ah yang bersifat mu ‘allim ma ‘sum.
Melalui kitab al-Qistas, al-Ghazalt memperkenalkan metode berfikir yang berasaskan
al-giyas dan telah beliau kemaskini penggunaannya mengikut sumber al-Qur’an di
samping memperkasa pengaplikasian metode berfikir yang bersifat wasatiyah ini agar
mencapai kebenaran yang mutlak dengan berasaskan ilmu yagin.

Dalam usaha al-Ghazali mengubah persepsi umat Islam agar dapat menerima
logik sebagai suatu ilmu yang sebanding dengan ilmu-ilmu Islam tulen yang lain, al-
Ghazali meletakkan logik sebagai mukadimah al-kitab dalam karya beliau, al-Mustasta
min ‘ilm al-Usal. Melalui kitab ini, al-Ghazali berusaha menonjolkan kepentingan logik
dengan menjelaskan antara syarat seorang mujtahid ialah hendaklah tahu penggunaan
dalil dan syarat-syaratnya sehingga dapat menghasilkan kesimpulan yang benar. Beliau
bukan sahaja menghuraikan kaedah-kaedah logik bahkan berusaha untuk
mempertautkan logik dengan neraca berfikir yang berasaskan al-Qur’an dan Hadith.
Neraca berfikir ini beliau gunakan bagi membuat justifikasi penggunaan ilmu logik iaitu

ilmu mantik dalam bidang keagamaan khasnya dalam mempertahankan akidah Ahl al-

8lbid., 31-32.



Sunnah wa al-Jama‘ah.® al-Ghazali mula mengaplikasikan penggunaan neraca ini dalam
kitab al-Qistas al-Mustaqim bagi menilai pemikiran aliran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-
Batiniyyah al-Ta‘limiyyah tersebut. Dalam melestari ketepatan dan kesahihan
kefahaman ini, al-Ghazali mencari hakikat kebenaran kefahaman tersebut dengan
menaiktaraf penghujahan akal yang menggunakan al-giyas dengan ayat-ayat al-Qur’an
yang berbentuk penghujahan. Penghujahan ini beliau nukilkan dan huraikan dalam kitab
al-Qistas al-Mustaqim dan menamakannya sebagai pertimbangan ilmu atau mawazin al-
ma ‘rifah dan neraca berfikir al-Qur’an atau mawazin al-Qur’an.

Usaha ini merupakan usaha al-Ghazali yang terakhir dalam memantapkan dan
merealisasikan bidang Mantik pada merentasi disiplin ilmu-ilmu yang lain. Melalui
kitab al-Qiszas, beliau memperkenalkan sistem penghujahan yang telah digunakan oleh
ahli falsafah dan para mutakallimszn sebelum ini dan menamakannya sebagai al-mizan.
Format al-mizan dan sistem penghujahan yang berasaskan kaedah-kaedah berfikir yang
bersistematik dalam al-Qur’an perlu difahami oleh para ilmuwan kerana usaha
menghasilkan hujah yang benar dan meyakinkan adalah bergantung kepada penyusunan
premis-premis hujah meyakinkan.’® Menurut al-Ghazali ‘ilm al-yagin adalah
pendedahan yang jelas tentang sesuatu tanpa ada keraguan, seseorang yang berfikir
berasaskan neraca ini tidak mudah melakukan kesilapan dan kesamaran dalam
menanggapi sesuatu perkara.!! Kenyataan ini dapat dilihat dengan jelas dalam penilaian
al-Ghazali tentang kefahaman aliran Shi‘ah berhubung dengan kedudukan para imam
mereka dalam kitab al-Qiszas. Ketaksuban sebagai generasi pewaris nabi s.a.w. dan sifat
kemaksuman al-imamah telah menjadikan kecelaruan dalam aliran tersebut dan

memberikan impak yang serius dalam kefahaman berakidah umat Islam sejagat dan

® Mohd Fauzi Hamat, Ketokohan al-Ghazali dalam Bidang Logik, ¢.3, (Kuala Lumpur : Universiti
Malaya, 2005), 4.

10 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 et al., (Kuala Lumpur : Universiti Malaya, 2004), 57.

11 al-Ghazali, Abii Hamid Muhammad bin Muhammad, al-Mungidh min al- Dalal, (Kaherah : Maktabah
al-Anglo al-Misriyah, 1964), 5.

7



masyarakat Islam di nusantara ini khasnya. Oleh kerana itu, kitab al-Qistas al-Mustagim
terhasil dan menjadi salah satu karya al-Ghazali yang unik kerana penulisan kitab ini
adalah berasaskan kepada perbualan al-Ghazali bersama salah seorang pengikut Shi‘ah
al-Isma‘tliyyah al-Batiniyyah al-Ta ‘limiyyah yang disebut dalam kitab al-Qistas,
sebagai rufaga’ al-Ta‘lim.!? Kitab ini istimewa daripada karya-karya al-Ghazali yang
lain kerana susunan perbualan ditulis dalam bentuk soal jawab.3

Melihat kepada sejarah perpecahan umat Islam, Shi‘ah adalah golongan yang
terawal muncul setelah kewafatan Nabi s.a.w., iaitu pada zaman khulafa’ al-rashidin.
Kemunculan aliran ini berkaitan dengan persoalan al-imamah, walaupun isu al-imamah
ini belum begitu ketara pada zaman Aba Bakar, ‘Umar dan ‘Uthman namun setelah
pelantikan ‘Ali sebagai khalifah yang keempat pada tahun 35H, umat Islam mula
berpecah kepada tiga golongan, pertama : golongan yang menyokong °‘Ali agar terus
dikekalkan menjadi khalifah, kedua : golongan yang tidak mahu menyokong °‘Ali dan
ketiga : golongan yang berkecuali.’* Perpecahan golongan Shi‘ah terus berlaku sehingga
wujud aliran Shi‘ah al-Isma‘iltyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah yang berasal daripada
golongan Shi‘ah al-Imamiyyah.

Bermula daripada perselisihan pendapat ini, golongan Shi’ah terus berkembang
ke seluruh dunia, pelbagai usaha telah dibuat untuk menghalang penyebarannya secara
bebas akan tetapi pengaruh tersebut masih berleluasa dan bertapak kukuh sehingga kini.
Berdasarkan penjelasan Jabatan Kemajuan Islam Malaysia (JAKIM) mengenai
perkembangan Shi‘ah, wujud tiga golongan Shi’ah yang masih aktif iaitu Shi‘ah Imam
Dua Belas yang disebut Shi‘ah al-1thna’ Ashariyyah, Shi‘ah Zaydiyyah dan Shi‘ah al-

Isma‘iliyyah. Shi‘ah al-1thna’ ‘Ashariyyah merupakan aliran Shi‘ah yang terbesar di

12 al-Ghazali, Abti Hamid Muhammad ibn Muhammad, al-Qistas al-Mustagim, ed. Victor Chelhot,
(Beirut : Matba‘ah al-Katholikiyyah, 1959), 10.
13 al-Ghazali, Abti Hamid Muhammad ibn Muhammad, al-Qiszas al-Mustaqgim al-Mawazin al-Khamsah
fral-Qur’an, ed. Mahmud Bejou. (Damshik : al-Matba‘ah al-‘Ilmiyah, 1993), 7.
14 al-Ash‘ari, Abt al-Hasan bin ‘Al1 bin Isma‘il, Magalat al-Islamiyyin, juz.1, (Beirut : al-Maktabah al-
‘Asriyyah, 1990), 47-55.
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Iran dan meliputi hampir 60% daripada penduduk Irag. Aliran ini juga minoriti di
Pakistan, Afghanistan, Lebanon dan Syria. Manakala Shi‘ah Zaydiyyah yang juga di
dikenali Shi‘ah Imam Lima turut berkembang di Yaman dan hampir 40% penduduk
negara tersebut adalah pengikut Shi‘ah. Manakala Shi‘ah al-Isma‘iliyyah yang berpusat
di India, dianggarkan berjumlah dua juta orang dan bertaburan di sekitar Asia Tengah,
Iran, Syria dan Timur Afrika. Di Malaysia, golongan Shi‘ah yang giat berkembang ialah
Shi‘ah al-Isma‘iliyyah Agha Khan'® Shi‘ah Taiyibi Bohra'® dan Shi‘ah al-Ithna’
‘Ashariyyah.!” Menurut Datuk Othman Mustapha, Ketua Pengarah Jakim, Shi‘ah al-
Ithna’ Ashariyyah mula aktif di Malaysia selepas kejayaan Revolusi Iran pada tahun
1979 dan hasil sumber risikan Polis Diraja Malaysia (PDRM) bilangan Shi‘ah di
Malaysia dianggarkan sekitar 2,000 orang. Jumlah ini tidak termasuk pelancong Iran
dan pelajar luar negara yang belajar di Malaysia.®

Walaupun kitab al-Qistas dikarang bagi menolak sumber al-ma ‘rifah yang
dibawa oleh Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah namun neraca berfikir
yang dibawakan oleh al-Ghazali ini juga sesuai digunakan untuk menolak fahaman al-
imamah yang terkandung dalam aliran-aliran Shi‘ah yang lain, seperti Shi‘ah al-
Imamiyyah al-Ithna’ ‘Ashartyyah yang berkembang di nusantara ini termasuk Malaysia
dan juga Negara Brunei Darussalam. Pengaruh ini sangat membimbangkan dan perlu
kepada kaedah berfikir yang sesuai dan selaras dengan keadaan umat Islam yang
menghadapi pelbagai ancaman akidah. Oleh itu, kajian ini dibuat bagi memastikan

neraca berfikir yang dibawa oleh al-Ghazali ini, boleh dijadikan sebagai bahan rujukan

Shi‘ah Isma‘iliyyah Agha Khan dikenali dengan Kedai Peerbhai yang bergerak sekitar kawasan

Lembah Kelang. Bilangan aliran ini lebih kecil daripada Bohra.

& Syiah Taiyibi Bohra juga dikenali Dawood Bohra yang memiliki Kedai Bombay. Aliran ini berpusat di
daerah Kelang, mempunyai tanah perkuburan dan masjid tersendiri. Pengikutnya dianggarkan seramai
200 hingga 400 orang.

17 Penjelasan Terhadap Fahaman Syiah, ed. Bahagian Penyelidikan, cet. ke-3, (Malaysia : Jabatan
Kemajuan Islam, 1997), 1-3. Lihat juga Mohd Fauzi Hamat dan Mohd Sobri Ellias, Perbezaan
Fahaman Syi ‘ah Imamiyah dan Ahli Sunnah wal Jamaah, Jabatan Agama Islam Selangor, April 2011,
15.

18 wwuw.sinarharian.com.my, 13hb. Disember 2013.
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bagi sumber al-ma rifah yang meyakinkan yang berdasarkan al-Qur’an. Dalam kajian
ini juga, pengkaji memilih al-Ghazali kerana ketokohan beliau pada mengemukakan
mekanisme baru dalam bidang pemikiran sebagai persediaan menghadapi gazw al-fikr
dalam kalangan umat Islam yang boleh merosakkan akidah Islam. Pendekatan al-
Ghazalt ini bukan sahaja memenuhi syarat-syarat penghujahan akan tetapi kandungan
dan bahan hujah yang digunakan adalah berasaskan kepada sumber yang mantap dan

meyakinkan.

1.2 Permasalahan Kajian

Menurut al-Ghazali proses pendalilan yang berhubung dengan hakikat dan penetapan
hukum, terbahagi kepada tiga peringkat, tahap pertama : keyakinan, kedua : iktikad
(kepercayaan) dan ketiga : zan (sangkaan). Keyakinan bermaksud suatu kebenaran yang
tidak perlu diragukan kerana kebenaran ini adalah berasaskan pembuktian yang benar
dan ‘ilm al-yagin.*®

Manakala tahap yang kedua adalah kepercayaan yang mana menurut al-Ghazali,
kepercayaan bermaksud sesuatu perkara yang telah diakui oleh akal tanpa mengira
kemungkinan wujudnya pertentangan, ataupun pertentangan tersebut memang telah
sedia wujud. Walau apa pun bentuk pertentangan tersebut, akal tidak akan mengubah
sesuatu yang telah menjadi kepercayaan. Manakala tahap ketiga ialah sangkaan yang
mana tahap di tahap ini bersedia menerima sesuatu yang bertentangan dengan apa yang
telah dipercayai sebelumnya. Akal akan berusaha membetulkan sangkaan yang salah
dan menyempurnakan kesilapan tersebut secara perlahan sehingga apa yang menjadi
sangkaan tersebut akan bertukar menjadi keyakinan.?°

Di antara ketiga-tiga peringkat tersebut, pendalilan yang dimaksudkan ialah

berhubung dengan tahap pertama iaitu tahap keyakinan dan tahap ini amat sesuai untuk

19 Al-Ghazali, al-Qistas al-Mustaqim, 15.
20 Ibid., 16.
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diaplikasikan dalam mempertahankan pegangan akidah Ahl al-Sunnah wa al-Jama“‘ah.
Kemunculan fahaman mengenai imam mu ‘allim yang dibawakan oleh aliran Shi‘ah ini
boleh mengganggu gugat keyakinan umat Islam kerana mereka meletakkan imam bukan
sekadar mu ‘allim sahaja bahkan menganggap imam mereka adalah setara dengan
kedudukan nabi s.a.w. Permasalahan timbul apabila aliran ini menganggap imam adalah
sumber segala ilmu yang mana kefahaman ini akan menolak peranan akal untuk
menghasilkan ilmu dengan cara penghujahan dan juga menolak ijtihad. Keyakinan ini
akan menafikan fungsi akal sebagai sumber maklumat secara tidak langsung. Implikasi
daripada penafian ijtihad dan peranan akal ini akan menumbuhkan keyakinan bertaqglid
dalam kalangan umat Islam tanpa melihat kepada keupayaan akal yang bersandarkan
kepada ayat-ayat hujah al-Qur an.
Permasalahan mengenai sumber al-ma ‘rifah ini telah dinukilkan oleh al-Ghazali
di awal penulisan kitab al-Qistas al-Mustaqim seperti berikut:?!
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21 Ibid., 41.
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Terjemahan : Saya terlebih dahulu memuji Allah SW.T. dan
berselawat ke atas rasul pilihan, nabi Muhammad s.a.w.. Saya ingin
bertanya : Para sahabatku, adakah antara kamu yang mahu mendengar
hasil perbualanku, ketika aku menemui salah seorang aliran ahli
Ta‘lim yang mengajukan persoalan dan perdebatan secara damai
kepadaku. Beliau berkata kepadaku : “Aku mendapati bahawa engkau
mendakwa  memiliki ~ kesempurnaan  al-ma‘rifah.  Dengan
menggunakan neraca apakah engkau menilai hakikat al-ma ‘rifah
tersebut? Adakah dengan neraca pemikiran dan penghujahan, yang
mana cara ini akan membawa kepada pertentangan dan kecelaruan
yang boleh menimbulkan perselisihan dalam kalangan umat manusia?
Atau adakah engkau menggunakan neraca al-Ta ‘lim (pembelajaran)
dengan mengikuti seorang imam ma ‘suim yang bergelar mu ‘allim?
Justeru saya perhatikan engkau tidak melihat keperluan tersebut?
Perlu saya jelaskan : Subhanallah tidak mungkin saya berpegang
dengan neraca ini kerana ia adalah neraca syaitan. Mereka yang
mengikuti cara saya, hendaklah menggunakan neraca al-ma ‘rifah.
Saya memohon penjagaan Allah S.W.T. dari sebarang yang boleh
merosakkan agama. Memang dalam agama wujud sahabat yang jahil.
la lebih jahat daripada seorang musuh yang cerdik. Seandainya
seseorang itu dianggap sebagai golongan ahli Ta‘lim, hendaklah ia
memahami konsep perdebatan yang dimaksudkan dalam al-Qur’an.
Allah SW.T. menggesa dalam surah al-Nahl ayat 125 : (Serulah
manusia ke jalan Allah dengan hikmah kebijaksanaan, dan nasihat
pengajaran yang baik. Berbahaslah dengan mereka dengan cara yang
terbaik), dan mengetahui kaedah berdakwah dengan tiga cara : ada
golongan yang boleh menerima secara hikmah kebijaksanaan, ada
golongan dengan cara nasihat pengajaran yang baik dan ada golongan
dengan cara perdebatan.

Kekhuatiran ini, telah mendorong al-Ghazali untuk mencari solusi dalam
penggunaan hujah dan menjadikannya sebagai neraca berfikir yang bersifat wasatiyyah

dalam menilai pemikiran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah tentang

sumber al-ma ‘rifah.

1.3 Objektif Kajian

Kajian ini dibuat bagi mencapai tiga objektif yang utama. Pertama : untuk mengkaji
dan memahami neraca berfikir Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah.
Manakala objektif kedua kajian ini, pengkaji meneliti bentuk-bentuk mawazin al-

ma ‘rifah yang telah digunakan al-Ghazali dalam kitab al-Qiszas. Objektif ketiga ialah

12



mengkaji penggunaan neraca berfikir yang dibawa oleh al-Ghazali dalam kitab al-

Qistas.

1.4 Kepentingan Kajian

al-Ghazali melalui kitab al-Qistas al-Mustagim telah menonjolkan neraca berfikir yang
telah digunakan dalam al-Qur’an bagi menolak kefahaman Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-
Batiniyyah al-Ta‘limiyyah mengenai sumber al-ma rifah dalam konsep al-imamah yang
mereka yakini. Kaedah ini akan menjadi neraca berfikir bagi menolak apa juga fahaman
yang bercanggah dengan ajaran Ahl al-Sunnah wa al-Jama ‘ah. Justeru itu, kajian
terhadap penggunaan dan bentuk-bentuk neraca berfikir yang digunakan al-Ghazali,
dapat dijadikan garis panduan berfikir kepada masyarakat Islam sebagai suatu usaha
untuk menolak fikrah al-imamah ini dari terus berkembang ke nusantara ini khususnya
di Malaysia dan juga di Negara Brunei Darussalam. Walaupun aliran Shi‘ah yang
berkembang di nusantara kebanyakannya adalah Shi‘ah al-Imamiyyah Ithna ‘Ashariyah
namun neraca berfikir ini juga sesuai digunakan untuk menolak aliran tersebut kerana
konsep pergantungan kepada imam ma siim sebagai sumber pegangan mereka, turut
terkandung dalam kefahaman Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah.??
Kajian ini diharapkan agar dapat menyumbang kepada pengembangan sempadan
kajian dalam bidang ilmu pengetahuan atau penyelidikan ilmiah di institusi-institusi
pengajian tinggi khasnya dalam bidang pemikiran Islam yang berhubung kait dengan
al-Ghazali dan juga Shi‘ah amnya. Di samping menyediakan garis panduan, kaedah
serta modul khusus bagi menilai kesesatan fikrah tersebut dengan menggunakan neraca

berfikir yang khusus bagi menolak aliran tersebut.

22 Mohd Samsuddin Harun & Azmul Fahimi Kamaruzaman, “Kemunculan Budaya Syiah di Alam
Melayu: Satu Kajian Awal” dalam Prosiding Nadwah Ulama Nusantara (Nun) 1V, Jabatan Pengajian
Arab dan Tamadun Islam, Fakulti Pengajian Islam Universiti Kebangsaan Malaysia, 43600 UKM
Bangi, Selangor, 25-26 November 2011, 311.
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Di samping itu, kajian juga diharapkan dapat menyelesaikan kekeliruan
masyarakat tentang fahaman Shi‘ah agar mereka tidak dengan mudah menerimanya
sebagai suatu pegangan. Ini kerana teks dalam kitab al-Qistas al-Mustagim banyak
mengkritik kelemahan kaedah berfikir yang digunakan oleh aliran ini yang juga
mempunyai beberapa titik persamaan dengan aliran-aliran Shi‘ah yang lain khususnya

yang berhubung dengan pergantungan kepada sumber imam ma ’siim.

1.5 Definisi Tajuk

Tajuk kajian ialah “Penggunaan neraca berfikir al-Ghazali pada menilai pemikiran
Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah tentang sumber al-ma ‘rifah dalam
kitab al-Qistas al-Mustaqim”.

Maksud ‘penggunaan’ menurut Kamus Dewan ialah perihal menggunakan
sesuatu sama ada perbuatan atau kegiatan, perkataan ‘menggunakan’ juga bermaksud
mempergunakan, memakai, mengerjakan sesuatu atau memperlakukan untuk tujuan
atau kepentingan sesuatu seperti “...dia menggunakan kesempatan yang baik ini untuk
menentang ajaran Hamzah...”?

Perkataan ‘neraca’ bermaksud alat untuk menimbang yang lengannya sama
panjang, sejenis dacing atau bermaksud timbangan, dacing : “alat yang digunakan untuk
mencari beratnya sesuatu benda itu dinamakan ‘neraca’ .2

‘Berfikir’ bermaksud menggunakan akal (untuk menyelesaikan sesuatu),
mempertimbangkan (dalam ingatan): “....ia ‘berfikir’ bahawa wang itu lebih berharga
daripada nyawanya...”.?®

‘Neraca berfikir’ yang dimaksudkan ialah satu kaedah berfikir yang digunakan

bagi mengisbatkan atau mengesahkan fahaman yang dibawa oleh seseorang atau sesuatu

23 Kamus Dewan, ed. ke-4 (Kuala Lumpur : Dewan Bahasa dan Pustaka, 2007), 489, entri “guna”.
24 bid., 860, entri “neraca”.
% 1bid., 410, entri “fikir”.
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kumpulan. Adapun neraca berfikir yang merujuk kepada al-Ghazali adalah suatu bentuk
neraca berfikir yang merujuk kepada al-Qur’an sebagaimana yang dihuraikan dalam
kitab al-Qistas yang mana kaedah tersebut beliau namakan sebagai al-mawazin al-
khamsah, mawdzin al-ma ‘rifah dan mawazin al-Qur’an.?® Manakala neraca berfikir
menurut Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah adalah merujuk kepada
neraca berfikir imam ma siom. Berasaskan penjelasan ini, ‘Sumber al-Ma ‘rifah’ yang
dimaksudkan dalam kajian ini merujuk kepada neraca berfikir al-Ghazali dan Shi‘ah al-
Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah yang menjadi sumber al-ma rifah menurut
kefahaman masing-masing.

‘al-Ghazali’ adalah seorang tokoh yang berkaliber dalam dunia Islam khasnya
dalam ilmu Mantik. Nama sebenar al-Ghazali ialah Abu Hamid, Muhammad ibn
Muhammad ibn Muhammad ibn Ahmad al-Ghazali al-Tais1.?” al-Ghazali dilahirkan pada
tahun 450H/1058M di Tabaran, sebuah bandar di daerah Tus yang terletak dalam negeri
Khurasan. Beliau diberi gelaran sebagai hujjat al-Islam yang bermaksud orang berhujah
mempertahankan agama Islam sesuai dengan peranannya menghadapi gerakan Isma it
dan gerakan new-platonist Islam yang dipelopori oleh al-Farabi dan Ibn Sina.?® Tokoh
ini juga banyak menghasilkan buku-buku kaedah berfikir antaranya ialah al-Qistas al-
Mustagzm yang menjadi teks kajian, al-Igtisad fi al-I ‘tigad yang turut mengetengahkan
al-qgiyas dalam akidah, kitab al-Ai ‘yar fr fann al- ‘Ilm dan Mihak al-Nazar.

Nama ‘Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah’ adalah berasal dari
golongan Shi’ah. Perkataan Shi‘ah menurut Kamus Dewan ialah kaum yang
mengasingkan diri daripada kaum Sunnah (dalam agama Islam).?® Perkataan Shi‘ah

juga merujuk kepada satu kelompok yang besar dalam kalangan umat Islam yang

% Perkataan ‘mawdzin’ akan dijelaskan dalam definisi ‘al-Qistas al-Mustagim’.
27" Al-Subki, ‘Abd al-Wahhab ibn Tagly al-Din, Tabagat al-Shafi ‘yyah al-Kubra, j.6, (Kaherah : Hajr li
al-Taba ‘ah wa al-Nashr wa al-Tawzi‘ wa al-I‘lan, 1992), 191.
2 W .Montgomery Watt, “al-Ghazalr”, Encyclopaedia Britannica, vol.10, (New York : R.R. Donnelly &
Sons Co., 1969), 387.
29 Kamus Dewan, 1255, entri ‘Syiah’
15



bersepakat pada mencintai dan mengasihi saidina ‘Ali dan ahli keluarganya serta
menganggap mereka adalah paling berhak mewarisi al-imamah.*°

Manakala kitab ‘al-Qistas al-Mustagim’ adalah dua perkataan yang berasal
daripada bahasa Arab iaitu ‘al-gistas’ dan ‘al-mustagim’. Asal kata ‘al-gistas’ ialah
‘al-gis’ bermaksud adil, ‘al-gistd@s’ juga disebut ‘al-qustas’ bermaksud ‘al-mizan .3t
Perkataan ‘al-mizan ’° berasal daripada bahasa Arab iaitu dari akar kata ‘wa-za-na’
laitu menimbang sesuatu sebagaimana firman Allah SW.T. :

- R D DA TS AT
i (Dot 2355 5 a8 E:JUs 46
al-Mutaffifin 83 : 3.

Terjemahan : Dan (sebaliknya) apabila mereka menyukat atau
menimbang untuk orang lain, mereka kurangi.

Walaupun maksud menimbang dalam ayat ini ialah menimbang dirham,*? akan
tetapi yang dimaksudkan dengan al-mizan itu ialah menimbang dengan keadilan.®
Maka maksud al-mizan dan al-gistas ialah menimbang sesuatu dengan adil. Oleh kerana
itu, perkataan al-qistas dan al-mizan disebut secara berpasangan sebagaimana firman

Allah :

Pt s 9.4 4 ,-" /;/"3} ,./‘/ L7 44
{ () 80Ty e ¥ Lzally S5TAT %0556
al-Rahman 55: 9

Terjemahan : Dan perbetulkanlah cara menimbang itu dengan adil,
serta janganlah kamu mengurangi barang yang ditimbang.
Jamak perkataan al-mizan adalah mawazin, dan perkataan al-mawazin al-

khamsah ini digunakan al-Ghazali di dalam kitab al-gistas kerana susunan dan bentuk

%0 Ibrahim Mustafa, et.al, al-Mu jam al-Wasi, (Turki : Maktabah al-Islamiyabh, t.t.), 503.
31 Muhammad bin Abi Bakr bin Abd al-Qadir al-Raz, Mukhtar al-Sahhah, 534.
%2 |Ibid., 719.
33 English-Arabic Readers Dictionary, Oxford, 1980, entri scale, 609.
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al-mizan mempunyai bentuk yang sama dengan al-giyas yang meliputi dua unsur
penting ; al-sighah (al-surah)® dan al-madah (al-mugaddimah).®® Kata mawdazin ini
bermaksud neraca timbangan iaitu al-giyas al- ilmi atau al-burhan kerana menurut al-
Ghazali premis yang digunakan dalam berhujah diyakini kesahihannya dan kesimpulan
daripada premis tersebut juga bertaraf ilmiah. Beliau menyifatkannya sebagai al- ilm
dalam erti kata yang sebenar.®® Kenyataan ini juga disebut al-Ghazali dalam al-Qistas
bahawa sumber al-ma rifah yang sebenar adalah Allah SW.T., kedua adalah Jibril,
ketiga Rasul dan keseluruhan makhluk mendapatkan sumber al-ma ‘rifah daripada para
anbiya’. al-Ghazali menekankan bahawa al-mizan ialah mizan al-ma ‘rifah Allah, para
malaikat, kitab-kitab Allah, para rasul, kerajaan-Nya dan alam malaikat-Nya.
aSag aloryy Sy aSMeg ) Bme Olioe 58 DIl s OF Ly Loty

(5553

Asas timbangan atau neraca berfikir ini juga disebut sebagai al-mawazin al-
khamsah sebagaimana yang telah Allah sebut dalam kitab-Nya dan mengajarkannya
kepada para nabi-nabi.%’

Kata ‘al-mustagim’ dari akar kata ‘istagama’ yang bermaksud ‘i ‘fadala’ iaitu
yang betul, yang benar. Maka al-Qistas al-Mustagim ialah menimbang sesuatu dengan
cara yang betul dan adil berasaskan kepada al-Qur’an.

al-Qistas al-Mustaqim ialah Kitab yang dikarang oleh al-Ghazali® dengan tujuan
menilai kefahaman Shi‘ah terhadap imam mereka yang dianggap sebagai sumber al-
ma ‘rifah. Mereka menolak konsep al-nazar dan al-ijtihad sebagaimana yang dianjurkan
olen Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah, menurut mereka para imam adalah seorang yang

mu’allim, wajib ditaati tanpa syarat dan bertaklid kepadanya kerana mereka adalah

w

4 al-Sarah bermaksud bentuk-bentuk mawazin.

> al-Ghazali, al-Qistas al-Mustagim, 17. al-Mugaddimah bermaksud premis dan kandungan hujah.

% Mohd Fauzi Hamat, Ketokohan al-Ghazali dalam Bidang Logik, 76.

7 al-Ghazali, al-Qistas al-Mustaqim, 43.

8 Kitab al-Qistas al-Mustagim ditulis atas arahan Nizam al-Mulk, seorang wazir di Baghdad ketika itu.
Lihat al-Ghazali, kitab al-Qistas, 9.

w

W w
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sumber al-ma ‘rifah.®® Ringkasnya, kajian ini akan mengupas kitab al-Qistas yang mana
fokus utama penulisan kitab ini untuk menzahirkan fungsi neraca berfikir yang
berasaskan al-Qur’an ini sebagai kaedah menilai pemikiran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-

Batiniyyah al-Ta‘limiyyah.

1.6 Skop dan Batasan Kajian

Skop kajian ini akan difokuskan kepada mawazin al-ma ‘rifah iaitu neraca berfikir al-
Ghazali yang berasaskan kepada al-Qur’an dan penggunaan mawazin ini terhadap
pemikiran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah yang berdasarkan
sumber al-ma ‘rifah yang dibawa oleh imam mu ‘allim yang ma sim.

Neraca berfikir yang disebut oleh al-Ghazali sebagai mawazin al-al-ma ‘rifah ini
terdiri daripada lima mawazin yang disebut al-mawazin al-khamsah. Al-mizan ini juga
dianggap sebagai mizan al- ‘ulim.*® Oleh kerana ilmu yang dihasilkan daripada mawdazin
ini berasaskan al-Qur’an, maka premis dan kesimpulan yang membentuk argumentasi
juga adalah benar. Berdasarkan kesahihan hujah yang bertaraf ilmiah ini, al-Ghazali
telah menggunakannya sebagai neraca berfikir bagi menilai pendapat Shi‘ah al-
Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah tentang imam mereka yang dianggap sebagai
sumber al-ma ‘rifah.** Maka kajian ini hanya akan memfokuskan kepada pemikiran ini
sahaja tanpa melihat kepada lain-lain fikrah yang terdapat dalam fahaman Shi‘ah
Khususnya Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah khususnya yang

melibatkan isu-isu politik dan fikah yang diamalkan oleh aliran ini.

% al-Ghazali, kitab al-Qistas, 11.
40 Muhammad Mahran Rasywan, al-Mantiq wa al-Mawazin al-Qur’aniyyah Qira ah li Kitab al-Qistas
al-Mustaqim li al-Ghazali, (Kaherah : al- Ma‘had al-*Alami li al-Fikr al-Islamiy, 1996), 62.
41 al-Ghazali, kitab al-gistas, 12.
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1.7 Kajian Literatur

Terdapat beberapa kajian ilmiah yang telah dibuat mengenai al-Ghazali dalam pelbagai
aspek pemikirannya seperti ilmu kalam, ilmu fikah, falsafah dan tasawuf namun dalam
kajian tentang ilmu Mantig, belum banyak kajian dibuat mengenainya di Malaysia dan
khususnya di Negara Brunei Darussalam . Maka pengkaji cuba memenuhi kelompongan
ini dengan memilih salah sebuah karya mantiq al-Ghazali iaitu kitab al-Qistas al-
Mustagim. Kitab ini memfokuskan kepada pengaplikasian neraca berfikir dan penilaian
al-Ghazali terhadap pemikiran Shi‘ah al-Isma‘liyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah dan
kajian ini dibuat berasaskan kaedah analisis kandungan teks. Untuk mendapatkan
maklumat mengenai kajian ini, pengkaji mengkategorikan sorotan literatur kajian ini
kepada tiga bahagian, pertama yang berhubung dengan kitab al-Qistas al-Mustaqim,
kedua mengenai neraca berfikir al-Ghazali dan ketiga, kefahaman Shi‘ah al-

Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah tentang sumber al-ma ‘rifah .

1.7.1 Kitab al-Qistas al-Mustagim

Dalam usaha mendapatkan maklumat mengenai kitab al-Qistas al-Mustaqim, pengkaji
mendapati sebuah manuskrip al-Qistas al-Mustagim yang bertarikh 1957 melalui e-
maktabah al-mostafa (lihat lampiran A). Manuskrip ini disimpan dalam maktabah al-
Riyadh, Universiti Raja Sa‘tid yang tertulis dalam 27 halaman. Akan tetapi, pengkaji
tidak menggunakan naskhah ini sebagai rujukan kajian memandangkan fokus utama
pengkaji bukan kajian manuskrip bahkan lebih fokus terhadap kitab al-Qistas al-
Mustagim dalam bentuk penerbitan sahaja.

Pada tahun 1958, kitab al-Qistas al-Mustaqim telah diterjemah ke dalam bahasa
Peranchis oleh Victor Chelhot dalam Bulletin d’Etudes Orientales, Institut Francais de
Damas, manakala pada tahun 1959, Chelhot telah menyunting kitab al-Qistas dengan

menambah mugaddimah yang bertajuk “al-ma ‘rifah al-‘agliyyah ‘ind al-Ghazalr.
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Dalam mugaddimah ini, beliau menyebutkan keadaan sosio politik dan gaya pemikiran
yang berkembang pada zaman al-Ghazali dan pandangan al-Ghazali mengenainya,
antaranya ialah kewujudan golongan Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-
Ta‘limiyyah dan fahaman mereka mengenai al-imamah yang menjadi neraca berfikir
dan sumber al-ma ‘rifah.

Pada tahun 1980, kitab al-Qistas al-Mustaqim telah diterjemahkan ke dalam
Bahasa Inggeris oleh Richard J. McCarthy. Beliau telah menamakan naskhah
terjemahan tersebut sebagai “The Just Balance”. Naskhah terjemahan beliau ini merujuk
kepada kitab al-Qistas al-Mustagim yang telah disunting oleh Chelhot. Menurut
Richard naskhah berbahasa Peranchis agak berbeza dengan naskhah bahasa Arab kerana
Chelhot menterjemah naskhah tersebut dengan merujuk teks yang berbeza. Selain nama
“The Just Balance”, Richard juga menyebut naskhah ini sebagai “The Correct
Balance”, penamaan ini merujuk kepada mawazin yang digunakan oleh al-Ghazali
adalah berasaskan ayat-ayat al-Qur’an. Dalam mukadimah terjemahannya, Richard
menyebutkan bahawa kitab al-Qistas juga disebut “La Balance Exacte” oleh Blachere
dan “The Straight Balance” oleh Arberry tanpa mengulas lebih lanjut mengenainya. *?

Sebelum Richard, kitab al-Qistas al-Mustagim telah diterjemah oleh
D.P.Brewster pada tahun 1978. Naskhah ini diterbitkan oleh Sh Muhammad Ashraf di
Lahore, Pakistan dengan sAlinan sebanyak 1000 naskhah bagi edisi yang pertama.
Terjemahan ini juga merujuk kepada naskhah al-Qistas yang disunting oleh Chelhot,
cuma naskhah ini agak berbeza kerana Brewster menulis kitab ini untuk dibaca bersama
dengan kitab al-Mungidh min al-Dalal terjemahan W. Montgomery Watt (The
Deliverance of Error). Menurut Brewster, kitab al-Qistas telah disebut sebanyak lima
kali dalam kitab al-Mungidh. Di samping menyatakan tentang perkembangan baru

dalam kaedah berfikir, beliau juga menganggap kitab al-Qistas adalah istimewa kerana

42 al-Ghazali, Abu Hamid Muhammad bin Muhammad, The Just Balance dalam Imam al-Ghazali’s
works, terj. Richard J. McCarthy (t.t. : Twayne Publishers, 1980) , 287.
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al-Ghazali telah mempraktikkan kaedah tersebut dalam bentuk soal jawab sebagai
penjelasan yang lebih tepat dan mantap.*

Kitab al-Qiszas juga diberi nama “al-Mawazin al-Khamsah li al-Ma rifah fi al-
Qur’an” dan disunting oleh Mahmid Bejou pada tahun 1993 di Damshiq dengan
salinan sebanyak 1000 naskhah. Dalam proses penyuntingan kitab al-Qistas, Mahmad
Bejou telah merujuk tiga sumber ; dua naskhah manuskrip yang beliau dapati daripada
Maktabah al-Zahiriyah, Damshiq dengan nombor naskhah dan bilangan halaman yang
berbeza. Sumber ketiga adalah naskhah yang bercetak di Turki. Dalam naskhah ini,
Bejou menambah tanda bacaan seperti noktah serta membahagikan kepada beberapa
bahagian mengikut tajuk-tajuk kecil. Beliau juga memberi nama surah-surah pada ayat-
ayat al-Qur’an serta mentakhrij hadith-hadith. Di samping menghuraikan beberapa
istilah yang digunakan oleh al-Ghazali dalam kitab al-Qistas. 44

Di peringkat akhir kajian ini, pengkaji menjumpai teks kitab al-gistas di dalam
himpunan karya-karya al-Ghazali iaitu “Majmu‘ Rasa’il al-Imam al-Ghazali” yang
dikumpulkan oleh Ibrahim Amin Muhammad. Kitab majmu‘ ini dicetak di Maktabah
al-Tawfiqgiyyah, Mesir tanpa tarikh penerbitan. Walaupun pengkaji mendapati banyak
teks yang disunting oleh beberapa pengkaji akan tetapi pengkaji hanya menggunakan
teks al-Qiszas yang disunting oleh Chelhot dan teks yang terkandung dalam Majmu

Rasa il kerana susunana teks tersebut lebih mudah untuk difahami.

1.7.2 Neraca Berfikir al-Ghazali

Kaedah pemikiran al-Ghazali yang beliau tulis dalam kitab al-Qistas al-Mustagim
bukan suatu yang lain daripada karya-karya beliau sebelumnya, beliau menganggap

kaedah yang digunakan dalam kitab ini, iaitu mawazin al-Qur’an sebagai suatu kaedah

4 al-Ghazali, Abu Hamid Muhammad bin Muhammad, The Just Balance, terj. D.P.Brewster (Lahore,
Pakistan : Sh. Muhammad Ashraf, 1978) , v-vii.

4 Manuskrip pertama bernombor 7727, 22 halaman dan manuskrip kedua bernombor 7621, 19 halaman.
Lihat al-Ghazali, Abu Hamid Muhammad bin Muhammad, al-Qistas al-Mustaqim, ed. Mahmud
Bejou (Damshiq : Matba‘ah al-‘Ilmiyyah, 1993) , 8-9.
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yang perlu ditonjolkan bagi menolak fahaman yang bertentangan dengan Ahl al-Sunnah
wa al-Jama‘ah khususnya fahaman yang dibawa oleh Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-
Batiniyyah al-Ta‘limiyyah. Walaupun demikian, kronologi perkembangan mawazin
tersebut masih dapat dirujuk melalui kitab Mantik al-Ghazali seperti kitab A;i ‘yar al-
‘IIm fi fann al-Manfigq*, kitab Mihak al-Nazar dan kitab al-Mustasfa min ‘llm al-Usiil.

Neraca berfikir yang ditulis al-Ghazali dalam kitab Mi‘yar adalah bertujuan
untuk memahamkan masyarakat tentang metode berfikir dan penggunaan al-giyas
sesuai dengan penamaan Kitab ini yang bermaksud neraca ukuran bagi ilmu
pengetahuan. Kitab Mi‘yar ditulis selepas al-Ghazali menulis kitab al-Tahafut yang
menolak beberapa pendapat ahli falsafah yang bertentangan dengan akidah Islam. Atas
dasar ini, al-Ghazali berhasrat agar masyarakat dapat memahami dan menguasai ilmu
al-Manrig dengan sebaik-baiknya. Manakala neraca berfikir dalam kitab Mihak al-
Nazar ditulis bagi menghasilkan kaedah-kaedah al-Mantig berasaskan pendekatan al-
Ghazali sendiri dengan mencipta istilah-istilah yang baru. Usaha al-Ghazali ini
bertujuan untuk membantu masyarakat memahami asas-asas neraca berfikir yang beliau
kemukakan dalam kitab Mi ‘yar. 4

Neraca berfikir ini terus memainkan peranannya apabila al-Ghazali mengarang
kitab al-Qistas al-Mustagim yang bermaksud neraca timbangan yang lurus untuk
dijadikan sebagai piawaian yang mengawas kegiatan berfikir manusia. Kitab ini
dikarang bagi menjelaskan justifikasi penggunaan neraca tersebut dalam hal ehwal
keagamaan khasnya dalam mempertahankan akidah Islam. Kemunculan Shi‘ah al-
Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah menonjolkan peranan neraca berfikir ini

sebagai piawaian kegiatan berfikir.*’

4 akan disebut kitab Mi ‘yar selepas ini.
4 Mohd. Fauzi Hamat, Ketokohan al-Ghazzali dalam bidang Logik, c. 3, (Kuala Lumpur : Universiti
Malaya, 2005), 55-58.
47 Ibid., (Mohd. Fauzi Hamat, Ketokohan al-Ghazzali,) 59.
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Peranan neraca berfikir al-Ghazali ini juga turut ditonjolkan dalam muqaddimah
kitab al-Mustasfa min ‘llm al-Usal. Melalui kitab ini, beliau cuba menghubungkan
antara prinsip-prinsip Usul al-Figh dengan ‘ilm al-naqli dan ‘ilm al-‘agq/. Kitab ini juga
telah dikaji oleh Mohd Fauzi Hamat dalam kajian PhD beliau yang bertajuk “Ketokohan
al-Ghazali dalam bidang Mantik : Suatu Analisis Terhadap Mugaddimah al-Kitab
dalam Kitab al-Mustasfa min ‘Iim al-Usal”. Dalam tesis ini, beliau membincangkan
tentang ketokohan dan kegemilangan al-Ghazali dalam menghubungkan antara ilmu
Logik (Mantiq) dan Usa/ al-Figh. Berasaskan pendapat al-Ghazali bahawa ilmu
seseorang itu tidak akan diiktiraf jika ia tidak mempunyai ilmu tentang berfikir, maka
Mohd Fauzi dalam kajiannya menyebutkan tentang pentingnya seorang mujtahid figh
mengetahui cara penggunaan dalil dan syarat-syarat pendalilan tersebut. Di samping
menghubungkan antara ilmu Mantik dan Usa/ al-Figh, beliau juga menghuraikan
pembahagian ilmu Mantik kepada tasawwurat dan tasdigat iaitu al-hadd dan al-burhan
sebagai asas-asas perkaedahan ilmu Mantik.*8

Selain daripada kajian ilmiah ini, pengkaji juga mendapati sebuah kitab yang
mengkaji tentang neraca berfikir al-Ghazali dalam kitab al-Qistas al-Mustaqim yang
dikarang oleh Muhammad Mahran Rasywan. Beliau menamakan kitab tersebut al-
Mantiq wa al-Mawazin al-Qur’aniyyah : Qira’ah li Kitab al-Qistas al-Mustagim li al-
Ghazalt. Muhammad Mahran menyentuh mengenai Mantig dalam dua bab ; bab
pertama berhubung dengan Kedudukan Mantiq dalam 1slam (al-Mantiq fr Thawbihi al-
Islami). Bab ini menyebutkan tentang usaha al-Ghazali untuk mengangkat taraf ‘ilm al-
Mantig sebagai satu kaedah untuk memperjuangkan akidah Islam khususnya ketika
beliau menghadapi pergolakan politik yang ditimbulkan oleh Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-

Batiniyyah al-Ta‘limiyyah. Sementara itu, bab dua menjelaskan tentang kelima-lima

4% Mohd Fauzi Hamat, “Ketokohan al-Ghazali dalam bidang Mantik : Suatu Analisis Terhadap
Mugaddimah al-Kitab dalam Kitab al-Mustasfa min ‘llm al-Usul”, (tesis kedoktoran, Universiti
Malaya, Akademi Pengajian Islam, 2002). Lihat juga Mohd Fauzi bin Hamat, Ketokohan al-Ghazzali
Dalam Bidang Logik, cet. ke-3, (Kuala Lumpur : Universiti Malaya, 2005).
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neraca berfikir yang berasaskan al-Qur’an (Mawazin al-Qur’an al-khamsah). Setelah
meneliti perbincangan dalam kitab al-Mantiq wa al-Mawazin al-Qur’aniyyah ini,
pengkaji mendapati bahawa Muhammad Mahran hanya memfokuskan tentang mawazin
sahaja tanpa menyebut secara terperinci tentang penggunaan mawazin tersebut untuk
menilai pemikiran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah mengenai
sumber al-ma ‘rifah.

Manakala penggunaan mantik terhadap ilmu, Mohd Fauzi telah mengupas kajian
beliau tentang kemantapan kaedah mantik dalam menghasilkan ilmu di dalam satu
seminar yang dianjurkan oleh Universiti Zainal Abidin (UniSZA) pada 17-18
September yang bertajuk “Pemantapan epistemologi menerusi penggunaan mantik
menurut al-Ghazali”. Mohd Fauzi menyebutkan secara ringkas tentang fahaman Shi‘ah
mengenai konsep al-imamah dalam kitab al-Qistas. Di samping itu juga, beliau
menyifatkan mawazin al-ma ‘rifah sebagai neraca ilmu berdasarkan fungsi neraca
tersebut dalam kitab al-Qistas kerana sebelum ini al-Ghazali menganggap bahawa
neraca ini hanya sebagai alat berfikir sebagaimana yang digunakan dalam kitab al-
Mi‘yar al-‘llm. Walaupun kertas kerja ini adalah kajian mutakhir yang menyebut
tentang kitab al-Qiszas akan tetapi beliau tidak menghuraikan secara terperinci
mengenai penggunaan neraca berfikir tersebut pada menilai isu yang timbul dalam kitab

al-Qistas.*®

1.7.3 Sumber al-Ma rifah menurut Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah

Sumber al-ma rifah yang diyakini oleh Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-
Ta‘limiyyah mempunyai hubungan yang rapat dengan kefahaman mereka tentang al-
imamah. Pengkaji mendapati walaupun kitab al-Qistas pada hakikatnya ditulis untuk

menolak kefahaman ini akan tetapi format penulisan yang cuba al-Ghazali paparkan

49 Mohd Fauzi Hamat, “Pemantapan epistemologi menerusi penggunaan mantik menurut al-Ghazali”
(makalah, Seminar IImu Mantik 2013, Fakulti Pengajian Kontemporari Islam, Universiti Sultan Zainal
Abidin (UNISZA), 17-18 September 2013).
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melalui kitab ini adalah berbentuk perbualan bersama salah seorang aliran al-
Ta ‘limiyyah, maka tidak terdapat huraian terperinci mengenai neraca berfikir Shi‘ah al-
Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah mengenai al-imamah sebagai sumber al-
ma ‘rifah dalam kitab al-Qiszdas.

Bagi mendapatkan maklumat tersebut, pengkaji merujuk kitab Fadaih al-
Batiniyyah karangan al-Ghazali yang mana kitab ini menjelaskan beberapa pemikiran
al-Batiniyyah yang meliputi kefahaman mereka mengenai al-imamah. Bab enam dalam
kitab Fadaih, al-Ghazali menyebutkan tentang hujah al-Batiniyyah dalam
menghuraikan penolakan mereka terhadap pendalilan akal dan pengisbatan mereka
terhadap kewajipan belajar daripada imam ma ’sim.>° Kitab Fadaih yang mengandungi
pemikiran al-Batiniyyah ini juga dikaji oleh Farouk Mitha dalam buku beliau yang
bertajuk “al-Ghazalr and the Ismailis : A Debate on Reason and Authority in Medieval
Islam”. Pengkaji membahagikan perbahasan pemikiran al-Batiniyyah kepada tiga
bahagian, iaitu dari segi ekologi kitab mengenai sejarah dan tarikh penting ; al-Ghazali
dan Saljuk, al-Ghazali dan khalifah 4bbasiyyah, al-Ghazali dan Isma ‘iliyyah. Kedua,
kajian dari segi anatomi kitab iaitu Mugaddimah kitab Fadaih yang menjelaskan
tentang kaedah al-Ghazali dalam menghuraikan pemikiran al-Batiniyyah. Ketiga,
pembacaan semula kitab al-Mustazhiri (kitab Fadaih) yang memfokuskan mengenai
ortodoks, akal dan autoriti. (Towards a Re-reading of the Kitab al-Mustazhiri —
Orthodoxy : A Problem of Interpretation, Reason : Subjectivity versus Objectivity,
Authority : Spiritual versus Temporal).>*

Kajian mengenai al-imamah menurut Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-
Ta‘limiyyah ini juga telah dikaji oleh Kamaluddin Marjuni dalam buku beliau “Mawqif

al-Zaydiyyah wa Ahl al-Sunnah min al- ‘Agidah al-Isma ‘iliyyah wa falsafatiha”. Dalam

%0 al-Ghazali, Abii Hamid Muhammad bin Muhammad, Fadaih al-Batiniyyah, ed. ‘Abd. al-Rahman
Badawi, (Kuwait : Mu’assasah Dar al-Kutub al-Thaqafiyyah, t.t.), 73-131.
1 Farouk Mitha, al-Ghazali and the Ismailis : A Debate on Reason and Authority in Medieval Islam,
(London : 1.B.Tauris, 2001), xi.
25



kitab ini, beliau membahaskan tentang al-imamah dalam bab tiga dengan tiga fasal,
pertama : konsep al-imamah yang meliputi perbincangan mengenai persamaan para
imam dengan nabi dan kemestian wujud imam pada setiap zaman. Kedua : Pelantikan
al-imamah dan ketiga : Kemaksuman al-imamah.>?

Berdasarkan kepada kajian dan beberapa sumber yang telah dijelaskan di atas,
menunjukkan belum ada kajian spesifik yang membincangkan tentang penggunaan
neraca berfikir yang berasaskan prinsip-prinsip al-Qur’an sebagaimana yang digunakan
al-Ghazali dalam kitab al-Qistas bagi menolak fahaman Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-
Batiniyyah al-Ta‘limiyyah. Oleh kerana itu, kajian ini dibuat untuk mengisi keperluan

tersebut.

1.8 Metodologi Kajian

Kajian ini merupakan penyelidikan bersifat kualitatif yang menggunakan kaedah
analisis kandungan teks sesuai dengan objektif kajian yang telah digariskan. Ghazali
Darussalam dalam bukunya Metodologi Penyelidikan Dalam Pendidikan menyebutkan
bahawa kajian analisis kandungan teks ini terdiri daripada dua jenis, pertama analisis
konseptual dan kedua analisis relational atau semantik. Analisis konseptual ialah kajian
terhadap konsep-konsep suatu kandungan teks seperti teks-teks ucapan, manakala
analisis semantik ialah mengkaji hubungan konsep-konsep yang bermakna.>® Dalam
kajian ini, pengkaji menggunakan kedua-duanya memandangkan analisis konseptual
meneliti dan menganalisis bentuk pemikiran dan neraca ukuran berfikir yang telah
digunakan oleh al-Ghazali dalam kitab al-Qistas al-Mustaqim, manakala analisis

relational mengkaji tentang hubungan antara neraca berfikir al-Ghazali dan juga

52 Kamaluddin Marjuni, Mawgqif al-Zaydiyyah wa Ahl al-Sunnah min al-‘Agidah al-Isma‘iliyyah wa
falsafatiha, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2009), 315.
3 Ghazali Darussalam dan Sufean Hussin, Metodologi Penyelidikan Dalam Pendidikan Amalan Dan
Analisis Kajian, cet. ke-2, (Kuala Lumpur : Penerbit Universiti Malaya, 2016), 423.
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menghubungkan neraca tersebut dengan pemikiran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah
al-Ta‘limiyyah.

Bagi melengkapkan kajian ini, pengumpulan data-data yang lain diperlukan bagi
menyokong data yang ada dalam teks. Data-data ini pengkaji kumpul daripada kajian
perpustakaan yang berbentuk dokumentasi seperti jurnal, tesis, buku, manuskrip, kamus,
ensaiklopedia, disertasi ilmiah dan kertas kerja. Selain teks al-Qistas a/-Mustaqim, data-
data sekunder daripada karya-karya terpenting al-Ghazali yang berhubungkait dengan
neraca berfikir juga dirujuk seperti Maqasid al-Falgasifah, al-Igtisad fr al-‘Itigad,
Mi‘yar al-“Ilm fi fann al-Mantiq, Mihak al-Nazar dan kitab al-Mustasfa min ‘Iim al-
Usul. Kitab-kitab dan buku-buku yang mengulas mengenai mantiq ataupun neraca
berfikir juga dirujuk Khususnya kitab-kitab yang menterjemah dan mengulas mengenai
kitab al-Qistas al-Mustagim khasnya Victor Chelhot dan Muhammad Mahran dan juga
kitab-kitab lain yang berhubungkait dengan mantiq.

Pengkaji juga mengumpulkan data-data yang berhubung dengan Shi‘ah al-
Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah yang ada dalam kitab al-Qiszas dan merujuk
kepada kitab-kitab lain seperti al-Milal wa al-Nikal, Magalat al-Islamiyyin, Tarikh al-
Madhahib al-Islamiyyah, Dirasat fr al-Firaq wa al-‘Aga’id al-Islamiyyah dan juga
rujukan Inggeris seperti al-Ghazalt and The Ismailis dan A Short History of The
Ismailis. Di samping itu pengkaji juga merujuk buku-buku kontemporari mengenai
Shi‘ah sebagai rujukan terkini seperti al-Harakat al-Batiniyyah fi al-Islam, Mafatih al-

Ma ‘rifah dan Tarikh al-Da ‘wah al-Isma ‘tliyyah.

Dalam proses penganalisaan data kajian ini, pengkaji menggunakan dua kaedah
yang utama iaitu dengan cara deduktif dan induktif. Semua data-data yang berkaitan
dengan mawazin al-ma ‘rifah dikumpul dan dianalisa satu persatu. Setiap al-mizan
daripada mawazin tersebut mempunyai kriteria tertentu bagi melihat keperluan dan

penggunaan yang telah digunakan oleh al-Ghazali dalam kitab al-Qistas. Dari aspek
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yang lain, pengkaji meneliti data-data tentang Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-
Ta‘limiyyah khususnya penghujahan mereka berhubung dengan al-imamah sebagai
sumber al-ma ‘rifah dan menganalisa neraca ukuran berfikir yang mereka gunakan pada
meyakini kefahaman tersebut.

Di samping itu, pengkaji juga menggunakan kaedah komparatif bagi
membandingkan mawazin yang digunakan al-Ghazali bagi mengenal pasti perbezaan
antara mawazin tersebut bagi memudahkan memahami kriteria setiap al-mizan. Dari
aspek perbandingan antara neraca ukuran berfikir al-Ghazali dan Shi‘ah al-Isma‘iliyyah
al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah juga dapat dikenal pasti bagi melihat kesahihan dan
kebatilan hujah antara keduanya. Penganalisaan terhadap mawazin al-Ghazali ini juga
dibuat bagi melihat penggunaan mawazin ini sebagai neraca pengukur yang menilai
pemikiran aliran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah yang menganggap

imam mereka adalah sumber al-ma ‘rifah.

1.9 Susunan Penulisan

Pengkaji telah menyusun kajian ini kepada lima bab yang dimulai daripada bab satu
sebagai bab pendahuluan dan diakhiri dengan bab lima sebagai kesimpulan kajian. Bab
pendahuluan mengandungi latar belakang kajian yang mana pengkaji cuba menonjolkan
kedudukan akal dalam kaedah penghujahan dan peranannya dalam mempertahankan
akidah Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah. Isu yang menjadi permasalahan kajian dalam
kitab al-gistas ialah kefahaman aliran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-
Ta‘limiyyah tentang al-/mamah adalah sumber al-ma ‘rifah. Pengkaji cuba menyusun
tiga objektif yang penting daripada kajian ini iaitu mengenal pasti neraca berfikir yang
digunakan al-Ghazali dalam kitab al-gistas adalah mawazin al-ma‘rifah, kedua

mengenal pasti neraca berfikir Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah
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tentang al-imamah sebagai sumber al-ma ‘rifah dan ketiga aplikasi neraca berfikir al-
Ghazali pada menilai pemikiran aliran Shi‘ah tersebut. Berasaskan kepada objektif
kajian ini, pengkaji menekankan kepentingan kajian ini untuk menjaga kemurnian dan
kesahihan akidah Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah daripada dicemari kefahaman aliran
Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah khasnya. Beberapa definisi yang
berhubungkait dengan tajuk kajian juga dihuraikan di samping menjelaskan skop kajian
ini yang hanya terbatas kepada penilaian al-Ghazali yang menggunakan neraca berfikir
berasaskan ayat-ayat al-Qur’an terhadap pemikiran aliran Shi‘ah ini. Dalam kajian
literatur, pengkaji melihat kepada tiga aspek sorotan, kitab al-Qistas al-Mustagim
sebagai kitab yang dikaji, neraca berfikir yang digunakan oleh al-Ghazali dan pemikiran
sumber al-ma ‘rifah dalam konsep al-imamah. Bagi melengkapkan kajian ini, pengkaji
menggunakan kaedah kualitatif bagi menganalisis kandungan teks kitab al-Qistas al-
Mustagim.

Bab dua kajian mengandungi sorotan sejarah mengenai Shi‘ah dan konsep
kepemimpinan menurut aliran tersebut secara umum. Dalam bab ini juga pengkaji
menghuraikan tentang aliran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah dan
neraca berfikir mereka yang berasaskan prinsip-prinsip dasar aliran tersebut iaitu al-
ilahiyyat, al-nubuwwat, al-imamah, al-qiyamah dan al-ma‘ad, dan al-takalif al-
shar ‘iyyah.

Manakala bab tiga meliputi neraca berfikir al-Ghazali yang berasaskan kepada
ayat al-Qur’an. Neraca berfikir disebut sebagai mawazin al-ma‘rifah  yang
mengandungi lima al-mizan iaitu mizan al-ta’adul al-akbar, mizan al-ta’adul al-awsat,
mizan al-ta’adul al-asghar, Mizan al-talazum dan mizan al-ta‘anud. Bab empat
mengandungi analisa mengenai mawazin tersebut dan aplikasinya terhadap kefahaman

al-imamah Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah sebagai sumber al-
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ma ‘rifah. Kesimpulan dan saranan kajian ini akan mengakhiri penulisan ini dalam bab

lima.
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BAB 2 : SHI‘AH AL-ISMA‘ILIYYAH AL-BATINIYYAH AL-TA‘LIMIYYAH

2.1 Pendahuluan

Dalam Kkitab al-Qistas, kedudukan dan sejarah mengenai Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-
Batiniyyah al-Ta‘limiyyah tidak disebutkan secara terperinci. Kitab ini hanya menyebutkan
pemikiran mereka mengenai imam mereka yang dianggap sumber al-ma ‘rifah melalui sesi
perbualan antara al-Ghazali dengan salah seorang pengikut aliran Shi‘ah ini. Justeru. Untuk
mendapatkan maklumat dan data mengenai Shi‘ah al-Isma‘ifliyyah al-Batiniyyah al-
Ta‘limiyyah, pengkaji merujuk kepada kitab-kitab yang lain seperti Magalat Islamiyyin, al-
Milal wa Nikal, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyin bagi mengetahui lebih lanjut data-data
yang berbentuk sekunder mengenai aliran Shi‘ah ini. Untuk mendapatkan maklumat
keterkaitan al-Ghazali dengan aliran Shi‘ah ini, pengkaji mendapati bahawa kitab al-
Mungidh min al-Dalal telah menjelaskan perjalanan pemikiran al-Ghazali sebagai pencari
kebenaran kerana kronologi pemikiran beliau dapat ditelusuri melalui perbahasan mengenai
pemikiran ahli Ilmu Kalam, ahli Falsafah, aliran al-Batintyyah dan pemikiran Sufi.

Dalam bab ini, pengkaji akan menjelaskan aliran al-Batiniyyah iaitu Shi‘ah al-
Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah yang wujud pada zaman al-Ghazali. Kupasan
mengenai latar belakang golongan ini akan dibuat dengan menyusuri asal usul kemunculan
dan perkembangannya dalam dunia Islam serta fahaman yang dibawa oleh aliran ini,
khususnya yang melibatkan perbincangan tentang konsep al-imamah yang menjadi polemik
berterusan antara al-Ghazalt dengan Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah.
Perbincangan akan difokuskan kepada konsep dan doktrin al-imamah bawaan mereka yang

berasaskan neraca berfikir dan sumber rujukan kefahaman mereka tentang al-imamah.
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Huraian tentang neraca berfikir aliran ini juga akan dikemukakan. Sebelum itu, pengkaji
akan menerangkan secara ringkas sorotan latar belakang kemunculan aliran Shi‘ah dalam
sejarah perkembangan Islam secara umum dan kedudukan kepimpinan dalam aliran Shi‘ah

yang diwakili oleh Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah.

2.2 Sorotan Kemunculan Golongan Shi‘ah

Shi‘ah muncul setelah melalui beberapa peristiwa yang pada dasarnya menjadi bibit
kemunculan aliran ini. Kewafatan Rasulullah s.a.w. amat dirasai oleh seluruh umat Islam,
keperluan kepada seorang pemimpin yang layak telah menjadi isu perselisihan dalam
kepimpinan yang amat serius dalam kalangan umat Islam sehingga munculnya golongan
Shi’ah. Mereka mendakwa mereka adalah golongan yang lebih layak menjadi pemimpin
laitu imam setelah ketiadaan Nabi s.a.w. Perselisihan berhubung dengan kepimpinan ini
bermula apabila golongan Ansar menganggap mereka adalah layak menjadi pengganti Nabi
s.a.w kerana mereka telah banyak membantu Nabi s.a.w setelah baginda berhijrah ke
Madinah.>* Mereka berpendapat perlu ada seorang ketua dari kalangan Ansar dan seorang
ketua dari golongan Muhajirin, maka mereka melantik Sa‘ad bin ‘Ubadah® bagi mewakili
golongan Ansar®®. Pendapat ini telah disanggah oleh golongan Muhajirin iaitu Abii Bakar
dan ‘Umar kerana mereka adalah golongan yang terawal memeluk agama Islam®’. Mereka
juga berpendapat bahawa hak khalifah adalah daripada keturunan Bani Quraisy

sebagaimana yang telah disebutkan oleh Nabi s.a.w. yang bermaksud bahawa para imam

% Muhammad Abii Zuhrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah fi al-Siyasah wa al-‘Aqdid wa Tarikh al-
Madhahib al-Fighiyyah. (Kaherah : Dar al-Fikr al-*Arabiyy, 1996), 24.

5 Seorang ketua al-Khazraj yang dikenali sebagai seorang yang pemurah, beliau wafat di Houran pada tahun
15 Hijrah. Lihat al-Baghdadi, Abii Manstr ‘Abd al-Qahir bin Tahir, Taha ‘Abd al-Ra’uf Sa’ad (ed.), al-
Farg Bayna al-Firag. (Kaherah : Muassasah al- Halabi, t.t.),. 15. (nota kaki).

% al-Shahrastani, Abi al-Fath Muhammad Abd al-Karim ibn Abi Bakr Ahmad, Muhammad Sayyid Kaylani
(ed.), al-Milal wa al-Nihal, j. 1. (Beirut : Dar Sa’ab, 1986), 24.

5 Muhammad Abii Zuhrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah, 24.
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adalah daripada Bani Quraisy.®® Mendengar hujah tersebut, golongan Ansar terus akur
dengan pilihan tersebut lalu membaiah Abii Bakar di Sagifah Bant Sa ‘idah®> dan setelah
itu mereka berkumpul di masjid, lalu orang ramai yang berada di sana juga membaiah Abt
Bakar sebagai khalifah kecuali segolongan daripada Bani Hashim dan Abi Sufyan dari
Bani Umayyah dan ‘Al1 bin Ab1 Talib yang pada ketika itu sibuk menguruskan jenazah nabi
s.a.w. Kenyataan ini menunjukkan bahawa perselisihan yang berlaku ketika itu belum lagi
menimbulkan sebarang perselisinan yang kompleks sehingga mengakibatkan berlakunya
perpecahan umat Islam kerana pembaiahan Abti Bakar sebagai khalifah telah menjadikan
kedua-dua golongan yang berselisih akur dengan pelantikan tersebut.°

Selain dua golongan yang tersebut, wujud golongan ketiga yang menganggap ‘Ali
layak sebagai pengganti Nabi s.a.w., kerana beliau adalah orang yang terawal memeluk
agama Islam dalam kalangan Bani Hashim di samping beliau dikenali sebagai seorang yang
berilmu.®® Menurut Ahmad Amin, perselisinan yang melibatkan Bani Hashim ini
merupakan bibit awal perselisihan yang berlaku dalam kalangan Shi‘ah. Mereka ini adalah
golongan yang mengutamakan ahli keluarga nabi s.a.w. yang terdiri daripada bapa saudara
nabi, al-°Abbas dan anaknya serta ‘Alil. Walaupun nama al-‘Abbas tersenarai sebagai calon
pengganti, akan tetapi beliau tidak membantah pencalonan ‘Ali sebagai khalifah kerana
beliau merasakan ‘Alf lebih layak menjawat jawatan tersebut. Dalam situasi ini, al-°Abbas

hanya menuntut harta peninggalan nabi s.a.w. iaitu sebuah penempatan yang bernama

58 Ibn Athir, AbT al-Hasan ‘Alf bin Abi al-Karam Muhammad bin Muhammad bin ‘Abd al-Karim bin ‘Abd
al-Wahid al-Shaybani, al-Kamil fi al-Tarikh, j. 2, c. 2. (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1995), 191.

% Bani Sa ‘idah ialah kaum daripada golongan Ansar, satu suku kaum bani Ka‘ab bin al-Khazraj bin Sa‘idah.
Sagifah merupakan suatu tempat perhimpunan bagi golongan Ansar apabila berlaku perkara yang hendak
dibincangkan. Tempat ini bagi golongan Ansar sama kedudukannya dengan Dar al-Nadwah yang ada di
Mekah. Lihat al-Asy‘ari, Abi al- Hasan ‘Ali bin Isma il, Magqalat al-Islamiyyin wa Ikhtilaf al-Musallin,
Muhammad Muhy al-Din ‘Abd al-Hamid (ed.), j. 1. (Kaherah : Maktabah al-Nahdah al-Misriyyah, 1969),
39.

60 al-Shahrastani, al-Milal wa al-Nikal 23.

61 Muhammad Abii Zuhrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah, 24.
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Fadak yang terletak di pinggir Madinah.®? Penempatan ini pada mulanya adalah kepunyaan
orang Yahudi, setelah mereka kalah dalam peperangan Khaybar mereka telah menyerahkan
penempatan tersebut kepada nabi s.a.w.%3. Permintaan al-‘Abbas tentang Fadak ini telah
dijawab oleh ‘Abt Bakar dengan menyebutkan hadith Nabi s.a.w. yang bermaksud : “
Tiada suatu pun yang akan kami wariskan selain ianya sebagai sedekah semata-mata”.%*
Ahmad Amin juga menyebutkan bahawa hak al-‘Abbas dan anaknya menjadi imam belum
wujud ketika itu, isu ini mula disebut oleh golongan al-Rawandiyyah® iaitu semasa
pemerintahan al-Mansur dan al-mahdi.®®

Kata baiah adalah berasal daripada bahasa Arab bai‘at iaitu perakuan sumpah setia
kepada seseorang yang diberi kuasa,®” dan kata baiah juga bermaksud janji setia iaitu
kontrak dan perjanjian untuk taat. Seseorang yang berjanji setia terhadap raja dan ketua
yang terikat dengan kontrak akan meletakkan tangan mereka di atas tangan ketua untuk
mengukuhkan janji tersebut.®® Baiah terhadap Abiu Bakar ini telah dianggap sempurna
setelah “AlT melakukan baiah susulan baiah orang ramai kerana setelah kewafatan Nabi
s.aw., Fatimah® telah jatuh sakit dan ‘Al tidak berkesempatan untuk membaiah Abi
Bakar sehinggalah Fatimah wafat.”® lbnu Kathir juga menyebut tentang pembaiahan ‘Alf
terhadap pelantikan Abt Bakar sebagai khalifah pada hari pertama atau kedua pelantikan

dibuat, bahkan Ibnu Kathir juga menyatakan tentang baiah yang dilakukan oleh ‘Al1 setelah

62 Ahmad Amin, Fajr al-Islam, c. 12. (Kaherah : Maktabah al-Nahdah al-Misriyyah, 1978), 266.

63 al-Shahrastani, al-Milal wa al-Ni#al, 25

64 Ibn Kathir, Abii al-Fida’ Isma‘il, al-Bidayah wa al-Nihdyah, c. 5, juz. 5, jil.3, , bab bayan annahu ‘alayhi
al-salam qala la nurath, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1988), 249.

8 Daripada aliran Rawdafid yang berpendapat bahawa roh Allah berpindah kepada para imam mereka. Lihat
al-Baghdadi, Aba Mansar ‘Abd al-Qahir bin Tahir, al-Farq Bayna al-Firag, 163. Golongan ini
berpendapat bahawa orang yang layak mendapatkan jawatan khalifah adalah al-‘Abbas bin ‘Abd al-
Mutallib, bapa saudara nabi s.a.w. akan tetapi golongan ini muncul semasa pemerintahan bani
Abbasiyyah. Lihat al-Asy‘ari, Magalat al-Islamiyyin. 46.

6 Ahmad Amin, Fajr al-Islam, 266. (nota kaki).

67 Kamus Dewan, ed. ke-4, cet.2. (Kuala Lumpur : Dewan Bahasa dan Pustaka, 2010), 108, entri “baiah”.

% Tbn Khaldin, ‘Abd al-Rahman bin Muhammad, Mugaddimah Ibn Khaldin, j.1. (Beirut : Dar lhya’ al-

Turath al-*Arabiyy, t.t.), 209.

anak kepada Nabi s.a.w. dan isteri kepada ‘Ali.

al-Asy‘ari, Magalat al-Islamiyyiin. 44.
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kewafatan Fatimah iaitu enam bulan selepas kewafatan Nabi s.a.w. sebagai membaharui
baiah yang telah dibuat sebelumnya.”” Ini menunjukkan bahawa ‘Ali tidak pernah
membantah kekhalifahan Abt Bakar malah beliau menunjukkan komitmen yang padu
terhadap pelantikan Abt Bakar. Walaupun demikian, golongan Shi’ah tetap tidak dapat
menerima kenyataan tersebut dan menganggap pembaiahan tersebut sebagai tagiyyah ‘Ali
sahaja.”

Pelantikan khalifah terus berlangsung dengan cara penetapan ‘Umar sebagai
khalifah. Sebelum Abu Bakar wafat, beliau telah memilih dan menentukan ‘Umar untuk
menggantikan kuasa kepemimpinan selepas beliau. Ketetapan ini telah dipersetujui oleh
para sahabat yang lain malah mereka membaiah ‘Umar sebagai khalifah.” Sebelum
ketetapan dan pembaiahan ini berlaku, Abt Bakar telah memanggil beberapa orang
sahabat dan meminta pendapat mereka tentang ‘Umar, antaranya ‘Abd al-Rahman bin ‘Auf,
‘Uthman bin ‘Affan dan Talhah bin ‘Ubaydillah. Pelantikan yang dibuat oleh Abtui Bakar
ini telah ditulis oleh ‘Uthman untuk dihebahkan kepada orang ramai dengan menyatakan
bahawa beliau tidak melantik kaum kerabat sebagai gantinya bahkan memilih ‘Umar
berdasarkan keperibadiannya dan persetujuan daripada para sahabat. Setelah itu, Aba
Bakar meminta ‘Ali membaca apa yang telah ditulis oleh ‘Uthman lalu Abta Bakar
melaungkan takbir.”* Peristiwa ini menandakan persetujuan para sahabat termasuk ‘Alf
mengenai pelantikan ‘Umar. Kenyataan ini juga telah disebut oleh Mustafa Hilmi
berdasarkan hadith Ibn Abbas terhadap ‘Umar dan hadith Ibn Abbas ini disokong oleh ‘Ali

yang menyatakan kesaksiannya terhadap pelantikan ‘Umar sebagai khalifah.”

! Ibn Kathir, Abt al-Fida’ Isma‘il, al-Bidayah wa al-Nihayah. 357.
2. Mustafa Hilmi, Nizam al-Khilafah fi al-Fikr al-Islami. (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2004), 48.
3 al-Shahrastani, al-Milal wa al-Nisal, 23.
" Ibn Athir, al-Kamil 7 al-Tarikh, j. 2, 272.
> Mustafa Hilmi, Nizam al-Khilafah. 57.
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Begitu juga dengan pelantikan khalifah ‘Uthman yang berasaskan kepada
pemilihan. ‘Umar telah menetapkan enam orang calon kalangan sahabat yang dianggap
layak untuk menjawat jawatan khalifah. Mereka terdiri daripada ‘Abd al-Rahman ibn ‘Auf,
al-Zubayr al-‘Awwam, Sa‘ad bin Abt Waqqas, Talhah bin ‘Ubaydillah, ‘Uthman bin ‘Affan
dan ‘Al bin Abi Talib manakala Abdullah ibn ‘Umar telah dilantik menjadi saksi bagi
pelantikan tersebut dan beliau tidak berhak untuk mencalonkan dirinya. ‘Abd al-Rahman
ibn ‘Auf telah mencadangkan untuk memilih tiga orang calon khalifah, al-Zubayr telah
memilih ‘All, manakala Sa‘ad memilih ‘Abd al-Rahman ibn ‘Auf dan Talhah memilih
‘Uthman , tetapi ‘Abd al-Rahman ibn ‘Auf secara rela menyerahkan jawatan tersebut
kepada ‘Uthman dan ‘Al1 kerana tidak berminat untuk menjadi khalifah. Beliau terus
menemui ‘Ali bin Abi Talib dan berkata : Engkau adalah orang pertama memeluk agama
Islam, kamu salah seorang keluarga Rasulullah s.a.w. yang terdekat. Atas nama Allah
sekiranya aku memilih kamu sebagai khalifah, hendaklah kamu berlaku adil dan sekiranya
ada orang lain memerintah, maka hendaklah kamu patuh dan taat kepadanya. Kemudian
beliau menemui ‘Uthman dengan mengatakan kata-kata yang sama, lalu ‘Abd al-Rahman
ibn ‘Auf mengambil sumpah dari kedua-dua mereka dan terus menemui ‘Uthman , lalu ‘Al1
pun terus memberikan baiahnya kepada ‘Uthman . Kesepakatan telah diambil oleh umat
Islam untuk membaiah ‘Uthman sebagai khalifah yang ketiga selepas ‘Umar."®

Pembaiahan ‘Uthman berlaku pada bulan Muharram, tahun 23 Hijrah dan
dikatakan tahun tersebut sebagai ‘am ru‘af” disebabkan ramai orang yang datang berkumpul
untuk bermesyuarat dengan ‘Abd al-Rahman bin ‘Auf, bertanya pendapatnya mengenai
pengganti ‘Umar dan mereka lebih cenderung untuk memilih ‘Uthman . Dalam hadith lain

yang dikeluarkan oleh Ibn ‘Asakir daripada Miswar ibn Mukhrimah dalam satu riwayat

6 al-Suyiti, Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman bin Abi Bakar, Tarikh al-Khulafa’, ed. Muhammad Muhyi al-Din
‘Abd al-Hamid, c.4. (Kaherah : Matba‘ah al-Fajalah al-Jadidah, 1969), 134.
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menyebutkan bahawa ‘Abd al-Rahman berkata kepada ‘Al : “Amma ba‘du, wahai ‘Ali
sesungguhnya aku telah berbincang di khalayak ramai, dan aku dapati mereka semua
cenderung kepada ‘Uthman , jangan engkau membiarkan dirimu terkilan dengannya,
dengan itu ‘All pun memegang tangan ‘Uthman dan berkata : Kami berbaiah dengan
engkau berdasarkan sunnah Allah dan Rasul-Nya dan dua khalifah selepas baginda s.a.w.”
Lalu ‘Abd al-Rahman memberi baiahnya dan diikuti oleh golongan Muhajirin dan Ansar.”’
Berdasarkan kronologi pembaiahan ketiga-tiga khalifah ini, kepimpinan di awal kerajaan
Islam telah dilakukan dengan tiga cara, iaitu al-intikhab iaitu pemilihan Abii Bakar secara
langsung sebagaimana yang berlaku di Sagifah Bani Sa‘idah, al-‘ahd iaitu yang berlaku
dengan cara ditentukan khalifah yang layak bagi mengganti kahlaifah sebelumnya dan al-
tarshih iaitu pencalonan khalifah yang dibuat berdasarkan permuzakarahan beberapa orang
yang telah ditetapkan, kemudian dipilih salah seorang daripada mereka. Cara pertama
berlaku dalam pelantikan Abt Bakar al-Siddiq sebagai khalifah, cara kedua merujuk
kepada pelantikan ‘Umar bin al-Khattab, manakala cara ketiga merujuk kepada apa yang
berlalu semasa pelantikan khalifah ketiga iaitu ‘Uthman bin ‘Affan.’®

Perselisihan mula ketara berlaku dalam kalangan sahabat semasa pemerintahan
khalifah ‘Uthman disebabkan beberapa faktor, antaranya ialah sikap khalifah ‘Uthman
yang telah memberikan kebenaran kepada golongan Muhajirin keluar daripada Madinah,
yang mana sebelum ini ‘Umar telah pun melarang mereka meninggalkan Madinah kecuali
atas sebab-sebab tugasan seperti untuk mentadbir wilayah atau ketika hendak keluar
berperang. Larangan ‘Umar tersebut untuk menjaga keselamatan mereka daripada berlaku
fitnah oleh pihak musuh. Faktor lain yang menyumbang kepada perselisihan tersebut ialah

sikap ‘Uthman yang kurang disenangi oleh sebahagian sahabat semasa menerajui

" bid., 153.
8 Muhammad Abii Zuhrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah, 25.
37



pemerintahan. Enam bulan terakhir pemerintahannya, ‘Uthman mula mengutamakan
keluarganya dan keluarga bapa saudaranya dengan melantik mereka tanpa berkongsi
dengan orang lain meskipun ‘Uthman menyuruh mereka beriman kepada Allah.

Situasi ini memburuk apabila ‘Uthman melantik ‘Abdullah bin Sa‘ad bin Abu
Sarah sebagai gabenor Mesir kerana ‘Abdullah terdiri daripada golongan yang dihalalkan
darahnya oleh Nabi s.a.w.” Pelantikan ‘Abdullah ini telah menimbulkan rasa tidak puas
hati dalam kalangan penduduk Mesir, mereka datang menemui ‘Uthman mengadu hal
tersebut lalu beliau menulis surat kepada ‘Abdullah mengecam perilakunya tetapi
‘Abdullah tidak mengindahkan kecaman tersebut bahkan membunuh orang-orang yang
datang mengadu kepada ‘Uthman . Penduduk Mesir kemudian mengadu hal tersebut
kepada sahabat Nabi s.a.w. di Madinah lalu ‘Ali menemui ‘Uthman untuk menuntut
pembelaan di atas tindakan kejam ‘Abdullah dan meminta ‘Uthman untuk memecat
‘Abdullah lalu meminta para sahabat memilih penggantinya. Mereka bersetuju melantik
Muhammad bin Abu Bakar dan ‘Uthman menulis watikah pelantikan tersebut lalu dikirim
bersama rombongan para sahabat yang terdiri daripada Muhajirin dan Ansar menuju ke
Mesir.

Tiga hari perjalanan daripada Madinah, para sahabat terserempak dengan seorang
budak suruhan yang menunggang unta yang membawa satu bingkisan untuk ‘Abdullah bin
Sa’ad bin Abu Sarah. Apabila disoal siasat, budak suruhan tersebut mengaku bahawa ia
adalah budak suruhan ‘Uthman dan juga Marwan bin al-Hakam. Bingkisan tersebut
mengarahkan ‘Abdullah untuk menangkap dan membunuh Muhammad bin Abii Bakar dan
memansukhkan watikah pelantikan tersebut. Isi bingkisan ini telah mengundang kemarahan

para sahabat lalu pulang ke Madinah untuk membincangkan perkara ini dengan ‘Uthman .

" Muhammad Abi Zuhrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah, 27. Lihat al-Shahrastani, al-Milal wa al-
Nihal, 26.
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Para sahabat menemui ‘Uthman lalu ‘Alt mengemukakan budak suruhan, unta tunggangan
serta bingkisan yang dibawanya untuk meminta kepastian daripada ‘Uthman . Beliau tidak
menafikan tentang budak suruhan dan unta tunggangan tersebut adalah miliknya tetapi
‘Uthman menafikan bingkisan dan arahan untuk menghantar bingkisan tersebut ke Mesir.
Namun beliau mengetahui bahawa bentuk tulisan dalam bingkisan tersebut adalah tulisan
Marwan bin al-Hakam. Apabila para sahabat meminta ‘Uthman menyerahkan Marwan
untuk diadili, beliau enggan menyerahkannya kerana takut dibunuh. Oleh kerana peristiwa
ini, rumah ‘Uthman dikepung dan akhirnya beliau mati dibunuh oleh dua orang yang tidak
dikenali yang menceroboh masuk ke dalam rumahnya yang ketika itu sedang dikepung.
Peristiwa ini berlaku pada tahun 35 Hijrah dan diceritakan oleh Ibn ‘Asakir daripada al-
Zuhri daripada Sa’id bin Miisayyab.

Selain daripada faktor yang telah disebutkan, menurut al-Asy*‘ari faktor utama yang
mengakibatkan pembunuhan ‘Uthman adalah kekacauan dan huru hara yang dilakukan
oleh seorang pemuda berbangsa Yahudi bernama Abdullah bin Saba’. Beliau mengakui
beragama Islam walaupun pada hakikatnya beliau masih berpegang pada agama asalnya.
Peluang ini beliau gunakan untuk mengelirukan umat Islam dengan berpura-pura
melakukan kebaikan dan melarang daripada berbuat kemungkaran. Beliau cuba
menyebarkan pengaruhnya dengan berpindah dari satu tempat ke satu tempat seperti Hijaz,
Basrah, Kufah, Sham dan akhirnya Mesir.5!

Pembaiahan ‘Ali berlaku sehari selepas pembunuhan ‘Uthman. Beliau telah
dibaiahkan oleh semua sahabat. Ada pendapat menyebut bahawa Talhah dan al-Zubayr
berbaiah secara paksa tanpa kerelaan. Mereka keluar ke Mekah dan berjumpa ‘Aisyah di

sana dan menjemput beliau ke Basrah sama-sama menuntut bela di atas kematian ‘Uthman .

8 al-Suyiti, Tarikh al-Khulafa’. 157-160.
8L al-Asy‘ari, Magalat al-Islamiyyin. 49.
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Berita ini sampai kepada ‘Alf lalu beliau keluar ke Iraq dan menemui Talhah, al-Zubayr dan
‘Aisyah di Basrah. Peristiwa ini dikenali sebagai perang al-Jamal yang berlaku pada tahun
36 Hijrah. Dalam kejadian ini, seramai 13,000 orang terkorban termasuk Talhah dan al-
Zubayr. 82

Setelah peristiwa ini, ‘Alf tinggal di Basrah selama 15 hari dan kembali ke Kifah.
Di Sham, Mu‘awiyah dan pengikutnya bangun menentang ‘Ali dan pergerakan ini sampai
kepada pengetahuan ‘Alf lalu beliau keluar untuk menghadapi pasukan Mu‘awiyah. Kedua-
dua pasukan bertemu di Siffin dalam bulan Rejab tahun 36 Hijrah. Perundingan untuk
berdamai akhirnya dipersetujui, Mu‘awiyah diwakili ‘Amra ibn al-‘As dan Abt Masa al-
Asy‘arT mewakili ‘Alt di salah sebuah perkampungan di Sham yang bernama Adruh. Akan
tetapi, walaupun perjanjian damai telah dibuat, pengikut ‘Al daripada golongan Khawarij
tetap tidak berpuas hati dengan perdamaian tersebut kerana menurut mereka “tiada hukum
kecuali Allah” dan mereka bertahan di sebuah perkampungan di Sham, bernama al-Hartira’.
‘AlT  telah menghantar Ibn ‘Abbas untuk berdebat dan berhujah dengan mereka, ada
sebahagian mereka yang kembali semula untuk berdamai dan sebahagian yang lain masih
meneruskan perjalanan hingga sampai ke Nahrawan. Disebabkan keengganan mereka untuk
berundur, °‘Ali memerangi mereka dan peristiwa ini berlaku pada tahun 38 Hijrah. Pada
bulan Sha‘aban tahun yang sama, orang ramai berkumpul di Adruh, antara yang hadir
Sa‘ad bin Abi Waqgas, ibn ‘Umar dan para sahabat lalu ‘Amra ibn al-‘As mengemukakan
kepada Abt Mdasa al-Asy‘ari satu perancangan licik. Abii Musa al-Asy‘ari dalam
ucapannya bersetuju untuk memecat ‘Ali lalu ‘Amra ibn al-‘As mengambil kesempatan ini
dengan membaiah Mu‘awiyah sebagai khalifah.

Peristiwa ini mengakibatkan orang ramai tidak berpuas hati terutama pengikut ‘Al

daripada golongan Khawarij. Lalu golongan ini membuat pakatan dengan memilih tiga

82 Kesemua periwayatan ini daripada ibn Sa‘ad. Lihat al-Suyiitt, Tarikh al-Khulafa’. 174.
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orang wakil iaitu Abd al-Rahman ibn Muljam al-Muradi, al-Burak ibn Abdullah al-Tamimi
dan ‘Amra ibn Bakir al-Tamimi untuk membunuh ketiga-tiga tokoh yang terlibat dengan
perundingan damai tersebut. Mereka ialah ‘Ali bin Abt Talib, Mu‘awiyah ibn Abi Sufyan
dan ‘Amra ibn al-‘As. Pada malam Jumaat 17 Ramadan tahun 40 Hijrah, ibn Muljam telah
berjaya membunuh ‘Al ketika beliau sedang keluar untuk menunaikan solat Subuh dengan
memintas di hadapan ‘Alf lalu memukul pedangnya ke dahi ‘Ali dan membelah kepalanya.
Setelah peristiwa itu, Hasan telah dibaiah menjadi khalifah oleh penduduk Kifah.
Pelantikan Hasan ini mengakibatkan wujudnya dua khalifah ketika itu iaitu Mu‘awiyah di
Syam dan Hasan di Irag. Namun, Hasan telah menyerahkan kekuasaan khalifah kepada
Mu‘awiyah pada bulan Rabiul Awal tahun 41 Hijrah. Setelah penyerahan kuasa tersebut,
Hasan berpindah ke Madinah dan seterusnya menetap di sana sehingga beliau wafat pada
tahun 49 Hijrah. Beliau wafat akibat perbuatan isterinya yang meracuni beliau kerana
hasutan daripada Yazid bin Mu‘awiyah yang berjanji untuk mengahwininya.®

Pada hakikatnya, ada dua faktor penting yang menyebabkan Hasan menyerahkan
kuasa khalifah terhadap Mu‘awiyah , pertama kerana beliau sendiri tidak berminat dengan
politik dan peperangan® dan kedua Hasan menetapkan syarat jaminan hidup iaitu jika
Mu‘awiyah wafat, jawatan khalifah akan diserahkan kembali kepadanya. Namun demikian,
setelah memegang kuasa pemerintahan dan berdirinya kerajaan Bani Umayyah, Mu‘awiyah
telah mengubah dasar pemilihan khalifah yang berasaskan syura menjadi hak keturunan.
Setelah Mu‘awiyah wafat pada tahun 60 Hijrah, Yazid dilantik menjadi penggantinya di
Sham. Penduduk Kufah merasa tidak puas hati dengan tindakan ini lalu mengutus surat
kepada Husayn bin ‘Ali memintanya datang ke Kafah untuk mengembalikan kekuasaan

khalifah kepada keturunan °‘Alf, lalu beliau berangkat meninggalkan Mekah bersama anak-

8 |Ibid. 191.
8 Mahayudin Hj. Yahaya, Ensiklopedia Sejarah Islam, (Bangi : Penerbit UKM, 1986), 410.
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anaknya dan beberapa orang pengiring. Setelah hampir Kafah, Husayn mendapati bahawa
kaum Bani Umayyah bersiap untuk menyerangnya. Mendengar kemaraan Husayn, Yazid
mengirim tentera yang diketuai oleh ‘Ubaydullah bin Ziyad. Kedua belah pihak bertemu di
Karbala’ dan Husayn terbunuh di situ, kepalanya diceraikan daripada badannya dan dibawa
ke Damsyik untuk dihadapkan kepada Yazid.%

Rentetan daripada peristiwa al-Jamal, Siffin dan Karbala’ yang berlaku semasa
pemerintahan ‘Al sehingga bermula pemerintahan Mu‘awiyah dan Yazid, dan munculnya
tanggapan dalam kalangan segelintir umat Islam bahawa ‘Al1 adalah pengganti yang paling
layak menjadi khalifah selepas kewafatan nabi s.a.w dan ditambah peranan yang dimainkan
oleh ‘Abdullah bin Saba’ semasa pemerintahan ‘Uthman, telah menyemarakkan ketaksuban
pengikut-pengikut ‘Ali berhubung dengan pemilikan kuasa kepimpinan dalam kalangan
mereka. Agenda kepimpinan yang mereka yakini dan keistimewaan ‘Al1 dan zuriatnya yang
menjadi pewaris al-imamah, telah menjadikan mereka lebih yakin dan percaya bahawa
mereka adalah pemimpin yang unggul.

Keunggulan ini mereka rasakan sebagai kaum pilihan yang telah ditetapkan oleh
Nabi s.a.w. dan kekebalan mereka untuk tidak melakukan kesilapan dan kesalahan telah
menjadi satu ‘trade mark’ kepimpinan yang tiada bandingannya dengan golongan yang
lain. Wasiat dan ma 'sum adalah dua sifat kepimpinan dalam golongan Shi‘ah yang menjadi
faktor utama kemunculan aliran-aliran Shi‘ah kerana ianya berkembang berasaskan

pelantikan menjadi imam daripada ayah kepada anak tertua.

8 Hamka, Sejarah Umat Islam, cet. ke-4. (Singapura : Pustaka Nasional Pte Ltd, 2002), 253.
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2.3 Isu Kepimpinan Sebagai Faktor Utama Kemunculan Shi‘ah

Isu kepimpinan merupakan permasalahan besar yang timbul selepas kewafatan Nabi s.a.w.
kerana isu ini bukan hanya melibatkan politik bahkan mengancam keselamatan akidah.
Walaupun pada awalnya masalah ini tidak mezahirkan senario perpecahan kalangan umat,
tetapi kenyataannya telah membuktikan bahawa umat Islam akhirnya berpecah kepada
beberapa golongan. Muhammad Abt Zuhrah mengidentifikasikan isu perselisinan umat
kepada tiga golongan yang besar iaitu pertama : golongan yang membahaskan masalah
akidah, kedua : golongan yang berselisih pendapat mengenai politik dan ketiga : golongan
yang membincangkan hal-hal yang berhubungkait dengan masalah figh. Muhammad Abu
Zuhrah juga menyebut kronologi pembaiahan ketiga-tiga khalifah selepas kewafatan Nabi
s.a.w. Kaedah pemilihan tersebut dibuat dengan tiga cara, iaitu pertama, menerusi al-
intikhab iaitu pemilihan Abu Bakar secara langsung sebagaimana yang berlaku di Saqifah
Bani Sa‘idah, kedua, al- ‘ahd yang berlaku dengan menentukan khalifah yang layak untuk
dijadikan pengganti selepas seseorang khalifah dan ketiga, menerusi al-tarshih iaitu
pencalonan khalifah dibuat berdasarkan permuzakarahan beberapa orang yang telah
ditetapkan.®® Kaedah pemilihan imam ini disebut sebagai sistem shura yang berdasarkan
model shura Rasulullah s.a.w. Sistem ini diamalkan oleh Nabi s.a.w. dalam menguruskan
organisasi, pentadbiran dan kebajikan masyarakat dan negara bahkan Nabi s.a.w.
mengadakan mesyuarat dengan para sahabat untuk memutuskan sesuatu permasalahan yang
penting apabila tidak wujud nas daripada wahyu. Sistem shura ini diwarisi oleh para

khalifah dan ahli shura terdiri daripada para sahabat Nabi s.a.w. sama ada dari golongan

8 Muhammad Abii Zuhrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah, 25.
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Muhajirin dan golongan Ansar. Mesyuarat biasanya diadakan di masjid Nabawi setelah
solat sunat dua rakaat.®’

Shi‘ah adalah termasuk golongan politik yang pro-aktif dalam mempertahankan
autoriti pemilikan kuasa kepimpinan iaitu al-imamah. Anggapan bahawa Saidina ‘Al lebih
layak menjadi imam selepas Nabi s.a.w., telah mewujudkan golongan yang terlalu
memihak dan menyokong beliau, walaupun pada peringkat awal sokongan tersebut adalah
berdasarkan kelayakan beliau secara individu sebagai ahli keluarga Nabi s.a.w. tetapi
ketaksuban ini akhirnya menimbulkan golongan yang benar-benar fanatik dan yakin
bahawa kelayakan al-imamah adalah berdasarkan kepada wasiat iaitu secara nas dan ta‘yzin
(penentuan) sehingga timbul sebutan Shi‘ah dan tasyayyu‘. Ketaksuban terhadap ahli
keluarga Nabi s.a.w. iaitu ahl al-bayt sebagai pemegang amanah al-imamah menurut
pandangan Shi‘ah berbeza dengan kefahaman Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah dalam
menyintai dan menyanjungi keluarga Nabi s.a.w., bahkan penghormatan ini telah terbukti
dalam doa dan solat umat Islam sejagat yang menyebut selawat kepada Nabi s.a.w. serta
ahli keluarga Nabi s.a.w. tanpa ada kepercayaan akidah tentang penetapan al-imamah
daripada Rasulullah s.a.w.8 Merujuk kepada kepercayaan Shi‘ah terhadap pemilikan hak
al-imamah bagi ‘Ali dan zuriatnya semata-mata, ‘Ali menurut mereka lebih berhak menjadi
khalifah berbanding dengan Abii Bakar, ‘Umar dan ‘Uthman kerana Nabi s.a.w telah

menetapkan pengganti khalifah kepada ‘Al dan para imam selepasnya dan hak penentuan

87 Yahaya Jusoh dan Kamarul Azmi Jasmi, Pendidikan Politik dan Khilafah Islam dalam Pelbagai
Perspektif. (Johor Darul Takzim : Universiti Teknologi Malaysia, 2006), 26.

8 Sirajuddin Abbas, I'tigad Ahlussunnah wal-Jama ‘ah, cet. ke-14. (Kelantan : Pustaka Aman Press Sdn Bhd,
2014), 78. Antara ungkapan selawat yang dimaksudkan ialah sess Uss JI e 5 deas ban e Laa a0l
terjemahannya : Ya Allah, selawatlah atas penghulu kami Muhammad dan atas keluarga penghulu kami
Muhammad.
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ini telah menjadi tradisi dalam kepercayaan Shi‘ah.%® Kepercayaan ini telah dihuraikan oleh

Muhammad Reda al-Muzaffar seperti berikut :*
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Terjemahan : Kami (Shi‘ah) percaya bahawa al-imamah mempunyai
kedudukan yang sama seperti al-nubuwwah (kenabian), tidak berlaku
pelantikan imam melainkan dengan ras daripada Allah S.W.T. iaitu
menerusi rasul atau menerusi imam (yang dilantik selepasnya secara
nas). Kami percaya bahawa Nabi s.aw. telah menentukan
khalifahnya dan imam selepasnya di muka bumi ini melalui nas. Lalu
baginda menetapkan anak bapa saudaranya (sepupunya) ‘Ali bin Aba
Talib sebagai amirul mukminin, sebagai pemegang amanah wahyu
dan sebagai imam yang al-kaqq kepada semua manusia di beberapa
kawasan. Nabi s.a.w. telah melantik ‘Ali dan membaiahnya sebagai
pucuk kepemimpinan bagi orang-orang Islam pada hari Ghadir, lalu
baginda bersabda : “Ketahuilah bahawa sesiapa yang telah
menjadikan aku sebagai mawlanya maka ‘Ali juga menjadi
mawlanya”.

Tidak terdapat nas daripada al-Qur’an dan hadith menyatakan bahawa ‘Ali bin Abi
Talib telah ditentukan atau dinaskan menjadi khalifah setelah kewafatan nabi s.a.w. Para
sahabat bersetuju untuk melantik Abti Bakar menjadi khalifah yang pertama dan ‘Al

sendiri telah bermubaya ‘ah dengan saidina Aba Bakar.®® Menurut para ulama, teks hadith

di atas menunjukkan keutamaan ‘Alf dan bukannya bermaksud pengangkatan ‘Al sebagai

8 “Irfan Abd al-Hamid, Dirdsat fi al-Firaq wa al-‘Agaid al-Islamiyyah. (Beirut : Mu’assasah al-Risalah,
1984), 23.
% Muhammad Reda al-Muzaffar, Aqaid al-Imamiyyah, cet. ke-8. (Kaherah : Matba‘ah al-‘Alamiyyah, 1973),
78.
% Penjelasan Terhadap Kefahaman Syiah, ed. Bahagian Penyelidikan, cet. ke-3, (Kuala Lumpur : Jabatan
Kemajuan Islam Malaysia, 1997), 10.
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al-imamah, bahkan perkataan mawla atau wilayah di dalam hadith tersebut bermaksud
kasih sayang dan tolong menolong antara kedua pihak. Jika hadith ini menegaskan tentang
pelantikan ‘Al sebagai pengganti nabi s.a.w., sudah pasti hadith ini akan ‘Ali jadikan dalil
dan hujah di saat pembaiahan Abti Bakar sebagai khalifah yang pertama, akan tetapi hal itu
tidak terjadi dan ini menunjukkan bahawa tiada penentuan hak khalifah dan nas yang
menyatakan demikian selepas kewafatan nabi s.a.w.%? Menurut al-Asy‘ari, setelah ‘Al
memperakui kekhalifahan Abt Bakar dengan menyatakan baiahnya terhadap beliau,
dan °‘Ali berkata : “Ya khalifah Rasulullah”, pengakuan ‘Alf ini tidak akan berlaku jika apa
yang diucapkannya bertentangan dengan apa yang tersirat dalam hati beliau.®®

Oleh kerana itu, al-Shahrastani menyebutkan bahawa terdapat dua kaedah pemilihan
kepimpinan dalam Islam, pertama : kaedah al-ittifag wa al-ikhtiyar (persetujuan dan
pemilihan), kedua : kaedah al-rnas wa al-ta’yiin (nas dan penetapan iaitu secara wasiat).
Kaedah yang pertama adalah menerusi persetujuan daripada masyarakat atau ahli
mesyuarat, ahl al-kalli wa al-’"aqdi yang telah ditetapkan untuk membuat pemilihan imam
berdasarkan syarat yang telah ditentukan ke atas mereka sebagaimana yang telah
dilaksanakan dalam pemilihan Khulafa’ al-Rashidin.®* Kaedah kedua adalah pemilihan
imam berdasarkan nas dan penetapan. Nas bermaksud pelantikan dan penentuan °‘Ali
sebagai imam begitu juga dengan penentuan para imam selepasnya sebagai pemimpin

berdasarkan ketentuan daripada ayah kepada anak tertua.®®

92 Ma‘ruf Amin et.al, Mengenal dan Mewaspadai Penyimpangan Syi‘ah di Indonesia, (Jakarta : Gema Insani,

2013), 69.

al-Asy‘ari, Abu al-Hasan ‘Ali bin Isma‘il, al-Luma ‘, ed. Muhammad Amin al-Dannawi, (Beirut : Dar al-

Kutub al-‘TIlmiyyah, 2000), 83.

% Pelantikan Khulafa’ al-Rashidin adalah berdasarkan keperibadian dan karisma mereka yang membuatkan
mereka layak untuk dipilih dan dipersetujui oleh ahl al-#alli wa al- ‘agdi (ahli yang layak merungkai dan
menetapkan atau memutuskan sesuatu permasalahan ummah berdasarkan kemampuan mereka berijtihad)
sebagai pemimpin, berbeza dengan pelantikan imam menurut Shi‘ah yang berasaskan kepercayaan
mereka bahawa al-imamah telah dinaskan (wasiat) daripada Nabi s.a.w.

% al-Shahrastani, al-Milal wa al-Nikal. 28.
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Shi‘ah juga menganggap fikrah al-imamah ini sebagai rukun agama kerana menurut
fahaman mereka Nabi s.a.w. tidak sewenangnya menyerahkan urusan pemilihan imam
kepada masyarakat umum kerana isu kepimpinan adalah urusan penting bahkan Nabi s.a.w.
telah menetapkan penggantinya adalah seorang imam yang bersifat ma siim.%® Kenyataan
ini juga disebutkan dalam kitab al-Harakat al-Batiniyyah fi al-1slam seperti berikut :%
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Terjemahan : Dan golongan yang menyebelahi ‘Ali bin Abi Talib dan
menganggap beliau sebagai imam dan khalifah selepas kewafatan
Nabi s.a.w., mereka disebut sebagai Shi‘ah kerana mereka menyokong
dan membaiah ‘Ali. Keyakinan ini terus berkembang sehingga
menjadikan kedudukan wali dan imam sebahagian daripada rukun
agama.

Oleh kerana itu, menurut Shi‘ah urusan al-imamah adalah bersifat warisan bahkan
Imam mempunyai taraf yang sama dengan nabi. Pemikiran al-imamah ini juga berkembang
kerana peranan ‘Abdullah bin Saba’, seorang pemuda Yahudi yang cuba mempengaruhi
masyarakat Islam dengan membawa tiga kefahaman yang berhubung dengan al-imamah
laitu pertama, fahaman tentang wasiat Nabi s.a.w. yang menetapkan °‘Ali sebagai
penggantinya, kedua, fahaman tentang raj‘ah iaitu ‘Ali akan kembali ke dunia setelah
kewafatannya dan ketiga, fahaman mengenai ‘Ali sebenarnya tidak dibunuh bahkan masih
hidup dan tinggal di langit, ‘Al1 akan turun ke bumi untuk mengamankan keadaan huru hara

dan menegakkan keadilan.%®

% al-Asy‘ari, Magalat al-Islamiyyin, juz.l, 58. Lihat Ibn Khaldiin, ‘Abd al-Rahman bin Muhammad,
Mugaddimah, 196. Lihat Ahmad Amin, Fajr al-Islam, cet. ke-12. (Kaherah : Maktabah al-Nahdah al-
Misriyyah, 1978), 266.

% Mustafa Ghalib, al-Harakat al-Batiniyyah fi al-Islam, (Beirut : Dar al-Andalus, 1996), 48.

% al-Asy‘ari, Magalat al-Islamiyyin, juz. 1, 11.
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Senario yang berlaku dalam pemilihan imam ini telah mengakibatkan wujudnya
keperluan kepada seorang pemimpin yang dianggap layak sebagai pengganti Nabi s.a.w.,
seorang pemimpin yang mempunyai identiti yang sempurna, terpelihara daripada
melakukan kesilapan yang menjadikan semua orang harus mentaatinya. Berasaskan kepada
signifikan keperibadian imam ini, ‘Irfan ‘Abd al-Hamid menyebutkan bahawa sumber asas
pemikiran Shi‘ah berhubung al-imamah ini mempunyai Kkaitan yang sangat erat dengan
fikrah karisma. Fikrah ini menyebutkan bahawa seorang pemimpin harus mempunyai sifat
kerohanian yang sangat tinggi dan bersifat sempurna. Kesempurnaan ini diilhamkan kepada
imam untuk tidak berbuat silap dalam tindakan dan pergaulannya oleh kerana itu ia wajib
ditaati dan dihormati sebagai seorang pemimpin. Sifat kesempurnaan dan karisma
kepemimpinan ini hanya dapat diwarisi dan berpindah daripada ayah kepada anaknya yang
tertua. Ciri charismatic leader (gaidun rithiyyun mulhamun) ini amat diperlukan dalam
mengendalikan suasana politik khasnya dalam menentukan kepemimpinan yang layak
untuk mentadbir sebuah kerajaan Islam.

Dalam perkara ini, al-Ghazali menegaskan bahawa hanya keperibadian Nabi s.a.w.
sahaja yang dapat memenuhi ciri fikrah karisma tersebut'®. al-Ghazali juga menjelaskan
bahawa seorang imam atau pemimpin yang ditaati ialah seorang pemimpin yang terlibat
secara langsung dalam hal ehwal keduniaan, syaratnya ialah dia memahami urusan agama
dan memenuhi syarat untuk menjadi seorang imam. Maka pemilihan seseorang imam amat
diperlukan dalam mentadbir urusan dunia, manakala mentadbir urusan dunia juga

diperlukan bagi menegakkan urusan agama dan penegakan urusan agama amat diperlukan

% “Irfan ‘Abd al-Hamid, Dirasat fi al-Firaq, 10. ‘
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100 al-Ghazali, al-Qistas al-Mustagim, 81.
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bagi mencapai kebahagiaan akhirat dan ia menjadi matlamat pengutusan para nabi.** Maka
tidak dapat dinafikan bahawa isu kepemimpinan ini menjadi faktor yang amat signifikan di
atas kemunculan aliran Shi‘ah kerana keyakinan mereka terhadap keperibadian ‘Al yang
mempunyai pelbagai keistimewaan.

Di samping kefahaman Shi‘ah tentang al-imamah, pengkaji cuba mengaitkan
beberapa fikrah yang berkaitan dengannya seperti sifat kema szman imam, al-tagiyyah, al-
bada’, al-raj‘ah dan al-mahdr al-muntazar. Fikrah-fikrah seumpama ini telah melatari
neraca berfikir golongan Shi‘ah sehingga membawa kepada pemikiran imam bertaraf
mu ‘allim sebagai sumber al-ma ‘rifah. Sebagaimana yang telah dinyatakan oleh para
sejarawan Islam bahawa golongan Shi‘ah menganggap isu kepemimpinan adalah urusan
agama yang telah dinaskan oleh Nabi s.a.w. kepada ‘Alf dan zuriatnya. al-/mamah adalah
rukun agama dan termasuk perkara wajib menurut mereka kerana pelantikan imam tidak
sewenangnya diserahkan kepada khalayak untuk memilih seorang pemimpin yang bersifat
ma’siim dan wajib ditaati.

Melihat kepada perkembangan awal al-imamah hingga muncul pelbagai aliran
dalam golongan Shi‘ah, pengkaji cuba menjelaskan hubungan al-tagiyyah dengan konsep
al-imamah. Dalam mempertahankan hak dan kebenaran, para imam Shi‘ah diberi
kebenaran untuk menunjukkan sesuatu yang bertentangan dengan hakikat. Sikap ini disebut
oleh Shi‘ah sebagai al-tagiyyah iaitu sikap seseorang dibolehkan berbeza dengan apa yang
tersembunyi dalam hati, dengan cara berselindung dan menyesuaikan diri dengan keadaan
agar dapat melindungi jiwa, harta dan kehormatan para imam. Menurut Shi‘ah keengganan

‘AlT untuk menuntut jawatan khalifah sewaktu pelantikan Aba Bakar, juga disebabkan al-

191 al-Ghazali, al-Iqtisad fi al-I'tiqad, ed. Insaf Ramadan, (Beirut : Lubnan, 2003), 170.
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tagiyyah. Akan tetapi, al-Asy‘ari telah menolak kefahaman tersebut dan tetap
mempertahankan kesahihan ijma ‘ para sahabat yang telah membaiah Abii Bakar.1%2

Manakala kepercayaan Shi‘ah tentang al-bada’ bermaksud perubahan atau
kemunculan. Menurut mereka al-bada’ dan nasakh adalah perkara yang sama, nasakh
terdapat dalam syariat sedangkan al-bada’ terjadi pada penciptaan. Ada tiga pendapat
mengenai al-bada’ menurut Shi‘ah, pertama : berlaku perubahan iaitu al-bada’ pada
perkara yang diketahui sahaja, kerana al-bada’ tidak berlaku pada ilmu Allah S.W.T. yang
bersifat azali, tetap dan abadi seperti berlaku kemiskinan selepas kaya, sakit selepas sihat,
mati selepas hidup dan pada perkara-perkara yang melibatkan pertambahan dan
pengurangan seperti umur dan juga rezeki. Semua perubahan ini tidak termasuk sebagai al-
bada’ kerana semua perkara-perkara ini melibatkan amal perbuatan manusia yang
berhubungkait dengan ilmu Allah SW.T. Kedua : berlaku perubahan pada ilmu Allah
S.W.T. iaitu berubah pada zat pengetahuan iaitu ilmu Allah itu sendiri dan bukannya pada
objek yang hendak diketahui kerana menurut Shi‘ah, ilmu Allah itu terbahagi kepada dua ;
ilmu Allah SW.T di lizh mahfiz dan di lizk al-makw wa al-isbat. Adapun ilmu Allah SW.T
di lizh mahfiiz adalah ilmu yang tidak boleh berubah, ilmu ini yang tercatat di lizh mahfiiz
manakala ilmu yang dicatat di lizk al-makw wa al-isbat ialah ilmu yang boleh berubah dan
ilmu inilah yang dimaksudkan al-bada’. Pendapat yang ketiga : perubahan yang berlaku
pada ilmu manusia dan bukan pada ilmu Allah S.W.T.. Menurut Shi‘ah ilmu manusia ini
boleh berubah di luar jangkaan mereka.

Muhammad Bayami menyebutkan pandangan salah seorang pengikut Shi‘ah, Miisa
al-Musawi tentang sebab timbulnya pemikiran al-bada’ bahawa pergantian jawatan al-
imamah adalah bersifat bersambung (al-tasalsul) iaitu daripada bapa kepada anak tertua.

Pergantian jawatan ini, mengecualikan pergantian jawatan terhadap Hasan dan Husayn. Ini

102 al-Asy*‘ari, al-Luma°, 84.
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bermaksud bahawa jawatan al-imamah Hasan tidak berpindah kepada anak Hasan yang
tertua bahkan jawatan tersebut diganti oleh adiknya, Husayn. Perubahan ini yang
dimaksudkan sebagai al-bada’, kerana kepercayaan ini menurut mereka ini adalah
berasaskan nas daripada Nabi s.a.w. : “Hasan dan Husayn adalah imam yang sama-Sama
berdiri atau duduk”, hadith ini menurut mereka menaskan bahawa kedua-duanya
mempunyai hak yang sama dalam al-imamah. Perkara yang sama juga berlaku kepada
Isma‘il, anak tertua daripada Ja‘afar al-Sadiq yang seharusnya menjawat jawatan imam,
akan tetapi Isma‘il telah wafat semasa ayahnya hidup maka jawatan al-imamah berpindah
kepada adiknya Misa. Perubahan yang mereka anggap sebagai al-mansab al-llahr ini,
mereka maksudkan juga sebagai al-bada’.1%

Selain fikrah al-bada’, fahaman al-imamah juga berkembang sejajar dengan fikrah
al-raj‘ah. Fikrah ini dibawa oleh ‘Abdullah bin Saba’ yang menganggap bahawa nabi
Muhammad s.a.w. akan kembali ke dunia sebagaimana kembalinya nabi Isa a.s. Pemikiran
ini menurut Abdullah bin Saba’ telah tercatat dalam Kkitab taurat bahawa setiap nabi
mempunyai wasi dan ‘Alf adalah sebaik-baik wasi sebagaimana Nabi s.a.w. adalah sebaik-
baik nabi. Berhubung dengan kedudukan nabi dan imam, al-Asy‘ari menyebutkan tiga
pendapat golongan al-Rafidah mengenainya. Pendapat pertama : beranggapan bahawa
kedudukan para nabi lebih utama daripada para imam akan tetapi sebahagian mereka
menganggap kedudukan para imam lebih utama daripada para malaikat. Pendapat kedua :
beranggapan bahawa para imam lebih utama daripada nabi dan malaikat, tiada seorang pun
yang lebih utama daripada para imam. Manakala pendapat ketiga : beranggapan bahawa

malaikat dan nabi lebih utama daripada para imam.%

103 Muhammad Baytumi, Haqigah al-Shi ‘ah, (al-Mansiirah, Mesir : Dar al-Ghad al-Jadid, 2007), 194.
104 al-Asy‘ari, Magalat al-Islamiyyin, 120.
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Berasaskan pernyataan ini, para imam mempunyai kedudukan yang penting dalam
kalangan nabi dan malaikat maka lahir pemikiran bahawa setiap nabi akan meninggalkan
penggantinya secara wasiat yang dianggap wast oleh golongan Shi‘ah. Tidak hairan jika
Abdullah bin Saba’ menganggap bahawa ‘Ali bin Abi Talib adalah wasr daripada nabi
Muhammad s.a.w. bahkan menurut Abdullah bin Saba’, ‘Uthman telah merebut hak ‘Ali
sebagai khalifah dan beliau berusaha untuk mengembalikan hak tersebut kepada °‘Ali.
Kefahaman al-raj‘ah ini terus berkembang apabila golongan Shi’ah menganggap para
imam yang wasi adalah al-mahdi al-muntazar, keyakinan ini bermaksud al-mahdi yang
lahir daripada keturunan nabi s.a.w akan menyelamatkan manusia daripada kezaliman iaitu
mereka akan muncul semula ke dunia untuk melakukan kebajikan dan melakukan keadilan.
Menurut Shi‘ah, al-raj ‘ah adalah hukuman daripada Allah terhadap orang yang zalim dan
al-mahdi akan melaksanakan tugas menghukum tersebut dengan menilai dan menimbang
hukuman tersebut sama ada diberi peluang untuk terus hidup bagi yang beriman dan akan
dihukum mati bagi yang melakukan kerosakan dan kejahatan di dunia.® Ulama Shi‘ah
dulu dan kini telah sepakat menyatakan bahawa kepercayaan al-raj‘ah ialah hukuman
terhadap suatu kaum yang akan kembali ke dunia sebelum tiba hari kiamat.'%® al-Raj ‘ah
tidak akan berlaku kecuali kepada yang tinggi imannya atau berlaku al-raj ‘ah kepada orang
melakukan kejahatan yang belum sempat diazab, akan tetapi jika mereka telah diazab oleh
Allah maka tidak akan berlaku al-raj ‘ah ke atas mereka.%’

Kefahaman tentang al-mahdr al-muntazar menurut Shi‘ah ialah seorang yang telah
ditentukan dan diketahui, tarikh kelahirannya iaitu pada tahun 256 Hijrah dan beliau

dianggap masih hidup. Orang yang dimaksudkan ialah anak kepada al-Hasan al-‘Askari

105 Ibid., 59.
106 1 2l o sl U slall ol g8 5ale )
107 Muhammad Baytimi, Hagiqah al-Shi‘ah, 200. ‘
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iaitu Muhammad. Beliau adalah imam kedua belas Shi‘ah al-Imamiyyah'®. Perkara ini
menurut Shi‘ah telah ditentukan oleh Nabi s.a.w., ahl al-bayt dan para sahabat.
Kepercayaan tentang al-mahdr al-muntazar tidak terputus kerana ia sentiasa wujud dan
tersembunyi. Muhammad al-mahdi al-muntazar akan muncul pada hari yang telah
dijanjikan oleh Allah SW.T dan ini merupakan rahsia llahi yang tidak dapat diketahui
kecuali Allah S.W.T. sahaja. Bahkan sifat kekal al-mahdi al-muntazar merupakan suatu
mukjizat daripada Allah S.W.T menurut Shi‘ah. Muhammad dianggap sebagai imam sejak
berumur lima tahun setelah kewafatan ayahnya. Kejadian ini menurut Shi‘ah mempunyai
persamaan dengan mukjizat yang berlaku kepada nabi Isa a.s. tatkala beliau diutus menjadi
nabi dan mampu berkata-kata sewaktu beliau masih bayi.'®

Seterusnya Muhammad Baytumi menjelaskan bahawa al-mahdi al-muntazar
terbahagi kepada dua peringkat, pertama dinamakan sebagai al-ghaybah al-sughra dan
peringkat kedua dinamakan sebagai al-ghaybah al-kubra. Dalam peringkat al-ghaybah al-
sughra menurut Shi‘ah, al-imamah ketika itu terdiri daripada empat orang yang mereka
gelar sebagai al-nawwab. Mareka ialah ‘Uthman bin Sa‘id al-‘Umari dan anaknya,
Muhammad bin ‘Uthman bin Sa‘id al-‘Umari, Aba al-Qasim al-Hasan bin Muhammad al-
Samari dan Abu al-Hasan ‘Alf bin Muhammad al-Samari. Apabila tiba giliran al-nawwab
yang terakhir bererti berakhir peringkat al-ghaybah al-sughra dan bermula peringkat al-
ghaybah al-kubra yang tidak menentukan sesiapa pun sebagai perantara antara imam dan
Shi‘ah. Menurut Shi‘ah proses perjalanan al-ghaybah al-sughra masih tetap berterusan
sehingga imam mencapai tujuannya dan selesai menjalankan tugas dan peranannya dalam

menegakkan keadilan.!°

108 Aliran Shi‘ah al-Imamiyyah ini juga dikenali Shi‘ah al-Ithna’ ‘Ashariyyah.
109 Ibid., 144.
110 Muhammad Bayiimz, Haqiqgah al-Shi‘ah, 200.
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Berdasarkan penjelasan di atas, beberapa fikrah yang berkaitan dengan al-imamah
ini telah menjadikan prinsip al-imamah ini sebagai prinsip yang terpenting bahkan menurut
mereka, al-imamah adalah rukun agama. Selain kepercayaan mereka tentang al-imamabh,
mereka juga menjadikan kefahaman tauhid, nubuwwah, keadilan dan hari kiamat sebagai
doktrin utama dalam beragama. Menurut Shi‘ah maksud kemaksuman seorang imam
adalah berasas kepada sifat para nabi yang sentiasa taat dan tidak melanggar perintah Allah
S.W.T. Sifat ‘ismah bermaksud penjagaan menyeluruh daripada Allah kerana jika berlaku
penderhakaan akan merosakkan kesucian para nabi dan juga para imam mereka. Adapun
kepemimpinan para imam akan terus kekal selepas ketiadaan mereka kerana mereka
sebenarnya tidak mati tetapi bersembunyi dan ghaib daripada manusia serta akan muncul
sebagai imam al-mahdr al-muntazar.*'! Prinsip-prinsip yang berkaitan dengan kefahaman
al-imamah, akan pengkaji huraikan dalam tajuk yang berhubung dengan prinsip-prinsip
aliran Shi‘ah Isma‘iltyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah.

Walaupun pada sejarah awal selepas kewafatan nabi s.a.w., persoalan al-imamah
tidak menjadi isu yang kontroversi kerana masing-masing para sahabat akur dengan
keputusan pemilihan khalifah dan tidak mempertikaikannya, akan tetapi pergolakan yang
timbul di akhir pemerintahan ‘Uthman telah memulakan episod perpecahan umat Islam
dalam pemilihan al-imamah yang mengakibatkan munculnya golongan Shi‘ah dan pelbagai
aliran yang masing-masing mempunyai doktrin dan konsep tersendiri. Begitu juga

kemunculan aliran Shi‘ah Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah, mereka juga

11 Kamaludin Nurdin Marjuni, Agenda Politik Shi‘ah, (Batu Caves, Selangor : PTS Millenia Sdn. Bhd.,
2013), 30.
54



mempunyai konsep dan prinsip tersendiri mengenai al-imamah sehingga timbul pemikiran

al-ta ‘lim*'? sebagaimana yang telah disebut al-Ghazali dalam Kitab al-Qistds al-Mustagim.

2.4 Kemunculan Aliran-Aliran Shi‘ah

Berasaskan kepada konsep al-imamah yang telah dihuraikan sebelum ini, lahir selepas itu
beberapa aliran dalam golongan tersebut. al-Asy‘ari berpendapat bahawa Shi ‘ah terbahagi
kepada tiga golongan iaitu, al-Ghaliyah, al-Rafidah yang juga disebut sebagai al-
Imamiyyah dan al-Zaydiyyah*® Istilah al-Ghaliyah ini juga disebut al-Ghullah yang
berasal dari perkataan bahasa Arab, ghali-ghala fi al-din wa al-amr-yaghli-ghuliawwan
yang bermaksud melampaui had dan batasan pada perkara agama dan juga perkara yang
lain.!* al-Asy*“ari berpendapat bahawa aliran Shi‘ah dinamakan al-Ghaliyah kerana mereka
melampaui batas dalam menyokong ‘Ali dan mengungkapkan sokongan mereka dengan
perkataan yang berlebih-lebihan.'®®> Muhammad Abidi Zuhrah membahagikan aliran al-
Ghaliyah kepada dua iaitu, al-Sabbaiyyah dan al-Gharabiyyah. Aliran al-Sabbaiyyah
adalah aliran yang dibawa oleh pengikut Abdullah bin Saba’ ; seorang Yahudi yang
mempercayai apa yang disebut dalam kitab Taurat bahawa setiap nabi mempunyai wasi dan
‘AlT adalah sebaik-baik pewaris setelah nabi Muhammad s.a.w. Mereka menganggap ‘Alt
tidak mati dan akan kembali ke dunia sebelum hari kiamat, sebagaimana nabi Muhammad
s.a.w. akan kembali ke dunia. Aliran ini juga berpendapat bahawa Allah telah menempati

(hulul) badan ‘Ali dan badan para imam selepasnya.

112 pemikiran ta‘lim ialah suatu kepercayaan yang dibawa oleh satu aliran daripada mazhab Ski‘ah iaitu
Batiniyyah yang diketuai oleh al-Hasan ibn al-Sabbah yang akhirnnya menamakan aliran mereka sebagai
Ta ‘limiyyah. Doktrin aliran ini akan dibincang dengan lebih detil dalam tajuk yang seterusnya. Lihat al-
Ghazali, Muqaddimah kitab al-Qistas al-Mustagim, ed. Chelhot, 11.

113 al-Asy‘ari, Maqgalat al-Islamiyyin, 66.

114 Tbn Manziir, Muhammad ibn Mukarram, ‘Ali Shayriy (ed.), Lisan al- ‘Arab, j. 10. (Beirut : Muassasah al-

Tarikh al-*Arabiyy, Dar lhya’ al-Turath al-*Arabiy, 1992), 112, entri “ghala”.

al-Asy‘ari, Magalat al-Islamiyyin, 66. (innama sammii al-Ghaliyyah liannahum guliww fi 4li wa qgali fi

hi gawlan ‘aziman).

115
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Manakala aliran al-Gharabiyyah juga dianggap aliran yang melampau kerana
menganggap ‘Ali sebagai nabi. Mereka berpendapat bahawa Jibril tersalah hantar wahyu
kepada nabi Muhammad s.a.w., sedangkan wahyu tersebut menurut mereka khusus untuk
‘Al1.11® Menurut al-Shahrastant aliran al-Ghaliyah menyamakan para imam mereka dengan
sifat-sifat ketuhanan dan aliran ini terpengaruh dengan fahaman Yahudi yang menganggap
Tuhan menyerupai makhluk-Nya dan juga fahaman agama Nasrani yang menganggap
makhluk menyerupai Tuhan mereka. Ada empat perkara yang menyebabkan Aliran ini
dianggap melampau iaitu pada perkara-perkara al-tasybih, al-bada’, al-raj‘ah dan al-
tanasukh.!'” Istilah al-tasybzh bermaksud para imam mereka iaitu Ja‘afar ibn Muhammad
adalah Allah, akan tetapi ia tidak berupa seperti yang kita lihat bahkan ia menyerupai
gambaran manusia. Mereka mendakwa bahawa setiap apa yang terdetik dalam hati mereka
adalah wahyu dan setiap orang mukmin akan mendapat wahyu,®
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Terjemahan : Mereka mendakwa bahawa Ja‘afar bin Muhammad adalah
Allah, dan ia bukanlah seperti yang mereka nampak, ia menyerupai
bentuk manusia. Mereka mendakwa bahawa setiap apa yang berdetik di
hati mereka adalah wahyu kerana setiap orang beriman akan diwahyukan

kepadanya. Pendapat ini berdasarkan pentakwilan mereka terhadap ayat
al-Qur’an ; yang bermaksud wahyu daripada Allah SW.T.

(O3 V) sk OF i) OIS Leg )
Ali ‘Imran 3 :145

Terjemahan : Dan (tiap-tiap) makhluk yang bernyawa tidak akan mati
melainkan dengan izin Allah.

116 Muhammad Abiti Zuhrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah, 37.
117 Al-Shahrastani, al-Milal wa al-Nikal, 173.
18 Al-Asy‘ari, Magalat al-Islamiyyin, 78.
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Manakala al-bada’ bermaksud Allah S.W.T mengubah apa yang dikehendaki-Nya
mengikut perubahan ilmu-Nya, la menyuruh berbuat sesuatu kemudian menyuruh
melakukan yang sebaliknya.!®

Al et b wly ¢ aale ad g sy Lo i — Ly dloes — A1 O
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Terjemahan : Sesungguhnya Allah S.W.T. mengubah apa yang
dikehendaki-Nya sesuai dengan ilmu-Nya, dan Allah SW.T. juga

memerintahkan untuk berbuat sesuatu kemudian memerintahkan
sebaliknya.

Istilah al-Raj‘ah bermaksud ‘Ali tidak mati, ia akan kembali ke dunia untuk
menegakkan keadilan setelah berlaku kezaliman. Bagi aliran ini, al-raj‘ah akan berlaku

sebelum tiba hari kiamat.'%°

Terjemahan : Mereka mendakwa bahawa °‘Ali belum wafat, dan
sesungguhnya ia akan kembali ke dunia sebelum hari kiamat untuk
menegakkan keadilan di dunia setelah berlaku kezaliman.

Sementara itu, istilah al-tanasukh bermaksud keluar roh daripada jasad dan
berpindah ke jasad yang lain. Pemikiran ini menurut Abu Zahrah, diambil daripada falsafah
India kerana menurut mereka roh yang diazab akan berpindah kepada jasad yang rendah
dan manakala roh yang baik akan diberi ganjaran berpindah daripada hidup kepada

121

kehidupan yang lebih tinggi.

119 Muhammad Abi Zuhrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah, 41.
120 Al-Asy‘ari, Magalat al-Islamiyytin, 86.
121 Muhammad Ab@i Zuhrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah, 41.
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Sementara itu, al-Asy‘ari menyebutkan bahawa al-tanasukh yang dimaksudkan
Shi‘ah ialah para imam Shi‘ah tidak akan mati bahkan badan mereka akan diangkat ke alam
malaikat dan diletakkan kepada jasad-jasad manusia yang menyerupai jasad-jasad
mereka.!?2
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Terjemahan : Mereka (Shi‘ah) berpendapat tentang al-tanasukh bahawa
mereka tidak mati tetapi jasad mereka akan diangkat ke alam malaikat
dan diletakkan ke jasad- jasad manusia yang serupa dengan jasad mereka.

Oleh kerana fahaman mereka yang keterlaluan ini, aliran ini dikategorikan sebagai
al-Ghullah atau al-Ghaliyah. Adapun golongan kedua Shi‘ah ialah al-Rafidah iaitu
golongan Shi’ah yang meninggalkan ketuanya, Zayd bin ‘Ali.'?®> Golongan ini dinamakan
al-Rafidah kerana mereka menolak al-imamah Abt Bakar dan ‘Umar. Selain al-Rafidah
golongan ini disebut juga sebagai al-Imamiyyah kerana mereka percaya bahawa al-imamah
‘Al1 bin Abi Talib telah dinaskan oleh Nabi s.a.w. Kedudukan Ali sebagai imam selepas
Nabi s.a.w. adalah suatu ketetapan dan ketentuan yang jelas. Pelantikan imam secara wasiat
ini terus berlangsung terhadap Hasan, Husayn dan anaknya, ‘Alf bin al-Husayn.'?* Pelbagai

aliran Shi‘ah telah timbul akibat daripada konsep al-imamah sehingga menyebabkan

122 al-Asy‘ari, Maqgalat al-Islamiyyiin, 78.

123 Ibn Manziir Muhammad ibn Mukarram, Lisan al-‘Arab, ed. 2, (Beirut : Dar Sadir, 1990), 157, entri
“rafada”.

124 al-Shahrastani, al-Milal wa al-Nijal, 162. Lihat Ibn Taymiyyah, Abi al-‘Abbas Taqi al-Din Ahmad ibn
Abd al-Halim. Minhaj al-Sunnah, ed. Muhammad Rasyad Salim, cet. ke-2, jil.1, (al-Rabat : Maktabah al-
Ma‘arif, 1998), 35.
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berlaku perpecahan Shi‘ah yang menyaksikan muncul susulan daripada itu aliran al-
Ta‘limiyyah.'?® Teori pemilihan al-imamah daripada ayah kepada anak tertua ini telah
menyebabkan kepimpinan dalam Shi‘ah al-Imamiyyah berpucuk kepada dua pimpinan iaitu
Isma‘il bin Ja‘afar al-Sadiq dan Musa al-Kazim.

Pada hakikatnya, setelah Ja‘afar al-Sadiq, kepimpinan akan berpindah kepada
Isma‘il sebagai anak yang tertua, tetapi ada pendapat mengatakan bahawa oleh kerana
Isma‘il telah wafat, maka pucuk pimpinan telah berpindah kepada adiknya Musa al-Kazim.
Walaupun demikian, ada juga pendapat yang mengatakan bahawa Isma‘il sebenarnya tidak
wafat. Alasan ini sengaja diadakan dengan tujuan melindungi Isma‘il daripada ancaman
pemerintah ketika itu, pendapat sedemikian ini dianggap tagiyyah menurut golongan
Shi‘ah.’?® Maka tradisi kepimpinan diteruskan oleh dua pucuk pimpinan iaitu Isma‘il bin
Ja‘afar yang melahirkan aliran Shi‘ah Isma‘iliyyah dan kepimpinan Musa al-Kazim yang
melahirkan aliran Shi‘ah Ithna ‘Asyariyyah.*?’ Kenyataan ini juga telah disebutkan dalam
kitab Shi‘ah, al-Harakat al-Batiniyyah fi al-Islam seperti berikut :128
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Terjemahan : Kami mula membincangkan gerakan ini sejak kewafatan
imam Ja‘afar al-Sadiq kemudian berpecah menjadi dua bahagian,
pertama : golongan yang menjadikan anaknya (Ja‘afar), Musa al-Kazim
sebagai imam. Golongan ini dikenali sebagai aliran imam dua belas
laitu aliran yang berasaskan kepada bilangan imam mereka. Golongan
yang kedua ialah golongan yang menganggap Isma‘il bin Ja‘afar
sebagai imam. Golongan ini dinamakan sebagai aliran al-lsma‘iliyyah.

125 gl-Shahrastani, al-Milal wa al-Ni#al, 162.
126 Kewafatan Ismail sengaja diada-adakan untuk menghindari dari diketahui oleh khalifah ‘Abbasiyyah.
Lihat al-Shahrastani, al-Milal wa al-Ni#al, 167.
127 Muhammad Abu Zuhrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah, 52.
128 Mustafa Ghalib, al-Harakdt al-Batiniyyah fi al-Islam, 71.
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Selain aliran al-Imamiyyah, al-Asy‘ari1 juga menganggap aliran al-Kaysaniyyah
sebagai golongan al-Rafidah kerana beliau membahagikan golongan al-Rafidah kepada dua
puluh empat aliran dan di dalam pembahagian ini termasuk al-Kaysaniyyah yang
mempunyai sebelas aliran. Ada tiga pendapat berhubung dengan penamaan al-
Kaysaniyyah, pertama : apabila al-Mukhtar digelar sebagai Kaysan oleh Muhammad bin al-
Hanafiyyah iaitu ketika beliau diminta untuk menjadi imam Shi‘ah dalam suatu rancangan
untuk menuntut bela atas pembunuhan Husayn. Pendapat kedua mengatakan bahawa al-
Mukhtar adalah mawla kepada ‘Ali bin Abi Talib kerana aliran ini beranggapan bahawa
pelantikan Muhammad bin al-Hanaftyyah sebagai imam adalah berasaskan kepada kaedah
pendalilan (al-istid/al) bukan secara nas kerana pelantikan ini berlaku apabila ‘Al bin Abi
Talib menyerahkan bendera kepada anaknya Muhammad bin al-Hanafiyyah semasa
berlaku perang al-Jamal, maka sebahagian Shi‘ah menganggap cara ini adalah salah satu
cara pelantikan imam walaupun selepas ini, penyerahan bendera tersebut adalah dianggap
sebagai pelantikan nas dan bukan kaedah al-istidlal.1?® Di samping itu, al-Shahrastan juga
berpendapat bahawa al-Mukhtar adalah anak murid kepada Muhammad bin al-Hanafiyyah.
Beliau pada awalnya adalah pengikut Khawarij kemudian pengikut al-Zubayr dan
kemudian akhirnya menjadi pengikut Shi‘ah aliran al-Kaysaniyyah.**

Sebelum aliran al-Kaysaniyyah muncul, timbul satu golongan yang juga membela
kewafatan Husayn di Karbala’ pada tahun 64H. Golongan ini dinamakan gerakan al-
Tawwabin yang diketuai oleh Sulayman bin Sard al-Khuza i. Gerakan ini menzahirkan
kekesalan mereka kerana tidak dapat membantu Husayn ketika beliau dan tenteranya
dikepung semasa berada di Karbala’. Dalam masa yang sama, muncul satu golongan di

Kafah pada tahun 66H, yang diketuai oleh al-Mukhtar bin Abi ‘Ubayd al-Thagafi,

129 al-Asy‘ari, Maqgalat al-Islamiyyin, 91.
130 gl-Shahrastani, al-Milal wa al-Nikal, 147.
60



golongan ini juga timbul kerana membela kewafatan Husayn. Pada zaman al-Mukhtar ini,
golongan Shi‘ah terbahagi kepada dua aliran iaitu : Shi‘ah Aliran al-Kaysaniyyah dan aliran
yang kedua ialah Shi‘ah yang diketuai oleh ‘Al1 Zainal ‘Abidin bin Husayn.'3! Berasaskan
kenyataan ini, telah wujud satu gerakan yang menyokong Husayn sebelum lahir aliran al-
Kaysaniyyah yang mana gerakan ini muncul bukan sebagai satu aliran Shi‘ah yang
mempunyai prinsip dan akidah yang ada seperti sekarang, golongan yang dimaksudkan
adalah al-Tawwabin.

Selain daripada aliran al-imamiyyah dan al-Kaysaniyyah yang dianggap sebagai
aliran al-Rafidah, al-Baghdadi juga menganggap aliran al-Ghullah, al-Sabba iyyah sebagai
al-Rafidah. Aliran ini bukan sahaja kerana ketaksuban mereka terhadap ‘Al yang terlalu
tinggi sehingga mendorong mereka untuk mempertuhankan ‘Alt bahkan sikap mereka yang
tidak memperakui kekhalifahan Abii Bakar dan ‘Umar, telah menjadikan mereka dianggap
sebahagian daripada aliran al-Rafidah.*®

Golongan ketiga Shi‘ah ialah aliran al-Zaydiyyah. Mereka adalah pengikut Zayd bin
‘Al1 bin al-Husayn bin ‘Al bin Abi Talib yang menganggap jawatan imam adalah daripada
keturunan Fatimah r.a. Menurut mereka setiap imam wajib ditaati sama ada Hasan atau
Husayn. Dalam perkara al-imamah, aliran ini berpendapat bahawa dibolehkan seseorang
memilih imam yang kurang layak walaupun ada imam yang lebih layak dan berhak untuk
dijadikan sebagai imam (jawaz al-imamah al-mafdil ma ‘a giyam al-afdal). Menurut
mereka, walaupun ‘Alf bin Abt Talib berhak untuk menjadi imam selepas kewafatan Nabi
s.a.w., tetapi atas maslahat untuk meredakan perselisihan berhubung dengan kepimpinan

dan juga untuk ketenteraman semua pihak maka jawatan khalifah diserahkan kepada Abt

181 Maghfur ‘Uthman, Nash ah al-Shi ‘ah, (Brunei Darussalam : Universiti Brunei Darussalam, 1991), 47.
1323]-Baghdadi, al-Farq Bayna al-Firag, 18.
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Bakar dan ‘Umar.'*® Menurut Abii Zuhrah, aliran al-Zaydiyyah terbahagi kepada dua ; al-
Mutagaddimun dan al-Muta akhkhirin. Aliran al-Zaydiyyah al-Mutagaddimin ialah Aliran
yang mengiktiraf al-imamah Abt Bakar dan ‘Umar. manakala aliran al-Zaydiyyah al-
Muta 'akhkhirin pula adalah aliran yang menolak al-imamah Abt Bakar dan ‘Umar. Oleh
kerana itu, Muhammad Abt Zuhrah menganggap al-Zaydiyyah al-Muta’akhkhiriin
tergolong sebagai aliran al-Rafidah. Walaupun demikian, di akhir pernyataannya beliau
menyatakan bahawa wujud aliran al-Zaydiyyah al-Mutagaddimin di Yaman.'** Ini
menunjukkan walaupun aliran al-Zaydiyyah al-Muta’akhkhirian tidak lagi berpegang
kepada doktrin asal aliran al-Zaydiyyah yang menghormati kekhalifahan Abt Bakar dan
‘Umar namun demikian segelintir daripada aliran tersebut masih wujud.

Ringkasnya, di dalam pembahagian golongan Shi’ah, pengkaji mendapati bahawa
kategori Shi‘ah yang dicadangkan pembahagiannya oleh al-Asy‘ari kepada tiga aliran
sahaja iaitu al-Ghaliyyah, al-Rafidah dan al-Zaydiyyah iaitu meliputi aliran-aliran Shi‘ah
yang lainnya sebagaimana yang disebut oleh para sejarawan Islam seperti al-Shahrastani
dan Muhammad Abt Zuhrah yang juga membahagikan Shi‘ah kepada lima golongan iaitu,
al-Kaysaniyyah, al-Zaydiyyah, al-Imamiyyah, al-Ghaliyyah dan al-Ismailiyyah.t®®
Sementara itu, ‘Irfan ‘Abdul Hamid membahagikan Shi‘ah kepada empat aliran sahaja
iaitu, al-Imamiyyah al-Ithna ‘Ashariyyah, al-Zaydiyyah, al-Ismatliyyah dan al-Ghullah.%
Walaupun pembahagian tersebut agak berbeza namun semua golongan Shi’ah bersepakat

tentang signifikannya kedudukan al-imamah dalam politik kepimpinan mereka.

133 gl-Shahrastani, al-Milal wa al-Nial, 154.
134 Muhammad Abu Zuhrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah, 46.
135 al-Shahrastani, al-Milal wa al-Nikal, 147. Lihat Muhammad Abt Zuhrah, Tarikh al-Madhahib al-
Islamiyyah, 317.
136 “Irfan ‘Abd al-Hamid, Dirasat fi al-Firaq wa al- ‘Aqdid al-Islamiyyah, 43.
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Huraian tentang aliran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah akan
terus dibahas yang mana aliran ini terhasil daripada pecahan golongan al-Imamiyyah yang

melahirkan aliran al-Ithna’ ‘Ashariyyah dan al-Isma‘iliyyah.

2.5 Latar Belakang Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah

Pelbagai aliran Shi‘ah timbul akibat daripada munculnya konsep al-imamah sehingga
menyebabkan berlakunya perpecahan Shi‘ah al-Imamiyyah kepada aliran al-Ithna’
‘AsharTyyah®®’ dan aliran Isma‘iliyyah.'®® Aliran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah yang dinisbahkan
kepada Isma‘il bin Ja‘afar al-Sadiq adalah anak yang tertua Ja‘afar yang telah diraskan
untuk menjadi imam tetapi beliau telah wafat semasa bapanya masih hidup.t3 Perselisihan
berhubung dengan kewafatan Isma‘il melibatkan pelbagai anggapan, ada yang berpendapat
bahawa Isma‘il telah wafat dan ketentuan al-imamah secara nas akan berpindah kepada
anaknya Muhammad dan ada yang berpendapat bahawa Isma‘il tidak wafat. Perselisihan
ini juga disebut oleh Farhad Daftary dalam bukunya A Short History of The Ismailis
bahawa aliran yang menyokong kewafatan Isma‘il menganggap Ja‘afar al-Sadiq telah
melantik Muhammad sebagai pengganti Isma‘il kerana menurut mereka al-imamah tidak
akan berpindah kepada adik Isma‘il, Musa. Mereka berpendapat demikian kerana mereka
yakin tidak akan berlaku perpindahan ras antara adik beradik selepas Hasan dan Husayn,
aliran ini dikenali sebagai al-Mubarakiyyah. Sementara itu, aliran yang menyokong bahawa
Isma‘il tidak wafat dikenali sebagai al-Isma‘iliyyah al-Khalisah kerana menganggap

Isma‘1l akan muncul semula sebagai imam Mahdi.**

187 Keterangan mengenai al-1thna’ ¢ Ashariyyah telah dijelaskan sebelum ini.
138 gl-Shahrastani, al-Milal wa al-Nial, 162.
139 Muhammad Abu Zuhrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah, 52.
140 Farhad Daftary, A Short History of The Ismailis, (Edinburgh : Edinburgh University Press, 1998), 35.
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Dakwaan mereka tentang kemunculan imam Mahdi selaras dengan kefahaman
mereka tentang imam al-mastir (tersembunyi). Aliran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah menganggap
bahawa Muhammad bin Isma‘il adalah imam ketujuh dan ini melengkapkan peredaran
Imam-imam aliran ini kepada tujuh imam dan imam ini tersembunyi. Keyakinan ini adalah
berdasarkan fahaman mereka bahawa apa pun keadaan yang berhubungkait dengan para
imam adalah berasaskan kepada angka tujuh, sebagaimana tujuh hari dalam seminggu,
tujuh tingkatan langit dan tujuh tingkatan cakrawala. Kemunculan imam Mahdi yang juga
disebut imam al-mastir, akan menjalankan kuasanya secara rahsia akan tetapi menzahirkan
dakwahnya secara terang-terangan. Bermula dari fikrah ini, timbul aliran al-Batiniyyah
yang menganggap bahawa setiap zahir mempunyai makna batin.'*! Perkara yang zahir
mudah difahami manakala perkara batin adalah persoalan rumit yang harus difahami
dengan teliti, dan ketelitian ini menurut mereka tidak mudah untuk difahami oleh
kebanyakan orang. Begitu juga al-Qur’an, ia meliputi ilmu zahir dan ilmu batin dan yang
dimaksudkan zahir daripada al-Qur’an itu ialah ilmu yang dapat diketahui melalui
pengucapan sedangkan batin daripada al-Qur’an bermaksud memahami al-Qur’an melalui
ilmu batin. Aliran ini mendakwa bahawa orang yang berpegang kepada zahir al-Qur’an
akan diazab dengan kesulitan sementara yang beramal dengan ilmu batin, dibolehkan
mereka meninggalkan amalan-amalan yang zahir.'#?

Ada dua faktor yang menyebabkan timbulnya nama al-Batiniyyah ini menurut
Muhammad Abt Zuhrah, pertama : disebabkan imam mereka yang tersembunyi, imam
mereka ini akan terus bersembunyi sehingga terwujudnya kerajaan di Maghribi dan
kemudian kerajaan tersebut berpindah ke Mesir. Manakala faktor kedua ialah di dalam

syariat Islam terdapat perkara-perkara yang berbentuk zahir dan perkara-perkara yang

141 al-Shahrastani, al-Milal wa al-Nijal, 191. Lihat juga 168.
142 <Abd al-Mun‘im al-Hafini, al-Mu jam al-Falsafi, (Kaherah : Dar al-Sharqtyyah, 1990), 42.
64



berbentuk batin. Manusia pada kebiasaannya hanya mengetahui perkara yang zahir
manakala manusia yang bertahap imam sahaja yang mengetahui perkara batin bahkan
imam juga mampu mengetahui perkara yang lebih batin daripada yang batin (batin al-
batin). Menurut aliran ini, imam mampu mentakwilkan lafaz-lafaz al-Qur’an dengan
pentakwilan yang ganjil dan menganggap pentakwilan seperti ini adalah di antara rahsia
ilmu batin.!#®

al-Shahrastani telah membahagikan aliran al-Batiniyyah kepada aliran yang lama
dan yang baru, iaitu al-Batintyyah al-qadimah dan al-Batiniyyah al-jadidah. Al-Batiniyyah
al-qadimah ialah aliran yang dipengaruhi oleh pemikiran falsafah. Mereka berpendapat
bahawa imam yang menjadi pengganti selepas kewafatan Nabi s.a.w. adalah wasi kerana
menurut mereka di alam atas, akal dan nafs bersifat kulli. Di alam ini, akal dan nafs
berbentuk individu (akal mushakhkhas) yang bersifat kulli, maka akal dianggap insan kamil
yang natig dan menurut aliran ini akal adalah nabi. Sedangkan nafs di alam ini umpama
kanak-kanak yang masih bersifat kurang dan sedang berkembang ke arah kesempurnaan
atau umpama air mani yang sedang berkembang menjadi janin yang sempurna, maka
proses perkembangan yang mereka namakan sebagai asas ini yang mereka maksudkan
sebagai wast.

Perkembangan ini bagi mereka, suatu proses pergerakan falak yang digerakkan oleh
akal dan nafs. Begitu juga perkembangan syariat, ia digerakkan oleh nabi dan wasr.
Perkembangan kedua-duanya telah membawa nafs sampai ke tahap kesempurnaan dan
apabila bersatu dengan akal, disebut sebagai al-giyamah al-kubra. Dengan kata yang lain,
dari saat bergerak hingga waktu berhenti, ia dikatakan sebagai permulaan dan dari saat
berhenti hingga ke suatu masa yang tiada hentinya, maka ia dikatakan kesempurnaan.

Fikrah ini mereka kaitkan dengan angka dan bilangan kalimah dan ayat al-Qur’an. Mereka

143 Muhammad Ab@i Zuhrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah, 54.
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menganggap angka mempunyai sukatan yang tertentu, sifat yang khusus baginya dan
kesannya terhadap nafs. Oleh itu, aliran ini menganggap angka tujuh adalah suatu pusingan
atau peringkat bagi mencapai kesempurnaan. 144

Pemikiran al-Batiniyyah yang bercampur dengan falsafah ini telah mempengaruhi
Hasan bin Muhammad ibn al-Sabbah (m.518H/1124M), beliau menjadikan Alamut sebagai
pusat penyebaran dakwahnya. Gerakan beliau ini bermula pada tahun 483H/1090M dan
dikenali sebagai gerakan al-Batiniyyah al-Jadidah yang disebut juga sebagai aliran Al-
Ta‘limiyyah. Selain nama al-Batiniyyah dan al-Ta‘limiyyah, Shi‘ah al-Isma‘iliyyah juga
mempunyai nama gelaran yang lain seperti al-Qaramitah, al-Qarmatiyyah, al-
Khurramiyyah, al-Khurramdiniyyah, al-Babakiyyah, al-Isma‘iliyyah, al-Sab‘Tyyah dan al-
Muhammirah.!*® Walaupun aliran Shi‘ah ini mempunyai pelbagai nama dan gelaran akan
tetapi penegasan mereka tentang hak pemilikan al-imamah mempunyai maksud dan
matlamat yang tidak berbeza iaitu hak pelantikan imam adalah milik anak yang tertua.

Strategi awal gerakan Hasan bin al-Sabbah ialah membuat suatu ketetapan bahawa
hanya seorang imam sahaja yang layak menjadi imam pada satu masa dan beliau
menganggap hanya gerakan yang dibawanya sahaja dianggap golongan yang selamat
memandangkan kelayakan imam hanya daripada aliran ini dan bukannya daripada aliran
yang lain.}*® Dalam kitab Fadaih al-Batiniyyah menyebutkan bahawa yang dimaksudkan
dengan imam mu ‘allim ialah imam yang memerintah Mesir ketika itu.!*’ Kenyataan ini

juga disebut oleh Farouk Mitha, bahawa yang dimaksudkan dengan imam yang mengetahui

144 al-Shahrastani, al-Milal wa al-Nihal, 192.
145 al-Ghazali, Abii Hamid Muhammad ibn Muhammad. Faddih al-Batiniyyah, ed. Abd al-Rahman Badawi,
(Kuwait : Mu’assasah Dar al-Kutub al-Thaqafiyyah, 1964), 11.
146 gl-Shahrastani, al-Milal wa al-NiAal, 195.
147 al-Ghazali, Fadaih al-Batiniyyah, 45.
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semua perkara itu adalah imam al-Isma‘iliyyah yang menjadi khalifah Mesir iaitu khalifah
al-Mustansir (m.487H/1094M) ayah kepada Nizar.148

Gerakan al-Ta‘limiyyah ini menafikan al-ra’y dan al-giyas, oleh kerana itu mereka
menyeru khalayak untuk belajar dan mendapatkan ilmu daripada imam mereka yang
ma‘sum. Ketaatan terhadap imam ma’sim dan bertaglid kepadanya adalah wajib tanpa
syarat bahkan menempatkannya pada kedudukan Nabi s.a.w. Berasaskan fahaman mereka
ini, mereka menolak nazar dan ijtihad.!*® Menurut lbn al-Jawzi, aliran ini cuba membawa
fahaman memisahkan diri daripada agama sebagaimana yang diamalkan oleh golongan
Majasi, Mazdakiyyah, Thanawiyyah, orang-orang yang berfahaman Ateis dan juga ahli
falsafah. Mereka berusaha melepaskan diri daripada pengaruh agama sehingga sampai ke
satu tahap, mereka mengingkari Allah, mendustakan para rasul dan mengingkari hari
kebangkitan.>°

Gerakan al-Batiniyyah al-Jadidah ini juga disebut sebagai al-Da ‘wa al-Hadiya
sementara al-Batiniyyah al-Qadimah sebagai al-Da ‘wa al-Qadimah. Gerakan al-Batiniyyah
al-Qadimah ini berpusat di Mesir, yang dinamakan kerajaan Fatimiyyah. Manakala gerakan
al-Batiniyyah al-Jadidah diketuai oleh Hasan bin al-Sabbah. Beliau mula terlibat dengan
kerajaan Fatimiyyah, ketika beliau dilantik menjadi wakil pendakwah di Rayy, utara Iran.
Dan beliau mula memutuskan hubungannya dengan kerajaan Fatimiyyah, apabila Nizar
putera khalifah al-Mustansir yang dinaskan untuk menjadi pengganti khalifah telah

disingkirkan oleh panglima tentera kerajaan Fatimiyyah, Badr al-Jamali, dan anaknya al-

148 Farouk Mitha, al-Ghazalt and the Ismailis : A Debate on Reason and Authority in Medieval Islam,
(London : 1.B Tauris & Co Ltd, 2001), 52. Lihat juga dalam nota hujung, 110. (For al-Ghazali this would
have meant al-Mustansir as it does not seem that he was aware of the succession dispute around the
latter’s son Nizar).

149 al-Ghazali, Fadaih al-Batiniyyah, 17. Lihat juga al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 11.

1%0 Ibn al-Jawzy, Jamal al-Din Abi al-Farj ‘Abd al-Rahman, Talbis Iblis, (Kaherah : Maktabah al-Mutanabba,
t.t.), 106.
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Afdal. Mereka telah mengangkat adik kepada Nizar, al-Musta‘li sebagai khalifah iaitu yang
telah berkahwin dengan anak perempuan Badr al-Jamali.®!

Bermula daripada peristiwa penyingkiran ini, Hasan bin al-Sabbah memulakan
gerakannya membela kedudukan Nizar sebagai pengganti khalifah. Gerakan ini yang
dikenali sebagai Shi‘ah Isma‘iliyyah Nizariyah. Di dalam Tarikh al-Da‘wah al-
Isma ‘iliyyah, Mustafa Ghalib menjelaskan bahawa setelah berlaku persengketaan antara
Nizar dan al-Afdal, Nizar meninggalkan Kaherah menuju Iskandartyyah. Apabila beliau
diserang, diam-diam Nizar meninggalkan Iskandartyyah menuju Farsi dan menetap di Jibal
al-Taligan. Nizar bersama ahli keluarga dan pengikutnya bertemu Hasan bin al-Sabbah di
Jibal al-Taligan dan menetap di istana ‘Alamit. Nizar mendirikan kerajaan al-Nizartyyah
dan tidak lama setelah itu beliau sakit dan telah menetapkan anaknya yang tertua, ‘Al al-
Hadi sebagai penggantinya pada tahun 490H. Beliau wafat dua hari setelah ketetapan itu
dan di semadikan di istana ‘Alamat. Mustafa Ghalib menyebutkan bahawa disebabkan
persengketaan yang berlaku antara Nizar dan adiknya Ahmad al-Musta‘li, aliran Shi‘ah
Isma‘iliyyah telah terbahagi kepada dua, iaitu Isma‘iliyyah al-Nizariyyah yang dikenali
sekarang al-Aghakhaniyyah (Agakhan)!®? dan aliran Isma‘iliyyah yang kedua ialah al-
Musta‘ltyyah yang dikenali sebagai al-Bohrah dan mereka berada di India, manakala al-
Tayyibiyyah'®® aliran Isma‘iliyyah yang berada di Yaman.'® Walaupun kedua-dua versi
yang menceritakan tentang hubungan Hasan bin al-Sabbah dengan Nizar ini sedikit berbeza

akan tetapi keduanya menunjukkan pertemuan mereka dan bermulanya gerakan aliran al-

151 Farouk Mitha, al-Ghazalr and the Ismailis, 20.

152 Aliran Isma‘iliyyah Agakhan dikenali di Malaysia dengan nama Kedai Peerbhai yang bergerak sekitar
Lembah Kelang. Lihat Penjelasan Terhadap Fahaman Shi‘ah, ed. Bahagian Penyelidikan, (Kuala Lumpur
: Jabatan Kemajuan Islam Malaysia, 1997), 2.

158 Aliran Shi‘ah Taiyyibi Bohra ini juga dikenali di Malaysia kerana memiliki Kedai Bombay. Mereka
berpusat di Kelang dan mempunyai tanah perkuburan dan masjidnya sendiri. Lihat Penjelasan Terhadap
Fahaman Shi‘ah, ed. Bahagian Penyelidikan, (Kuala Lumpur : Jabatan Kemajuan Islam Malaysia, 1997),
2.

1% Mustafa Ghalib, Tarikh al-Da ‘wah al-Isma ‘iliyyah, cet. ke-2, (Beirut : Lubnan, 1965), 239.
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Ta‘limiyyah yang dipimpin oleh Hasan bin al-Sabbah dengan fahaman bahawa imam
mu ‘allim adalah keturunan Nizar.

Pada dasarnya, aliran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah bermula
daripada perselisehan tentang kewafatan Isma‘ll sehinggalah aliran Isma‘iliyyah ini
berkembang sebagai aliran yang terpengaruh dengan pemikiran falsafah, dan setelah itu
berkembang menjadi aliran al-Batiniyyah yang mana aliran ini berkembang menjadi aliran
Isma‘iliyyah al-Nizariyyah. Perkembangan aliran ini juga mengambil kira perkembangan
pemikiran mereka tentang al-imamah yang mana apabila Nizar dan Hasan bin al-Sabbah
bertemu di Alamut, telah timbul suatu pemikiran yang baru iaitu imam adalah seorang
mu ‘allim yang bersifat ma’sim yang menjadikan aliran ini sebagai aliran Shi‘ah al-
Isma‘iliyyah al-Batintyyah al-Ta‘limiyyah. Untuk mengetahui lebih lanjut mengenai
prinsip-prinsip dan neraca berfikir yang mendasar pemikiran aliran ini, berikut pengkaji

huraikan perbahasan mengenainya.

2.5.1 Prinsip-Prinsip Utama Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah

Untuk memahami lebih jelas, peranan imam Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-
Ta‘limiyyah dan neraca berfikir golongan ini di dalam kitab al-Qistas, pengkaji mendapati
bahawa al-Ghazali juga menyebutkan mengenai aliran ini dalam kitab Fada’ikz al-
Batiniyyah. Dalam kitab tersebut, al-Ghazali membahagikan perbahasan mengenai al-
Batiniyyah kepada lima prinsip dasar yang utama kerana prinsip-prinsip ini mempunyai
kaitan yang erat dalam membentuk neraca berfikir aliran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-
Batiniyyah al-Ta‘limiyyah tentang konsep al-ma ‘rifah yang bersumberkan imam ma sim

sebagaimana perbahasan al-Ghazali dalam kitab al-Qistas al-Mustagim. Prinsip-prinsip
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tersebut ialah al-llahiyyat, al-nubawwat, al-imamah, al-giyamah dan al-ma‘ad, dan al-

takalif al-shar iyyah.t>®

2.5.1.1 al-llahiyyat

Dalam perkara al-Ilahiyyat, al-Batiniyyah mempercayai wujud dua tuhan yang bersifat
gadim (sedia ada). Kewujudan tuhan tidak mengikut perkiraan masa, oleh kerana itu tuhan
terawal tiada permulaan kewujudannya kerana salah satu tuhan disebut sebagai ‘illah
(sebab) bagi wujudnya tuhan yang kedua. Tuhan yang awal (sebab) mereka sebut sebagai
al-sabig dan tuhan yang kedua sebagai al-zali. Oleh kerana tuhan yang awal adalah
penyebab wujudnya tuhan yang kedua maka tuhan yang menjadi penyebab tadi, mereka
namakan sebagai akal dan tuhan kedua dinamakan sebagai nafs. Menurut aliran ini, tuhan
yang bernama akal adalah bersifat sempurna sedangkan tuhan yang bernama nafs bersifat
kurang sempurna kerana kedudukannya yang bersandar kepada tuhan akal. Justeru
ketidaksempurnaan ini, mereka fahami bahawa akal sempurna adalah khazanah tempat
terkumpulnya setiap penciptaan kerana setiap penciptaan akan menjadi kurang sempurna,
jika tidak disandarkan kepada akal sempurna (al-sabig) iaitu akal pertama. Mereka
berpendapat demikian berasaskan kepada al-Quran, sirah al-Hijr ayat 9 :
{ OFNTTLLE, §) 558
al-Hijr 15: 9

Terjemahan : Sesungguhnya Kami-lah yang menurunkan al-Qur’an

15 al-Ghazali. Fadaih al-Batiniyyah, 25. Walaupun dalam halaman ini, al-Ghazali menyebutkan empat
prinsip sahaja dan prinsip yang keempat beliau namakan sebagai al-kasyr dan al-nasyr, akan tetapi di
halaman 29 beliau menyebutkan prinsip keempat ini dengan sebutan al-giyamah dan al-ma‘ad, dan di
halaman 30 beliau menyebutkan prinsip yang kelima iaitu al-takalif al-shar ‘iyyah yang tidak beliau
sebutkan pada halaman ini.
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dan sirah al-Zukhruf ayat 32 :

§ () E8 /2 5. G556

al-Zukhruf 43 : 32

Terjemahan : Kami membahagi-bahagikan antara mereka

Kewujudan istilah tuhan yang awal iaitu al-sabig juga berasaskan kefahaman

mereka mengenai ayat al-Qur’an, sirah al-4 ’la ayat 1 :

£ OB a2ty JL’;&;

al-A’la 87 :
Terjemahan : Bertasbihlah mensucikan nama Tuhanmu Yang Maha
Tinggi (dari segala sifat-sifat kekurangan).

Menurut aliran ini, pengertian al-4 a mengandungi makna tuhan (al-sabiq) iaitu
tuhan yang terawal dan tertinggi daripada tuhan yang kedua (al-zali) kerana jika wujud
tuhan yang lain dalam sifat al-4 /e maka sudah pasti tidak akan wujud istilah al-4 /a iaitu
tuhan yang tertinggi (al-sabig). Dalam pengertian syarak menurut aliran ini, tuhan al-sabig
disebut sebagai al-galam bermaksud al-mufid dan tuhan al-tali disebut sebagai al-Lizh yang
bermaksud mustafid muta’aththir, oleh kerana itu mereka menganggap tuhan al-za/r sebagai

tuhan yang menetapkan sesuatu perkara berdasarkan maksud sirah al-Qamar, ayat 49 ;1%

AT

sq Bris L Wy
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al-Qamar 54 : 49

Terjemahan : Sesungguhnya Kami menciptakan tiap-tiap sesuatu
menurut takdir (yang telah ditentukan).

1%6 al-Ghazali. Fadaih al-Batiniyyah, 26.
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Menurut mereka, tuhan al-sabig tidak disifatkan wujud dan tidak juga disifatkan
‘adam (tiada, tidak wujud) kerana ‘adam bermaksud penafian sedangkan sifat wujud adalah
sebab. Walau bagaimanapun pada hakikatnya, mereka juga tidak dapat menerima jika
tuhan mereka dikatakan ma’diam (tiada) dan juga mawjid (wujud) kerana pernyataan
mereka ini jelas menunjukkan unsur penafian terhadap tuhan mereka (‘ain al-nafy)
walaupun berbeza susunan ayatnya. Dalam menghadapi situasi ini, mereka menganggap
penafian tersebut sebagai tanzih (penyucian) dan kewujudan Tuhan sebagai tashbih.
Penjelasan mereka ini bermaksud agar kefahaman mereka tentang tuhan dapat diterima
dengan mudah.

Begitu juga keyakinan mereka berhubung kejadian alam. Menurut al-Ghazali, al-
Batiniyyah berpendapat bahawa alam bersifat gadim dan kewujudannya tidak didahului
oleh tiada (‘adam zamani) bahkan alam adalah ciptaan yang pertama daripada al-sabigq.
Daripada ciptaan yang pertama ini, wujud al-nafs al-kulliyyah.®’

Dalam kajian Kamaluddin Marjuni, beliau juga menyebutkan bahawa golongan ini
menggunakan istilah inba ‘atha bagi menggantikan khalaqga, fada dan sadara. Akal pertama
yang wujud daripada Allah dinamakan al-ibda © manakala akal kedua yang wujud daripada
akal pertama dinamakan al-inbi’ath. Kata al-ibda‘ dan al-inbi’ath digunakan bagi
menggantikan nazariyyah al-faiyd (teori limpahan). al-1bda‘ adalah penciptaan secara
langsung yang tertakluk kepada al-fi‘il al-azaliyy yang memerintahkan alam al-ibda*
dengan kalimah kun kerana Allah menciptakan kalimah kun daripada ayat al-Qur’an dalam
surah Yasin ayat 82:

{ 1 D58 Spdiss

Yasin 36 : 82

7 1bid.,
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Terjemahan : “Jadilah engkau!”. Maka ia terus menjadi.

Kalimah kun mempunyai dua huruf iaitu kaf dan nin, huruf kaf adalah simbol bagi
akal pertama yang mereka maksudkan sebagai al-kalam kerana ia lebih dekat kepada tuhan
maka ia dinamakan al-sabig. Manakala nin adalah simbol bagi al-nafs al-kullzyyah iaitu
simbol yang digunakan dalam al-Qur’an yang dimaksudkan dengan al-Luh dan golongan
ini menyebut sebagai al-tali. Kedua-dua istilah kaf (al-sabig) dan nan (al-tali) menurut
aliran ini merupakan dua asas yang tinggi sebanding dengan kedudukan al-nariq dan al-
asas dalam agama. Maka kewujudan tiap sesuatu daripada Allah adalah melalui cara al-
ibda‘ yang bermula daripada akal pertama yang disebut al- ‘agal al-kulliyy. Dari akal yang
pertama akan mewujudkan al-inbi‘ath dan al-munba ‘ith al-awwal adalah ‘uqil sab‘ah
(tujuh akal) dan dari tujuh akal ini wujud pergerakan di langit dan juga di bumi. Menurut
golongan ini dua asas utama al-mawjudat al-ibda ‘iyyah adalah bermula daripada akal dan
nafs. Nafs yang bersifat kulliyy ini mempengaruhi alam jasmani dan dengan nafs ini juga
membina hubungan antara alam ruhani (atas) dan alam jasmani (bawah).®

Walaupun perbahasan tentang tuhan menurut aliran ini sebagaimana telah
dihuraikan pengkaji sebelumnya, menggunakan istilah yang berbeza akan tetapi tetap tidak
mengubah kepercayaan mereka tentang adanya dua tuhan yang menurut anggapan mereka
sebagai tuhan yang sempurna dan tuhan yang kurang sempurna. Kepercayaan ini akan
melahirkan kefahaman bahawa setiap wasz dianggap kurang sempurna dan akan mencapai
kesempurnaannya apabila sampai ke tahap imam dengan melalui tujuh pusingan. Proses ini

akan lebih jelas apabila melihat kepada prinsip-prinsip yang seterusnya.

1%8 Kamaluddin Nurdin Marjuni, Mawgqif al-Zaidiyyah wa Ahl al-Sunnah min al- ‘Agidah al-Isma ‘iliyyah wa
falsafatuha, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘TImiyyah, 2009), 219.
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2.5.1.2 al-Nubuwwat

Berhubung dengan prinsip al-nubawwat iaitu kenabian menurut al-Batiniyyah, ada tiga
perkara yang cuba ditonjolkan dalam perbahasan ini iaitu peranan nabi, jibril dan al-
Qur’an. Nabi pada anggapan mereka, adalah individu yang terhasil daripada limpahan al-
sabig melalui al-zali dengan kata lain, nabi merupakan kekuatan qudus yang bersedia
bergabung dengan nafs al-kulliyyah yang mengandungi perkara-perkara juz'z. Proses ini
mereka terjemahkan melalui keadaan seseorang yang sedang bermimpi dapat melihat
perkara-perkara yang belum terjadi (akan datang) atau melihat perkara yang lebih daripada
tahap tersebut sehingga memerlukan kepada al-za ‘bir. Akan tetapi apa yang berlaku dalam
mimpi hanya untuk orang biasa sahaja sedangkan yang berlaku terhadap nabi adalah secara
sedar bukannya dalam keadaan bermimpi. Oleh kerana itu, nabi boleh mencapai al-
kulliyyat al- ‘aqliyyah apabila berlaku pancaran (shuriig) cahaya dan kekuatan kenabian.
Proses ini ibarat pancaran matahari yang dapat menghasilkan pantulan benda-benda
al-mahsiisat melalui pancaindera penglihatan manusia. Manakala al-Qur’an menurut
mereka adalah ungkapan nabi Muhammad yang melimpah daripada akal, dan akal yang
sifatnya melimpah ini, mereka anggap sebagai Jibril. Dinamakan al-Qur’an sebagai kalam
Allah yang bersifat al-majaz kerana kata-kata tersebut telah tersusun rapi mengikut
kehendak Allah. Apabila berlaku limpahan daripada kalam Allah melalui Jibril, kata-kata
tersebut melimpah secara tidak tersusun (basif) dan menjadikan kata-kata tersebut
mengandungi makna tersirat (batin), yang tidak jelas pada zahirnya. Kalam dan ungkapan
Nabi berbentuk zahir dan tidak mengandungi maksud batin, kerana al-Batiniyyah
menganggap kekuatan qudus yang melimpah ke atas Nabi belum cukup sempurna
penyerapannya (al-hulal), dan limpahan ini berlaku silih berganti hingga sampai ke tahap
sempurna iaitu peringkat al-asas al-samit (al-imam) iaitu imam Kketujuh. Proses
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perpindahan kekuatan qudus yang melimpah kepada nabi ini, mereka cuba gambarkan
melalui proses penyerapan air mani ke dalam rahim, bermula keadaannya yang kurang
sempurna dan ketidaksempurnaan tersebut sampai ke tahap kesempurnaan apabila cukup
tempoh air mani di dalam rahim selama sembilan bulan. Kesempurnaan kekuatan ini akan
berpindah daripada al-rasal al-natiq kepada al-asas al-samit, perpindahan ini akan terus
berlaku sehingga sempurna menjadi tujuh pusingan.t®®

Al-Batiniyyah menganggap para al-anbiya’ adalah al-nuzaqa *®°, manakala para al-
a’immah dan al-awsiya’ adalah sebahagian daripada al-nuzaqa’ yang juga bermaksud al-
anbiya’. Menurut mereka, ada enam nabi yang melalui enam pusingan besar, iaitu dawr
nabi Adam, Nuh, Ibrahim, Misa, Isa dan Muhammad. Mereka adalah pembawa syariat
yang mengandungi perundangan al-ilahiyyah di setiap peredaran zaman untuk disampaikan
kepada umat zamannya. Manakala nabi yang ketujuh adalah Muhammad bin Isma‘il bin
Ja‘afar yang akan menjadi penyempurna syariat dan penyempurna putaran ketujuh. Mereka
menganggap Muhammad bin Isma‘il bin Ja‘afar penutup para al-anbiya’ dan sebagai
penutup syariat. Anggapan ini bermaksud bahawa Muhammad bin Isma‘il bin Ja‘afar tidak
menasakhkan syariat nabi Muhammad bahkan menzahirkan maksud batin daripada syariat
tersebut dengan mentakwil dan menyingkap hakikat tauhid. 6!

Pemikiran mereka tentang nabi adalah berasaskan kepada akal pertama (al-sabiq)
yang mentadbir kejadian alam dan mengutus para rasul. Berdasarkan teori ini, mereka
menganggap para imam mereka juga adalah nabi. Kenyataan ini akan dijelaskan dengan
lebih lanjut dan begitu juga mengenai teori pusingan tujuh al-imamah sebagaimana yang

telah mereka yakini dalam perbahasan yang selanjutnya.

19 al-Ghazali, Fadaih al-Batiniyyah, 21.
160 jama ‘ bagi kata narig.
161 Kamaluddin Nurdin Marjuni, Mawgif al-Zaydiyyah wa Ahl al-Sunnah, 259.
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2.5.1.3 al-Imamah

Konsep al-imamah menurut Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah ialah
wujudnya kaitan dan hubungan yang rapat antara imam dan nabi. Hanya imam sahaja yang
dapat mencapai tahap para nabi kerana imam mengetahui perkara-perkara yang
berhubungkait dengan agama, malahan tugas imam ialah menjalankan tugas nabi dalam
menyampaikan syariat. Begitu juga dalam syariat, hanya imam sahaja yang mengetahui
makna batin yang terkandung dalam al-Qur’an dan juga pentakwilannya. Atas dasar ini,
aliran ini menganggap bahawa imam boleh memberikan ganjaran pahala dan dosa kepada
manusia di akhirat kelak kerana imam mengetahui apa yang terkandung dalam syariat dan
juga hukum-hukum syarak, di samping itu imam juga boleh menjadi hakim apabila berlaku
sebarang perselisihan. Kenyataan ini menurut mereka telah disebut dalam al-Qur’an,
firman Allah S.W.T. :162
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aI Nisa’ 4 : 65
Terjemahan : “Maka demi Tuhanmu (wahai Muhammad)! Mereka tidak
disifatkan beriman sehingga mereka menjadikan engkau hakim dalam
mana-mana perselisihan yang timbul antara mereka, kemudian mereka

pula tidak merasa di hati mereka sesuatu keberatan dari apa yang
hukumkan, dan mereka menerima keputusan itu dengan sepenuhnya.”

Oleh kerana imam pada anggapan mereka adalah nabi, maka apa yang disifatkan
kepada nabi juga berlaku kepada imam, sebagaimana yang dimaksudkan dalam ayat di atas

imam juga layak menjadi hakim seperti nabi. Mereka juga berpendapat bahawa tidak boleh

182 1pid., 327.
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wujud dua orang imam dalam satu masa kerana tidak wujud dua nabi dengan dua syariat
yang berbeza dalam satu masa. Bagi mereka, hanya seorang imam sahaja yang perlu untuk
menegakkan kebenaran (al-kagq) dan ianya bersifat ma’sim sebagaimana nabi. Oleh
kerana itu, imam berupaya menyingkap hakikat kebenaran sesuatu kerana kedudukannya
yang sama dengan nabi cuma para imam tidak diturunkan wahyu sebagaimana nabi.63
Kedudukan al-Imamah dalam prinsip dasar Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-
Ta‘limiyyah adalah sangat signifikan kerana prinsip ini menjadi asas agama yang meliputi
hal ehwal syariat dan kemaslahatan dunia dan akhirat kerana imam mengatur setiap urusan
manusia termasuk urusan ganjaran dosa dan pahala di hari akhirat kelak. Hanya melalui
Imam sahaja, hakikat tauhid dapat diketahui malah risalah yang mengandungi hujah-hujah
mereka dan dalil keterangan syariat juga diperolehi daripada imam. Oleh yang demikian,
para imam perlu ada di setiap masa untuk mengajar umat manusia tentang perkara dunia

dan juga agama. Mereka berhujah demikian berdasarkan ayat al-Qur’an : 1%

al-Anbiya’ 21: 73

Terjemahan : “Dan Kami jadikan mereka ketua-ketua ikutan, yang
memimpin (manusia ke jalan yang benar) dengan perintah Kami.”

Menurut al-Batiniyyah, apa pun perkara yang berhubung dengan agama adalah di
bawah pengawasan para imam kerana tugas imam adalah meliputi tugasan para nabi.
Hanya imam sahaja yang boleh mencapai kedudukan nabi dan menguasai syariatnya yang

benar yang tidak akan berubah melainkan dengan kuasa imam. Kenyataan al-Batiniyyah ini

163 al-Ghazali. Fadaih al-Batiniyyah, 28.
164 Kamaluddin Nurdin Marjuni, Mawgif al-Zaydiyyah wa Ahl al-Sunnah, 325.
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dipetik daripada kefahaman mereka tentang autoriti para imam yang telah dijelaskan oleh

Kamaludin Marjuni seperti berikut :1%°
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Terjemahan : al-Batiniyyah berpendapat bahawa hanya para imam
sahaja yang boleh sampai ke tahap kenabian. Perkara ini telah dijelaskan
oleh pendakwah mereka, Ahmad al-Nisaburi : Sesungguhnya perkara
yang berkaitan dengan agama adalah di bawah kekuasaan imam kerana
imam menjalankan tugas Nabi s.a.w. dalam menyampaikan syariatnya.
Tiada yang dapat mencapai kedudukan Nabi s.a.w. dan tiada syariat yang
disampaikan bersifat benar dan tidak akan berubah kecuali apa yang
dibawakan oleh imam. Hakikat syariat dan makna pentakwilan tidak
akan dapat diketahui kecuali hanya melalui para imam sahaja.

Berasaskan fahaman ini, al-Batiniyyah menganggap bahawa imamlah
yang akan memberikan ganjaran pahala dan dosa terhadap manusia pada
hari kiamat nanti kerana mereka sangat meyakini dan mempercayai
bahawa kesemua syariat dan ajaran agama adalah di bawah kekuasaan
imam.

Dalam menjalankan tugas sebagai imam, mereka mempunyai pendamping iaitu al-
hujaj, al-ma’dhianin dan al-ajnikakh. Para al-hujaj bermaksud al-du ‘at (pendakwah) dan
bagi setiap imam mempunyai dua belas al-ujaj yang bertugas di setiap wilayah dan empat
daripada al-Zujaj tersebut hendaklah sentiasa bersama imam. Setiap seorang daripada al-
hujaj mempunyai pembantu dalam melaksanakan dakwah mereka dan pembantu tersebut
disebut sebagai al-ma’dhiin. Dan bagi urusan penyampaian utusan dan hal ehwal dakwah

kepada imam, para al-du‘at (al-hujaj) mempunyai beberapa orang utusan yang disebut

165 1hid., 328.
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sebagai al-ajnikak iaitu jama* bagi al-jingh.®® Para pendamping imam dan juga peranan

mereka ini telah disebutkan al-Ghazali dalam kitab Fadaih sebagaimana petikan di bawah
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Terjemahan : Mereka (al-Batiniyyah) bersepakat meyakini bahawa
imam mempunyai sifat yang sama dengan nabi dalam kemaksuman
dan imam mengetahui kebenaran hakikat semua perkara, cuma
mereka tidak menerima wahyu seperti nabi. Imam memperolehi ilmu
tersebut daripada nabi kerana ia adalah khalifah dan pendamping nabi.
Tidak akan wujud dua orang imam dalam satu masa sebagaimana tidak
wujud dua nabi yang berbeza syariat keduanya. Apa yang jelas,
seorang imam mempunyai pendamping yang terdiri daripada al-Aujaj,
al-ma’dhanin dan al-ajnikak. al-hujaj bermaksud para pendakwah
kerana menurut Al-Batiniyyah para imam haruslah mempunyai dua
belas pendakwah setiap waktu yang mengawasi di setiap tempat dan
empat daripada dua belas pendakwah ini haruslah sentiasa bersama
dengan imam. Begitu juga setiap al-kujaj mempunyai pembantu dalam
menjalankan urusan dakwahnya, pembantu ini disebut al-ma dhan.
Selain al-ma’dhan para pendakwah iaitu al-hujaj juga mempunyai
seorang utusan untuk menghubungkan antara imam dan al-Aujaj.
Utusan ini dinamakan al-jinak. Maka tugas al-kujaj adalah penyampai
ilmu, tugas ini tidak dibebankan kepada al-ma dhan dan al-jinah jika
mereka belum menguasai ilmu tersebut.

166 Al-ajnihah iaitu jama* bagi al-jinah
167 Al-Ghazali. Fadaih al-Bdatiniyyah, 28.
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Berikut rajah yang mengandungi huraian mengenai kedudukan para pendamping
imam dan tugasan mereka sebagaimana berikut :

Rajah 2.1 Kedudukan Para Pendamping Imam

al-imam
I ! | 1
al-hujaj al- .
(al-du‘at)| |ma’dhanin al-ajnihab

Sumber : Fadaih al-Batiniyyah, 28.

Rajah 2.2 Tugas-Tugas Pendamping Imam

[a/—ﬁzyajdisebut juga al-du‘at (pendakwah) ]

 Dua belas a/-huyaj bertugas di setiap wilayah.
» Empat a/-hujaj sebagai pendamping imam.

[a/—ma ’dhiinin ]

* al-ma’dhiinin membantu setiap a/-hujaj dalam melaksanakan dakwah
mereka.

[a/—ajm]lall ]

* al-ajnihah menyampaikan utusan dan hal ehwal kepada imam.

Sumber : Fadaih al-Batiniyyah, 28.

Seorang imam akan dianggap imam apabila telah mencapai kelayakan sebagai
seorang imam kerana menurut al-Batiniyyah, sebelum dilantik menjadi imam, ia terlebih
dahulu akan dilantik menjadi al-wasz. Dan al-wast disebut juga sebagai al-bab, yang mana
ia bertugas sebagai pendamping nabi. Al-bab akan mempelajari ilmu daripada nabi dan
selama mana al-bab mendampingi nabi ia dinamakan sebagai al-siis dan apabila nabi wafat,

al-bab akan dinamakan al-wasi dan seterusnya akan menjadi imam.
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Berdasarkan kedudukan para pendamping imam ini, al-Batiniyyah berpendapat
bahawa kedudukan para pendamping ini juga berlaku kepada para nabi sebelum nabi
Muhammad. Al-Siis bagi nabi Adam ialah Shith dan ia adalah nabi yang kedua dan setelah
nabi Adam wafat, Shith dianggap sebagai imam. Proses pergantian pendamping dan imam
ini, akan dianggap sempurna apabila mencapai tujuh pusingan kerana tujuh pusingan ini
beredar mengikut pusingan bintang-bintang di alam atas (al-aflak al-samawiyyah). Setelah
sempurna tujuh pusingan Adam, Allah mengutus nabi Nuh untuk menasakh syariat nabi
Adam dan al-sis bagi Nuh adalah Sam. Apabila tujuh pusingan Nuh ini mencapai
kesempurnaan,'® Allah mengutus nabi Ibrahim untuk menasakh syariat nabi Nuh dan al-
susnya adalah nabi Isma‘il. Begitu juga Isma‘il, apabila mencapai kesempurnaan tujuh
pusingan, Allah mengutus nabi Misa dan al-sisnya adalah nabi Harun, akan tetapi nabi
Harun wafat semasa nabi Masa masih hidup dan al-sisnya diganti Yusha“ bin Nan. Setelah
selesai tujuh pusingan Misa, diganti oleh nabi Isa yang telah menasakh syariat yang
dibawakan oleh nabi Miasa dan al-siasnya adalah Sham‘Gn. Apabila mencapai
kesempurnaan tujuh pusingan, Allah mengutus nabi Muhammad menasakh syariat nabi Isa
dan al-sisnya adalah ‘Alr bin Abi Talib. Dan kesempurnaan pusingan ini menjadi tujuh
sehingga sampai kepada Ja‘afar bin Muhammad. Imam kedua bagi pusingan ini al-Hasan
bin ‘Ali, imam ketiga al-Husayn bin ‘Ali, keempat ‘Ali bin al-Hasan, kelima Muhammad
bin ‘Al1, keenam Ja‘afar bin Muhammad. Pusingan ini berakhir kepada tujuh termasuk ‘Al
bin Abi1 Talib dan Ja‘afar bin Muhammad telah menasakhkan syariat sebelumnya.*6°

Berasaskan kepada konsep tujuh pusingan al-imamah ini, al-Batiniyyah

berpendapat bahawa pemikiran ini telah lama wujud semenjak awal kejadian manusia.

168 Maksud tujuh pusingan ialah contohnya peredaran pusingan nabi Nuh dan al-sizsnya Sam, akan berlaku
pergantian al-sis sebanyak enam kali dan menjadi tujuh termasuk nabi Nuh. Pusingan yang sama juga
berlaku pada pusingan yang berikutnya.

169 Al-Ghazali, Fadaih al-Batiniyyah, 28.
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Konsep ini bukanlah perkara baru bahkan telah bermula semenjak kejadian Adam, oleh
kerana itu mereka menganggap tujuh pusingan al-imamah ini adalah gadim. Keyakinan
tentang gadimnya konsep pusingan ini merupakan perbezaan dan kelebihan yang nyata
antara pemikiran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah berbanding dengan
pemikiran aliran Shi‘ah yang lain. Menurut mereka, nabi Adam adalah imam yang terawal
dan peredaran pusingan yang pertama ini dinamakan pusingan pembentukan (dawr al-
takwin) yang mengambil masa dua ribu lapan puluh tahun, empat belas bulan, lima belas
hari dan pusingan ini akan berakhir sehingga muncul imam al-muntazar iaitu imam
ketujuh, yang disebut juga sebagai al-ga’im.!"® Kelebihan-kelebihan aliran ini telah

dicatatkan oleh Kamaluddin Marjuni seperti berikut : 1"
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Terjemahan : Kelebihan prinsip al-imamah menurut aliran Shi‘ah al-
Isma‘iliyyah al-Batiniyyah tidak terdapat pada aliran Shi‘ah yang lain, iaitu
kepercayaan mereka bahawa dakwah mereka ini bersifat gadim sebagaimana
gadimnya kewujudan ini, oleh kerana itu mereka tidak menjadikan silsilah
al-imamah bermula daripada Isma‘ll bin Ja‘afar sahaja bahkan mereka
berpendapat ianya bermula daripada zaman penciptaan. Aliran ini
berpendapat bahawa al-imamah bermula sejak bermulanya kehidupan
manusia, dan Adam adalah imam yang terawal dan al-asasnya atau al-
wasinya seorang yang digelar Hanid dan menamakan pusingan ini sebagai
pusingan yang pertama atau pusingan pembentukan, dan tempoh pusingan
ini dua ribu lapan puluh tahun empat bulan dan lima belas hari dan berhenti
sehingga muncul imam yang ditunggu yang mereka namakan sebagai
pusingan yang ketujuh.

170 al-Hamidi, Ibrahim ibn al-Husayn, Kanz al-Walad, ed. Mustafa Ghalib, (Beirut : Dar Sadir, 1971), 261.
111 Kamaluddin Nurdin Marjuni, Mawgif al-Zaydiyyah wa Ahl al-Sunnah, 330.
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Kelebihan kedua, aliran ini meyakini bahawa Islam terbina atas tujuh rukun,
pertama : wilayah iaitu al-walz, kedua : taharah, ketiga : solat, keempat : zakat, kelima :
puasa, keenam : haji dan ketujuh : jihad. Kefahaman ini ternyata berbeza dengan aliran
Shi‘ah al-Ithna’ ‘Ashartyyah yang berpegang kepada lima rukun sahaja iaitu : solat, zakat,
puasa, haji dan wilayah sebagaimana dalam pernyataan berikut :1"?
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Terjemahan : Sebagaimana aliran al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah berbeza
daripada aliran Shi‘ah yang lain kerana pendapat mereka bahawa Islam
terbina atas tujuh rukun yang mana tanpanya seseorang itu tidak
dianggap sebagai orang Islam yang beriman. Kenyataan ini telah disebut
oleh al-Qadhi al-Nu‘man yang bersandarkan kepada riwayat Abi Ja‘afar
yang mengatakan bahawa Islam itu terdiri daripada tujuh rukun : yang
utama adalah al-wilayah kerana dengan sifat kewalian ini akan dapat
mencapai al-ma ‘rifah, taharah, solat, zakat, puasa, haji dan jihad.

Dan kelebihan ketiga ialah keyakinan aliran ini mengenai pembahagian imam.
Menurut mereka al-imamah terbahagi kepada dua iaitu imam mustagir dan imam
mustawdi ‘. Imam mustagir ialah anak yang layak mewarisi al-imamah dan pelantikan ini
telah ditetapkan oleh bapanya dan kemaksumannya bersifat zariyyah. Manakala imam
mustawdi  dilantik untuk menggantikan imam mustaqir pada waktu-waktu yang tertentu
sahaja. Pelantikan imam mustawdi‘ bukan secara warisan malahan kemaksuman yang
diperolehinya berdasarkan kedudukannya sebagai imam. la juga disebut sebagai raib al-
ghayb (pengganti) kerana jika imam dalam keadaan bersembunyi daripada pihak musuh,

imam mustawdi * akan diangkat menjadi imam. Keadaan ini menunjukkan bahawa imam

172 1bid.
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harus wujud di setiap masa, sama ada imam mustagir atau imam mustawdi‘. Situasi
sebegini menggambarkan bahawa prinsip al-imamah adalah persoalan akidah yang amat
penting walaupun mereka tidak menzahirkan secara terang-terangan bahkan fahaman

mereka ini cuba dinyatakan melalui konsep zahir dan batin.1’
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Terjemahan : Dan aliran al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah berbeza dari aliran
Shi‘ah yang lain kerana al-imamah terbahagi kepada dua jenis, imam al-
mustagir dan imam al-mustawdi. Imam al-mustaqir ialah imam yang
memiliki hak warisan al-imamah secara nas daripada bapanya dan ianya
tidak akan melakukan kesilapan kerana sifat kemaksuman yang dimilikinya
secara zatiyyah. Adapun imam al-mustawdi ialah orang menerima pelantikan
imam dalam keadaan yang tertentu sahaja bagi mengganti imam al-mustagqir,
dan bagi imam al-mustawdi kemaslahatan yang sama kecuali ia tidak berhak
warisan al-imamah dan tiada nas pelantikan. Imam al-mustawdi mendapat
kemaksuman berdasarkan kedudukaannya sebagai imam dan mendapatkan
gelaran sebagai naib al-ghayb. Dan keadaan ini berlaku ketika imam al-
mustaqir berlindung daripada musuhnya iaitu sebelum ia dilantik menjadi
imam, maka ia akan diganti oleh imam al-mustawdi bagi mengaburi musuh
dan melindunginya sebagai pemilik hak al-imamah secara syarak. Maka bagi
aliran al-Isma‘iliyyah imam harus wujud di setiap masa, sama ada imam
mustaqir atau imam mustawd;i ‘.

173 1bid., 332.
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Maka imam menurut aliran al-Batiniyyah mempunyai taraf yang sama dengan
nabi kerana ia akan menjadi pendamping nabi sebelum menjadi imam bagi
mempelajari ilmu syariat dan pendamping tersebut dinamakan al-bab. Imam yang
digelar al-bab ini akan disebut al-sus sebelum Nabi s.a.w. wafat dan akan disebut al-
wasi setelah kewafatan Nabi s.a.w.. Oleh kerana imam mempunyai ilmu syariat
seperti nabi, imam perlu ada di setiap zaman kerana ia bertugas untuk menjaga hal

ehwal syariat dan kemaslahatan dunia dan akhirat.

2.5.1.4 al-Qiyamah dan al-Ma ‘ad

Prinsip al-giyamah dan al-ma‘ad ini mempunyai hubungan sangat erat dengan prinsip al-
Imamah kerana di samping Kriteria ma sam dan mu ‘allim, peredaran kedudukan imam yang
berasaskan tujuh pusingan ini juga memainkan peranan penting dalam kefahaman Shi‘ah
al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah. al-Ghazali menjelaskan kesepakatan aliran
ini pada mengingkari berlakunya kiamat adalah disebabkan pentakwilan mereka tentang
pengertian kiamat itu sendiri. Kiamat menurut mereka ialah simbol kemunculan imam yang
ketujuh dalam kalangan mereka, yang mana imam berperanan menasakhkan syariat
sebelumnya. Kemunculan imam ketujuh ini mereka gambarkan seperti proses peredaran
falak yang boleh mengubah keadaan alam jika berlaku taufan atau perkara-perkara yang
menyebabkan perubahan terhadap kejadian alam. Maka maksud kiamat atau al-giyamah
menurut Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah ialah perubahan yang dibawa
oleh imam di setiap peredaran ketujuh.’

Proses kiamat menurut aliran ini telah disebutkan oleh al-Shahrastani sebagai

pergerakan para nabi dan wasi yang mereka anggap sebagai al-nafs dan individu yang

174 Al-Ghazali. Fadaih al-Batiniyyah, 29.
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memegang syariat di alam ini, yang mana wasi (imam) sentiasa wujud di setiap masa
mengikut peredaran tujuh pusingan sehingga sampai ke pusingan yang terakhir yang
mereka sebut sebagai kiamat. Pada hari berlaku kiamat, akan terangkat al-fakalif dan
musnah segala sunnah dan syariat. Semua proses pergerakan di alam ini berlaku
sebagaimana proses pergerakan di alam atas, iaitu pergerakan cakerawala dan alam
semulajadi yang digerakkan oleh al-nafs dan akal. Menurut Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-
Batiniyyah al-Ta‘limiyyah pergerakan cakerawala di alam atas dan pergerakan syariat di
alam ini mempunyai tujuan yang sama iaitu untuk menyampaikan al-nafs ke tahap
kesempurnaannya. Kesempurnaan yang dimaksudkan ialah apabila al-nafs bersatu dengan
akal. Kesatuan yang dianggap sebagai puncak kesempurnaan ini dianggap al-giyamah al-
kubra. Menurut aliran ini, segala cakerawala, kejadian langit dan bumi menjadi hancur,
ketika itu makhluk akan dihisab, akan dibezakan mana yang baik dan buruk, yang taat dan
yang melakukan maksiat, begitu juga nafs juz'ty al-haqq (kebenaran) yang akan berhubung
dan bertemu dengan nafs kullzy, sementara nafs juz'iy al-batil (kebatilan) akan berhubung
dan bertemu dengan syaitan yang menyesatkan. Aliran ini menganggap bahawa kiamat
lalah berlaku pergerakan hingga berhenti pergerakan tersebut. Pergerakan ini adalah
peringkat permulaan, dan dari berhentinya pergerakan tadi sehingga tiada kesudahan
pergerakan tersebut, maka ini adalah puncak kesempurnaan.t”™

Anggapan adanya peringkat dan tahapan dalam proses kiamat ini selaras dengan
pendapat mereka bahawa kiamat akan melalui tiga peringkat, pertama : al-giyamah al- ‘ula
iaitu kematian. Apabila al-nafs seseorang meninggalkan jasadnya dan kembali kepada nafs
kullzy maka proses ini dinamakan sebagai al-ma ‘ad. Peringkat kiamat kedua, al-giyamah
al-wusta iaitu apabila salah seorang imam mencapai pusingan yang ketujuh, dan imam ini

akan memulakan semula tujuh pusingan yang baru bagi menyempurnakan peredaran imam

175 al-Shahrastant, al-Milal wa al-Nikal, 194.
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menjadi tujuh pusingan yang seterusnya. Manakala peringkat kiamat ketiga, al-giyamah al-
kubra iaitu ketika pusingan para imam telah tamat iaitu ketika berlaku hari kiamat,
kebangkitan dan hisab."®

Menurut al-Ghazali, aliran ini mengingkari al-ma ‘ad, mereka tidak mengakui
bahawa seluruh jasad akan dikumpulkan semula pada hari kiamat kerana tidak ada syurga
dan neraka bahkan menurut mereka al-ma‘@d bermaksud setiap sesuatu itu akan kembali ke
asalnya. Mereka berpendapat bahawa kejadian manusia itu terdiri daripada alam jasmani
dan alam rohani. Alam jasmani bermaksud jasad manusia yang terdiri empat unsur iaitu al-
safra’, al-sawda’, al-balgham dan al-dam. Keempat-empat unsur ini akan kembali ke
asalnya apabila jasad manusia dibangkitkan semula iaitu al-safra’ akan menjadi api, al-
sawda’ menjadi tanah, al-balgham menjadi udara dan al-dam menjadi air. Manakala alam
rohani bermaksud al-nafs yang berhubung dengan akal manusia (al-nafs al-mudrikah al-
‘agilah min al-insan). Apabila al-nafs ini bersih disebabkan beribadah, menjauhi hawa
nafsu dan mendapat ilmu dan al-ma‘rifah daripada para imam, maka al-nafs ini
meninggalkan jasad dan kembali semula ke alam rohani. Kembalinya jasad ke alam rohani
ini di sebut sebagai ruju‘ iaitu al-jannah.'’” Pendapat mereka ini berdasarkan ayat al-

Qur’an :
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Sarah al-Fajr : 27-28

Terjemahan : Wahai orang yang mempunyai jiwa yang sentiasa tenang
tetap dengan kepercayaan dan bawaan baiknya. Kembalilah kepada
Tuhanmu dengan keadaan engkau berpuas hati (dengan segala nikmat
yang diberikan lagi diredhai di sisi Tuhanmu.)

176 Kamaluddin Nurdin Marjuni, Mawqif al-Zaydiyyah wa Ahl al-Sunnah, 285.
17 Al-Ghazali, Fadaih al-Batiniyyah, 29.
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al-Nafs menurut Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah ada dua
martabat, al-nafs yang mencapai kesempurnaan iaitu al-nafs yang taat dan mendapat
petunjuk daripada imam, al-nafs ini mendapatkan ilmu yang melimpah daripada limpahan
ilmu di alam rohani. Dan al-nafs pada martabat kedua ialah al-nafs yang tidak mengikut
petunjuk daripada para imam dan ia akan kekal di dalam neraka. Maksud kekal di dalam
neraka menurut aliran ini ialah al-nafs akan kekal di alam jasmani dengan memasuki
(tanasukh) jasad-jasad yang lain untuk merasakan kesakitan dan keperitan, pendapat
mereka ini berdasarkan ayat al-Qur’an yang menyebutkan tentang kulit-kulit yang masak

oleh api neraka, akan ditukar dengan kulit-kulit yang lain: 1"
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al-Nisa’ 4 : 56

Terjemahan : “Sesungguhnya orang-orang yang kufur ingkar kepada ayat-

ayat keterangan Kami, Kami akan membakar mereka dalam api neraka.

Tiap-tiap kali kulit mereka masak hangus, Kami gantikan untuk mereka

kulit yang lain supaya mereka dapat merasa azab sengsara itu. Dan

(ingatlah) sesungguhnya Allah adalah Maha Kuasa, lagi Maha

Bijaksana.”

Menurut Kamaluddin Marjuni, pada hakikatnya Shi‘ah al-Batintyyah tidak
mengingkari al-ma ‘ad kerana berdasarkan pendapat mereka bahawa roh akan dikembalikan
semula walaupun tanpa jasad. Di samping itu, aliran ini juga berpendapat bahawa para

imam mereka akan memberikan syafaat kepada orang-orang yang beriman pada hari kiamat

bahkan imam mereka pada pusingan al-giyamah al-kubra akan berkuasa memberikan

178 1bid.
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ganjaran pahala dan siksa terhadap sekalian manusia.}’”® Walaupun pendapat ini seakan
kontra dengan pendapat yang dinyatakan oleh al-Ghazali sebelumnya akan tetapi pada
hakikatnya, Shi‘ah al-Batiniyyah tidak mengingkari al-ma‘ad kerana mereka masih
memberikan  maksud dan makna al-ma‘ad sesuai menurut fahaman mereka cuma
pengertian tersebut tidak sama dengan yang dimaksudkan dengan syarak. Pentakwilan ini
telah menjadikan aliran ini seolah-olah mengingkarinya akan tetapi sebaliknya pentakwilan

mereka tentang al-ma ‘ad ini telah menguatkan keyakinan mereka mengenainya.

2.5.1.5 al-Takalif al-Shar ‘iyyah

Prinsip terakhir al-Batiniyyah ialah kefahaman mereka tentang amalan-amalan syarak.
Aliran ini mempercayai perkara-perkara yang menjadi keharusan mutlak, terlepas daripada
hijab, keharusan dan kehalalan perkara-perkara yang memudaratkan dan mengingkari
syarak. Akan tetapi mereka akan segera mengingkari jika berlaku perkara-perkara yang
sedemikian terhadap mereka. Dengan kata lain, mereka tidak akan mengaku jika
pelanggaran syarak ini dihukumkan kepada mereka. &

Pada usaha menarik lebih ramai khalayak untuk mengikuti aliran mereka, dalam
memahami ajaran syarak mereka juga mentaati dan mengikuti keperluan syarak
sebagaimana yang disampaikan oleh para imam mereka tanpa mengikut apa yang telah
ditetapkan oleh Shafie, Aba Hanifah dan yang selain daripada keduanya kerana menurut
mereka setiap khalayak wajib mencapai martabat kesempurnaan ilmu. Apabila seseorang
telah mencapai hakikat dengan mencapai perkara-perkara yang batin, ia akan terlepas

daripada ikatan syarak dan terlepas daripada amalan-amalan syariat. Menurut aliran ini,

178 Kamaluddin Nurdin Marjuni, Mawqif al-Zaydiyyah wa Ahl al-Sunnah, 297.
180 al-Ghazali, Fadaih al-Batiniyyah, 46.
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amalan-amalan zahir ialah memfokuskan hati pada usaha untuk mendapatkan ilmu, apabila
Ia berjaya mendapatkannya ia akan mendapatkan kebahagiaan yang tertinggi dan terlepas ia
daripada tanggungjawab syarak.!8! Kelima-lima prinsip yang cuba digunakan oleh aliran
Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah ini merupakan suatu taktik dan
kefahaman bagi menarik lebih ramai pengikut agar penguasaan mereka terhadap al-imamah
akan bertapak kukuh.

Hasil daripada penelitian di atas, pengkaji mendapati bahawa pemikiran aliran
Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah ini adalah berasaskan kepercayaan
mereka tentang kemaksuman imam mereka. Pengarang Kkitab Magalat al-Islamiyyin
menyebutkan pendapat golongan al-Rawafid'®? mengenai al-nazar dan al-giyas. Mereka
berpendapat bahawa al-ma ‘rifah adalah suatu keperluan dan setiap kejadian perlu
diketahui. Dan menurut mereka al-nazar dan al-giyas tidak menghasilkan ilmu
pengetahuan, maka mereka tidak perlu melakukan al-nazar dan al-giyas kerana mereka
menganggap bahawa imam mereka boleh mengetahui tiap sesuatu, sama ada yang telah
berlaku dan akan berlaku termasuk perkara agama dan juga hal keduniaan. Pengetahuan
imam mereka juga meliputi perkara yang berhubungkait dengan hukum dan juga syariat,

pernyataan tersebut tercatat seperti berikut ;182
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Terjemahan : Sesungguhnya semua al-ma ‘rifah sangat diperlukan dan
semua makhluk juga memerlukan al-ma ‘rifah. Manakala al-nazar dan
al-giyas tidak boleh menghasilkan ilmu dan Allah S.W.T. tidak
menghendaki hamba-Nya beramal dengan keduanya.

181 Ibid., 47.
182 Golongan Rawafid jamak al-Rafidah yang juga dikenali aliran al-Imamiyyah iaitu Shi‘ah al-Isma‘Tliyyah
dan Shi‘ah al-Ithna’ ‘Ashariyyah. (sebagaimana yang telah dijelaskan sebelum ini, lihat halaman 53).
183 Al-Asy‘ari, Magalat al-Islamiyyin, 123.
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Dalam kitab Fada’ih menyebutkan tentang hujah mereka dalam menguatkan
kefahaman mereka tentang imam bahawa suatu kebenaran itu, akan dapat diketahui sama
ada melalui pemikiran atau dipelajari (al-ta ‘lim), ternyata mengetahui suatu melalui
pemikiran adalah batil dan menurut mereka akan wujud percanggahan pendapat dan
perselisinan faham. Oleh kerana itu, mengetahui kebenaran dan hakikat sesuatu perkara itu,

haruslah melalui pembelajaran, pernyataan ini seperti berikut :184
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Terjemahan : Kebenaran sama ada diketahui melalui al-ra’y atau al-

ta ‘lim. Maka batil berpegang kepada al-ra’y kerana perbezaan pendapat,
berlainan keinginan ; dan tetaplah merujuk kepada al-7a ‘Iim.

Menurut Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah, para imam mereka
mempunyai ilmu kebatinan yang tinggi, mereka boleh mentakwil ayat-ayat al-Qur’an
dengan pentakwilan yang lebih mendalam dan menjadikan pentakwilan ini sebagai
kerahsiaan ilmu batin. Berasaskan ini, menurut mereka, imam mereka mempunyai ilmu
batin al-batin yang bermaksud ilmu mereka tersembunyi dan mereka tidak akan
menzahirkan ilmu mereka sehingga mereka memiliki kerajaan dan kekuasaan yang meliputi
Timur dan Barat. Pemikiran ini berasaskan tiga perkara, pertama : para imam mereka
mendapatkan ilmu tersebut melalui limpahan llahi iaitu ilmu yang melimpah daripada
Allah yang berhubung dengan shari ‘ah. Kedua : imam mereka tidak perlu menzahirkan

diri dan wajib ditaati kerana mereka dianggap al-mahdr yang akan memberi petunjuk

184 Al-Ghazali, Fadaih al-Batiniyyah, 17.
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kepada manusia. Ketiga : para imam mereka bersifat ma sum. Mereka tidak akan pernah
dipertanggungjawabkan dan tidak akan pernah dipersalahkan kerana mereka mempunyai
ilmu yang tidak dimiliki oleh orang biasa. 1%

Berdasarkan prinsip-prinsip yang telah dijelaskan pengkaji, aliran ini telah membina
satu neraca berfikir yang kukuh bagi mereka untuk memesongkan kefahaman dan akidah
masyarakat Islam. Sebelum mengakhiri perbahasan mengenai Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-
Batiniyyah al-Ta‘limiyyah ini, pengkaji cuba memaparkan neraca berfikir aliran ini yang

berasaskan kepada penghujahan tentang imam ma ’sizm yang menjadi sumber al-ma ‘rifah.

2.5.2 Neraca Berfikir Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah

Walaupun pada tajuk sebelumnya telah pengkaji huraikan berhubung dengan prinsip dasar
Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah yang mengandungi lima prinsip dasar
iaitu al-flahiyyat, al-nubuwwat, al-imamah, al-giyamah dan al-ma‘ad, dan al-takalif al-
shar ‘iyyah akan tetapi pada tajuk kecil ini, pengkaji akan menunjukkan cara dan asas
berfikir golongan ini dalam mempertahankan prinsip utama pemikiran mereka iaitu al-
imamah. Mereka cuba membuktikan pendapat mereka dengan hujah-hujah yang telah

disusun oleh al-Ghazali kepada lapan mugaddimah dan hujah yang terakhir sebagai al-

natijah, sebagaimana yang pengkaji paparkan dalam jadual berikut :18

Jadual 2.1 Mugaddimah Pertama

185 Muhammad Abu Zuhrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah, 54.
186 Al-Ghazali, Fadaih al-Batiniyyah, 73.
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Setiap pernyataan yang mengandungi
penafian dan pengisbatan, pasti
mengandungi perkara hak dan perkara batil.
Yang hak adalah satu dan yang batil adalah
sebaliknya [banyak] kerana tidak semua
perkara itu benar dan tidak semua perkara
adalah batil.

Jbly > aid lly iy ae pd ez L O
IS e 3] ¢ il Lo JbUlg ¢ sty sy ¢
.Wbﬂ‘\bc\.&b—

Sumber : al-Ghazali, Fadaih al-Batiniyyah, 73.

Jadual 2.2 Mugaddimah Kedua

Untuk membezakan perkara yang hak dan
yang batil, adalah perkara yang mesti
dilakukan. Kemestian ini adalah wajib bagi
seseorang bagi menjaga kepentingan agama
dan dunianya.

Y s ol seb ame Y U e 3 5 &
.o@:;@:cw@biww

Sumber : al-Ghazali, Fadaih al-Batiniyyah, 73.

Jadual 2.3 Mugaddimah Ketiga

Untuk mengetahui perkara yang benar,
seseorang itu boleh mengetahuinya sama ada
dengan menggunakan akal tanpa
mempelajarinya daripada imam atau pun
seseorang itu boleh mengetahui kebenaran
tersebut dengan mempelajarinya daripada
imam.

o ity QLN abm OF Lo 5t Y 3 8 &
-V—l“"‘%@ﬁj’dﬁ“:’ﬁji‘v—lﬂjbj-’%bw

Sumber : al-Ghazali, Fadaih al-Batiniyyah, 73.

Jadual 2.4 Mugaddimah Keempat

Jika al-ma‘rifah tidak dapat diketahui
dengan cara pendalilan dan penggunaan
akal, maka pasti cara mengetahuinya dengan
cara yang lain.

Seorang mu ‘allim itu sama ada disyaratkan
bersifat ma’siim sebagai sifat yang khusus
baginya atau dibolehkan mempelajarinya
daripada sesiapa sahaja.

SEy Ll Il gl wme ey 13]
-89 Al o el g 4 Jaal)

Jg W) o Logaans 1558 sy OF Ll odall &
IS o ol o O Ll ¢ Bl 0l Losua
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Dan jika mempelajari daripada siapa sahaja s
tidak boleh diterima kerana timbulnya

pelbagai pendapat dan perbezaan pandangan — O sy (ol — ol 5o wlad) Qs 1306
maka kewajipan belajar mestilah daripada . i
seorang mu‘allim yang bersifat ma’sim | <373 s ¢ o RSl 2)lis radall plil 30

sahaja. . ; .

Sumber : al-Ghazali, Fadaih al-Batiniyyah, 74.

Jadual 2.5 Mugaddimah Kelima

Seorang yang al- ‘a/im itu, sama ada ia tidak
bersifat ma’sim  atau bersifat | »saall L5 a ol 552 ST UL it Y LW &
ma’sum.Ternyata batil jika al-‘alim tidak .
bersifat ma’sum kerana dia mengetahui cosls Lty

kebenaran. Ketidakmaksuman al-‘alim akan N R R
menutup kebenaran dan menghalang ia (B G e 2l 3 Y gl st Jbly

daripada mengetahuinya, dan : i d) don ae 1Ll eS|
ketidakmaksuman  al-‘alim juga akan il Lo el
merosakkan urusan agama dan urusan dunia. ¢ Lol pll (3 sl jeal sl adg ¢ aST)s
Ketidakmaksuman al-‘alim adalah

kezaliman kerana  bercanggah dengan | U3 53 D6 ¢ 2aSdl () (BN s gas
kebijaksanaan, dan tidak harus bagi Allah )l Ll V*g‘ sl A -

SW.T. bersifat demikian  kerana la B oo O R R v
Mahabijaksana yang suci daripada bersifat ) ng\j
zalim dan keburukan.

Sumber : al-Ghazali, Fadaih al-Batiniyyah, 74.

Jadual 2.6 Mugaddimah Keenam

Y Al (3 o3y e Y (gl O
Sifat ma’siim yang perlu ada pada al-‘alim Al B oagmy e Y (sl psnaall 2l 6

itu, sama ada disembunyikan dan tidak perlu Ny el Y6 anis iz O & |2 Of L 14z
menyeru kepada kebenaran atau wajib .
baginya menzahirkan kemaksuman tersebut. el ade gl G ) G e
Akan tetapi menyembunyikan kemaksuman TR . ot
adalah batil kerana menutup kebenaran, dan | > ¢ gl oLl ¢ slix Yl o J4 O Jby
perkara seperti ini adalah zalim dan sl 2l
bercanggah dengan sifat ma 'siim.
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Sumber : al-Ghazali, Fadaih al-Batiniyyah, 74.

Jadual 2.7 Mugaddimah Ketujuh

Ul ods e s Lo W ol e w
Maka telah sabit bahawa al-‘alim adalah| > ° ra Lipans {1 3 0F 25 s

ma’sum berdasarkan penghujahan ini, akan Cae 3R e
tetapi masih perlu kepada pembuktian dalam ) . S
menentukannya. oF 35 ek Lde ed) Ol L) (3 OST0B
Jika ada dua orang yang mendakwa sebagai i . .

al- ‘alim maka akan terjadi kekeliruan dalam A2 8y e V) S L Oy ¢
membezakan kebenaran dan kebatilan ; dan s U smh Ja Labs U ea o3 O
jika tidak berlaku kekeliruan, akan ada > dl A ‘lj s 4

seorang sahaja yang mendakwa al-‘alim . Spmmag

maka sudah pasti dia ma’sum dan tidak perlu
kepada dalil dan mukjizat.

Sumber : al-Ghazali, Fadaih al-Batiniyyah, 75.

Jadual 2.8 Mugaddimah Kelapan

Maka telah pasti bahawa tiada seorang pun
daripada al-‘alim yang didakwa sebagai o SN &) eLp & A1 Y wl ekt MR
imam yang sebenar (haqg), dan seorang ‘ .
yang mengetahui rahsia Allah dalam apa | ¢ <YSEM a3 ) jLul Clly a1 pLeY)
pun permasalahan, seorang pengganti nabi | R . N
pada semua perkara-perkara yang berkaitan ey lly w¥saall &= e dyy & AU
pemikiran dan yang telah disyariatkan, dan Ve Ll Y Ladas Lede aldly sl [y
seorang yang tahu tentang tanzil dan ta wil
secara pasti dan tiada sebarang zan, s oW s
melainkan beliau adalah seorang al-‘alim
(imam) yang memerintah Mesir.

Sumber : al-Ghazali, Fadaih al-Batiniyyah, 75.

Jadual 2.9 al-Natijah

Maka dialah imam ma’sim, yang wajib L) B Lo Lz el U ALYl on 156
semua orang mempelajari hakikat kebenaran S BE et ¢ ¢ 2

dan mengetahui maksud syarak daripada . 4 @m Gl Oaiy i) Bl rl,u
imam ini.

Sumber : al-Ghazali, Fadaih al-Batiniyyah, 75.
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Kefahaman Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah mengenai imam
mereka telah disusun al-Ghazalt mengikut jalinan penghujahan, yang mana imam mu ‘allim
menurut aliran Shi‘ah ini ialah imam yang memerintah di Mesir. Dalam kitab al-Qiszas,
pemikiran aliran ini disebut sebagai mizan al-shaytan. Mereka menganggap neraca berfikir
yang mereka gunakan adalah benar berdasarkan keyakinan mereka bahawa kebenaran
hanya akan dicapai melalui pembelajaran bukan dengan cara al-ra’y dan al-ijtihad. Dalam
bab yang seterusnya, pengkaji akan menghuraikan mawazin al-ma‘rifah yang telah
dijadikan garis panduan oleh al-Ghazali pada menghasilkan ilmu dan al-ma 7ifah yang
benar dan meyakinkan, khususnya pada menegakkan kefahaman dan akidah masyarakat

Islam umumnya.

2.6 Kesimpulan

Isu kepemimpinan yang cuba dipertahankan oleh golongan Shi‘ah ini adalah benih awal
bermulanya pelbagai aliran dalam Shi‘ah. Masing-masing firgah menganggap aliran
mereka berhak menjadi imam walaupun ketetapan nas dan ta ‘yiin telah diwujudkan bagi
menyelaraskan pelantikan imam yang berasaskan warisan daripada bapa kepada anak lelaki
yang tertua. Namun demikian, perselisihan tetap juga berlaku sehingga menimbulkan
berjenis-jenis aliran dalam golongan Shi‘ah dengan pelbagai kefahaman. Dalam konteks
kajian ini, pengkaji melihat perselisihan yang terbesar dalam kalangan Shi‘ah ialah antara
Shi‘ah al-Ithna’ ‘Ashariyyah dan Shi‘ah al-Isma‘iliyyah kerana kedua-dua aliran ini adalah
berasal daripada pelantikan imam selepas Ja‘afar iaitu imam Shi‘ah yang keenam. Isu
kewafatan Isma‘il telah merubah senario pelantikan imam menjadi dua iaitu Musa al-

Kazim sebagai imam aliran Shi‘ah al-Ithna’ ‘AsharTyyah dan Isma‘il sebagai imam Shi‘ah
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al-Isma‘iliyyah. Isma‘il dianggap sebagai imam mastur oleh pengikutnya. Kefahaman
tentang imam mastur ini telah melahirkan aliran Shi‘ah al-BatinTyyah kerana gerakan aliran
ini yang berdakwah secara tersembunyi sehingga melahirkan fahaman imam al-mahd?.
Pemikiran falsafah yang begitu mempengaruhi aliran Shi‘ah al-Batiniyyah ini telah
melahirkan aliran Shi‘ah al-Ta‘limiyyah yang lebih memfokuskan kepada kuasa mu ‘allim
kepada imam. Keyakinan ini berasaskan kepada kuasa kepemimpinan sebagai imam adalah
hak keturunan Nabi s.a.w. dan jawatan ini bersifat warisan yang mana setiap apa yang telah
diwahyukan kepada Nabi s.a.w. merupakan warisan kepada penggantinya. Oleh kerana itu,
menurut mereka imam adalah ma’sim dan bertaraf mu ‘allim. Kepercayaan aliran ini
bahawa tiap sesuatu dapat diketahui daripada imam merupakan neraca berfikir dan
pendekatan yang menjadi isu dalam kajian ini. Pendekatan aliran Shi‘ah ini, akan pengkaji
kupas pada bab yang seterusnya yang mana neraca berfikir ini akan menjadi topik
perbahasan al-Ghazali yang utama dalam kitab al-Qiszas. al-Ghazali cuba menjadikan
mawazin ini sebagai satu solusi untuk menilai keyakinan aliran ini yang boleh mengancam

keharmonian akidah Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah.
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BAB 3 : NERACA BERFIKIR AL-GHAZALI DALAM KITAB AL-QISTAS AL-
MUSTAQIM.

3.1 Pendahuluan

Dalam bab yang lepas, pengkaji mendapati bahawa pemikiran al-imamah telah berkembang
dalam kalangan Shi‘ah terutama aliran al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah.
Keyakinan mereka terhadap kuasa kepemimpinan imam telah membawa fahaman bahawa
para imam adalah ma’sim sebagaimana Nabi s.a.w. Menurut mereka, imam mempunyai
ilmu yang boleh dipercayai kerana mereka adalah pewaris daripada Nabi s.a.w.. Kesahihan
dan kebenaran al-ma ‘rifah hanya dapat dipelajari dan diketahui melalui imam, maka hasil
daripada pemikiran mereka ini lahir golongan Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-
Ta‘limiyyah. Pemikiran belajar atau al-ta‘lim daripada imam untuk menghasilkan al-
ma ‘rifah telah dibantah oleh al-Ghazali, kerana menurut beliau untuk memperolehi ilmu
yang meyakinkan haruslah berasaskan pendalilan al-giyas yang selaras dengan
penghujahan al-Qur’an. Al-Ghazali menamakan pendalilan ini mawazin al-Qur’an kerana
cara penghujahan yang digunakan dalam mawazin ini berasaskan kepada penghujahan al-
Qur’an. Oleh kerana itu, mawazin ini menurut al-Ghazali bermaksud sebagai al-giyas al-
‘ilmiyy (al-burhan). Pendekatan ini agak berbeza daripada pendekatan al-giyas yang
digunakan oleh ahli falsafah dan para ulama Kalam kerana pendalilan yang mereka
gunakan berasaskan al-mugaddimat al-zanniyyah.'®” Oleh yang demikian, al-Ghazali
menggunakan pendekatan al-Qur’an bagi mencapai ‘ilm al-yagin kerana penghujahannya

yang berasaskan kepada al-mugaddimat al-yaginiyyah. Kaedah ini menurut al-Ghazalt amat

187 Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 16.
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sesuai digunakan dan dijadikan kaedah berfikir kerana mudah untuk difahami. Kaedah al-
giyas yang telah pun diselaraskan dengan ayat-ayat al-Qur’an, sebagaimana yang telah
disebutkan dalam kitab al-Qistas al-Mustagim, telah digunakan al-Ghazali bagi menilai
ketergantungan Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah terhadap imam mereka
sebagai sumber al-ma ‘rifah. Bab ini akan menjelaskan tentang fungsi mawazin al-ma ‘rifah
yang meliputi kedudukan setiap al-mizan dalam al-Qur’an, penggunaannya dan ciri-ciri
yang membezakan antara mawazin tersebut. Bagi memahami kedudukan mawazin al-
ma ‘rifah dalam kajian ini, pengkaji akan menjelaskan secara ringkas kedudukan al-giyas

dalam pengajian mantik dan seterusnya menjelaskan maksud al-mizan menurut al-Ghazali.

3.2 al-Qiyas dalam Tradisi Pengajian Mantik

Al-Qiyas dari segi bahasa berasal dari kata dasar qasa al-shay’ bi al-shay’ wa gaddarahu
ala mithalihi  yang bermaksud memadankan sesuatu dengan sesuatu dan menetapkan
sesuatu mengikut yang sama dengannya.®® Dalam Kamus Dewan, kata al-giyas disebut
sebagai kias yang bermaksud 1. Ibarat, teladan atau pengajaran, 2. Teguran yang tidak terus
terang, sindiran 3. Perbandingan dengan contoh yang telah ada atau dengan hal yang telah
berlaku. Kiasan juga bererti pertimbangan (perhitungan) mengenai sesuatu perkara dengan

perbandingan (persamaan) perkara yang lain.'®® Maka al-Qiyas bermaksud berikut :1%

JS5 ¢ e W e 2T U8 B Lo o s s 130 Lliad e (STe
2ol 03 Al ¢ sl e

188 3l-Razi, Muhammad bin Abu Bakar bin Abd al-Qadir, Mukhtar al-Sikhah, (Beirut : Dar al-Qalam, t.t.),
559).
189 Kamus Dewan, ed. Ke-4, cet. ke-3, (Kuala Lumpur : Dewan Bahasa dan Pustaka, 2010), 785, entri “kias”.
190 Ahmad al-‘Abid (et.al), al-Mu jam al- ‘Arabiyy al-Asasiyy, (t.tp : al-Munazzamah al-‘Arabiyyah li al-
Tarbiyyah wa al-Thagafah wa al-‘Ulam, 1988), 1019, entri “s & &”.
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Terjemahan : Setiap kata yang tersusun daripada beberapa pernyataan,
apabila pernyataan-pernyataan ini dapat diterima dari segi validity
(kesahihan) pada format atau bahan asas (al-madah) penghujahan, sudah
pasti akan menghasilkan pernyataan yang lain, contoh pernyataan-
pernyataan tersebut seperti berikut : Alam berubah, dan setiap yang
mengalami perubahan pasti bersifat baru, maka alam bersifat baru.

Dalam Mu ‘jam al-Falsafr juga menyebutkan pengertian al-giyas sebagai susunan
beberapa pernyataan, yang mana jalinan pernyataan-pernyataan tersebut akan menghasilkan
satu pernyataan yang lain disebut al-natijah iaitu kesimpulan, akan tetapi pengertian ini
juga menjelaskan tentang fungsi al-giyas seperti berikut :1%

Terjemahan : Kata-kata yang terdiri daripada beberapa pernyataan,
apabila betul susunannya akan lahir daripada pernyataan-pernyataan
tersebut, satu pernyataan yang lain. Al-giyas merupakan bentuk
penghujahan yang bersifat tidak langsung, fungsinya meliputi kepada tiga
pernyataan yang bersifat al-Zamliyyah dan mengandungi tiga Audid
sahaja.

Berasaskan contoh di atas, susunan al-giyas dapat difahami seperti berikut :1%2

Jadual 3.1 Maksud al-Qiyas

Premis pertama
Jresy 4l
(berubah) (Alam)

Premis kedua

&l pre S
(bersifat baru) (Setiap berubah)

191 <Abd Mun‘im al-Hafini, al-Mu‘jam al-Falsafi, (al-Qahirah : al-Dar al-Syarqiyyah, 267)
192 Ahmad al-*Abid (et.al), al-Mu ‘jam al- ‘Arabiyy al-Asasiyy,1019.
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Kesimpulan

sl 03l ileJlé
(bersifat baru) (maka alam)
Sumber : al-Mu jam al- ‘Arabiyy al-Asasiyy, 1019.

Contoh di atas menunjukkan penisbahan hukum atau sifat terhadap sesuatu objek
terhadap objek yang lain dengan mengadakan perkaitan antara dua objek dengan hukum
ataupun sifat. Dalam kitab al-Mursyid al-Salim, ‘lwad Allah menyebutkan Aristotle
membahagikan ilmu mantik kepada tiga aktiviti berfikir, iaitu al-tasawwur al-murlag, al-
tasdiq dan al-istidlal. Al-Tasawwur al-muglag bermaksud satu perkara (objek) yang
dibahaskan hanya semata-mata gambaran atau keterangan sahaja ; tidak mengandungi sifat
atau hukum, sama ada positif atau negatif. Adapun al-tasdiq ialah menisbahkan atau
menghukumkan perkara yang dibahaskan dengan maksud menilai atau menyifatkannya,
dan al-istidlal ialah menghukumkan sesuatu dengan menggunakan perantaraan atau al-
givas. ‘lwad Allah menambah menurut Aristotle, kesilapan sering berlaku dalam
penghujahan mantik disebabkan perkataan-perkataan yang mengelirukan dalam
penggunaan bahasa dan pentakrifan, atau kesilapan dalam perkaedahan mantik iaitu dari
segi madah al-mantig. Maka kesilapan dalam berhujah menurut Aristotle disebut sebagai
al-aghalit. Oleh kerana itu al-giyas sangat bergantung kepada susunan pernyataan agar
penghujahan tersebut boleh menghasilkan kesimpulan (al-ma ‘rifah) yang meyakinkan.%

Kesilapan dalam penghujahan dan kesalahan dalam penggunaan perkataan sangat
berkait rapat dengan pembahagian penghujahan al-giyas yang terdiri daripada dua
komponen yang utama, pertama : surah al-giyas dan kedua : madah al-giyas. Surah al-

qiyas iaitu bentuk-bentuk susunan al-giyas yang terdiri daripada al-mugaddimah (premis).

193 “Twad Allah Jad Hijazi, al-Mursyid al-Salim fi al-Mantiq al-Qadim wa al-Hadith, c. ke-5, (Kaherah : Dar
al- Tiba‘ah al-Muhammadiyyah, t.t.), 29.
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al-Mugaddimah ialah setiap premis mengandungi hujah yang akan membentuk al-giyas
berasaskan persyaratan yang telah ditetapkan. Sementara itu, kandungan premis-premis ini
disebut sebagai madah al-qiyas.***

Di samping itu, al-giyas juga terbahagi kepada al-zamlzy dan al-shartty. Adapun al-
giyvas al-shartiy ialah penghujahan bersyarat yang mengandungi al-mugaddam dan al-talr
berbeza dengan al-giyas al-hamliy yang mengandungi al-mugaddimatayn (dua premis) dan
al-natzijah (kesimpulan). Di dalam kitab Magasid al-Falasifah, al-Ghazali menyebutkan
bahawa al-giyas al-shartiy terbahagi kepada dua iaitu : al-shartiy al-muttasil dan al-shartiy
al-munfasil.**® Pembahagian ini akan pengkaji jelaskan dalam pembahagian al-mizan iaitu
mizan al-talazum dan mizan al-taanud.

Al-Mugaddimah al-sughra mengandungi mawdi * al-natijah dan al-mugaddimah al-
kubra mengandungi mahmiil al-natijah manakala al-natijah ialah kesimpulan daripada al-
qiyas setelah al-hadd al-awsat tidak digunakan. Al-hadd al-awsat adalah sebahagian
daripada al-udiid, yang mana al-Audiid terbahagi kepada tiga bahagian, pertama : al-kadd
al-asghar iaitu mawdii * al-natijah. Kedua : al-hadd al-akbar iaitu mahmiil al-natijah dan
ketiga : al-hadd al-awsat iaitu yang berulang antara keduanya. Dinamakan mawdii‘ al-
natijah sebagai al-hadd al-asghar kerana mengandungi jumlah yang sedikit, sementara
mahmil al-natijah dinamakan sebagai al-4add al-akbar kerana mengandungi jumlah yang
lebih besar. Dan dinamakan al-iadd al-awsat sebagai yang berulang kerana dalam
mensabitkan hukum, ia menjadi penghubung antara al-hadd al-akbar dan al-hadd al-
asghar atau ia juga menjadi penghubung dalam mengaitkan antara keduanya. Premis ketiga
dinamakan al-natijah kerana terhasil daripada dua premis sebelumnya dan al-natijah juga

disebut al-mat/izb yang mana ketika seseorang dihukum tanpa bukti, dan keadaan seperti ini

194 Al-Ghazali, al-Qistas al-Mustagim, 17.
195 Al-Ghazali, Magasid al-Falasifah, 36.
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sudah pasti akan memerlukan pembuktian, oleh kerana itu al-ratijah dinamakan juga
sebagai al-matlifh.1%

Istilah-istilah di atas seperti al-ma¢liab, al-natijah, al-hudid, al-mawdii*, al-mahmiil,
al-mugaddam dan al-zalr adalah istilah penting dalam al-giyas yang sangat perlu difahami
penggunaannya. Al-Maylib ialah pernyataan yang perlu ada dalam al-giyas sementara itu

al-natijah bermaksud kesimpulan dalam al-giyas. Berikut petikan teks huraian tersebut :1%

Gl 3 el dotl e (Lgllan) oy - oL e S o) sa sl
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Terjemahan : Al-Matlizb ialah kata yang lazim daripada al-giyas.
Dinamakan al-matliib kerana pernyataan tersebut, telah wujud dalam
minda ketika menyusun al-mugaddimah. Al-Natijah ialah pernyataan
yang dimaksudkan (al-matlib) akan tetapi dinamakan ia sebagai al-
natijah selepas berlaku proses al-giyas (penghujahan).

Al-Hudiud bermaksud bahagian-bahagian yang bersifat dhatiyyah bagi al-
mugaddimabh iaitu bahagian ini tetap dan kekal, tidak akan berubah setelah berlaku analisis,
bahagian-bahagian tersebut ialah mawdi‘, mahmil, al-mugaddam dan al-tali. Keempat-

empat istilah ini disebut sebagai bahagian yang bersifat dhatiyyah bagi setiap premis :1%

Jebd ey a5 &) el Y A VL ams L Aedioll 23 el ) ag 3gud
Jsoly g oosh VI Lte o ¥ Leilial L) Slte adad) Lllmy LSS 136 ¢ 22l
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Terjemahan : al-Audud ialah bahagian-bahagian al-dhatr (tetap) bagi

setiap premis. Maksud bahagian-bahagian al-dhati ialah bahagian yang
kekal selepas setiap premis dinilai seperti apabila premis berbentuk al-

19 ‘Iwad Allah Jad Hijazi, al-Mursyid al-Salim, 132.
197 Muhammad Reda al-Muzaffar, al-Maniq, cet. ke-2, (Beirut : Dar al-Ta‘aruf al-Matbii‘at, 1985), 204.
198 bid.
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gadiyyah al-hamliyah dinilai, akan mengekalkan al-mawdii‘ dan al-
mahmil tanpa mengekalkan al-nisbah (sifat atau hukum), begitu juga
penghujahan berbentuk al-gadiyyah al-sharriyyah, jika dinilai premisnya
akan mengekalkan al-mugaddam dan al-zali.

Manakala istilah al-mawdii® bermaksud al-maZkum ‘alayh iaitu perkara yang

dihukumkan ke atas/terhadapnya dan al-mahmal sebagai al-mahkum bih

laitu perkara

yang dihukumkan dengannya. Kedua-dua istilah ini digunakan dalam al-gadiyyah al-

hamliyyah iaitu penghujahan tidak bersyarat. Sementara itu, al-mugaddam digunakan

sebagai al-mahkum ‘alayh dan al-tali sebagai al-mahkum bih dalam al-gadiyyah al-

shartiyyah iaitu penghujahan bersyarat. Istilah-istilah yang digunakan dalam al-giyas ini

boleh difahami melalui contoh jadual-jadual berikut :1%°

Jadual 3.2  Susunan Premis al-Qiyas
al-mahmaul al-mawdi ‘

Premis pertama P JPECY
(adalah fasiq) (Peminum arak)
Premis kedua G3lgd 55 G-l S
(ditolak (Setiap fasiq)

persaksian/penyaksian)
Kesimpulan G3lgd 55 JUCR TS
(ditolak (Peminum arak)

persaksian/penyaksian)

Sumber : Al-Manyig, 205.

Menghukumkan  fasiq

terhadap  sharib

al-khamri

(peminum

arak) dan

menghukumkan turaddu shahadatuhu (ditolak persaksian/penyaksian) ke atas setiap orang

fasiq, akan

menghasilkan

kesimpulan bahawa

199 “Twad Allah, al-Mursyid al-Salim, 96.

peminum

arak akan

ditolak
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persaksian/penyaksian. Premis pertama yang mengandungi sharib al-khamri fasig dan

premis kedua mengandungi wa kullu fasig turaddu shahadatuhu, kedua-dua premis ini

disebut sebagai al-mugaddimah yang juga disebut sebagai madah al-giyas. Penjelasan ini

dapat difahami melalui jadual berikut :2%

Jadual 3.3

Madah al-Qiyas : Premis Pertama dan Kedua

al-Mugaddimah

Premis pertama 3l JUC R
(adalah fasiq) (Peminum arak)
Premis kedua Galgd 55 LY
(ditolak (Setiap fasiq)

persaksian/penyaksiannya)

Sumber : Al-Manyiq, 205.

Jadual ini menjelaskan bahawa sharib al-khamri, fasiq dan turaddu shahadatuhu

juga disebut sebagai al-Zudizd iaitu sharib al-khamri sebagai al-kadd al-asghar, fasiq

sebagai al-hadd al-awsat dan turaddu shahadatuhu sebagai al-hadd al-akbar. Berikut

huraian al-hudid dalam jadual :2%*

Jadual 3.4

Kedudukan al-Hudad

al-Hudad

al-hadd al-asghar

(Peminum arak)

al-hadd al-awsat

G
(Setiap fasiq)

al-hadd al-akbar

aislgd 55

200 Muhammad Reda al-Muzaffar, al-Manyiq, 205.

201 1hid., 209.
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(ditolak
persaksian/penyaksiannya)

Sumber : Al-Manriq, 209.

Dalam kaedah al-giyas, al-hadd al-awsat yang berulang dalam premis pertama dan

premis kedua disebut al-Aujjah kerana sifatnya yang membahaskan tentang hukum antara

dua premis. Disebut juga al-wasizah kerana sifatnya yang menghubungkan hukum antara

dua premis.. Huraian ini seperti dalam rajah berikut :2%

Rajah 3.1 Kedudukan al-Hadd al-Awsat

disebut
berulang
dalam
premis
pertama
dan premis
kedua

al-
hujjah/
al-

wasitah
N

Sumber : Al-Mantig, 209.

Keperluan terhadap al-wasirah ini juga telah dijelaskan oleh Al-Ghazali dalam kitab

Mihak al-Nazar yang mana al-wasifah berperan sebagai hukum antara dua premis,

sebagaimana berikut :202

Ul o iy =Y U Wil gy G Gl Lagmea cpode ST Jsid
o O @ ol 4 B OF ULl o b il L e e ey
Je> mri plee 6] Jliy ¢ dlavly i pslell JoY1 58 @ Gl OB ¢ b

c by iy Al kg

202 |pjd.
203 A|l-Ghazali, Mihak al-Nazar, 114.
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Terjemahan : Jika dua perkara disatukan dalam pemikiran dan salah satu
daripadanya dinisbahkan sama ada penafian atau pengisbatan maka akal
akan memutuskan dua hukum, sama ada meyakininya atau tidak
meyakini perkara tersebut. Jika ia meyakini perkara tersebut kerana
perkara itu bersifat aksiom iaitu yang telah diketahui dengan jelas tanpa
memerlukan al-wasizah, bermaksud tanpa perlu kepada dalil, tanpa
sebab, tanpa helah, tanpa berfikir dan meneliti.

Seperti situasi di atas, kenyataan tersebut menunjukkan makna yang satu
laitu . Akan tetapi jika kenyataan tersebut tidak dapat diyakini maka
perlu kepada al-wasirah, dan maksud al-wasizah tersebut adalah
menisbahkan hukum terhadap al-makkiam ‘alayh dan menjadikannya
sebagai khabar untuk meyakininya. Kemudian menisbahkannya sebagai
hukum dan menjadikan hukum sebagai khabar dan yakin terhadapnya.
Daripada penisbahan al-wasirah ini, sudah sewajarnya akan
menimbulkan keyakinan tentang wujudnya hukum (al-wasizah) terhadap
al-mankiam ‘alayh.

Penjelasannya adalah seperti berikut jika akal ditanyakan adakah arak
haram? Tentu akal menjawab tidak tahu kerana belum mengetahuinya.
Sedangkan kita tahu tidak akan wujud dalam pemikiran kita satu
pernyataan yang hanya mengandungi kata haram dan arak kecuali
wujudnya al-wasizah yang memungkinkan akal menggambarkan keadaan
arak dan sifat haram perkara tersebut melalui al-wasizah. Keadaan ini
akan menimbulkan keyakinan bahawa yang dimaksudkan adalah al-
wasirah (memabukkan).

Premis ketiga iaitu sharib al-khamri turaddu shahadatuhu disebut sebagai al-

maylab dan al-natijah, berikut huraian rajah :2%4

204 Muhammad Reda al-Muzaffar, al-Manyig, 205.
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Rajah 3.2 al-Marlab dan al-Natijah

sharib al-khamri
al-Matlib al-Natijah turadau
shahadatuhu

Sumber : Al-Manyiq, 205.

Adapun susunan premis pertama dan kedua disebut sizrah al-giyds.?%

Rajah 3.3 Sarah al-Qiyas

Susunan
antara premis
pertama dan
premis kedua
(al-
mugaddimah)

Sumber : Al-Manyiq, 205.

Dalam pengajian mantik, al-giyas dikategorikan sebagai al-istidlal ghayru mubdashir
kerana di dalam penghujahan perlu kepada beberapa premis sebelum menghasilkan
kesimpulan. Penghujahan tersebut berbeza dengan al-istidlal al-mubdshir yang terdiri
daripada al- ‘aks dan al-tanaqud. Kedua-dua bahagian ini dinamakan al-istidlal al-mubashir
kerana perbahasan ini hanya memerlukan satu premis sahaja. Berikut adalah petikan seperti
yang telah disebutkan di atas :2%

25 IVeVB ¢ pala pe JVdauly ale dVal ¢ end ) VY ey
il ) ] oy 5 Beb e ST U] ol 2ot ) 5L

205 | bid.
206 “Twad Allah, al-Mursyid al-Salim, 115. Lihat juga ‘Umar ‘Abd Allah Kamil, Mudhazakkirah fi Taysir al-
Mantiq, (Beirut : Bisan li al-Nashri wa al-tawzi‘ wa al-i‘lam, 2004), 35.
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Terjemahan : Pendalilan terbahagi kepada dua bahagian : pendalilan
secara langsung dan pendalilan tidak langsung. Pendalilan tidak langsung
bermaksud seseorang pengkaji memerlukan premis lebih daripada satu
umtuk menghasilkan kesimpulan yang diperlukan ; pendalilan ini ada
tiga jenis : al-giyas, al-istiqgra’ dan al-tamthil. Adapun pendalilan secara
langsung adalah pendalilan yang hanya memerlukan satu premis sahaja
seperti al- ‘aks, pernyataan-pernyataan yang bertentangan dan pernyataan
yang berbentuk syarat. Pendalilan ini disebut juga hukum-hukum
pernyataan dan dinamakan demikian kerana setiap jenis pendalilan
tersebut memberi hukum dan mengkhabarkan tentang pernyataan yang
disampaikan seperti : “Setiap manusia adalah haiwan” al- ‘aks pernyataan

tersebut “Sebahagian haiwan adalah manusia”, dan al-naqid (lawan)nya
“Sebahagian manusia bukan haiwan”.

Al-nagid atau al-tanaqud adalah sebahagian daripada pernyataan-pernyataan yang
bertentangan®®’ yang mana al-tanaqud bermaksud pernyataan yang berlawanan antara dua
keputusan iaitu positif dan negatif ; yang satu benar dan yang lain salah.?°® Berbeza dengan
pernyataan yang berbentuk al-‘aks yang mana pernyataan ini menukar kedudukan al-

mawdi dan al-mahmil dengan mengekalkan kebenaran pernyataan (al-sidg) dan

keadaannya (al-kayf).2%°

207 ‘Iwad Allah, al-Mursyid al-Salim, 120.
208 Syukriadi Sambas, Mantik Kaidah Berpikir Islam, cet. ke-6, (Bandung : P.T. Remaja Rosdakarya, 2012),
100. Lihat juga ‘Iwad Allah, al-Mursyid al-Salim, 116.
209 Syukriadi Sambas, Mantik Kaidah Berpikir Islam, 108.
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Jadual 3.5 Perbezaan al-Istid/al al-Mubashir dan al-Istidlal Ghayr al-Mubdashir

al-istidlal al-mubdshir al-istidlal ghayr al-mubashir

kullu insan hayawan

al-‘aks al-tanaqud al-giyas
ba‘d al-hayawan ba‘d al-insan laysa | Kullu insan hayawan (premis pertama)
insan bi hayawan Kullu insan natiq (premis kedua)

Ba ‘d al-hayawan natiq (natijah)

Sumber : Mudhakkirah fi Taysir al-Mantiq, 35.

Berdasarkan kepada pembahagian di atas, al-giyas merupakan cabang daripada al-
istidlal ghayr al-mubashir yang meliputi dua bahagian, igtirant dan istithna’i. Al-Qiyas al-
igtirani merupakan pendalilan yang disusun berdasarkan al-/udiid sebagaimana yang telah
dijelaskan di atas. Secara tradisinya, al-giyas bukanlah kaedah berhujah yang baru dalam
pendalilan. Kaedah ini telah digunakan oleh para ahli falsafah Yunani, sebagai pelopor
awal penggunaannya. Namun penggunaan al-giyas ini turut tersebar dalam kalangan ahli
falsafah Islam seperti al-Kindi, al-Farabi, Ibn Sina dan al-Ghazali. Perbahasan selepas ini
akan difokuskan kepada penggunaan al-giyas yang telah diberi penamaan baru oleh al-
Ghazali sebagai mawazin al-ma ‘rifah kerana al-mizan yang digunakan untuk menghasilkan

al-ma ‘rifah tersebut berasaskan penghujahan yang digunakan dalam al-Qur an.

3.3 al-Mawazin menurut al-Ghazali

Dalam kitab Magasid al-Falasifah, al-Ghazali menyebutkan bahawa al-giyas ialah
pernyataan-pernyataan yang disusun bersistematik dan secara tidak langsung akan

melahirkan pernyataan yang lain disebut sebagai kesimpulan. Pernyataan tersebut boleh
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difahami seperti dalam contoh ini, “Alam ini sesuatu yang dapat digambarkan” (al- ‘alam
musawwar). “Setiap sesuatu yang dapat digambarkan bersifat baru” (wa kullu musawwar
hadith). “Maka alam bersifat baru” (wa al-‘alam hadith)”. Pernyataan-pernyataan
bersistematik yang dimaksudkan al-Ghazali di sini adalah susunan premis pertama
(muqaddimah sughra) dan premis kedua (mugaddimah kubra), dan gabungan daripada
kedua-dua premis tersebut akan menghasilkan pernyataan yang lain yang disebut sebagai
al-natijah (kesimpulan/al-ma ‘rifah). Kenyataan di atas adalah terjemahan maksud al-giyas
dalam kitab Maqdsid al-Falasifah yang tercatat seperti berikut : 21
Ukl 2T S Lot o e Ul dll LT e 5Le iy
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Terjemahan : al-Qiyas adalah ungkapan daripada beberapa pernyataan
yang disusun mengikut kesahihan susunan itu sendiri, akan menghasilkan
pernyataan lain. Contoh pernyataan tersebut : Alam adalah suatu yang
dapat digambarkan, dan setiap yang dapat digambarkan adalah bersifat
baharu. Kedua-dua pernyataan yang telah disusun, pasti akan
menghasilkan pernyataan yang ketiga iaitu, alam adalah bersifat baharu.

Pernyataan al-giyas yang dipetik daripada kitab Magasid ini, menunjukkan bahawa
konsep al-mizan yang digunakan al-Ghazali dalam kitab al-Qistas mempunyai persamaan
maksud iaitu penggunaan beberapa pernyataan akan menghasilkan pernyataan yang lain.
Dalam kitab al-Qistas, al-Ghazali menggunakan kata al-mizan sebagai ganti al-giyas
kerana menurut beliau al-mizan boleh menghasilkan ilmu yang bertaraf yakin kerana fungsi
al-mizan dalam persoalan akidah amat signifikan. Penggunaan premisnya yang betul dan

pernyataan yang bersumberkan daripada al-Qur’an telah menghasilkan al-tasdig al-

210 3l-Ghazali, Abii Himid Muhammad ibn Muhammad, Maqasid al-Falasifah fi al-Mantiq wa al-Hikmah al-
Hahiyyat wa al-Hikmah al-Tabi'iyyat, (Misr : Matba‘ah al-Muhammadiyyah al-Tijarlyyah bi al-Azhar,
1936), 26.
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yaginiyy.?!! Berasaskan pandangan ini, al-Ghazali menggunakan ayat-ayat al-Qur’an untuk
dijadikan asas penghujahan bagi membuat penilaian terhadap pemikiran Shi‘ah al-
Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah yang menganggap imam mereka adalah sumber
al-ma ‘rifah. Kefahaman dan kepercayaan terhadap imam aliran ini telah menimbulkan
keraguan kerana ianya tidak berasaskan kepada al-mizan (neraca berfikir) yang
meyakinkan. Hujah yang bersifat zann menurut al-Ghazali ini kurang sesuai digunakan bagi
menghasilkan ilmu yang benar kerana premis yang berbentuk mashhiratr zanniyyar adalah
berasaskan fakta meragukan, bukan bersifat yakin dan pasti sebagaimana yang dinukilkan
dalam mugaddimah kitab al-Qistas al-Mustagim :?*2

it aSy ¢ dals 00 @Al Lkl Ol ol ¢ adall WL ga eie DI
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Terjemahan : Al-mizan menurut al-Ghazali adalah neraca berfikir ilmiah

jaitu pembuktian (pendalilan) yang menghasilkan al-ma rifah yang

meyakinkan ; di gugurkan penggunaan kata (al-qiyas) kerana kelemahan

dari segi bahan asas yang berbentuk ilmiah. Golongan mutakallimin telah

menggunakan hujah al-giyas dalam perbahasan ilmu Fegah dan ilmu

Kalam dengan pernyataan-pernyataan yang berbentuk sangkaan yang

masyhur. Walaubagaimanapun penggunaan pernyataan seperti ini tidak

sesuai digunakan untuk menghasilkan ilmu yang meyakinkan kerana

natijah daripada pendalilan yang menggunakan pernyataan ini akan

menghasilkan natijah yang bersifat zanniyyah yang boleh membawa

kepada pertentangan dan perselisihan pendapat.

Bagi menghasilkan hujah yang pasti dan meyakinkan, perlu kepada hujah yang
berasaskan sumber maklumat dan data yang sahih. Menurut al-Ghazali tiada data dan

maklumat yang dianggap benar selain daripada al-Qur’an, oleh kerana itu beliau

menganggap bahawa berhujah menggunakan pendekatan al-Qur’an adalah neraca berfikir

211 al-Ghazali, al-Qistas al-Mustaqim, 16.
212 |pid.,
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sangat absolute. Kaedah ini beliau jadikan neraca berfikir bagi menghasilkan ilmu yang
pasti dan meyakinkan sesuai dengan fungsi al-mizan yang telah disebutkan dalam al-

QOur’an,?* firman Allah SWT :
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al-Isra’ 17 : 35

Terjemahan : Dan sempurnakanlah sukatan apabila kamu menyukat, dan
timbanglah dengan timbangan yang adil. Yang demikian itu baik
kesannya bagi kamu di dunia dan sebaik-baik kesudahan (yang
mendatangkan pahala di akhirat kelak).

Berdasarkan ayat ini, al-Ghazali menyusun dan menyelaras cara pendalilan dan
bahan-bahan hujah tersebut menggunakan al-Qistas al-Mustagim sebagaimana yang
disebutkan dalam al-Qur ’an. al-Qistas al-Mustaqim ini telah al-Ghazali terjemahkan dalam
kitab al-Qistas sebagai mawazin al-ma ‘rifah yang mengandungi tiga al-mizan yang asas
laitu mizan al-ta‘adul, mizan al-talazum dan mizan al-taanud manakala mizan al-ta ‘adul
meliputi tiga al-mizan iaitu al-ta’adul al-akbar, al-ta’adul al-asghar dan al-ta’adul al-
awsat. Gabungan daripada semua bahagian mawazin ini menghasilkan lima mawazin al-
ma ‘rifah yang mana disebut juga oleh al-Ghazali sebagai al-mawazin al-haqq atau al-
Mawazin al-qur’aniyyah. Keseluruhan mawazin ini meliputi dua unsur yang utama,
pertama al-sighah atau al-sizrah (format pernyataan/premis) dan kedua al-madah atau al-
usul (bahan asas pernyataan/premis). Pembahagian ini telah dinukilkan oleh al-Ghazali

dalam kitab al-Qistas seperti berikut :2*

213 1bid., 42.
24 1bid., 17.
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Terjemahan : Al-mizan serupa al-giyas iaitu meliputi dua unsur : keadaan
(format) atau bentuk, bahan asas atau pernyataan-pernyataan. Adapun
format al-mizan berbeza bentuknya mengikut syakl al-mizan dan syakl-
syakl ini terbahagi kepada lima bentuk. Tiga syakl yang terawal dinamakan
al-ta‘adul, bahagian ini menyerupai tiga syakl al-giyas Aristotle ;
manakala dua yang terakhir iaitu al-talazum dan al-taanud, keduanya
menyerupai dua jenis al-giyas ; al-syars al-muttasil dan al-syart al-
munfasil. Kedua-dua jenis al-giyas ini merupakan hasil ciptaan golongan
al-Rawaqiyyin.

Bahan asas al-mawazin iaitu Sumber-sumber yang terkandung dalam
pernyataan hujah ; pernyataan yang berbentuk zann (sangkaan) akan
menghasilkan natijah yang berbentuk zann. Manakala jika menggunakan
sumber yang bersifat pasti, tidak mengandungi syak di dalam pernyataan
tersebut, maka terhasil natijah yang meyakinkan. Sumber yang benar
digunakan dalam berhujah apabila menghasilkan al-ma rifah yang
meyakinkan bermaksud : setiap pernyataan yang diketahui secara pasti
sama ada daripada pancaindera, ujikaji, periwayatan yang sempurna,
penggunaan akal atau mengambil kesimpulan daripada semua sumber ini.

3.4 Surah Mawazin al-Ma ‘rifah (Format)

Unsur utama dalam membentuk penghujahan adalah sirah atau format penyusunan al-
mizan itu sendiri. Kelima-lima al-mizan yang digunakan al-Ghazali dalam kitab al-Qistas

ini mempunyai fungsi yang sama dengan al-giyas sebagaimana yang telah disebutkan
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dalam karya-karya al-Ghazali yang lain seperti kitab Maqgasid al-Falasifah, al-Iqtisad fi al-
| tigad, Mi ‘yar al- ‘llm, Mihak al-Nazar dan al-Mustasfa min ‘llm al-Usul. Mizan al-ta ‘adul
mempunyai maksud sama dengan al-giyas al-igtirani dengan bentuk ketiga-tiga al-syakl,
sementara al-giyas al-Istithnai mengandungi mizan al-talazum iaitu al-qiyas al-shart al-
muttasil dan mizan al-taanud iaitu al-qiyas al-shart al-munfasil >*> Akan tetapi peranan al-
mizan dalam kitab al-Qiszas amat berbeza dengan al-giyas kerana al-mizan menurut al-
Ghazali merupakan neraca berfikir untuk menghasilkan al-ma ‘rifah yang meyakinkan. Bagi
menghasilkan al-ma ‘rifah yang meyakinkan diperlukan bahan-bahan asas (madah) dan
susunan hujah (szrah) yang betul mengikut syarat-syarat penghujahan. Menurut al-Ghazali,
al-giyas yang digunakan dalam ilmu mantik mengikut huraian tokoh-tokoh mantik Greek
Yunani tidak dapat menghasilkan hujah yang meyakinkan kerana bahan asas yang
digunakan untuk berhujah bersifat meragukan (al-zann) dan masih boleh dipertikaikan
kesahihannya. Penghujahan seumpama ini tidak dapat menghasilkan al-ma ‘rifah dan ilmu
yang benar-benar meyakinkan maka oleh kerana itu, al-Ghazali dalam usaha menaik taraf
kaedah penghujahan telah menyemak semula syarat-syarat penghujahan tersebut dan
merujuk kepada bahan-bahan hujah yang bersumberkan daripada al-Qur’an. Penamaan al-
mizan ini merupakan istilah yang juga diambil daripada al-Qur’an kerana menurut al-
Ghazali, ianya mudah untuk difahami dan mudah diterima sebagai sumber al-ma ‘rifah.?*®
Berasaskan matlamat ini, al-Ghazali menamakan karya beliau ini dengan al-Qistas al-
Mustagim yang bermaksud timbangan yang lurus. Penamaan ini berasaskan ayat al-Qur’'an
yang telah disebutkan sebelum ini dalam sirah al-Isra’ ayat 35.217 Selain itu, al-giyas juga

meliputi bahagian al-syakl (bentuk) dan al-darb (keadaan). Kedua-dua bahagian ini berbeza

215 gl-Ghazali, al-Qistas al-Mustaqim, 17.
216 |pid.
27 |pid., 97.
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dari segi makna umum dan khusus kerana setiap al-darb adalah al-syakl dan tidak semua

al-syakl mengandungi al-darb. Pernyataan tersebut adalah seperti berikut :218
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Terjemahan : “Katanya : ([al-Syakl] tanpa ada gambaran?'®) Pada
zahirnya bermaksud tanpa adanya gambaran adalah satu syarat bagi al-
giyas sedangkan di dalam al-darb perlu ada gambaran. Berdasarkan
pernyataan ini, antara al-syakl dan al-darb ternyata mempunyai makna
yang bertentangan, akan tetapi menurut guruku Said, penulis Kitab ini
memahami bahawa al-syakl yang tidak diberikan gambaran adalah
bukan sebagai persyaratan, akan tetapi maksud penafian tersebut adalah
sebagai syarat iaitu mengandungi persyaratan dan tanpa persyaratan.
Oleh kerana itu, antara al-syakl dan al-darb mempunyai makna umum
dan khusus secara mutlak kerana setiap al-darb adalah al-syakl dan
sebaliknya, setiap al-syakl bukanlah al-darb.

Penjelasan selanjutnya akan pengkaji huraikan kedudukan dan fungsi al-mizan agar
dapat difahami dengan sebaik-baiknya kerana al-mizan yang digunakan dalam kitab al-
Qistas bukan sahaja untuk menilai kefahaman aliran Shi‘ah tetapi al-mizan ini juga dapat

digunakan bagi menilai fahaman yang bertentangan dengan akidah Ahl al-Sunnah wa al-

Jama‘ah.

218 Al-Akhdari, ‘Abd al-Rahman ibn Muhammad, Hashiyah Sheikh al-Islam lbrahim al-Bajuri ‘ala matan al-
Sullam al-Murawnak fi “Iim al-al-Mantiq, ed. Muhammad Ahmad Rutan, (al-Qahirah : Dar al-Salam li al-
Tibaah wa al-Nashr wa al-Tawzi wa al-Terjemah, 2010). 183.
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3.4.1 Mizan al-Ta ‘adul

Mizan al-ta ‘adul mempunyai fungsi yang sama dengan al-qiyas al-igtirani iaitu gabungan
kedua-dua premis (al-mugaddimah) dalam al-giyas al-igtirani telah menghasilkan tiga
bentuk al-mizan (al-syakl) dan pembentukan ketiga-tiga al-syakl ini tergantung pada
kedudukan al-zadd al-awsat di dalam kedua-dua premis sama ada berada pada kedudukan
pertama dan kedua. Setiap al-mugaddimah mempunyai susunan mawdii‘ (mawsuf) dan
mahmil (sifat).??° Apabila al-hadd al-awsat berada pada kedudukan mahmiil dalam premis
pertama dan mawdii * dalam premis kedua, maka hujah ini dinamakan mizan al-ta ‘adul al-
akbar yang juga disebut al-syakl al-awwal dalam al-giyas. Apabila al-hadd al-awsat
berada dalam kedudukan mahmiil dalam kedua-dua premis, hujah ini disebut mizan al-
ta‘adul al-awsat dan al-syakl al-thani dalam al-giyas, dan apabila kedudukan al-kadd al-
awsat pada kedudukan mawdi‘ dalam kedua-dua premis, maka hujah tersebut disebut
mizan al-ta‘adul al-asghar dan al-syakl al-thalith dalam al-giyas.?** Penjelasan ini dapat

dilihat pada jadual berikut ini :

Jadual 3.6 Kedudukan al-Hadd al-Awsat dalam Mizan al-Ta 'adul

mizan al-ta’adul Premis Pertama Premis Kedua
Mawdii ‘ Mmahmiil Mawdii ‘ Mahmiil
mizan al-ta’adul al- al-hadd al- | al-hadd al-
akbar awsat awsat
mizan al-ta’adul al- al-hadd al- al-hadd al-

220 Kata mawdii * juga bermaksud al-mubtada’ dan mahmil bermaksud al-khabar dalam istilah nahu bahasa
Arab. Subjek dan Prediket mengikut istilah bahasa Melayu.
221 al-Ghazali, Maqasid al-Falasifah, 27. Lihat juga dalam al-Ghazali, Mi ‘yar al- ‘Ilm, 104.
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awsat awsat awsat

mizan al-ta’adul al- | al-hadd al- al-hadd al-

asghar awsat awsat

Sumber : Mi ‘yar al- ‘Ilm, 104.

Ketiga-tiga mizan iaitu mizan al-ta’adul al-akbar, mizan al-ta’adul al-awsat dan
mizan al-ta’adul al-asghar dinamakan demikian berdasarkan penjelasan al-Ghazali

berikut:2%2
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Terjemahan : Berkata sahabatku mengenai maksud penamaan ketiga-tiga
mawazin ini : Aku telah memahami tentang ketiga-tiga mawazin ini akan
tetapi mengapakah yang terawal dinamakan sebagai mizan al-akbar,
kedua mizan al-awsat dan ketiga mizan al-asghar ? Maka aku jelaskan
begini : dinamakan mizan al-akbar kerana luas penggunaannya,
sedangkan mizan al-asghar berfungsi sebaliknya dan mizan al-awsat
berfungsi antara kedua mizan tersebut. Mizan yang pertama adalah mizan
yang paling luas penggunaannya kerana melaluinya boleh menghasilkan
al-ma ‘rifah (maklumat) yang mensabitkan perkara umum dan perkara
khusus, menafikan perkara umum dan menafikan perkara khusus. mizan
ini boleh menghasilkan empat jenis maklumat. Mizan kedua digunakan
untuk penafian dan penafian tersebut berfungsi pada perkara yang
berbentuk umum dan khusus secara serentak. Manakala mizan ketiga

222 Al-Ghazali, al-Qistas al-Mustagim, 61.
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digunakan untuk mendapatkan maklumat secara khusus sahaja kerana
mizan ini berfungsi sebagaimana pada lazimnya, sebahagian daripada
salah satu perkara disifatkan kepada satu perkara yang dikumpulkan dan
dijadikan satu. Mizan ini tidak luas penggunaannya kerana tertumpu
kepada sifat khusus pada sebahagian perkara sahaja, maka ia disebut
sebagai mizan al-ta ‘adul al-asghar.

Penghujahan al-giyas mengandungi dua premis yang akan menghasilkan
kesimpulan, begitu juga al-mizan. Kedua-dua premis hujah (mugaddimatan) yang disebut
sebagai aslun bagi premis pertama (mugaddimah sughra@) dan aslun akhar bagi premis
kedua (mugaddimah kubra) dan daripada kedua-dua al-mugaddimah terhasil kesimpulan
yang disebut sebagai al-natijah. Daripada penjelasan dan jadual yang disebutkan di atas,
perbezaan yang nyata antara ketiga-tiga mizan adalah kedudukan al-hadd al-awsat kerana
lanya berfungsi sebagai ‘illah iaitu sebab dalam setiap premis yang dihujahkan. Maka
setiap sebab juga disebutkan dalam kedua-dua mugaddimah yang telah disebutkan. Selain
itu, perbezaan yang ketara sebagaimana yang telah disebutkan dalam petikan di atas iaitu
fungsi dan peranan setiap mizan al-ta‘adul ; mizan al-ta‘adul al-akbar menghasilkan
maklumat secara menyeluruh, sedangkan mizan al-ta‘adul al-awsat berperanan sebagai
menafikan dan mizan al-ta ‘adul al-asghar menghukumkan maklumat tersebut sebahagian

sahaja. Berikut adalah bentuk ketiga-tiga mizan sebagaimana yang telah dinukilkan oleh al-

Ghazali dalam kitab al-Qistas al-Mustagim.

3.4.1.1 Mizan al-Ta’adul al-Akbar

Mizan al-ta’adul al-akbar berasaskan kepada dua syarat yang telah ditetapkan dalam al-
qiyas . Pertama, premis pertama dalam keadaan mzjabah iaitu mengisbatkan (positif).

Kedua, premis kedua menghukumkan hujah dalam keadaan kullzyah iaitu menghukumkan
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sesuatu secara keseluruhan, sebagaimana yang dinukilkan al-Ghazali dalam kitab Magasid

al-Falasifah:%
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Terjemahan : Syakl pertama ialah syakl yang membezakan daripada
syakl yang lain dengan dua perbezaan ; pertama : syakl ini tidak perlu
merujuk kepada syakl yang lain untuk menghasilkan natijah dan
sebaliknya kesemua jenis syakl merujuk kepada syakl ini dalam
menghasilkan natijah. Oleh kerana itu, syakl ini dinamakan sebagai
syakl pertama. Perbezaan kedua : Syakl ini boleh menghasilkan empat
jenis natijah ; majabah kulliyah dan majabah juz’iyah, salibah
kulliyah dan salibah juz’iyah. Manakala syakl kedua tidak boleh
menghasilkan natijah yang bersifat mizjabah dan syakl ketiga pula
tidak boleh menghasilkan natijah yang bersifat kullzyah. Syarat untuk
menghasilkan al-ma ‘rifah (maklumat) menggunakan syakl ini iaitu
syakl yang pertama tertakluk kepada dua perkara ; yang pertama :
hendaklah muqaddimah sughra bersifat majabah dan yang kedua :
hendaklah muqaddimah kubra bersifat kullzyah.

Berikut huraian syarat-syarat mizan al-ta’adul al-akbar :

Rajah 3.4 Syarat-syarat Mizan al-Ta adul al-Akbar

Syarat Mizan
al-Ta‘adul al-
Akbar

Premis
Pertama:

Mijabah

Premis Kedua:
Kulliyah

Sumber : Maqasid al-Falasifah, 27.

223 Al-Ghazali, Magasid al-Falasifah, 28.
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Syarat-syarat yang telah ditetapkan dalam mizan al-ta’adul al-akbar ini telah

membentuk corak penghujahan kepada empat al-durub (bentuk) Berikut bentuk-bentuk

Mizan al-ta’adul al-akbar :

Jadual 3.7

Bentuk-bentuk Mizan al-Ta adul al-Akbar

Bentuk al-mizan

al-ta’adul al-akbar

Premis Pertama

Premis Kedua

Kesimpulan

Bentuk Pertama

Kullzyah Majabah

Kullzyah Majabah

Kullzyah Mijabah

Bentuk Kedua

Kullzyah Majabah

Kullzyah Salibah

Kullzyah Salibah

Bentuk Ketiga

Juz 'tyah Mijabah

Kullzyah Majabah

Juz’tyah Mijjabah

Bentuk Keempat

Juz 'tyah Mijabah

Kullzyah Salibah

Juz’tyah Salibah

Sumber : Maqasid al-Falasifah, 27.

Jadual di atas menunjukkan bahawa syarat mgzjabah atau salibah (positif atau

negatif) amat mempengaruhi kesimpulan dalam bentuk-bentuk mizan al-ta’adul al-akbar.

Berdasarkan jadual di atas juga, ada tiga keadaan yang boleh menyebabkan kesimpulan

dalam al-mizan ini tidak dapat diterima iaitu pertama : apabila kedua-dua premis dalam

keadaan salibah, kedua : apabila kedua-dua premis dalam keadaan juz 7yyah (sebahagian)

dan ketiga : apabila premis pertama salibah dan premis kedua juz 7iyyah. Berikut huraian

mizan yang tidak boleh menghasilkan kesimpulan.?

Jadual 3.8 Bentuk Mizan al-Ta ‘adul al-Akbar yang Tidak Memenuhi Syarat.
Premis Pertama Premis Kedua Kesimpulan
Salibah Salibah tiada

224 al-Ghazali, Magasid al-Falasifah, 27.

121



Juz’tyah Juz’tyah tiada

Salibah Juz’tyah tiada

Sumber : Maqasid al-Falasifah, 27.

Kenyataan di atas telah disebutkan oleh al-Ghazali dalam Maqasid al-Falasifah :2%
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Terjemahan : Jika tidak memenuhi kedua-dua syarat ini walaupun
kedua-dua mugaddimah menyatakan yang benar, syakl ini (pertama)
tidak akan menghasilkan natijah yang membenarkan kedua-duanya
mugaddimah tersebut ; Oleh yang demikian, syakl pertama ini akan
terhasil jika engkau menyatakan suatu pernyataan yang bersifat
mujabah dan benar, maka apa pun yang dihukumkan ke atas mahmiil
sudah pasti akan jatuh hukum yang sama terhadap mawdi kerana
kemungkinan berlaku hukuman demikian adalah sudah pasti, tidak
dapat disangkal kepastiannya. Sama ada hukum ke atas mahmiil
salibah atau majabah begitu jua hukum ke atas mawdi sama ada
juz'tyyah atau kulliyah maka syakl ini akan menghasilkan empat
natijah yang dikira sebagai memenuhi syarat syakl pertama.

Kepastian terhasilnya natijah ini adalah jelas kerana jika katakan
bahawa ‘manusia adalah haiwan’ maka setiap apa yang meliputi
haiwan seperti dari segi sensitiviti atau pun haiwan bukan terdiri
daripada jenis batu. Kesemua sifat ini, ternyata ada pada manusia
maka kerana itu manusia termasuk dalam pengkelasan haiwan. Ini
bererti apa pun yang dihukumkan ke atas haiwan adalah meliputi
sebahagian daripada sifat-sifat haiwan.

225 1bid.
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Dalam al-Qistas, al-Ghazali menamakan mizan al-ta’adul al-akbar sebagai mizan
al-Khalil iaitu al-mizan nabi Ibrahim yang digunakan dalam al-Qur’an untuk berhujah
terhadap raja Namriid yang mengaku dirinya Tuhan.??® Ayat ini mengandungi dua
penghujahan, pertama : kuasa menghidupkan dan mematikan manusia dan kedua : kuasa
menerbitkan matahari. Nabi Ibrahim menggunakan ayat-ayat hujah yang membuktikan
tentang kekuasaan Allah S.W.T. pada menghidupkan dan mematikan manusia, akan tetapi
hujah ini kurang difahami oleh raja Namrid dengan menyatakan bahawa beliau juga
berkuasa demikian. Setelah mengetahui kurangnya kefahaman raja Namriud tentang
kekuasaan Allah S.W.T., maka Nabi Ibrahim menggunakan ayat-ayat hujah yang lain untuk

mematahkan hujah raja Namrad, Firman Allah S.W.T. dalam sirah al-Bagarah :

Sk s;si;;m S ¥ A0

al-Bagarah 2 : 258

Terjemahan : Tidakkah engkau pelik memikirkan wahai Muhammad
tentang orang yang berhujah membantah nabi Ibrahim dengan
sombongnya mengenai Tuhannya, kerana Allah memberikan orang itu
kuasa pemerintahan? Ketika nabi Ibrahim berkata : “Tuhanku ialah
Yang menghidupkan dan Yang mematikan”. la menjawab : “Aku juga
boleh menghidupkan dan mematikan”. Nabi Ibrahim berkata lagi :
Sesungguhnya Allah menerbitkan matahari dari timur, oleh itu
terbitkanlah dia dari barat?” Maka tercenganglah orang yang kafir itu
lalu diam membisu. Dan ingatlah, Allah tidak akan memberikan
petunjuk kepada kaum yang zalim.

Ketika raja Namrid cuba mempertahankan dakwaan ketuhanan dirinya yang

mampu menghidupkan dan mematikan manusia, nabi Ibrahim a.s. menekankan bahawa

226 Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 49.
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hanya Allah sahaja Yang berkuasa menghidupkan dan mematikan manusia sebagaimana
maksudnya “Ketika nabi Ibrahim berkata : “Tuhanku ialah Yang menghidupkan dan Yang
mematikan”, menurut Fakhr al-Din al-Razi hujah ini menunjukkan nabi Ibrahim a.s. cuba
menyampaikan risalah ketauhidan Allah S.W.T. kepada raja Namrad, akan tetapi raja
Namriid mengingkarinya. Hujah ini tidak dapat diterima oleh raja Namriid sehingga nabi
Ibrahim a.s. mendatangkan hujah yang lebih jelas iaitu nabi Ibrahim mencabar Namrad
untuk mengalihkan matahari dari Timur ke Barat. Menurut Fakhr al-Din al-Razi, hujah
yang kedua ini bukan hujah yang lain daripada hujah yang sebelumnya ataupun hujah yang
kurang jelas bahkan hujah tersebut menyokong hujah yang pertama kerana menerbitkan
matahari dan perkara menghidupkan dan mematikan adalah di bawah kekuasaan Allah
S.W.T. sedangkan kuasa hidup dan mati seperti yang disebutkan oleh raja Namrud tersebut
hanya meliputi kuasa manusia yang amat terbatas.??’ Penjelasan mengenai pendalilan
menggunakan ayat-ayat hujah dalam al-Qur’an telah termaktub dalam kitab al-Qistas
seperti berikut :2%8
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Terjemahan : Ketahuilah sesungguhnya al-mizan al-akbar adalah
neraca berfikir yang digunakan oleh nabi Ibrahim ketika berhujah

227 g|-Razi, Muhammad bin ‘Umar bin al-Hasan bin al-Husayn ibn ‘Ali al-Yatimi al-Bakri Fakhr al-Din, al-
Tafsir al-Kabir Mafatih al-Ghayb, Jilid 7-8, (Beirut : Dar al-Fikr, 1995), 22.
228 Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 49.
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dengan raja Namriid. Daripada ayat-ayat hujah ini, kita mempelajari
neraca berfikir ini daripada al-Qur’an. Penghujahan ini berlaku ketika
raja Namriid mengaku sebagai tuhan sedangkan maksud tuhan adalah
yang berkuasa atas tiap sesuatu. Nabi Ibrahim berkata : Allah S.\W.T.
adalah tuhanku kerana Dia-lah Menghidupkan dan Mematikan manusia
dan Dia berkuasa segala-galanya, dan engkau wahai Namrad tidak
berkuasa untuk berbuat demikian. Maka berkata raja Namrud : (Aku
boleh menghidupkan dan mematikan) dengan maksud bahawa ia boleh
menghidupkan manusia dengan percantuman air mani lelaki dan
perempuan, dan boleh mematikan manusia dengan pembunuhan. Dari
perdebatan ini, nabi Ibrahim mengetahui bahawa sukar bagi Namriid
memahami kebatilan hujah tersebut dan nabi Ibrahim menukar ayat-
ayat hujah yang lebih mudah difahami. Firman Allah SW.T.

Jﬂfda\s\wgaj_:,s\w\-fu\sdfnj\uﬂ E‘\ié“ﬁ;/\a
Sesungguhnya Allah menerbitkan matahari dari timur, oleh itu
terbitkanlah dia dari barat?” Maka tercenganglah orang yang kafir itu
lalu diam membisu.

Allah SW.T. memuji ke atas nabi lbrahim, firman-Nya :

PN Ll ~ AL R
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Dan itulah hujah (bukti) Kami, yang Kami berikan kepada nabi Ibrahim
untuk mengalahkan kaumnya.

Hujah tersebut adalah seperti berikut : “Sesungguhnya Allah menerbitkan matahari
dari Timur maka engkau datangkanlah ianya daripada Barat.” Hujah ini disusun oleh al-
Ghazali dengan menggunakan susunan hujah mizan al-fa’adul al-akbar iaitu : Setiap yang
berkuasa menerbitkan matahari maka dialah Allah, Tuhanku adalah Allah yang berkuasa
menerbitkan matahari, maka Tuhanku adalah Allah, bukannya Namrad. Menerusi jadual di
bawah ini, dapat dilihat penghujahan tersebut berlaku dalam ayat al-Qur’an. Sekalipun
tidak jelas ayat ini mengandungi hujah, akan tetapi maksud yang tersirat daripada ayat

tersebut dapat dijelaskan apabila menggunakan mizan al-ta’adul al-akbar.
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Jadual 3.9 Hujah nabi Ibrahim a.s. kepada raja Namriid (tanpa premis pertama)

(Sesungguhnya Allah menerbitkan matahari daripada Timur maka jika engkau
berkuasa terbitkanlah matahari tersebut daripada Barat, wahai Namrud.) — tanpa
premis pertama.

al-Bagarah 2 :258

Sumber : al-Qistas al-Mustagim, 49.
Berikut adalah jadual yang menunjukkan maksud di sebalik ayat al-Qur’an

berdasarkan penghujahan mizan al-ta 'adul al-akbar, susunan penghujahan seperti berikut :

Jadual 3.10 Huraian hujah nabi Ibrahim a.s.

Premis pertama AN ead 231 o ! 5
(yang tidak disebutkan _ el d _ o R o JS
langsung dalam al-Qur’an) | (Setiap yang berkuasa menerbitkan matahari

maka dialah Tuhan)

Premis kedua £ s sl s bl
(sedangkan Tuhanku (Allah) berkuasa untuk
menerbitkan matahari)

Kesimpulan F L as 4l | of
(al-natijah atau al-ma ‘rifah e “é
tidak disebutkan dalam al- | (Maka Allah adalah Tuhanku, bukan engkau

Our’an) wahai Namriid.)
Sumber : al-Qistas al-Mustaqim, 49.

Menurut al-Ghazali, susunan penghujahan dalam ayat ini tersembunyi
sebahagiannya dan premis yang tersembunyi itu mengandungi maksud yang tersirat.
Apabila kedua-dua hujah digabungkan maka terhasillah kesimpulan yang berasaskan
kaedah al-hadhaf dan al-;jaz.2?® Al-Hadhaf bermaksud pengguguran sebahagian ayat sama
ada huruf, perkataan, tarkib dan ayat dengan syarat terdapat dalalah (petunjuk) yang

menunjukkan terdapat elemen yang digugurkan dengan tujuan yang tertentu. Al-Hadhaf

229 al-Ghazali, al-Qistas al-Mustaqim, 49.
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yang melibatkan ayat al-Qur’an adalah berdasarkan pandangan para ilmuwan tafsir tatkala
mentafsirkan sesuatu ayat dengan mengikut hukum tatabahasa Arab yang disepakati.
Pengguguran perkataan yang tertentu dalam ayat al-Qur’an tidak bermaksud mengaburkan
pengertian yang ada dalam ayat tersebut bahkan ia membawa maksud tersendiri yang lebih
jelas.z0

Hujah nabi Ibrahim a.s. terhadap raja Namraid ini tidak menyebutkan secara terang
generalisasi hukum yang seharusnya tersusun seperti ini, “setiap yang berkuasa untuk
menerbitkan matahari adalah tuhan”. Begitu juga kesimpulan, tidak disebutkan secara
langsung kerana al-ma ‘rifah yang terhasil daripada hujah tersebut boleh diketahui apabila
seseorang itu yakin bahawa hanya Allah sebagai Tuhan.?!

Menurut al-Ghazali, mizan al-ta’adul al-akbar adalah neraca yang mudah untuk
difahami kerana neraca ini berasaskan persamaan hukum antara sifat dan al-mawsaf (apa
yang disifatkan). Contoh hujah yang digunakan oleh nabi Ibrahim a.s. terhadap raja
Namriid adalah tersusun mengikut konsep seperti ini : “Tuhanku menerbitkan matahari,
yang menerbitkan matahari adalah Allah, maka Tuhanku adalah Allah S.W.T.”. al-Ghazali
cuba menjelaskan bahawa menerbitkan matahari adalah sifat Allah dan sifat menerbitkan
matahari ini juga disifatkan sebagai ketuhanan maka sudah pasti dari kedua-dua hukum
tersebut akan lahir hukum yang ketiga iaitu Allah bersifat ketuhanan.

Maka apapun keadaan penghujahan yang menggunakan mizan al-ta’adul al-akbar,
akan menghasilkan al-ma rifah jika ia disifatkan dengan sesuatu [seperti “Tuhanku
menerbitkan matahari”’] dan hasil dari menghukumkan sesuatu kepada sifat tersebut akan

menghasilkan al-ma ‘rifah yang lain [seperti “yang menerbitkan matahari adalah Allah

230 Mohd Shahrizal Nasir et.al, “Konsep Hadhaf dan Hubungannya dengan Makna Ayat al-Qur’an” dalam
Bahasa al-Qur’an Yang Tersurat Dan Yang Tersirat, (Kuala Terengganu : Universiti Sultan Zainal
Abidin, 2014), 106.

231 Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 49.
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S.W.T.”], dan ketetapan hukum terhadap perkara yang disifatkan pula akan melahirkan al-
ma ‘rifah yang ketiga iaitu kesimpulan [“maka sudah pasti Tuhanku adalah Allah
S.W.T.”].2%2

Menurut Muhammad Mahran, penghujahan yang berasaskan daripada mizan al-
ta’adul al-akbar ini boleh digunakan dalam kehidupan kita seharian. Beliau menyebutkan
dua contoh pernyataan seperti begini, contoh pertama : “Saya merasa sungguh gembira hari
ini kerana saya telah menunaikan kewajipan saya” atau pernyataan seperti ini, contoh
kedua: “Sungguh saya merasa gembira kerana setiap orang yang menunaikan kewajipannya
akan merasa gembira.”?*® Contoh-contoh pernyataan seperti ini boleh disusun mengikut
kaedah penghujahan. Sebagai pendengar, kita akan terus memahami maksud yang
disampaikan oleh si fulan sedangkan apabila dilihat dan dinilai dari segi penyusunan hujah,
pernyataan tersebut hanya perlu kepada penambahan kepada premis pertama dan juga
kesimpulan kerana pernyataan yang sedia ada, hanya premis kedua. Untuk melihat lebih

jelas, penghujahan tersebut pengkaji cuba menghuraikan seperti berikut:

Jadual 3.11 Contoh Pertama : Pernyataan Biasa Tanpa Premis Pertama (khusus)

“Saya merasa sungguh gembira hari ini kerana saya telah menunaikan
tanggungjawab saya” (tanpa premis pertama)

Sumber : al-Man¢iq wa al-Mawazin al-Qur’aniyah, 42.

Jadual 3.12 Pernyataan Biasa Menggunakan Mizan al-Ta 'adul al-Akbar

Premis pertama Setiap orang yang | maka dia akan merasa

menunaikan kewajipannya | gembira

232 1pid., 50-51.
233 Muhammad Mahran, al-Man¢iq wa al-Mawazin al-Qur’aniyah, (Kaherah : al-Ma‘had al-¢Alami lil Fikri
al-Islamiyy, 1996), 42.
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Premis kedua Saya telah menunaikan

kewajipan saya

Kesimpulan Maka saya merasa gembira

Sumber : al-Manriq wa al-Mawazin al-Qur’aniyah, 42.

Jadual 3.13 Contoh Kedua : Pernyataan Biasa Tanpa Premis Kedua (umum)

“Sungguh saya merasa gembira kerana setiap orang yang menunaikan

kewajipannya akan merasa gembira.”(tanpa premis kedua)

Sumber : al-Man¢iq wa al-Mawazin al-Qur’aniyah, 42.

Jadual 3.14 Pernyataan Biasa Menggunakan Mizan al-Ta adul al-Akbar

Premis pertama Setiap orang yang menunaikan | maka dia akan merasa
kewajipannya gembira
Premis kedua Saya telah menunaikan

kewajipan saya

Kesimpulan Maka saya merasa gembira

Sumber : al-Manyiq wa al-Mawazin al-Qur’aniyah, 42.

Daripada kedua-dua contoh pernyataan biasa di atas, dapat dilihat perbezaan
susunan pernyataan kedua-duanya tertakluk kepada apa yang ingin disampaikan, sama ada
berbentuk umum. Jika ingin disampaikan secara khusus, pernyataan tersebut tidak
menyatakan premis pertama manakala jika berbentuk umum, tidak akan menyatakan

premis kedua. Pernyataan Muhammad Mahran ini menjelaskan fungsi mizan al-ta ‘adul al-
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akbar kerana peranannya yang penting dalam apa jua bentuk pengisbatan. Bukan sahaja
dalam masalah keagamaan tetapi juga dalam perkara atau urusan kehidupan seharian
manusia yang amat memerlukannya untuk menyusun kata-kata yang bersistem sehingga
boleh menghasilkan pernyataan yang benar dan dapat diterima oleh akal yang sihat.

Oleh kerana itu, mizan al-ta’adul al-akbar adalah neraca berfikir yang amat sesuai
digunakan untuk menghasilkan kesimpulan yang meyakinkan kerana selain subjek yang
dihujahkan adalah benar, penyusunan hujah juga dibuat secara tertib bagi memastikan al-

ma ‘rifah yang diperolehi dari hujah tersebut boleh diterima oleh semua orang.

3.4.1.2 Mizan al-Ta’adul al-Awsat

Mizan al-ta’adul al-awsat merupakan al-mizan kedua daripada mizan al-ta‘adul. Pada
asasnya al-mizan jenis ini berhujah dalam bentuk penafian dan kesimpulan yang terhasil
juga berbentuk penafian. Syarat untuk menghasilkan kesimpulan yang bersifat penafian ini
adalah tertakluk kepada dua perkara : Pertama, salah satu premis dalam keadaan positif
(mijabah) dan premis yang lain negatif (salibah). Kedua, hukum atau sifat dalam premis
kedua dalam keadaan menyeluruh (kullzyah), berikut syarat-syarat yang telah dinukil al-
Ghazali dalam Maqdsid al-Falasifah :24

db bz Jo fod O Sl aas 500 ) dols ooy 0 gl IS

e b SH O Bmge Sl 3] s ¥ A iad b Legosdk A

e WS LB I3 LG oV S @ e WS lgegose e LSS Uz

5 et o a oS4 L iy £ ppgll o (St Badl Jsod) IS

oS o) Bmge SIS 3 B Rl OF 4 e gl e @ o S2 Y

055 248 @ Ol Gl OF Sl s byt g paosll e Jsed

234 Al-Ghazali, Magasid al-Falasifah, 33.
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Terjemahan : Syakl kedua ialah pernyataan yang terbentuk pada
mahmil tidak akan sama pada mawdii kerana syakl ini membentuk
pernyataan yang salibah bukan bentuk mijabah (seperti syakl
pertama). Jika mahmiil dalam premis tersebut mijabah maka mawdii
dalam pernyataan tersebut juga akan menjadi mijabah sebagaimana
syakl pertama. Lalu jika kita katakan bahawa hukum ke atas setiap
pernyataan mahmiil adalah mijabah maka hukum terhadap pernyataan
mawdii juga mijabah, sedangkan kita dapati (dalam syakl ini) apa
yang dihukumkan terhadap mahmail tidak sama hukumnya terhadap
mawdii dan Kita dapati bahawa pernyataan tersebut adalah salibah,
kerana jika mijabah sudah pasti akan berlaku hukum yang sama
terhadap mahmal akan berlaku ke atas mawdi juga (mijabah).
Adapun syarat syakl kedua, hendaklah berbeza kedua-dua
mugaddimah dari segi kayfiyyah iaitu salah satu mugaddimah haruslah
salibah dan yang satu lagi haruslah mizjabah. Manakala syarat yang
kedua ialah hendaklah mugaddimah kubra bersifat kulliyah dalam
semua keadaan. Kedua-dua syarat syakl ini menghasilkan empat
bentuk natijah yang boleh diterima kesahihannya daripada jumlah
enam belas bentuk, sebagaimana yang telah disebutkan dalam syakl
yang pertama sebelum ini.

Berasaskan kepada syarat-syarat susunan hujah di atas, kesimpulan yang boleh

diterima melalui mizan al-ta’adul al-awsat ada empat bentuk penghujahan, berikut adalah

huraian syarat-syarat dan bentuk-bentuk kesimpulan mizan al-ta ‘@dul al-awsat :%*°

2% 1bid.
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Rajah 3.5 Syarat-syarat Mizan al-Ta ‘adul al-Awsat

Syarat Mizan al-
Ta‘adul al-
Awsat

Premis Pertama: Premis Pertama :
Kulliyah Mdjabah Kulliyah Salibah

Premis Kedua : Premis Kedua :
Kulliyah Salibah Kulliyah Majabah

Sumber : Maqasid al-Falasifah, 33.

Jadual 3.15 Bentuk-bentuk Mizan al-Ta’adul al-Awsat

Bentuk mizan Premis Pertama Premis Kedua al-Natijah

al-ta’adul al-awsat

Bentuk Pertama Kullzyah Mzjabah Kullzyah Salibah Kullzyah Salibah
Bentuk Kedua Kullzyah Salibah Kullzyah Majabah Kullzyah Salibah
Bentuk Ketiga Juz tyah Majabah Kullzyah Salibah Juz tyah Salibah

Bentuk Keempat Kullzyah Salibah Juz tyah Mijabah Juz tyah Salibah

Sumber : Maqasid al-Falasifah, 33.

Al-Ghazali menyifatkan mizan al-ta’adul al-awsat juga sebagai mizan al-khalil
kerana al-mizan ini bersumber daripada sizrah al-An‘am ayat 76. Ayat ini mengandungi
pendekatan yang berbentuk penafian yang mana nabi Ibrahim a.s. melalui ayat ini cuba

menyampaikan risalah ketauhidan Allah SW.T. kepada umatnya. Ayat ini merupakan

132



sumber mizan al-ta’adul al-awsat di dalam al-Qur’an yang berasaskan kepada kaedah

salibah (negatif), huraian hujah seperti yang berikut :23

Pos o Ee e, . o2 ¥ S PN
SN J6 BIEETS Gs JE S 1y o 35 6
GRS

al-An‘am 6 : 76

Terjemahannya : Maka ketika ia berada pada waktu malam yang
gelap, ia melihat sebuah bintang (bersinar-sinar), lalu ia berkata :
“Inikah Tuhanku?” Kemudian apabila bintang itu terbenam, ia
berkata pula : “Aku tidak suka kepada yang terbenam hilang.

Jadual 3.16 Hujah nabi Ibrahim a.s. dalam al-Qur’an

2.0 'l‘- ~
ST Y 6
(ia berkata pula : “Aku tidak suka kepada yang terbenam hilang.”)
al-An‘am 6 : 76

Sumber : al-Qistas al-Mustaqim, 55.

Jadual 3.17 Huraian ayat berdasarkan Mizan al-Ta adul al-Awsat

Premis pertama T o

(Sesungguhnya bulan akan menghilang)

Premis kedua BT e Y

(sedangkan Tuhan tidak menghilang)

Kesimpulan Sy e el

(Maka bulan bukanlah Tuhan)

Sumber : Al-Qistas al-Mustaqim, 55.

236 Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 55.
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Ayat ini mengandungi hujah yang ringkas dan samar kerana apa yang ingin
dinyatakan oleh nabi Ibrahim a.s. dalam ayat ini ialah menafikan “bulan adalah Tuhan”.
Untuk mengetahui bahawa bulan itu bukan Tuhan, harus juga diketahui kedua-dua premis
yang mendahuluinya iaitu “bulan pasti akan menghilang”, manakala premis kedua
menyatakan bahawa “Tuhan itu bukan bersifat menghilang”. Hasil daripada kedua-dua
hujah tersebut akan terhasil kesimpulan yang menafikan bahawa “bulan bukanlah Tuhan”.
Menurut al-Ghazalt mizan al-ta’adul al-awsat ini hendaklah mengandungi dua perkara
yang berbeza (mutabayinan) iaitu sifat bulan dan sifat Tuhan. Bulan bersifat menghilang
manakala Tuhan tidak bersifat demikian. Oleh kerana itu, salah satu daripadanya bersifat
positif dan yang lainnya bersifat negatif. Maka apabila berlaku penafian dalam suatu hujah

pasti akan menghasilkan kesimpulan yang bersifat negatif (penafian).

Dua contoh ayat-ayat hujah dalam al-Qur’an yang menggunakan mizan al-ta’adul

al-awsat seperti berikut :

P’
- >3 ° -5

ENE ity A g 42 a3l GG
ujﬁji\.‘:&&ﬁu&’“’y \&rﬁ)f&r&:m

B pnadll 4 u\’ 5 55 LNl o0l i s 2
al-Ma’idah 5 :18

Terjemahannya : “Orang-orang Yahudi dan Nasrani berkata :
“kami adalah anak-anak Allah dan amat disayangi-Nya”.
Katakanlah (wahai Muhammad) : “(Kalau betul demikian), maka
mengapakah la menyeksa kamu dengan sebab dosa-dosa kamu?
(Sebenarnya bukanlah sebagaimana yang kamu dakwakan) bahkan
kamu semuanya adalah manusia biasa di antara manusia-manusia
lain yang diciptakan-Nya. la mengampunkan bagi sesiapa yang
dikehendaki-Nya (menurut aturan serta hukum syariat-Nya),
demikian juga la menyeksa sesiapa yang dikehendaki-Nya. Dan
(ingatlah) bagi Allah jualah kuasa pemerintahan langit dan bumi
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serta segala yang ada di antara keduanya, dan kepada Allah jualah
tempat kembali”.

Ayat di atas menyebutkan penafian Nabi s.a.w. terhadap pengakuan orang Yahudi
dan Nasrani bahawa mereka adalah anak Allah S.\W.T.. Melalui ayat ini, Nabi s.a.w.
berhujah terhadap mereka bahawa jika benar mereka adalah anak Allah S.W.T. nescaya
mereka tidak akan diazab kerana Allah S.W.T. tidak akan mengazab ‘anak’-Nya.
Penjelasan mengenai penafian ini pengkaji cuba huraikan berasaskan kepada mizan al-

ta’adul al-awsat seperti berikut :2%

Jadual 3.18 Penggunaan Mizan al-Ta adul al-Awsat dalam ayat al-Qur’an

T

52 o5 A gy 03 8

al-Mga’idah 5: 18

Sumber : Al-Qistas al-Mustagim, 56.

Jadual 3.19 Huraian ayat al-Qur’an mengikut Mizan al-Ta adul al-Awsat

Premis pertama Ogday Y il OF

(Sesungguhnya anak-anak Allah tidak akan
diazab)

Premis kedua Osdae 05Ty
(sedangkan kamu - yang menganggap anak Allah
— akan diazab)

Kesimpulan sl oz 036
(Maka kamu bukanlah anak Allah)

Sumber : Al-Qistas al-Mustagim, 57.

237 Al-Ghazali, Al-Qistas al-Mustagim, 56.
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Ayat penafian ini hanya dapat difahami melalui konteks ayat yang menceritakan
tentang kebanggan orang Yahudi dan Nasrani yang mengaku bahawa mereka adalah anak
Tuhan, sedangkan azab Allah meliputi semua hamba-Nya yang wujud di dunia ini maka
sudah pasti mereka bukan anak Tuhan. Begitu juga ayat berikut ini yang menafikan

dakwaan yang menganggap bahawa mereka adalah wali Allah, firman Allah SW.T. ;

- -
o 85
.

s
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al-Jumu* ah 62 : 6 7
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Terjemahannya : “Katakanlah (wahai Muhammad) : “Wahai
orang-orang yang berugama Yahudi, kalau kamu anggap bahawa
kamulah sahaja orang-orang yang dikasihi Allah, tidak termasuk
umat-umat manusia yang lain, maka bercita-citalah hendakkan
mati (dengan meminta kepada Allah supaya kamu dimatikan
sekarang juga), jika betul kamu orang-orang yang benar!”. Dan
(sudah tentu) mereka tidak akan bercita-cita hendakkan mati itu
selama-lamanya, dengan sebab dosa-dosa mereka telah lakukan ;
dan Allah sentiasa mengetahui akan orang-orang yang zalim itu”.

Penghujahan dalam ayat di atas menafikan bahawa orang Yahudi bukanlah wali
Allah S.W.T. sebagaimana yang digambarkan melalui mizan al-ta’adul al-awsat seperti

berikut :

Jadual 3.20 Penghujahan dalam Ayat al-Qur’an

(Nmu;u& (;@J.,\ : ”*w"” i

(“mereka tidak akan bercita-cita hendakkan mati itu selama-lamanya, dengan

sebab dosa-dosa mereka telah lakukan ; dan Allah sentiasa mengetahui akan

orang-orang yang zalim itu”.)
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Surah al-Jumu‘ah 62 : 7

Sumber : Al-Qistas al-Mustagim, 57.

Jadual 3.21 Huraian Ayat al-Qur’an Mengikut Mizan al-Ta adul al-Awsat

Premis pertama g e gon Ly JS

(Setiap wali bercita-cita untuk menemui Tuannya)

Premis kedua A e san e S35y

(orang Yahudi tidak bercita-cita untuk menemui Allah
—kerana tidak menginginkan kematian)

Kesimpulan B Ly e 4l e piks

(Maka sudah pasti, dia bukan wali Allah)

Sumber : Al-Qistas al-Mustagim, 57.

Jelas di sini bahawa sifat berharap kepada kematian kerana ingin bertemu Allah
semata-mata, adalah khusus bagi seorang yang bersifat wali. Sifat wali ini tidak layak untuk
disifatkan kepada orang-orang Yahudi kerana ketidaksanggupan mereka untuk menghadapi
kematian. Seorang wali dengan seorang Yahudi mempunyai peribadi yang berbeza maka
wali bukan Yahudi begitu juga Yahudi bukan wali.?®

Maka berhujah menggunakan al-mizan ini pada asasnya bercirikan penafian pada
mengisbatkan kebenaran dan pada umumnya sebelum dibuat kesimpulan, kedua-dua premis
hujah harus diketahui kebenarannya terlebih dahulu bagi menghasilkan kesimpulan yang
benar. Ciri mizan al-ta’adul al-awsat ini berbeza dengan mizan al-ta’adul al-akbar dari

seni penghujahan. Mizan al-ta’adul al-akbar mengisbatkan dan menafikan hujah manakala

mizan al-ta’adul al-awsat menafikan hujah sahaja tanpa pengisbatan.

238 Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 57.
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3.4.1.3 Mizan al-Ta adul al-Asghar

Mizan al-ta’adul al-asghar merupakan al-giyas yang berasaskan juz7yyah iaitu
menghukumkan atau menyifatkan sesuatu kepada sebahagian sahaja dan bukannya secara
kullzyah (keseluruhan) sebagaimana dalam nukilan al-Ghazali melalui kitab Maqasid al-

Falgsifah berikut : 23°
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Terjemahan : Syakl ketiga ialah syakl yang mempunyai ciri al-hadd
al-awsar dalam kedudukan mawdii dalam kedua-dua mugaddimah.
Kedudukan ini dapat dilihat pada setiap pernyataan dalam syakl ini
dalam keadaan mzjabah, maka hukum atas setiap mawdii akan
dihukumkan ke atas sebahagian mahmiil sahaja sama ada hukum
tersebut berbentuk salibah atau mzjabah dan sama ada pernyataan
tersebut majabah juz ‘tyah atau mijabah kulliyah. Keadaan sedemikian
ini adalah cukup jelas. Syakl ketiga mempunyai dua persyaratan ;
pertama : hendaklah mugaddimah sughra berbentuk mijabah. Kedua :
hendaklah salah satu mugaddimah berbentuk kulliyah sama ada
muqaddimah sughra atau muqaddimah kubra, walaupun salah satu
antara keduanya berbentuk kullzyah, adalah mencukupi. Natijah yang
terhasil daripada syakl ini adalah enam bentuk.

Syarat al-mizan ini ialah dua sifat dalam kedua-dua premis bergabung dalam satu
perkara yang dibahaskan, kedua-dua sifat tersebut masing-masing mempunyai hubungan

yang sama dengan perkara yang disifatkan. Maka kesimpulan yang dihasilkan harus dalam

239 Al-Ghazali, Maqgasid al-Falasifah, 34.
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keadaan juz 7yah kerana perkara yang disifatkan itu kadang-kadang boleh diterima pada

sebahagiannya sahaja misalnya seperti berikut :24

Rajah 3.6 Syarat-syarat Mizan al-Ta 'adul al-Asghar

Ve

Sifat
O s
Yang disifatkan | (haiwan)

N )
N 4

(Ular) Sifat

g day oo (e
(berjalan tanpa kaki)

.

Sumber : al-Qistas al-Mustagim, 60.

Rajah di atas menunjukkan dua persyaratan utama dalam penggunaan mizan al-
ta’adul al-asghar, pertama : Perkara yang hendak dihujah hendaklah satu objek dan dua
sifat sebagaimana dalam gambaran di atas. Kedua : Kesimpulan hujah haruslah bersifat

Jjuz 'Tyah seperti huraian berikut ;24!

Jadual 3.22 Kesimpulan Mizan al-Ta’adul al-Asghar bersifat juz 1yah.

Premis pertama o 2L

(Ular adalah binatang)
J= nm o2 A
(dan ular berjalan tanpa kaki)
S s (28 Ol
(Sebahagian binatang berjalan tanpa kaki)
Sumber : al-Qistas al-Mustagim, 60.

Premis kedua

Kesimpulan

240 Al-Ghazali, al-Qistas al-Mustagim, 60.
241 |bid.
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Contoh di atas menunjukkan bahawa kesimpulan tidak akan dapat diterima jika ia
disifatkan kepada keseluruhan binatang, berjalan tidak menggunakan kaki. Mizan al-ta’adul
al-asghar menyusun penghujahan agar ia boleh diterima oleh akal dengan menghasilkan
kesimpulan bahawa hanya sebahagian binatang sahaja yang berjalan tidak berkaki iaitu ular
dan kesimpulan tersebut hendaklah bersifat juz’iyah. Al-mizan ini menghasilkan enam
bentuk penghujahan yang boleh diterima kebenaran dan kesahihannya berdasarkan syarat-
syarat dan susunan premis yang telah ditetapkan. Bentuk penghujahan tersebut seperti

berikut :242

Jadual 3.23 Bentuk-bentuk Mizan al-Ta 'adul al-Asghar

Bentuk mizan

al-ta’adul al-asghar

Premis Pertama

Premis Kedua

Al-natijah

Bentuk Pertama

Kullzyah Majabah

Kullzyah Majabah

Juz 1yah Majabah

Bentuk Kedua

Kullzyah Majabah

Kullzyah Salibah

Juz’iyah Salibah

Bentuk Ketiga

Juz 'iyah Majabah

Kullzyah Majabah

Juz 1yah Majabah

Bentuk Keempat

Kullzyah Majabah

Juz 'iyah Majabah

Juz 1yah Majabah

Bentuk Kelima

Kullzyah Majabah

Juz’tyah Salibah

Juz’iyah Salibah

Bentuk Keenam

Juz 'iyah Majabah

Kullzyah Salibah

Juz Tyah Salibah

Sumber : Maqasid al-Falasifah, 35.

Kaedah penghujahan mizan al-ta’adul al-asghar yang disebut al-Ghazali dalam

kitab al-Qiszas ini telah termaktub dalam sirah al-An’am sebagaimana yang telah diajarkan

kepada nabi Muhammad s.a.w. seperti berikut :

242 Al-Ghazali, Magasid al-Faldasifah, 35.
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al-An’am 6 : 91

Terjemahannya : “Dan tiadalah mereka (Kaum Yahudi) menghormati
Allah sesuai dengan penghormatan yang sebenarnya ketika mereka
berkata : “Allah tidak menurunkan sesuatu pun kepada manusia”.
Bertanyalah (kepada kaum Yahudi yang ingkar itu) : “Siapakah yang
menurunkan Kitab (Taurat) yang dibawa oleh nabi Misa sebagai cahaya
dan petunjuk bagi manusia, yang kamu jadikan ia lembaran-lembaran
kertas, sambil kamu perlihatkan (kepada orang ramai sebahagian kecil
daripadanya) dan kamu sembunyikan kebanyakannya ; sedang kamu
pula diajarkan (dengan pengajaran-pengajaran yang terkandung di
dalamnya), yang tidak diketahui oleh kamu (sebelum itu) dan tidak juga
oleh datuk nenek kamu?” Katakanlah (kepada mereka) : “Allah jualah
(yang menurunkannya)”, kemudian, biarkanlah mereka leka bermain-
main dalam kesesatannya”.

Ayat ini mengandungi hujah tentang penafian turunnya wahyu kepada manusia,
akan tetapi tidak semua manusia demikian kerana wujud sebahagian manusia yang
diturunkan wahyu. Jika dihuraikan dalam bentuk penghujahan, maka ayat ini akan

bermaksud berikut :

Jadual 3.24 Penghujahan dalam al-Qur’an

—~
< S\- P - 00

st a5 B QT JIG 16 3 )38 55 A8
(s oty 2 sl T Gl 35 8

(“Dan tiadalah mereka (Kaum Yahudi) menghormati Allah sesuai dengan
penghormatan yang sebenarnya ketika mereka berkata : “Allah tidak
menurunkan sesuatu pun kepada manusia”. Bertanyalah (kepada kaum Yahudi
yang ingkar itu) : “Siapakah yang menurunkan Kitab (Taurat) yang dibawa oleh
nabi Misa

(al-An‘am 6 : 91)

Sumber : al-Qistas al-Mustaqim, 59.
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Jadual 3.25 Huraian ayat al-Qur’an mengikut Mizan al-Ta 'adul al-Asghar

Premis pertama : o
RS

(Sesungguhnya nabi Miisa adalah seorang manusia)

Premis kedua S ale Jje ponge Oy

(dan nabi Masa diturunkan ke atasnya sebuah kitab)
Kesimpulan S e Sy i) O

(Hanya sebahagian manusia sahaja diturunkan ke atasnya
kitab tersebut)

Sumber : al-Qistas al-Mustagim, 59.

Menurut penjelasan yang dihuraikan al-Ghazali dalam al-Qistas, premis pertama
menyatakan bahawa nabi Musa a.s. adalah seorang manusia, manakala premis kedua juga
menyatakan tentang nabi Musa a.s., yang diturunkan kepadanya kitab Taurat. Maka kedua-
dua hujah ini membatalkan anggapan orang Yahudi bahawa tiada siapa pun kalangan
manusia yang diturunkan kitab. Menurut al-Ghazali, hujah ini amat banyak penggunaannya
dalam al-Qur’an kerana ia adalah satu kaedah yang terbaik dalam perdebatan. Dalam
perdebatan, amat memadai jika kedua-dua hujah dapat diterima oleh pihak lawan walaupun
ianya boleh diragui dan yang pasti, kesimpulan tersebut dapat diterima dan diperakui
kebenarannya.?*?

Berdasarkan huraian di atas, jelas bahawa al-mizan ini agak berbeza daripada yang
lainnya kerana kesimpulan yang dihasilkan berbentuk juz’iyyah dan bentuk
penghujahannya lebih banyak daripada mizan al-ta’adul al-akbar dan mizan al-ta’adul al-
awsat . Mizan al-ta’adul al-akbar mempunyai ciri penafian dan pengisbatan dalam perkara
umum dan khusus, manakala mizan al-ta’adul al-awsat bercirikan penafian yang juga

dalam perkara umum dan khusus manakala mizan al-ta’adul al-asghar bersifat juz Tyyah

243 Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 60.
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hanya dalam perkara yang khusus sahaja. Berikut adalah jadual mengenai penjelasan di

atas:?*

Jadual 3.26 Perbezaan Ketiga-tiga Mizan al-Ta ‘adul

Penafian Pengisbatan | Umum Khusus
(kulliyah) (Juz '1yah)
Mizan al-ta’adul al-akbar N N N N
Mizan al-ta’adul al-awsat N \ N
Mizan al-ta’adul al-asghar N N N

Sumber : al-Qistas al-Mustagim, 61.

Berdasarkan jadual di atas, ketiga-tiga mizan al-ta‘adul mempunyai peranan
masing-masing dalam memenuhi persyaratan dalam penghujahan. Mizan al-ta‘adul al-
akbar mempunyai peranan yang paling dominan antara ketiga-tiga mizan al-ta ‘adul kerana
sifatnya yang mengisbatkan dan menafikan suatu perkara dalam keadaan menyeluruh dan
juga dalam keadaan sebahagian (separuh), sedangkan mizan al-ta ‘adul al-awsat berfungsi
sebagai menafikan hujah dan mizan al-ta‘adul al-asghar menghukum kepada sebahagian

perkara sahaja, bukan secara menyeluruh.

3.4.2 Mizan al-Talazum

Mizan al-talazum mempunyai ciri yang berbeza daripada mizan al-ta ‘adul kerana menurut

al-Ghazali setiap apa yang telah menjadi lazim bagi sesuatu itu, akan tetap bersifat

244 1bid., 61.
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demikian dalam semua keadaan. Dalam kitab Magasid al-Falasifah, mizan al-talazum

disebut sebagai al-shartiy muttasil, sebagaimana nukilan al-Ghazali berikut :4°

15 Zadde 0lgh . i ald Usl L) 0570 slgs alas 1 ol b, 2dl L
5 sl LW 0T psles 9 Js5 O oo 9 AW oo o)) Lt padl) e i)
QU 2l gl Of 9 Ud o 0T sa g QU e aie pikd pddll e ga
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Terjemahan : Al-giyas al-shartiy al-muttasil : seperti engkau sebutkan
bahawa ‘alam ini bersifat baharu maka sudah pasti ada yang
membuatnya baharu’. Pernyataan seperti ini jika yang disyaratkan ‘ain
al-mugaddam maka sudah pasti dilazimi (diikuti) oleh ‘ain al-talt
sebagaimana contoh berikut : ‘dan apa yang diketahui ialah alam
bersifat baharu’ adalah pada kedudukan ‘ain al-mugaddam, maka
sudah pasti akan diikuti oleh ‘ain al-talr iaitu ‘sesungguhnya alam ini
harus ada yang mejadikannya baharu’. Jika yang disyaratkan itu
adalah nagqid al-tali, sudah pasti akan diikuti oleh naqid al-mugaddam
seperti contoh berikut : ‘dan apa yang diketahui ialah sesungguhnya
tidak ada yang menjadikan alam bersifat baharu, maka sudah pasti
alam tidak bersifat baharu’.

Jika yang disyaratkan dalam al-shartiy al-muttasil, naqid al-
mugaddam maka tidak mesti diikuti oleh bukan ‘ain al-talr dan bukan
juga nagqid al-talt seperti contoh jika disebutkan ‘akan tetapi alam
tidak bersifat baharu’, pernyataan seperti ini tidak akan menghasilkan
natijah. Keadaan ini sama seperti contoh demikian : ‘jika ini adalah
manusia maka sudah pasti dia juga adalah jenis haiwan akan tetapi dia

25 Al-Ghazali, Magasid al-Falasifah, 36.
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bukanlah manusia maka tidak mesti dia adalah haiwan dan tidak mesti
juga dia bukan dari kelompok haiwan.

Begitu juga keadaanya jika disyaratkan ‘ain al-talt maka hujah ini
tidak boleh menghasilkan natijah sebagaimana contoh berikut : ‘dan
apa yang diketahui ialah alam ini perlu kepada yang menjadikannya
baharu’. Pernyataan seperti ini tidak boleh menghasilkan natijah
kerana jika dikatakan : ‘Jika solat ini dihukumkan sah disebabkan
orang yang menunaikan solat dalam keadaan bersih, akan tetapi jika
orang yang solat dalam keadaan bersih, maka tidak semestinya solat
tersebut sah dan tidak juga solat tersebut batal (tidak sah).

Oleh kerana itu, daripada empat jenis pernyataan yang bersyarat ini
(al-shartiy al-muttasil) hanya dua pernyataan bersyarat sahaja yang
boleh menghasilkan natijah yang benar iaitu pertama : ‘ain al-
mugaddam akan menghasilkan natijah ‘ain al-tali dan kedua : naqid
al-tali menghasilkan natijah ragid al-mugaddam. Adapun naqgid al-
mugaddam dan ‘ain al-tali tidak boleh menghasilkan natijah kecuali
jika dikenal pasti bahawa al-tali tersebut adalah sama dengan al-
mugaddam dan tidak boleh bersifat lebih umum.

Ini bermakna, apabila al-lazim dinafikan al-malzum juga akan ternafi. Begitu juga
sebaliknya, apabila al-malzum sabit (wujud), maka al-lazim juga turut sabit. Dua keadaan
ini telah menjadi persyaratan dalam mizan al-talazum seperti berikut : Pertama, penafian al-
lazim, menafikan al-malzam. Kedua, pengisbatan al-malzam, mengisbatkan al-lazim.

Berikut adalah petikan dalam al-Qistas tentang penjelasan di atas:4®
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Terjemahan : Dan adapun pengertian al-mizan ini ialah setiap yang
melazimi sesuatu, akan melazimi semua keadaan ; apabila menafikan al-
lazim maka wajib juga menafikan al-malzam, dan apabila wujud al-
malzam maka al-lazim juga wajib wujud. Adapun penafian al-malzazm
dan kewujudan al-lazim, kedua keadaan ini tidak akan menghasilkan
kesimpulan bahkan kedua-duanya adalah mawazin al-shaytan yang mana
ahl al-Ta ‘lim menggunakan al-mizan tersebut untuk menghasilkan al-
ma ‘rifah.

246 Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 63.
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Rajah 3.7 Syarat-syarat Mizan al-Talazum

Syarat Mizan
al-Talazum

Penafian al/- Pengisbatan
lazim al-malzam

Menafikan a/- Mengisbatkan
malziam al-lazim

Sumber : al-Ghazali, al-Qistas al-Mustagim : 63.

Istilah al-malziim mempunyai maksud yang sama dengan al-mawdii ?*" dan disebut
sebagai al-mugaddam. Manakala al-lazim bermaksud al-mahmiil**® yang disebut juga

sebagai al-al7.%*

Rajah 3.8 Kedudukan al-Malzim dalam Mizan al-Talazum

r

\ al-muqaddam
al-malziim L
(yang dilazimi) (
) mawdii
(subjek)

Sumber : Mi ‘yar al-‘1lm, 115.

247 Al-mawdii bermaksud sesuatu yang dikhabarkan (al-mukhbir bihi) atau sesuatu yang dihukumkan (al-
mahkum ‘alayhi) atau disifatkan (al-mawsii)

248 Al-mahmiil bermaksud khabar atau hukum atau sifat.

249 al-Ghazali, Mi ‘yar al- ‘llm fi Fann al-Man¢iq, (Beirut : Dar al-Andalus, 1964), 115.
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Rajah 3.9 Kedudukan al-Lazim dalam Mizan al-Talazum

al-lazim
(yang melazimkan)

Sumber : Mi‘yar al-‘llm, 115.

Pada asasnya, penghujahan di dalam al-giyas al-sharti al-muttasil meliputi dua
premis, premis pertama mengandungi dua pernyataan iaitu al-lazim dan al-malzam,
misalnya ‘Jika alam ini baru, maka ada pencipta’. Manakala premis kedua mengandungi
satu pernyataan yang diikuti kata istithna’ (pengecualian atau kata syarat) misalnya ‘akan
tetapi alam adalah baharu’. Proses penghujahan seperti ini, akan menghasilkan kesimpulan

bahawa ‘maka alam pasti ada yang menjadikannya baharu’. Huraian penghujahan dapat

al-tali

al-mahmil

(predikat )

difahami melalui jadual berikut :>°

Jadual 3.27 Susunan Hujah Mizan al-Talazum

Premis pertama

Jika alam ini baru
(al-malziim)

Maka ada penciptanya
(al-lazim)

Premis kedua

Akan tetapi alam adalah baru

Kesimpulan

Maka alam pasti ada penciptanya

Sumber : Mi ‘yar al-‘1lm, 115.

20 1bid.




Istithng” akan berlaku pada premis yang kedua, sama ada pengecualian tersebut
berlaku pada kedudukan al-malzam atau al-lazim yang terletak pada premis pertama.
Walaupun pengecualian tersebut berlaku pada premis kedua akan tetapi ianya memberi
kesan kepada pernyataan dalam premis yang pertama. Ada empat keadaan penghujahan bila
berlaku pengecualian iaitu mensabitkan al-lazim atau menafikannya dan mensabitkan al-
malzam atau menafikannya. Dari keempat-empat penghujahan, hanya dua keadaan sahaja
yang dapat menghasilkan kesimpulan yang benar iaitu penafian al-lazim - penafian al-
malziim dan pensabitan al-malzam - pensabitan al-lazim. 2! Contoh penghujahan seperti
berikut:

Jadual 3.28 Penafian al-Lazim, Menafikan al-Malzim

Premis pertama s 3¢5 A ) 3o 1S O
(Jika solat Zaid sah, maka dia dalam keadaan bersih)

Premis kedua (O')U‘ 6@)}@1“ o ol ashae

(telah diketahui bahawa Zaid bukan dalam keadaan
bersih — penafian al-lazim)

Kesimpulan (ol &) Ao pb Mo OF i aild

(sudah pasti solat Zaid tidak sah — menafikan al-
malziim)

Sumber : Al-Qistas al-Mustaqim : 64.

Jadual 3.29 Pensabitan al-Malzim, mensabitkan al-Lazim

Premis pertama coe o8 doepe W) e CIlS O
(Jika solat Zaid sah, maka dia dalam keadaan bersih)
Premis kedua ( pa5lll 595m5) B aMleo of pskass

(dan telah diketahui bahawa solat Zaid adalah sah —
pengisbatan al-malzizm)

Kesimpulan (U1 55g) ala ol aw ok
(maka sudah pasti dia dalam keadaan bersih —

%1 bid., 116.
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mengisbatkan al-lazim)

Sumber : Al-Qistas al-Mustagim : 64.

Kedua-dua contoh mizan al-talazum di atas menunjukkan kesahihan hujah
berasaskan kaedah yang betul. Berikut adalah dua contoh susunan hujah yang tidak
mengikut kaedah yang betul dan menghasilkan kesimpulan yang tidak dapat diterima

kebenarannya :2%?

Jadual 3.30 Pengisbatan al-Lazim, Mengisbatkan al-Malzazm

Premis pertama dots ggb A Ay) Mo SO
(Jika solat Zaid sah maka ia dalam keadaan bersih)

Premis kedua (51 39-9) laze 4 shany
(telah diketahui bahawa dia dalam keadaan bersih —
kewujudan al-lazim)

Kesimpulan (a5l 35r9) Aormes Ao O ae ok

(maka sudah pasti solatnya sah — mewujudkan al-
malziim)

Sumber : Al-Qistas al-Mustaqim : 64.

Susunan hujah dalam jadual di atas tidak dapat diterima kebenarannya kerana boleh
sahaja solat Zaid terbatal disebabkan oleh perkara yang lain, kerana perkara yang melazimi
dalam solat tersebut ialah kebersihan, dan kelaziman ini tidak menjamin solat tersebut sah
atau pun tidak. Oleh yang demikian, perkara yang melazimi solat iaitu kebersihan tidak
dapat menjamin kesahan solat Zaid kerana kedudukan al-lazim (kebersihan) tidak dapat

dijadikan pengecualian dalam premis kedua. Kaedah ini tidak memenuhi persyaratan mizan

22 Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 64.
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al-talazum kerana jika berlaku pensabitan pada al-lazim tidak memungkinkan al-malzizm

juga akan menjadi sabit.

Jadual 3.31 Penafian al-Malzizm, Menafikan al-Lazim

Premis pertama Lte 545 e ) 3o IS0
(Jika solat Zaid sah maka dia dalam keadaan bersih)

Premis kedua (posll ey 3 S of sknny
(telah diketahui bahawa solatnya tidak sah —penafian
al-malzam)

Kesimpulan (W) &) reloze n& 03] 545
(maka kalau begitu dia bukan dalam keadaan bersih —
menafikan al-lazim)

Sumber : Al-Qistas al-Mustagim : 64.

Susunan hujah pada contoh kedua ini, tidak dapat diterima kebenarannya kerana
hukum sah dan tidak sah solat seseorang mempunyai pelbagai kemungkinan dan tidak
hanya terbatas kepada ketidakbersihan. Penghujahan seperti ini tidak boleh diterima
kebenarannya kerana sah solat tidak melazimi kebersihan sahaja bahkan mungkin
disebabkan keadaan dan situasi yang berbeza. Al-Ghazali menggunakan mizan al-talazum

ini berasaskan daripada sizrah al-Anbiya’, firman Allah SW.T. :

-
&

é:&)

37 27 /,;fc/////;"’a.., v Rt

e Al & abl (a8 BaLE) Al Y] agls Wes OF )
) O sana
al-Anbiya’ 21 : 22

Terjemahannya : “Kalau ada di langit dan di bumi tuhan-tuhan
yang lain dari Allah, nescaya rosaklah pentadbiran kedua-duanya.
Maka (bertauhidlah kamu kepada Allah dengan menegaskan) :
Maha Suci Allah, Tuhan yang mempunyai Arasy, dari apa yang
mereka sifatkan”.
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Begitu juga siarah al-Isra’ ayat 42, firman Allah SW.T. :

)/ - }///

oA S
al-lsra’ 17 : 42

Terjemahnnya : “Katakanlah (wahai Muhammad) : “Kalaulah ada
tuhan-tuhan yang lain bersama Allah, sebagaimana yang mereka
katakan itu, tentulah tuhan-tuhan itu akan mencari jalan kepada
Allah yang mempunyai Arasy (dan kekuasaan yang mutlak).

Berdasarkan ayat di atas, al-Ghazali cuba menghuraikan penghujahan yang
berasaskan mizan al-talazum yang mana kaedah ini memenuhi syarat mizan al-talazum

iaitu penafian al-lazim, menafikan al-malziim seperti berikut :2°3

Jadual 3.32 Mizan al-Talazum Berasaskan Ayat al-Qur’an

Premis pertama Gd) LI 4 Lall 057 )

(Jika alam ini (langit dan bumi) mempunyai dua
tuhan, sudah pasti keduanya akan binasa)

Premis kedua (O &) i | Lo

(ternyata langit dan bumi tidak binasa — penafian
al-lazim)

Kesimpulan ol ) Y 5 Legan 2k
(ketidakbinasaan keduanya sudah pasti menafikan
dua tuhan — menafikan al-malzizm)

Sumber : al-Qistas al-Mustagim . 62.

Ayat ini menunjukkan penafian al-/azim iaitu kebinasaan langit dan bumi akan

terjadi jika wujud dua tuhan. Susunan hujah seperti ini akan menghasilkan kesimpulan

28 Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 62.
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penafian al-malzazm iaitu kebinasaan keduanya tidak terjadi dan akan menghasilkan
kesimpulan bahawa tidak akan wujud dua tuhan yang mentadbir langit dan bumi.

Kaedah penafian al-lazim menafikan al-malzam ini, merujuk kepada neraca
penghujahan yang sudah sedia maklum seperti jika ada orang berhujah tentang kelaziman
yang berlaku apabila “matahari terbit maka semua cakerawala tersembunyi.” Fenomena ini
dapat diketahui kesahihannya dengan tajribah (percubaan). Penghujahan akan berlaku
dengan istithna’ iaitu menyatakan bahawa “Matahari terbit” dan “sudah pasti semua

cakerawala tersembunyi”.?>* Penghujahan ini boleh difahami melalui jadual berikut :>°

Jadual 3.33 Neraca Asas Mizan al-Talazum

Premis pertama i ST Al el 5180
(Jika matahari terbit maka cakrawala tersembunyi)

Premis kedua (psll 35mg) dallls aadl O
(Sesungguhnya matahari terbit — sabit al-malzim)

Kesimpulan (V) 350ms) B SIS OF ain ik
(sudah pasti cakrawala tersembunyi —sabit al-lazim)

Sumber : al-Qistas al-Mustaqim : 62.

Berdasarkan penjelasan di atas, al-Ghazali telah menggunakan istilah al-/azim dan
al-malzam bagi menggantikan penggunaan al-mugaddam dan al-za/i. Daripada empat
susunan penghujahan dalam mizan al-talazum hanya dua sahaja menghasilkan kesimpulan
yang benar, iaitu penafian al-lazim dan pensabitan al-malzazm. Ini menunjukkan

penyusunan dalam berhujah dan memenuhi persyaratan hujah amat memainkan peranan

24 Al-Ghazali, al-Qistas al-Mustagim, 63.
2% |bid., 62.
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yang penting dalam menentukan kesahihan kesimpulan bagi mendapatkan al-ma ‘rifah yang

benar.

3.4.3 Mizan al-Ta ‘anud

Mizan ini merupakan penghujahan berasaskan pembatasan dan pembahagian. Menurut
ulama kalam al-mizan ini disebut al-sabr wa al-tagsim dan dinamakan juga al-shartiy al-
munfasil menurut ulama mantik.>®® Penjelasan mengenai al-shartiy al-munfasil juga
disebutkan dalam Magasid al-Falasifah seperti berikut :2%7

g M @8 Ll g ool Ll L Jois OF ga g0 fuaddl bpadl ol g ol

£ sb oolt o a0 @y s Sl oS0 o el STlimal a)f ane

RECTHE VL I VI U RUN PO RPN

g dly ST ek slimal g 2V el s dly ST e slimal

e

g Ay JST e sl T 3 05T 06 ¢ pend 3 jadl dbji s

O Moo ST aSU 5 glows of BT o ST L) saall s &llgas™ o =V s

gl o BT 0
gt o AU GaiS wm ¥ U AT G sl as sl L
ST BT 06 Of o

Ll saal 1 of GLall of jlnd b Wl oy iS50l alsY S5 L 0l
e Oy gy dly e slimal o of ST Ll g Sae L o s
Vo SU 3 LadV YL a6 dslll ek slamal WL g
5 Gl 3 — gl el ST ST eSSy Y1 Sl g — amy

AN Sl o JU g sl )

26 Al-Ghazali, Mi ‘yar al-‘Ilm, 117.
257 Al-Ghazali, Magasid al-Falasifah, 37.
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Terjemahan : Jenis kedua al-shartiy al-munfasil : Jenis ini adalah
seperti engkau katakan bahawa ‘Alam ini, sama ada ia bersifat baharu
atau bersifat gadim (telah sedia ada)’. Pernyataan demikian akan
menghasilkan empat jenis natijah yang berbentuk persyaratan, seperti
engkau katakan begini : ‘akan tetapi alam ini bersifat baharu maka ia
bukanlah bersifat sedia ada’, atau ‘akan tetapi alam ini tidak bersifat
baharu maka ia bersifat sedia ada’, atau ‘akan tetapi alam ini bersifat
sedia ada maka ia bersifat baharu’ dan ‘akan tetapi alam ini tidak
bersifat sedia ada maka ia bersifat baharu’. Setiap persyaratan yang
berlaku pada ‘ain al-mugaddam atau ‘ain al-talt akan menghasilkan
natijah yang berlawanan (menafikan) sama ada ragid al-mugaddam
atau naqid al-tali). Begitu juga setiap persyaratan yang berlaku pada
naqid al-mugaddam atau naqid al-talr akan menghasilkan natijah yang
sebaliknya iaitu yang bersifat ithbat.

Setiap natijah yang dihasilkan adalah tertakluk pada syarat
pembahagian iaitu keterbatasannya kepada dua pembahagian (dua
perkara). Jika berlaku pembahagian lebih daripada dua iaitu tiga
pembahagian, persyaratan terletak pada ‘ain setiap al-mugaddam atau
al-tali dan natijahnya adalah menafikan, sama ada naqid al-
mugaddam atau naqid al-talr sebagaimana contoh, ‘angka ini banyak
atau sedikit atau mempunyai nilai yang sama, akan tetapi angka ini
nilainya banyak, maka membatalkan nilai yang kemungkinan sedikit
atau nilai yang sama’.

Adapun persyaratan yang berlaku pada nagid (menafikan) satu
bahagian maka akan mengithbatkan bahagian yang berbaki, tanpa
melibatkan ‘ain al-mugaddam atau ‘ain al-fali, seperti contoh ‘akan
tetapi angka tersebut tidak sama maka sudah setentunya angka
tersebut sama ada sedikit atau banyak’. Jika pembahagian dalam al-
shartiy al-munfasil tiada batasan, sebagaimana contoh engkau katakan
bahawa ‘Zaid, sama ada dia sekarang berada di Hijaz ataupun di Iraq’,
atau pada contoh yang lain ; ‘Angka ini, sama ada jumlahnya lima
ataupun sepuluh atau yang sebagainya’. Persyaratan yang berlaku
kepada ‘ain satu bahagian akan membatalkan ‘ain bahagian yang lain.
Manakala persyaratan yang berlaku pada naqid (menafikan) satu
bahagian maka tidak akan menghasilkan natijah kecuali berlaku
pembatasan pada baki bahagian-bahagian lain yang tiada terbatas.
Maka inilah dasar al-giyas, yang akan kami sempurnakan
pembahasannya dengan menyebutkan empat perkara mengenainya
laitu : giyas al-khulf, al-istigra’, al-mithal dan al-giyasat al-
murakkabah.

Dalam kitab al-Iqtisad fr al-I tigad, al-Ghazalt membahaskan tentang penggunaan
kaedah al-sabr wa al-tagsim namun kaedah ini tidak dihuraikan secara terperinci.?®

Adapun pembatasan yang dimaksudkan dalam kaedah ini ialah setiap perkara akan

2% Al-Ghazal, al-gtisad f7 al-1 tigad, ed. Insaf Ramadan, (Beirut : Lubnan, 2003), 22.
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dibahagikan kepada dua, bahagian pertama menafikan dan bahagian kedua mengisbatkan
dengan syarat, pembahagian tersebut haruslah mempunyai batasan, dengan maksud bahawa
pembahagian tidak boleh dibuat secara terbuka atau bebas sebagaimana huraian al-Ghazali

dalam kitab al-Qistas mengenai kaedah ini :2%°

O3 e pikd ¢ Cpend 3 nadl L ST OT ggb ¢ Ol s as U
065 OF by oSy ¢ 2V wad WasT & pege =Y 85 B
Oj9 4z ¢ Ola il Oy 5 il dendll 03eJB . 5 iz Y 8aamis dond!

C oS mblee 3 e S dad) fal
Terjemahannya : Dan adapun pengertian al-mizan ini ialah setiap
yang dibataskan kepada dua bahagian (al-mugaddam dan al-
talr), pensabitan satu bahagian akan menafikan sebahagian yang
lain, dan penafian satu bahagian akan mensabitkan sebahagian
yang lain, dengan syarat pembahagian tersebut haruslah terbatas
bukannya secara terbuka (tanpa batasan). Maka berhujah dengan
menggunakan pembahagian yang terbuka adalah mizan al-

shaytan dan penghujahan ini telah digunakan ahl al-7a ‘lim
dalam banyak perkara.

Syarat yang terpenting dalam al-shartiy al-munfasil ialah wujudnya pembatasan.
antara al-mugaddam dengan al-zali. Al-Ghazali menyifatkan hujah al-giyas yang seperti
ini, jika tidak memenuhi persyaratan hujah seperti pembahagian yang mempunyai batasan,
bukannya secara terbuka. Penghujahan yang tidak menepati persyaratan ini, dianggap
sebagai hujah yang berasaskan al-shaytan sebagaimana yang telah digunakan ahli al-
Ta‘lim. Maka, berasaskan pembahagian secara terbatas ini, al-Ghazali memetik ayat al-
Qur’an daripada sarah al-Saba’ yang mana beliau mendapati bahawa ayat ini mengandungi

kaedah penghujahan sebagaimana yang digunakan al-Ghazali dalam mizan al-taanud,

firman Allah SW.T. :

29 Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 66.
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Al-Saba’ 34 : 24
Terjemahannya : “Bertanyalah (wahai Muhammad kepada
orang-orang musyrik itu) : “Siapakah yang memberi rezeki
kepada kamu dari langit dan bumi?” Terangkanlah jawabnya :
“Ia-lah Allah : dan sesungguhnya (tiap-tiap satu golongan), sama
ada golongan kami ahli tauhid atau golongan kamu ahli syirik —
(tidak sunyi daripada salah satu dari dua keadaan) : keadaan
tetapnya di atas hidayah petunjuk atau tenggelamnya dalam
kesesatan yang jelas nyata.”

Ayat ini menyebutkan bahawa “sama ada kami atau kamu yang berada dalam
kesesatan”. Menurut al-Ghazali, hujah ini merupakan premis yang pertama, manakala
premis kedua dan kesimpulan tidak disebutkan. Ayat ini disusun secara al-zadhaf dan al-
77az*®° dan penghujahan yang berlaku seakan tersusun maksud seperti berikut, “bukan kami
yang berada dalam kesesatan bahkan kamulah yang dalam kesesatan”. Susunan hujah
dalam ayat ini mempunyai ciri yang sama dengan syarat al-shartiy al-munfasil walaupun
pada zahirnya ayat ini tidak menyebutkan secara jelas susunan hujah yang bersistem kerana

menggunakan kaedah al-hadhaf dan al-7jaz tersebut. Huraian hujah mizan al-taanud yang

digunakan dalam al-Qur’an tersebut dapat difahami seperti berikut :

Jadual 3.34 Mizan al-Taanud dalam al-Qur’an

Ayat al-Qur’an (premis pertama)

e J5 1 256 51T {iHF

(Dan sesungguhnya sama ada golongan kami ahli tauhid atau golongan kamu ahll
syirik dalam kesesatan yang nyata)

Premis kedua (al-hadhaf IS 3 L U skany

260 penjelasan mengenai al-kadhaf dan al-zjaz, lihat halaman 111-112.
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dan al-zjaz) — tidak disebut | (dan telah diketahui sesungguhnya bukan kami

dalam ayat al-Qur an yang berada dalam kesesatan)

Kesimpulan (al-kadhaf dan I & r_g ok

al-jaz) - tidak disebut | (maka sudah pasti, kamu yang dalam kesesatan)
dalam ayat al-Quran.

Sumber : Al-Qistas al-Mustagim, 65.

Kaedah penghujahan dalam mizan ini meliputi syarat yang telah disebutkan di atas,
jaitu menafikan kesesatan kami dan mengisbatkan kesesatan kamu. Syarat ini membawa
pengertian bahawa bahagian pertama (al-mugaddam) menafikan, manakala bahagian yang
kedua (al-zali) mengisbatkan. Ciri utama dalam mizan ini, adanya batasan dalam
menghukumkan sesuatu perkara, sama ada kami atau kamu, dan ini menunjukkan batasan
dalam penghujahan adalah persyaratan yang wajib ada dalam kaedah al-sabr wa al-tagsim.
Melalui persyaratan mizan al-taanud ini, akan menghasilkan empat natijah yang diterima
kesahihannya. Contoh premis adalah seperti berikut : “alam ini sama ada gadim atau

hadith” %! dan huraian hujah dapat dilihat pada jadual di bawah :

Jadual 3.35 Bentuk-bentuk Mizan al-Taanud

Premis Pertama
ol Ly @3 L 4L
(Alam ini, sama ada bersifat gadim atau hadith)

Premis Kedua Kesimpulan

(telah diketahui bahawa ia adalah hadith) (sudah pasti ia bukanlah gadim)

st o polaes £uld e aild
(telah diketahui bahawa ia bukanlah hadith) | (sudah pasti ia adalah gadim)

261 Al-Ghazali, Mi ‘yar al-‘Ilm, 98.
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(telah diketahui bahawa adalah gadim) (sudah pasti ia bukanlah hadith)

(telah diketahui bahawa ia bukanlah gadim) | (sudah pasti ia adalah hadith)

Sumber : al-Ghazali, Mi ‘yar al- ‘lim, 98.
Dalam kitab Mi ‘yar, al-Ghazali menyebutkan bahawa pembatasan dalam satu-satu
perkara itu, tidak hanya tertumpu kepada dua sifat sahaja bahkan melebihi dua atau tiga

sifat?®?, misalnya :

Jadual 3.36 Mizan al-Taanud lebih daripada Dua Sifat

Premis Pertama

ST 8T 1 gls Lo £ 2 Ls

(sesuatu ini, sama ada ia sama, sedikit atau banyak)

Premis Kedua Kesimpulan

sles 4T pslaey AT L el e ks

(telah diketahui bahawa ia adalah sama) (sudah pasti ia bukan sedikit atau banyak)

ST gl o 4T pshnes ST e ol
(telah diketahui bahawa ia tidak sama atau (sudah pasti sesuatu itu banyak)
sedikit)

Sumber : Mi ‘yar al- ‘Ilm : 98.

Walaupun dalam hujah di atas mempunyai tiga sifat tetapi kesimpulan yang terhasil
tetap tertakluk kepada penafian dan pengisbatan. Pembatasan dalam pembahagian ini amat
penting pada menghasilkan kesimpulan yang benar dan kebenarannya dapat dilihat pada

contoh premis mizan al-taanud yang telah dipaparkan di atas. Menurut al-Ghazali, aliran

262 1bid.
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Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah tidak menggunakan kaedah
pembatasan dalam penghujahan mereka sehingga menghasilkan natijah yang kurang tepat.
Perbahasan mengenai perkara ini akan dibahaskan pada bab yang berikutnya. Sebelum itu,
pengkaji ingin menjelaskan secara ringkas bahagian kedua daripada mawazin iaitu mawad

al-mizan.

3.5 Komponen Mawad al-Mizan (Bahan Asas)

Perbahasan yang lalu telah menyebutkan persyaratan yang perlu ada dalam setiap
penggunaan al-mizan. Persyaratan ini amat penting diketahui dan dipelajari bagi
membezakan kesimpulan yang salah atau sebaliknya. Penghuraian di atas menunjukkan
bahawa neraca berfikir yang dibawa oleh al-Ghazali adalah pendekatan yang meyakinkan
pada menghasilkan al-ma ‘rifah. Di samping itu, persyaratan al-mizan juga membentuk
jenis-jenis al-mizan yang disebut surah mawazin al-ma‘rifah sebagaimana yang telah
dijelaskan sebelum ini. Pengetahuan tentang persyaratan al-mizan ini tidak akan lengkap
jika tidak mengetahui penggunaan mawad al-giyas kerana setiap yang dibahaskan
hendaklah daripada bahan asas yang benar dan meyakinkan. Gandingan al-mawdazin ini
dengan penghujahan yang digunakan dalam ayat-ayat al-Qur’an menjadikan al-mizan ini
mantap dan amat sesuai digunakan untuk menolak pernyataan yang meragukan
sebagaimana pergantungan Shi‘ah terhadap imam yang bersifat ma ‘sim sebagai sumber al-
ma ‘rifah.

Untuk memastikan al-mizan ini bersifat benar, setiap premis haruslah mengandungi
data yang pasti dan meyakinkan. Komponen dan bahan asas yang dijadikan sebagai data

yang benar, sama ada al-hissi (data sensori), al-tajribah (data empirikal), al-tawatur al-
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kamil (data periwayatan yang lengkap)?®® dan awwal al- ‘ag/ (data aksiom). Data-data yang
bersifat al-hissi, al-tawatur dan al-tajribah menurut al-Ghazali, kadang-kadang tidak
terlepas daripada berlaku kesilapan, oleh kerana itu penggunaan akal memainkan peranan
penting dalam menentukan kesahihan suatu hujah. Menurut al-Ghazali, data yang bersifat
al-hissi, data al-tajribah dan data al-tawatur boleh digunakan dalam penghujahan, jika
keupayaan akal digunakan semaksimum mungkin bagi menghasilkan al-ma ‘rifah yang
benar. Di samping menyusun data-data tersebut mengikut kaedah dan syarat yang betul,
data-data tersebut juga harus diproses dengan teliti secara berulang-ulang kali agar tidak
terkeluar daripada batasan emosi dan salah pengambilan data dalam periwayatan.?%*

Kenyataan ini telah dijelaskan al-Ghazali dalam kitab al-Qistas seperti berikut: 26°

Lol Lakas pglas ool JS7) ¢ Zehd) Bal) iy Bl (3 Jomsas 5 Boenall 35U
(k) ol e sl VU ol A gl o) S Sl ol el o A
depe Bl el ded O WeSK ey dadly o ol (S
Jas blas Lady sl IS gamuy o ool 3 JleW ddlo wleiag
Ol bys ad es Wl by a0l Joo) o oxSlisy 0Ly
ey ety abgyt oy OF e i) gk e taadl (b w1080y
- sy e Oldane (3 20 Lo agkd (50T iy By 35l Sidlly ST Liay)
Terjemahan : Bahan asas yang benar digunakan dalam berhujah dan

menghasilkan al-ma rifah yang meyakinkan ialah : setiap pernyataan
yang diketahui secara pasti sama ada daripada pancaindera, ujikaji,

%3 Data periwayatan ialah data yang dilaporkan secara mutawatir. Maklumat ini diperolehi melalui
pancaindera seperti mendengar suara. Untuk mengetahui kebenaran suatu maklumat yang didengar, hanya
menggunakan akal dan alat pendengaran kerana kebenaran dinilai bukan hanya sekadar mendengar sahaja
akan tetapi haruslah berulangkali seperti mendapat maklumat mengenai waktu solat adalah lima kali
sehari, maklumat mengenainya bukan sahaja didengar melalui ceramah bahkan juga diajar di masjid dan
di suaru juga di sekolah.

264 Al-Ghazali, al-Qistas al-Mustagim, 17. Lihat juga Mohd. Fauzi Hamat, “Ketokohan al-Ghazzali dalam
bidang Mantik : Suatu Analisis Terhadap Mugaddimah al-Kitab dalam Kitab al-Mustasfa’ min ‘llm al-
Usul” (tesis kedoktoran, Universiti Malaya, Malaysia, 2002), 448.

265 Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 17.
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periwayatan yang sempurna, penggunaan akal atau mengambil
kesimpulan daripada semua sumber ini.

Akan tetapi penggunaan pancaindera, ujikaji dan periwayatan boleh
bertukar menjadi al-ma ‘rifah yang meyakinkan dan dijadikan pernyataan
yang sesuai digunakan dalam penghujahan. Ini berlaku pada
kebiasaannya mengikut kelebihan manusia itu sendiri dalam aktiviti
berfikir dalam menggunakan pernyataan-pernyataan yang benar dan
menyusunnya mengikut susunan yang memenuhi persyaratan hujah. Dan
cara ini dengan dengan tujuan untuk mencapai hakikat dengan
menggunakan penghujahan  yang harus dipelajari dan dipelihara
persyaratannya. Begitu juga, seseorang itu haruslah menyebut,
bertafakkur dan mengulang-ulang beberapa kali untuk melihat apa yang
tersasar daripada pancaindera dan periwayatan.

Pernyataan di atas menunjukkan al-Ghazali amat menitikberatkan fungsi akal dalam

memproses data-data yang akan digunakan dalam penghujahan agar data-data tersebut

meyakinkan. Ilmu yang dihasilkan daripada data-data setiap premis yang meliputi al-

mawdii - dan al-mahmial akan menghasilkan ilmu yang benar, dan data-data ini disebut al-

madah sebagaimana yang dinyatakan berikut : 2%

@.;ajl\ g Ll Y ale OYIs J)A.s‘-\j O.@jl\ L) ) (,.l;d\ S oL asleg
bl W) e (Se Y Sy ¢ BUNY 093 il 3 2l polal) a e

Terjemahan : Komponen al-giyas ialah ilmu yang meliputi lafaz al-
mawdii * dan al-mahmal, dan ianya bukanlah sekadar lafaz sahaja bahkan
ilmu yang diperolehi daripada al-mawdii - dan al-mahmil ialah ilmu yang
sabit pada dirinya dan bukan pada lafaznya, walaupun pada hakikatnya
sesuatu ilmu tidak boleh difahami jika tidak menggunakan lafaz.”

Pengertian al-madah sebagai ilmu ini juga dapat difahami berdasarkan penelitian

terhadap definisi berikut: 267

26 Al-Ghazali, Mi ‘yar al- ‘Ilm, 138.

267 1bid.
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Terjemahan : “Komponen yang meliputi al-giyas adalah pelbagai ilmu,
akan tetapi bukan semua ilmu bahkan hanya ilmu tasdiqz sahaja dianggap
al-giyas dan tidak termasuk ilmu tasawwuri kerana ia digunakan dalam
pentakrifan (al-kadd). Dan ilmu tasdiqr adalah ilmu yang menisbahkan
positif atau negatif hakikat suatu perkara terhadap perkara yang lain dan
bukan setiap ilmu tasdiqr boleh dianggap komponen al-giyas bahkan ilmu
tasdigr yang benar pada dirinya, dan yang benar itu adalah ilmu tasdiqr
yang meyakinkan sahaja. Dan boleh jadi sesuatu itu, pada dirinya benar di
sisi Allah akan tetapi tidak meyakinkan menurut pandangan manusia,
maka ia tidak boleh dijadikan madah al-giyas kerana ia memerlukan
keyakinan, dan bukan semua madah al-giyas meyakinkan bahkan

haruslah tahap keyakinan yang menyeluruh, dengan maksud meyakinkan
dalam semua keadaan.”

Persoalan utama yang menjadi perbahasan dalam kitab al-Qiszas ialah neraca
berfikir yang digunakan al-Ghazali untuk membezakan antara perkara yang hak dan batil
dan juga neraca berfikir untuk menghasilkan hakikat ilmu yang sebenar. Menurut al-
Ghazali, ilmu yang meyakinkan adalah ilmu yang dapat dirasakan kebenarannya, dan
keyakinan ini beliau namakan sebagai bard al-yaqin.?®® Untuk mencapai hakikat sesuatu
atau menghukumkan sesuatu perkara, akal manusia menurut al-Ghazali melalui tiga
peringkat al-tasdig (pembenaran) iaitu : al-yagin (keyakinan), al-i‘tigad (kepercayaan) dan
al-zann (keraguan). Al-yagin menurut al-Ghazali adalah kebenaran sesuatu yang tidak dapat
diragukan, akal yakin dengan hakikat sesuatu, bermaksud seseorang yang berkeyakinan

dengan apa yang diyakininya adalah benar dan tidak akan salah atau tidak dapat diragukan

268 (Haae a5 ¢ jiiul g gyl (D8 e (3a11 3753 J&) | Lihat al-Ghazali, al-Qistas al-Mustagim, 45.
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kebenarannya bahkan tiada berkemungkinan akan salah atau meragukan, kenyataan ini

sebagaimana yang tercatat dalam al-mugaddimah kitab al-Qistas : 2°
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Terjemahan : al-Ghazali cuba membezakan tiga keadaan akal pada
meyakini sesuatu hakikat dan hukuman sesuatu perkara iaitu : keyakinan,
kepercayaan dan keraguan. Situasi pertama ialah keyakinan (al-yaqin)
yang tidak disertai keraguan, akal benar-benar meyakini hakikat sesuatu
itu, dan menganggap keyakinan tersebut adalah betul kerana tidak akan
berlaku kesilapan dan keraguan bahkan tiada berkemungkinan sama
sekali untuk berlaku silap dan ragu.

Adapun al-i‘tigad ialah keyakinan akal terhadap sesuatu tanpa memikirkan
kemungkinan wujudnya pertentangan dengan apa Yyang diyakininya. Jika wujud
pertentangan yang boleh menimbulkan keraguan, ia tidak akan mengubah pendiriannya, di
mana akal akan tetap dengan kepercayaan tersebut, berikut kenyataan al-Ghazali
mengenainya: 27°
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Terjemahan : “Dan dinamakan keadaan al-tasdiq yang kedua sebagai
al-i‘tigad kerana akal membenarkan sesuatu tanpa kemungkinan

adanya pertentangan atau wujud pertentangan tersebut. Jika wujudnya
pertentangan dengan apa yang diyakini sehingga menimbulkan

29 Al-Ghazali, al-Qistas al-Mustagim, 15.
270 |bid., 16.
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keraguan dengan apa yang diyakininya, ia tidak akan mengubah
pendiriannya. Akal akan tetap berpegang dengan apa Yyang
diyakininya.”

Manakala peringkat al-tasdiq yang ketiga adalah al-zann iaitu tatkala seseorang
bersedia menerima apa yang bertentangan dengan akal. Pada peringkat ini, akal berupaya
membetulkan keraguan tersebut agar meningkat ke tahap yang lebih sempurna. Keraguan
ini terus meningkat secara perlahan sehingga hilang keraguan tersebut. Apabila keraguan

tersebut hilang maka ia telah sampai ke tahap ilmu. Proses al-tasdiq yang ketiga ini, disebut

sebagai al-zann, berikut pernyataan al-Ghazali mengenainya dalam kitab al-Qiszas: 2"
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Terjemahan : “Keadaan al-tasdiq yang ketiga ialah al-zann, suatu
keadaan yang bersedia mengungkapkan apa yang bertentangan
dengan  keyakinannya dan penerimaannya. Keadaan ini
membolehkan akal membetulkan al-zann serta menyempurnakannya
dengan meningkatkan sedikit demi sedikit sehingga al-zann berubah
menjadi ilmu. Dan ilmu yang pasti, jika dijadikan hujah daripada
premis yang meyakinkan mengikut syarat-syarat penghujahan akan
menghasilkan natijah yang meyakinkan yang boleh dijadikan sebagai
pegangan (sandaran) dalam berhujah.”

Bagi menilai kedudukan madah atau premis dalam kelima-lima mizan ini, al-
Ghazalt membahagikan madah kepada dua bahagian, pertama : mdadah yang bersifat

meyakinkan dan boleh diterima sebagai hujah dan kedua : madah yang tidak meyakinkan

21 1bid.
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dan tidak boleh diterima sebagai hujah. Madah yang meyakinkan menurut al-Ghazali
terbahagi pula kepada empat jenis, pertama : al-awwaliyat al- ‘agliyyah al-mahdah iaitu
data aksiom (akal). Data ini diperolehi daripada kekuatan akal semata-mata tanpa ada
makna tambahan untuk membenarkannya, akan tetapi ia mempunyai gambaran yang
mudah untuk dikenal pasti, misalnya akal kita akan terus membenarkan dan menghukum
suatu perkara dengan mudah seperti menghukumkan “dua adalah lebih banyak daripada
satu”, tanpa berfikir panjang dan akal akan terus meyakini data seperti ini. Kenyataan ini

telah dinukil oleh al-Ghazali dalam kitan Mihak al-Nazar seperti berikut :27?
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Terjemahan : Bahagian yang pertama al-awwaliyat : Yang ku maksudkan
dengan awwaliyat ialah perkara-perkara logik semata-mata yang ada
dalam pemikiran tanpa perlu kepada pembuktian seperti manusia
mengetahui dengan sendirinya akan kewujudan dirinya, angka satu tidak
bersifat sedia ada dan ianya bersifat baharu, setiap dua yang bertentangan
(berlawanan) apabila satu bahagian membenarkan (mengithbatkan)
sebahagian yang lain akan menafikan, angka dua mempunyai nilai yag
lebih banyak daripada angka satu dan yang sebanding dengannya.

Kedua ialah data yang bersifat al-ma/sisat (sensori/pancaindera). Dalam kitab al-
| ‘gtisad, al-Ghazali menyebutkan bahawa al-ma/ksisat terdiri daripada dua iaitu al-zahirah
dan al-barinah. Dengan menggunakan al-mahsisat al-zahirah, alam ini dapat diketahui
dengan keseluruhan isinya seperti manusia, haiwan dan bintang, sedangkan kegembiraan,

kesakitan, kesedihan dan kemurungan hanya dapat diketahui melalui al-ma/ksisat al-

212 Al-Ghazali, Mihak al-Nazar, 102,
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batinah (pancaindera dalaman/batin).?”® Data lain yang diperolehi daripada al-maksisat
ialah data yang dibekalkan oleh deria mata manusia seperti menghukumkan bulan adalah
bulat. Akal tidak akan dapat menilai sifat bagi bulan adalah bulat jika tidak disensori oleh
deria mata. Di dalam kitab Mihak al-Nazar, al-Ghazali membahagikan kepada dua
bahagian ; pertama : al-mushahadat al-batinah dan kedua : al-ma#sisat al-zahirah |, beliau

menukilkan seperti berikut :274
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Terjemahan : Bahagian kedua kesaksian yang bersifat batin seperti
manusia mengetahui bahawa dirinya merasa lapar, kenyang, takut,
gembira, seronok dan meliputi semua jenis pancaindera yang bersifat
dalaman. Kesemua perasaan ini dapat dirasakan tanpa memerlukan
pancaindera yang lima. Perasaan yang tidak perlu kepada
pancaindera yang lima dan menggunakan akal sahaja tidak
mencukupi kerana binatang juga dapat merasakan perasaan
sedemikian tanpa perlu berfikir, sedangkan al-awwaliyar tidak akan
berlaku pada bintang dan kanak-kanak. Jika berlaku daripada
perasaan ini keyakinan yang banyak dan kejadian-kejadian yang
pasti seperti perasaan lapar, seronok dan takut. Orang yang
mengenali dirinya, mengetahui keseronokannya dan mengetahui apa
yang membuatnya seronok maka kesemua yang membentuk
maklumat dalam dirinya akan menjadi suatu pernyataan bahawa
dirinya dalam keadaan seronok (gembira). Pernyataan yang tersusun
dalam akal tersebut merupakan hakikat pernyataan yang sebenar.

273 AI-Ghazali, al-lqtisad, 24.
274 Al-Ghazali, Mihak al-Nazar, 103.
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Manakala penjelasan mengenai al-ma#hsisat al-zahirah dinukilkan seperti berikut

.275
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Terjemahan : Bahagian ketiga al-mahsisat al-zahirah seperti
mengatakan bahawa garam berwarna putih, bulan berbentuk bulat,
matahari bentuknya bulan dan bahagian ini amatlah jelas. Akan tetapi
berlaku kesilapan daripada penglihatan dengan pelbagai sebab, boleh
jadi silap disebabkan terlalu jauh atau terlalu dekat atau kelemahan
pada mata. Sebab-sebab kesilapan pada penglihatan pada asasnya ada
lapan sebab, ada penglihatan yang terbalik seperti cermin, ada
penglihatan yang hanya pantulan seperti kaca. Semakin bertambah

sebab-sebab kesilapan dan perkara-perkara yang menjadikan kesilapan
tersebut secara khusus tidak mungkin dapat dikira.

Walaupun demikian, ada tiga faktor yang menyebabkan manusia tidak boleh
melihat sesuatu dengan baik, pertama : benda yang dilihat terlalu jauh, atau kedua : terlalu
dekat dan ketiga : kelemahan deria mata misalnya apabila melihat bintang di langit yang
tidak bergerak, akan tetapi akal kita menganggap bintang tersebut boleh bergerak. Begitu
juga jika kita melihat kepada kanak-kanak kecil, dari pandangan mata kita, melihat kanak-
kanak tersebut secara statik, tidak membesar akan tetapi akal menyatakan bahawa setiap
kanak-kanak atau manusia akan berkembang dan membesar.2’® Walaupun al-mahsiisat
salah satu sumber data akan tetapi penggunaannya haruslah mengikut ciri yang betul dalam

menilai sesuatu perkara.

275 Al-Ghazali, Mihak al-Nazar, 103.
276 Mohd. Fauzi Hamat, “Ketokohan al-Ghazzali dalam bidang Mantik”, 458.
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Bahagian ketiga ialah al-mujarrabat iaitu data-data yang bersifat empirikal, iaitu
data yang boleh dibenarkan melalui al-kissi dan dibantu dengan giyas khafiyy seperti
seseorang menghukumkan bahawa api itu sifatnya membakar atau memakan roti di saat
lapar boleh mengenyangkan. Menurut al-Ghazali, keadaan tersebut apabila berlaku
berulang kali sudah pasti sifat mengenyangkan atau sifat membakar tidak diragukan lagi.
Keadaan yang berulang kali disebut sebagai ujikaji atau percubaan terhadap sesuatu. Data
terhasil daripada ujikaji tidak boleh dicapai melalui pancaindera manusia kerana
pancaindera hanya boleh menghukum secara khusus seperti “batu akan jatuh ke bawah
permukaan bumi” dan tidak boleh menghukum secara umum seperti “semua batu akan
jatuh ke bawah permukaan bumi” kerana pancaindera tidak boleh menetapkan hukum tanpa
akal. Oleh kerana itu, akal akan menghukum secara umum melalui data khusus yang
diperolehi menerusi pengalaman secara berulangkali daripada pancaindera.?’”” Penjelasan

ini juga ada disebutkan al-Ghazali dalam kitab Mihak al-Nazar seperti berikut :278
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Terjemahan : Bahagian keempat ialah bahagian ujikaji yang mana
perbuatan ini kerap dilakukan contoh kekerapan tersebut misalnya api
adalah membakar, batu akan jatuh ke permukaan bumi, api akan
menghala ke atas, roti adalah mengenyangkan, air adalah tawar, arak

adalah memabukkan. Kesemua maklumat yang diperolehi daripada
orang yang mencuba berulang-ulang kali.

Bahagian keempat ialah suatu keadaan atau hukuman yang tidak dapat diketahui

dengan sendiri bahkan melalui perantaraan misalnya, dua merupakan satu pertiga daripada

217 Al-Ghazali, Mi ‘yar al-1lm, 142. Lihat juga Mohd. Fauzi Hamat, “Ketokohan al-Ghazzali dalam bidang
Mantik”, 461.
278 Al-Ghazali, Mihak al-Nazar, 103.
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enam. Keadaan ini menurut al-Ghazali terjadi melalui perantaraan iaitu terjadinya tiga
pembahagian yang sama, setiap bahagian dihukumkan sebagai satu pertiga. Maka enam
menjadi dua bahagian jika dibahagi kepada tiga sama rata, dengan maksud dua adalah satu
pertiga daripada enam. Pembahagian al-madah yang dinyatakan di atas tersebut dalam

Kitab Mi ‘yar al- ‘Ilm seperti berikut :27°
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Terjemahan : Premis-premis yang meyakinkan sama ada boleh diterima
sebagai hujah dan yang tidak boleh diterima sebagai hujah terbahagi
kepada dua bahagian ; pertama : Keyakinan semata-mata diperolehi
daripada akal, iaitu sesuatu yang diyakini manusia melalui daya
pemikirannya sendiri tanpa ada tambahan yang lain yang
menyebabkannya meyakini perkara tersebut seperti keyakinan seseorang
bahawa bilangan dua adalah berukuran banyak daripada satu. Bahagian
kedua : Perkara-perkara yang melibatkan pancaindera seperti
menghukumkan bulan berbentuk bulat, matahari memberikan cahaya.
Akal tidak akan dapat menghukum seperti ini jika tidak disertai
pancaindera. Pencapaian pancaindera seperti ini adalah mudah dan jelas
tanpa perlu kepada penelitian yang mendalam. Bahagian ketiga : Ujikaji.

219 Al-Ghazali, Mi ‘yar al-1lm, 142,
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Keyakinan diperolehi melalui ujikaji yang dibuat melalui pancaindera
dan disertai giyas khafiyy, seperti kenyataan tentang memukul binatang
adalah satu perbuatan yang menyakiti kerana telah diketahui bahawa
kesakitan akan berlaku jika adanya pukulan. Kesakitan disebabkan
pukulan menjadi satu keyakinan kerana telah dicuba berulang-ulang kali.
Bahagian keempat : Suatu keadaan yang tidak dapat dihukumkan kecuali
melalui perantaraan seperti : Dua adalah pecahan daripada tiga per enam.
Pernyataan seperti ini boleh diketahui melalui cara yang lain
(perantaraan) iaitu setiap pembahagian kepada tiga, pasti akan
menghasilkan pembahagian yang sama rata.

Bahagian kedua al-madah ialah al-madah yang kurang meyakinkan dan tidak boleh
diterima sebagai hujah. Bahagian ini terbahagi kepada dua jenis sama ada ia boleh
dijadikan hujah bagi masalah-masalah fikah dan tidak boleh dijadikan hujah. Jenis pertama
ialah al-madah yang boleh menjadi hujah bagi masalah-masalah yang berkaitan dengan
fikah meliputi tiga: al-mashhirat, al-magbilat dan al-mazninat. Data-data yang bersifat
al-mashharat seperti menghukumkan seseorang tentang kebaikan menjawab salam, atau
bercakap benar, berlaku adil dalam menghukum suatu perkara dan sebagainya. Manakala
perkara-perkara al-magbulat adalah data yang dikhabarkan dengan bilangan yang sedikit
seperti penggunaan hadith ahad dalam syarak. Manakala data yang bersifat al-mazninat
ialah perkara yang berlaku secara tidak pasti dan masih boleh berlaku perkara yang
sebaliknya (berlawanan) misalnya apabila ada ahli keluarga melakukan kezaliman, yang
mana harus dibantu, ahli keluarga atau orang yang dizalimi. Pada hakikatnya, tidak perlu
kita membantu ahli keluarga yang zalim, akan tetapi keperluan untuk membantunya harus
supaya kezaliman tidak akan berterusan berlaku. Keadaan ini juga membawa maksud

bahawa tindakan membantu orang yang menzalimi, bererti membantu orang yang dizalimi

agar tidak dizalimi selepas itu.®° Pembahagian ini adalah seperti berikut :28

280 1hid., 150.
281 1bid., 146.
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Terjemahan : Premis-premis bukan bersifat meyakinkan dan tidak boleh
dijadikan bukti ada dua bahagian ; bahagian pertama : premis yang boleh
dijadikan bukti bagi perkara-perkara figh yang meragukan, bahagian
kedua : premis yang tidak boleh dijadikan bukti. Bahagian pertama
terbahagi kepada tiga jenis ; jenis pertama : al-mashhiarat seperti
memberi salam. Jenis kedua : al-magbilat adalah perkara yang kita
percayai melalui jumlah orang yang tidak mencukupi jumlah tawatur.
Jenis ketiga : al-mazninat adalah perkara-perkara yang diyakini tanpa
kepastian. Boleh saja terfikir berlaku kemungkinan perkara yang
sebaliknya akan tetapi pada hakikatnya hati lebih cenderung meyakininya
seperti apabila melihat seorang yang keluar malam dengan keadaan yang

meragukan, hati akan menyangka mengikut apa yang dilakukannya
sedangkan boleh saja ia merasakan berlaku sangkaan yang sebaliknya.

Jenis kedua daripada bahagian kedua iaitu al-mushabbahat. Data ini tidak sesuai
dijadikan hujah sama ada pada perkara-perkara al-gat‘7yyar atau al-zanniyyat, bahkan
menurut al-Ghazali, data ini sesuai digunakan untuk al-talbis (penyamaran) dan al-
mughalatah (anggapan yang salah). Data ini pula terbahagi kepada tiga, al-wahmiyyat al-
sarfah (sangkaan), ma yushbih al-mazrinat (yang menyerupai keraguan) dan al-aghalit
(kesalahan-kesalahan) yang berlaku sama ada melalui lafaz atau pun makna.?® al-

Wahmiyyat al-sarfah ialah data yang diperolehi daripada imaginasi (ilusi) atau aktiviti

mental yang digerakkan oleh otak tengah manusia. Aktiviti imaginasi ini berlaku dengan

282 1pid., 151.
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menanggapi perkara-perkara yang dicerap oleh pancaindera iaitu al-mahsasat. Ini
bermaksud menghukumkan sesuatu berdasarkan perkara yang tidak biasa ditanggapi oleh
pancaindera akan ditolak oleh imaginasi. Berdasarkan kenyataan ini, data-data yang
diperolehi melalui imaginasi juga diterima oleh khalayak seperti mana mereka menerima
data-data al-awwaliyyat al- ‘agliyyah cuma tidak semua data tersebut dianggap benar oleh
Imaginasi, dan dapat diterima kebenarannya melainkan setelah diproses oleh akal melalui
penghujahan. Adakala data-data imaginasi yang telah disahkan salah melalui pendalilan
masih tetap digunakan sehingga satu masa timbul satu konflik dalaman antara imaginasi
dan akal. Konflik seperti ini akan mengakibatkan penolakan hujah akal kerana sebahagian
orang beranggapan bahawa penghujahan tidak akan dapat menghasilkan ilmu yang
meyakinkan.?

Bahagian kedua daripada al-mushabbahat ialah maklumat yang diperolehi daripada
perkara yang bersifat al-mazninat dan apabila diselidiki akan hilang perkara yang
meragukan tersebut. Begitu juga keharusan membantu saudara yang bersifat zalim atau pun
dizalimi, di mana data seperti ini menyerupai al-mashhirat. Ada juga data diperolehi
daripada al-mazniinat dan al-mashhirat seperti apabila berlaku persetujuan antara dua
orang yang bertengkar, sama ada persetujuan tersebut dalam perkara yang wad‘i (yang
direka) atau i tiqad (kepercayaan). Jika persetujuan tersebut berlaku berulangkali dan dapat
diterima oleh khalayak dan kecenderungan untuk mempercayai lebih daripada mendustakan
maklumat tersebut, maka kecenderungan tersebut dianggap zan (meragukan), kerana
maksud keraguan itu lebih cenderung kepada mempercayai. Akan tetapi keraguan tersebut
ada penyebab seperti seseorang yang suka keluar malam dan perbuatan ini akan
menimbulkan keraguan, maka timbul kecenderungan kepada tohmahan ini dengan

bersebab. Jika perkara ini berlaku berulangkali dan didengar oleh khalayak, akan berlaku

23Mohd. Fauzi Hamat, “Ketokohan al-Ghazzali dalam bidang Mantik”, 473.
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suatu yang tidak baik kerana kecenderungan berbuat khianat lebih menyerlah daripada
kecenderungan berbuat kebaikan kerana bukan disebabkan perkara yang sebenar akan
berlaku tetapi disebabkan khayalan melalui pendengaran.?®
Manakala bahagian ketiga daripada al-mushabbahat ialah al-aghalir (falasi) yang
berlaku sama ada melalui lafaz atau pun makna. Kesilapan ini boleh berlaku pada lafaz
yang sama tetapi mempunyai maksud berlainan seperti kata al-nar, ia boleh sahaja
bermaksud cahaya yang terhasil daripada penglihatan atau cahaya yang bermaksud
daripada ayat al-Qur’an :
NI U W
al-Nar 24 :35

Terjemahan : Allah yang menerangi langit dan bumi.

Kadang-kadang kesilapan juga berlaku disebabkan waqgaf (berhenti) dalam

pembacaan al-Qur’an seperti :
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Ali Imran 3 :7
Terjemahan : “padahal tidak ada yang mengetahui takwilnya (tafsir
maksudnya yang sebenar) melainkan Allah. Dan orang-orang yang

tetap teguh serta mendalam pengetahuannya dalam ilmu-ilmu agama
berkata : “Kami beriman kepadanya”.

Jika orang yang membacanya tidak berhenti pada kalimah Allah dan terus
menyambung bacaan kepada “wa al-rasikhin ”, ia akan menghasilkan premis yang salah.

Pembahagian-pembahagian daripada jenis yang kedua ini tercatat seperti berikut :28

284 Al-Ghazali, Mi ‘yar al- ‘Ilm, 152.
285 |hid., 150.
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Terjemahan : Jenis kedua ialah bahan-bahan yang tidak boleh dijadikan
hujah pada perkara-perkara al-qas7yyar atau al-zanniyyat, bahan ini
sesuai digunakan untuk al-talbzs (penyamaran) dan al-mughalatah
(anggapan yang salah) iaitu perkara-perkara syubhat seperti pembahagian
yang lalu akan tetapi bukan pembahagian tersebut yang dimaksudkan.
Berikut adalah tiga jenis daripada perkara syubhat :

Jenis pertama : Waham semata-mata iaitu hanya berupa sangkaan
manusia sahaja yang terbit daripada perasaan ragu dan syak, seperti
sangkaan terhadap permulaan fitrah dengan mengatakan mustahil adanya
kewujudan tanpa menunjukkan tanda arah, sedangkan kewujudan tetap
ada dan berdiri dengan sendirinya, tiada kaitan dengan alam akan tetapi
tidak terpisah daripadanya, sama ada di dalam atau di luar alam tidak
mustahil adanya kewujudan.

Jenis kedua : Yang seakan-akan sama seperti zan, apabila diselidiki maka
akan hilang perasan zan seperti seorang yang mengatakan bahawa
diperbolehkan untuk membantu saudara engkau yang zalim atau yng
dizalimi. Jenis ini juga seakan-akan sama dengan al-mashhirat dan juga
yang bersifat al-mazniinat sesuai dengan penerimaan orang yang dalam
pertengkaran sama ada dalam bentuk wad i atau i ‘tigad.

Jenis ketiga : Kesilapan yang berlaku sama ada dari segi lafaz atau makna
seperti kesilapan yang berlaku dalam mugaddimah yang benar pada
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penamaan yang sama, maka nama tersebut berpindah maksud mengikut

nama itu sendiri sehingga jelas perkongsian nama tersebut.

Pada asasnya bahan yang utama dalam menghasilkan maklumat yang benar ada tiga
laitu melalui al-hissi, al-tawatur dan al-tajribah yang mana ketiga-tiga sumber haruslah
diiringi oleh akal di samping memenuhi persyaratan dan kaedah menyusun hujah. Bahan
yang dimaksudkan al-Ghazali adalah ilmu tasdiqr kerana ia adalah komponen yang
terpenting dalam al-giyas. Untuk menghasilkan kesimpulan dan maklumat yang benar
haruslah daripada sumber yang meyakinkan iaitu madah al-qiyas yang mengandungi ilmu
tasdiqr. Secara keseluruhannya, pembahagian al-madah menurut al-Ghazali ialah sepuluh
jenis data dan hanya empat jenis data yang bersifat meyakinkan dan boleh menghasilkan
maklumat yang benar dan meyakinkan sebagaimana yang disebut al-Ghazali sebagai al-
tasdiq al-yaqini al-kullty. Sementara itu, enam jenis data yang berbaki tidak boleh dijadikan
hujah kerana tiga daripada data tersebut hanya boleh digunakan dalam masalah-masalah
fikah dan tiga data yang selebihnya tidak boleh sama sekali digunakan sebagai hujah.?%®

Walaupun di dalam karya-karya al-Ghazali, misalnya kitab al-Mi‘yar dan kitab
Mikak menyebutkan sepuluh jenis data, tetapi di dalam kitab al-Qistas, beliau menegaskan
bahawa ada lima jenis data sahaja yang dianggap pasti iaitu data aksiom, data sensori, data
empirikal, data periwayatan dan data yang kelima ialah data yang terhasil daripada
keempat-empat data tersebut. Kelima-lima data ini digunakan dalam mawazin al-ma ‘rifah
sebagai sumber maklumat yang meyakinkan. Pada bab seterusnya, penganalisaan akan
dibuat terhadap penggunaan neraca berfikir al-Ghazali bagi menilai kefahaman aliran
Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah berhubung dengan imam mereka yang

dianggap sebagai sumber al-ma ‘rifah.

286 |bid., 154.
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3.6 Kesimpulan

Al-mizan atau mawazin al-ma ‘rifah yang dibawa oleh al-Ghazali adalah berasaskan al-
giyas yang telah digunakan dalam tradisi pemikiran Islam sebelum ini. Pergantian nama al-
qiyvas kepada al-mizan telah menaik taraf kedudukan ilmu mantik dalam pemikiran Islam.
Melalui kitab al-Qistas, al-Ghazali menghuraikan fungsi al-mawazin ini bagi menilai
pemikiran aliran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah yang wujud pada
zamannya. Ketergantungan aliran ini terhadap imam mereka yang menjadi sumber al-
ma ‘rifah telah mendorong al-Ghazali untuk mencari suatu pendekatan yang bukan hanya
sekadar penghujahan akal semata-mata dan menjadikan al-Qur’an sebagai penguat hujah
tersebut akan tetapi beliau menjadikan pendekatan ini selaras dengan ayat-ayat
penghujahan yang ada dalam al-Qur’an sebagai framework penghujahan. Oleh kerana itu,
penghujahan menggunakan al-mawazin ini akan menghasilkan al-ma ‘rifah yang
meyakinkan dan sesuai untuk dijadikan sebagai sumber al-ma ‘rifah.

Pada asasnya, al-Ghazali menggunakan tiga jenis mawazin yang utama ; iaitu mizan
al-ta‘adul, mizan al-talazum dan mizan al-taanud. Ketiga-tiga mizan ini mempunyai
peranan tersendiri, al-fa ‘@dul adalah lambang pertimbangan, al-talazum dan al-taanud
adalah lambang persyaratan. Manakala al-fa‘@dul al-akbar berperanan dalam
mempertimbangkan  sesuatu  hujah  secara  menyeluruh, al-ta‘adul  al-awsat
mempertimbangkan hujah secara penafian dan al-ta‘a@dul al-asghar mempertimbangkan
hujah secara khusus sahaja. Mizan al-talazum memainkan fungsinya sebagai hujah yang
bersyarat mengikut kelaziman suatu perkara sedangkan mizan al-taanud adalah hujah
bersyarat yang berfungsi mengikut pembahagian yang tertentu dan terbatas.

Bagi menghasilkan al-ma ‘rifah yang meyakinkan, penghujahan ini haruslah

bersandarkan persyaratan yang telah ditetapkan dalam penggunaan setiap al-mizan. Di
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samping bersikap teliti dalam pemilihan mawad al-mizan, isu yang hendak dibincangkan
haruslah berasaskan premis yang benar kerana pengambilan data yang salah akan
menghasilkan al-ma ‘rifah yang salah. Data yang hendak dijadikan hujah haruslah
berasaskan bahan dan sumber yang meyakinkan iaitu ilmu tasdiqz. Menurut al-Ghazali ada
empat jenis data sahaja yang boleh dijadikan hujah kerana meyakinkan manakala enam
bahagian yang lain masing-masing terbahagi kepada dua. Kedua-duanya adalah jenis hujah
yang kurang meyakinkan akan tetapi bahagian yang pertama terbahagi kepada tiga jenis
data, yang mana boleh dijadikan hujah dalam fikah dan tiga bahagian yang lain sama sekali
tidak boleh dijadikan hujah. Maka bab yang seterusnya, pengkaji akan membahaskan
keyakinan aliran Shi‘ah al-Isma‘iltyyah al-Batintyyah al-Ta‘limiyyah bahawa imam mereka
adalah sumber al-ma ‘rifah dengan menggunakan mawazin al-Qur’an sebagai suatu
pendekatan yang absolute, sebagaimana yang telah beliau sebutkan dalam kitab al-Qistas

al-Mustaqim.
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BAB 4 : NERACA BERFIKIR AL-GHAZALI DALAM MENILAI IMAM
SEBAGAI SUMBER AL-MA‘RIFAH

4.1 Pendahuluan

Al-Imamah adalah prinsip yang paling utama bagi golongan Shi‘ah khususnya Shi‘ah al-
Isma ‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta ‘limiyyah. Imam menurut mereka adalah sumber al-
ma ‘rifah yang bersifat ma’sam dan wajib ditaati. Dalam kajian ini, pengkaji mendapati
keyakinan ini berasal daripada anggapan aliran al-Batiniyyah bahawa imam mereka adalah
imam al-mastir (tersembunyi) dan akan muncul di akhir zaman sebagai imam al-Mahd7.28
Dalam mugaddimah kitab al-Qistas ada menyebutkan tentang perkembangan awal Shi‘ah
yang bermula daripada kewafatan Nabi s.a.w. dengan anggapan bahawa mereka adalah
golongan yang lebih layak menjadi pengganti Nabi s.a.w. kerana telah mendapat ketentuan
(nas) daripada Nabi s.a.w. Atas dasar prinsip ini terjalin hubungan yang erat antara aliran
al-Batiniyyah dan aliran al-Ta‘limiyyah dalam membentuk keyakinan bahawa imam
mereka adalah sumber al-ma ‘rifah. Perselisinan mengenai hak al-imamah tidak terhenti
setakat itu sahaja bahkan berlarutan sehingga kewafatan ‘Ali dan pelantikan Mu‘awiyah
menjadi khalifah. Bahkan keyakinan tersebut terus berkembang bahawa setiap zaman perlu
ada seorang imam yang lahir daripada zuriat ‘Ali dan Fatimah. Anggapan al-imamah
sebagai hak warisan daripada Nabi s.a.w. telah menghasilkan keyakinan bahawa mereka
juga mempunyai hak yang sama bagi mewarisi al-ma rifah daripada Nabi s.a.w. Imam
yang bersifat demikian menurut Shi‘ah, sudah tentu tidak akan melakukan kesilapan kerana
kema ‘siman mereka dan ilmu yang mereka warisi adalah al-ma ‘rifah yang benar (al-haqq)

kerana bersumberkan Nabi s.a.w. 288

287 penjelasan lanjut mengenai imam al-mastir halaman 58.
28 Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 10.
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Dalam usaha untuk mengukuhkan kefahaman mereka ini, imam menurut mereka
ada kaitan dengan pentakwilan al-Qur’an, kerana itu mereka menganggap bahawa imam
ma ‘stum Sahaja yang mampu mengetahui makna batin disebalik zahir al-Qur’an. Hakikat
kebatinan ini menurut mereka, bukanlah suatu perkara yang mudah diketahui oleh
masyarakat umum, bahkan tugas untuk menyampaikan ilmu yang bersifat batin ini adalah
tugas seorang pendakwah yang berijtihad dalam menyampaikannya kepada umat Islam.
Oleh kerana itu, mereka berpendapat bahawa umat Islam wajib bertaglid dan taat kepada
imam ma ‘sim dan menjadikannya sebagai sumber al-ma 7ifah sedangkan sebagai umat
Islam yang mempunyai keyakinan terhadap Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah hanya dianjurkan
mengikut apa yang disampaikan oleh para ulama dengan cara ittiba“ bukannya bertaglid
semata-mata. Kenyataan ini menunjukkan bahawa anggapan aliran Shi‘ah bahawa imam
adalah sumber al-ma ‘rifah, berasaskan kepada sifat ma ‘siim yang diwarisi daripada Nabi
s.a.w. bahkan pemikiran mereka ini mengakibatkan tertolaknya penggunaan akal dalam
berhujah dan berijtihad. Dalam bab ini, pengkaji akan membawa pendekatan al-Ghazali
yang menggunakan mawazin al-Qur’an sebagai sumber al-ma ‘rifah dan menjadikannya

sebagai neraca berfikir bagi menilai keyakinan aliran Shi‘ah tersebut.

4.2 Neraca berfikir al-Ghazali sebagai Mawazin al-Ma ‘rifah.

Penghuraian tentang peranan dan kedudukan setiap al-mizan pada bab tiga bertujuan
mengesahkan kesahihan al-mawazin untuk dijadikan sebagai sumber al-ma ‘rifah yang
boleh dipercayai keabsahannya. al-Ghazali menekankan bahawa neraca berfikir yang beliau
kemukakan ini merupakan lakaran ‘framework’ penghujahan yang berasaskan al-Qur’an

yang telah digunakan dalam al-giyas sebelum ini. Framework penghujahan ini bukan
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sahaja digunakan untuk menolak perkara keagamaan bahkan neraca berfikir ini boleh
digunakan untuk berhujah pada perkara yang lain selain daripada keagamaan. Pernyataan
ini telah disebutkan al-Ghazalt dalam kitab al-gistas seperti berikut : 28
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Terjemahannya : Aku tidak mendakwa bahawa aku neraca berfikir ini
pada perkara keagamaan sahaja bahkan aku juga menggunakannya untuk
semua ilmu seperti ilmu Aritmetik, ilmu Geometri, ilmu perubatan, ilmu
fikah, ilmu kalam dan semua ilmu-ilmu hakiki bukan ilmu rekaan.
Melalui neraca ini juga aku boleh membezakan antara yang hak daripada
yang batil. [Kenyataan ini tidak dapat dinafikan kesahihannya] kerana
neraca ini adalah timbangan yang lurus dan al-mizan yang menjadi rakan
akrab al-kitab dan al-Qur’an, firman Allah SW.T. : “Sesungguhnya
Kami telah mengutus Rasul-Rasul Kami dengan membawa bukti-bukti
dan mukjizat yang jelas nyata, dan Kami telah menurunkan bersama-
sama mereka Kitab suci dan keterangan yang menjadi neraca keadilan”.

Kenyataan al-Ghazali ini jelas menunjukkan bahawa mawazin al-Qur’an ini bersifat
fleksibel kerana ianya boleh diaplikasikan kepada semua jenis al-ma ‘rifah. Menurut al-
Ghazali, al-ma ‘rifah mempunyai pengertian yang umum jika dibandingkan dengan
pengertian ilmu. Al-ma ‘rifah hanya sekadar tahu tentang sesuatu tetapi tidak mengetahui
hakikatnya akan tetapi pengertian ilmu bukan hanya setakat mengenali bahkan mengetahui
hakikat sesuatu, misalnya apabila kita mengenali seseorang, kita tahu latar belakangnya,
tahu siapa pasangannya, tahu tempat tinggal, keluarganya dan seumpamanya, ini

bermaksud kita mempunyai ilmu tentangnya. al-Ghazali menyifatkan al-ma ‘rifah sebagai

al-tasawwur dan al-i/m sebagai al-tasdiq.?® al-Jurjani juga menjelaskan bahawa al-

289 Al-Ghazali, al-Qistas al-Mustaqim, 82.
29 Al-Ghazali, Abu Hamid Muhammad bin Muhammad, Mihak al-Nazar, ed. Rafiq al-‘Ajam, (Beirut : Dar
al-Fikr al-Lubnani, 1994), 27. Dalam istilah mantik, al-ma rifah digunakan dalam al-tasawwurat dan al-
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ma ‘rifah bermaksud mengetahui sesuatu secara zahirnya dan tahunya seseorang akan
sesuatu itu bermula dari tidak tahu.?®* Maka al-ma ‘rifah yang disertai ilmu disebut sebagai
ilmu yakin, akan tetapi seandainya seseorang hanya tahu pada zahir sahaja, pengertian ini
termasuk sebagai al-ma ‘rifah sahaja. Pengertian al-ma rifah ini juga dijelaskan seperti

berikut : 2%
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Terjemahan : Al-ma ‘rifah ialah apa sahaja yang dapat dicapai mengenai
gambaran sesuatu perkara atau sifatnya atau tandanya, ataupun dari segi
makna sahaja sama ada yang wujud di fikiran atau pun tidak. Al-ma ‘rifah

yang dianggap sempurna adalah bertepatan dengan apa yang dicapai oleh
seseorang pada masa yang sama dari segi gambaran, sifat atau tandanya,

‘ilm digunakan dalam al-fasdigat. Lihat ‘Abd al-Mun‘im al-Hafini, al-Mu jam al-Falsafi, (Kaherah : al-
Dar al-Sharqtyyah, 1990), 325, entri “ma ‘rifah”.
21 Al-Jurjani, ‘Ali bin Muhammad bin ‘Ali al-Sayyid al-Zayn Abit al-Hasan al-Husayni, al-Ta Tifat, (Beirut :
Alam al-Kutub, 1987), 275.
292 Ya‘qub ibn ‘Abd al-Wahab al-Bahisayn, Turug al-Istidlal wa Muqaddimatutiha ‘inda al-Manatigah wa al-
Usuliyin, cet. ke-2, (Riyad : Maktabah al-Rusyd, 2001), 123.
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atau wujud atau tiada wujud, atau hak atau batil, atau yang selain
daripadanya.

IImu ialah sesuatu yang boleh dicapai atau pun makna yang bertepatan
dengan apa yang wujud ketika itumaka ia dinamakan sebagai ilmu. llmu
juga dari segi bahasa ialah sesuatu yang dicari dengan dalil zanni yang
boleh berubah dan ditukar sebagaimana yang digunakan dalam al-
Qur’an, firman Allah SW.T. dalam surah al-Mumtahanah yang
bermaksud : “Wahai orang-orang beriman! Apabila orang-orang
perempuan yang mengaku beriman datang berhijrah kepada kamu, maka
ujilan (iman) mereka : dengan yang demikian, sekiranya kamu
mengetahui  bahawa mereka beriman, maka janganlah kamu
mengembalikan mereka kepada orang-orang kafir. Mereka tidak halal
bagi orang-orang Kkafir itu (sebagai isteri), dan orang-orang kafir itu pula
tidak halal bagi mereka (sebagai suami).” Maka “mengetahui dengan
keimanan mereka” adalah melalui cara menguji dengan menggunakan
ilmu zanni.

IImu dari segi istilah lafaz ilmu merupakan kata mufrad dari ilmu-ilmu,
yang mana ini menunjukkan kumpulan pengetahuan yang bbersifat zanni
yang boleh diterima kerana ada di antaranya yang bersifat gas‘i dengan
syarat hendaklah tersusun mengikut disiplin ilmu yang tertentu seperti
ilmu figh, ilmu usul, ilmu matematik, ilmu kejuruteraan, ilmu geografi
dan ilmu kedoktoran.

Berdasarkan penjelasan di atas, al-Ghazali cuba membuktikan fleksibiliti al-
mawazin ini sebagaimana penjelasan beliau dalam mizan al-ta’adul al-akbar bahawa
neraca ini digunakan untuk mengukur kesahihan hujah tentang hakikat sesuatu, akan tetapi

Ia juga boleh digunakan untuk mengukur kesahihan hakikat yang lain dengan menggunakan

neraca yang sama, sebagaimana yang telah digambarkan oleh al-Ghazali seperti berikut :2%
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Terjemahannya : Barangsiapa yang menimbang emas dengan
menggunakan al-mizan (timbangan), pasti ia juga boleh dengan
timbangan itu menimbang perak dan semua jauhar-jauhar yang lain
kerana dengan timbangan itu kadarnya (emas) boleh diketahui, (ini
bermaksud al-mizan digunakan) bukan kerana ia emas kerana kadarnya

2% Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 50.
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boleh ditimbang. Begitu juga penggunaan al-burhan [dalam penghujahan
sesuatu], ia boleh mendedahkan al-ma rifah (ilmu) tentang sesuatu
perkara, bukan kerana intipatinya (al-ma‘rifah) tetapi kerana ia adalah
satu hakikat daripada hakikat-hakikat [sesuatu] dan satu makna daripada
makna-makna [sesuatu].”

Dalam pernyataan ini, al-Ghazali ingin menyatakan bahawa untuk mendapatkan al-

ma ‘rifah yang tidak diragui kesahihannya haruslah menggunakan mawazin al-Qur’an

kerana neraca berfikir yang menjadi ukuran dalam menghasilkan al-ma ‘rifah adalah

merujuk kepada al-Quran.

4.2.1 Hubungan Mawazin al-Ma ‘rifah dengan al-Qur’an

Keistimewaan al-mawazin ini bukan hanya diukur dari segi fleksibiliti penggunaannya

bahkan kalimah al-mizan yang dihubungkan dengan al-Qur’an adalah menunjukkan

autoriti penggunaannya sebagai neraca berfikir yang diakui kesahihannya. Kaitan al-mizan

dan al-Qur’an

telah disebutkan dalam sirah al-Rasman, firman Allah SW.T. :
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al-Rahman 55 : 1-9

Terjemahannya : (Tuhan) Yang Maha Pemurah serta melimpah-
limpah rahmatnya. Dia-lah yang telah mengajarkan al-Qur’an. Dia-
lah yang telah menciptakan manusia. Dia-lah yang telah
membolehkan manusia (bertutur) memberi dan menerima kenyataan.
Matahari dan bulan beredar dengan peraturan dan hitungan yang
tertentu. Dan tumbuh-tumbuhan yang melata serta pohon-pohon kayu-
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kayan, masing-masing tunduk menurut peraturan-Nya. Dan langit
dijadikannya (bumbung) tinggi, serta ia mengadakan undang-undang
dan peraturan neraca keadilan, supaya kamu tidak melampaui batas
dalam menjalankan keadilan ; dan betulkanlah cara menimbang itu
dengan adil, serta janganlah kamu mengurangi barang yang
ditimbang.”

Al-mizan dalam ayat ini menunjukkan bahawa kedudukannya sebagai kanun dan
juga peraturan amat perlu sebagai pertimbangan adil dan tidak melampaui batas dalam

menegakkan keadilan tersebut. Dan dalam sirah al-Hadid, firman Allah SW.T. :
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al-Hadid 57 : 25.

Terjemahannya : Demi sesungguhnya! Kami telah mengutus Rasul-rasul
Kami dengan membawa bukti-bukti dan mukjizat yang jelas nyata, dan
Kami telah menurunkan sama-sama mereka kitab suci dan keterangan
yang menjadi neraca keadilan, supaya manusia dapat menjalankan
keadilan dan kami telah menciptakan besi dengan keadaannya
mengandungi kekuatan yang handal serta berbagai faedah lagi bagi
manusia. (Dijadikan besi dengan keadaan yang demikian, supaya
manusia menggunakan faedah-faedah itu dalam kehidupan mereka
sehari-hari) dan supaya ternyata pengetahuan Allah tentang orang yang
(menggunakan  kekuatan handalnya itu untuk menegak dan
mempertahankan ugama Allah serta menolong Rasul-rasulnya, padahal
balasan baiknya tidak kelihatan (kepadanya) ; sesungguhnya Allah Maha
Kuat, lagi Maha Kuasa.

Hubungan al-mizan dengan al-Qur’an menjadi kukuh apabila al-mizan dijadikan
neraca keadilan bagi mengukur dan menjelaskan keterangan yang ada dalam al-Qur’an

supaya manusia berlaku adil dalam apa jua urusan. Dan dalam sarah al-Shira, firman

Allah SW.T. :
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al-Shara 42 : 17.

Terjemahan : Allah yang menurunkan kitab suci dengan membawa
kebenaran, dan menurunkan keterangan yang menjadi neraca keadilan.
Dan apa jalannya engkau dapat mengetahui? Boleh jadi hari kiamat itu
sudah hampir (masa datangnya).

Kalimah al-mizan dalam ayat ini menunjukkan peranan al-mizan bukan sahaja
sebagai neraca keadilan bahkan al-mizan juga disifatkan sebagai pembawa kebenaran yang
boleh menyelamatkan manusia daripada perselisihan. Ketiga-tiga surah di atas
menunjukkan bahawa al-mizan adalah neraca pengukur yang dijadikan al-Ghazali sebagai
neraca mengukur keadilan dalam pelbagai urusan agar ia dapat menghasilkan hujah yang
meyakinkan di samping dijadikan sebagai petunjuk kebenaran. Oleh kerana itu, al-Ghazali
dalam kitab al-Qistas telah menonjolkan hubungan al-mizan dengan al-Qur’an sebagai
mawazin al-Qur’an yang boleh digunakan untuk mengukur pemikiran manusia dalam
menentukan perkara-perkara yang hak dan batil. Susunan penghujahan dan sumber-sumber

bahan yang dijadikan bahan asas hujah, merupakan dua perkara penting untuk mencapai

kesahihan hujah yang meyakinkan.

4.2.2 CaraPenghujahan al-Qur’an

Berikut perbualan al-Ghazali dengan salah seorang pengikut Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-
Batiniyyah al-Ta‘limiyyah. Di awal perbualan tersebut, beliau menyebutkan tentang

kepentingan mengetahui cara berhujah mengikut al-Qur’an berdasarkan kepada pendengar.
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Cara penyampaian dalam berhujah dianggap penting kerana tingkat kefahaman manusia

berbeza-beza. Beliau menyatakan demikian berasaskan kepada sizrah al-Nah!:
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al-Naal 16 :125

Terjemahannya : Serulah ke jalan Tuhanmu (wahai Muhammad)
dengan hikmah kebijaksanaan dan nasihat pengajaran yang baik, dan
berbahaslah dengan mereka (yang engkau serukan itu) dengan cara
yang lebih baik ; sesungguhnya Tuhanmu Dia-lah jua yang lebih
mengetahui akan orang yang sesat dari jalan-Nya, dan Dia-lah jua
yang lebih mengetahui akan orang-orang yang mendapat hidayah
petunjuk.

Al-‘Ankabut 29 : 46

Terjemahan : Dan janganlah kamu berbahas dengan Ahli Kitab
melainkan dengan cara yang lebih baik, kecuali orang-orang yang
berlaku zalim di antara mereka ; dan katakanlah (kepada mereka) :
“Kami beriman kepada (al-Qur’an) yang diturunkan kepada kami dan
kepada (Taurat dan Injil) yang diturunkan kepada kamu ; dan Tuhan
kami, juga Tuhan kamu, adalah Satu ; dan kepada-Nyalah, kami patuh
dengan berserah diri”.

Berdasarkan sirah al-Nahl dan sirah al- ‘Ankabut di atas, al-Ghazali menjelaskan
cara berinteraksi dalam menyampaikan dakwah adalah mengikut tahap pemikiran

kumpulan manusia. Al-Qur’an telah menyediakan tiga kaedah interaksi iaitu dengan
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menggunakan kebijaksanaan, nasihat pengajaran yang baik dan berbahas dengan cara yang

lebih baik. Kenyataan ini al-Ghazali sebutkan dalam al-Qistds seperti berikut :2%
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Terjemahan : Ketika Allah S.W.T. berfirman : “Serulah ke jalan
Tuhan-Mu (wahai Muhammad) dengan hikmah kebijaksanaan dan
nasihat pengajaran yang baik, dan berbahaslah dengan mereka (yang
engkau serukan itu) dengan cara yang lebih baik” , menurut al-Ghazali
ayat ini mengkhususkan bahawa setiap cara penyampaian dakwabh ini
haruslah mengikut keperluan setiap sasaran yang hendak disampaikan
dakwah seperti menggunakan cara hikmah kebijaksanaa terhadap satu
golongan dan cara nasihat pengajaran terhadap satu golongan yang
lain dan begitu juga cara berbahas akan tetapi dengan cara yang
terbaik terhadap satu golongan.

Dalam kitab al-Igtisad, al-Ghazali menyifatkan neraca berfikir yang digunakan
dalam penghujahan ini umpama ubat bagi penyakit hati yang mana doktor yang ditugaskan
untuk mengubati penyakit tersebut haruslah mengetahui bahawa ada empat golongan
manusia yang mempunyai kepercayaan yang berbeza-beza dan doktor tersebut haruslah
mengenali setiap penyakit yang dihadapi oleh setiap pesakitnya. Pertama : golongan yang
benar-benar beriman terhadap ajaran yang dibawakan oleh Nabi s.a.w. Golongan ini tidak
dapat diragui keimanan mereka kerana apabila penghujahan dan permasalahan yang
berhubung dengan keimanan didedahkan kepada mereka pasti mereka tidak akan
menanggapi perkara sedemikian ini kerana roh keimanan yang mereka miliki tidak

menempatkan sifat keraguan. Kedua: golongan yang berpaling daripada akidah yang benar

laitu orang kafir. Ketiga : golongan yang beriman secara taglid yang mana golongan ini

2% Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 41.
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cenderung pada permasalahan yang boleh meragu-ragukan akidah mereka. Dan keempat :
golongan sesat yang mempunyai Kkepintaran tersendiri dalam meyakinkan orang lain
bahawa keyakinan mereka adalah benar.?®® Berdasarkan penjelasan al-Ghazali ini, setiap
pendakwah yang mengajak umat manusia ke jalan kebenaran hendaklah mengetahui latar
belakang sasaran yang dihadapinya kerana dengan mengetahui latar belakang keyakinan
mereka, para pendakwah akan dapat menggunakan salah satu pendekatan seperti yang telah
dianjurkan dalam al-Qur’an tadi, iaitu berdakwah secara berhikmah atau dengan memberi
nasihat dengan cara yang baik atau bertindak dengan menggunakan cara yang sebaik-

baiknya sesuai dengan keadaan sasaran dakwah tersebut.

4.3 Mizan al-Shaytan dalam al-Qur’an

Mawazin al-Qur’an yang digunakan al-Ghazali sebagai mawazin al-ma ‘rifah adalah al-
mawazin yang digunakan bagi menghasilkan pernyataan yang benar dan meyakinkan agar
kesahihannya tidak diragukan kerana susunan hujah dan sumber (bahan asas) yang
digunakan, merujuk kepada al-Qur’an. Begitu juga cara pendekatan dalam menyampaikan
dakwah dan berhujah terhadap golongan yang tertentu haruslah mengikut tahap pemikiran
dan keyakinan setiap umat manusia seperti mana yang telah dijelaskan dalam sirah al-Nazl
di atas. Dan sebaliknya, menurut al-Ghazali hujah yang tidak memenuhi syarat
penghujahan dan pernyataan yang merujuk sumber selain daripada al-Qur’an adalah
disifatkan sebagai mizan al-shaytan. Dalam konteks ini, hujah-hujah yang digunakan oleh
aliran Shi‘ah juga termasuk sebagai mizan al-shaytan kerana penghujahan yang digunakan

tidak berasaskan kepada al-Qur’an dan kurang sesuai untuk dijadikan sumber al-ma ‘rifah.

2% Al-Ghazali, al-Igtisad, 19.
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Dalam kitab al-Qistas, al-Ghazali menekankan tentang kepentingan merujuk kepada al-
Qur’an sebagai satu-satunya sumber al-ma ‘rifah yang benar dan sebagai satu jalan untuk
menghindari daripada hasutan syaitan yang cuba mempengaruhi manusia dalam mencari

hakikat kebenaran,>® firman Allah SW.T. :

4
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Al-A‘raf 7:201

Terjemahan : Sesungguhnya orang-orang yang bertagwa, apabila
mereka disentuh oleh sesuatu imbasan hasutan syaitan, mereka ingat
(kepada ajaran Allah) maka dengan itu mereka nampak (jalan yang
benar).

Dalam kitab al-Qistas, al-Ghazali dengan tegas membantah pendapat ahl al-7a 'lim
yang menganggap setiap permasalahan haruslah merujuk kepada imam. Apapun maklumat
dan al-ma ‘rifah yang dibawa oleh imam aliran Shi‘ah ini merupakan salah satu dakyah
syaitan yang menyesatkan pemikiran dan agidah mereka. Ayat di atas menunjukkan
bahawa apa pun hasutan yang cuba dilemparkan oleh syaitan kepada golongan yang
bertagwa, pasti akan diberi peringatan dan petunjuk oleh Allah SW.T. ke jalan kebenaran.
Berdasarkan ayat ini juga, al-Ghazali menjelaskan bahawa Allah S.W.T. menyebut
tadhakkarii dalam ayat “tadhakkars fa idha hum mubsirin® bukannya “safira fa idha hum
mubsirizn” sebagaimana yang didakwa oleh ahl al-7a 'lim. Mereka mendakwa jika berlaku
sebarang kemusykilan dan permasalahan hendaklah seseorang itu menemui imamnya di
mana sahaja imam tersebut berada (Safiriz). Al-Ghazali melalui ayat ini menekankan

bahawa tiada cara lain dalam usaha untuk mendapatkan al-ma ‘rifah yang benar dan

2% Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 79.
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meyakinkan selain merujuk kepada al-Qur’an. Beliau juga menyebutkan bahawa syaitan
akan sentiasa melemparkan hasutannya terhadap manusia dengan mengilhamkan maklumat
yang tidak benar. Usaha syaitan ini juga, Allah perlihatkan dalam ayat seterusnya yang
mana syaitan menghasut para nabi ketika mereka menjalankan dakwah mereka,?’ firman

Allah SW.T. :
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Al-Hajj 22 : 52
Terjemahan : Dan tidaklah Kami mengutuskan sebelummu seorang
Rasul atau seorang Nabi melainkan apabila ia bercita-cita (supaya
kaumnya beriman kepada ugama Allah yang dibawanya), maka syaitan
pun melemparkan hasutannya mengenai usaha Rasul atau Nabi itu
mencapai cita-citanya ; oleh itu, Allah segera menghapuskan apa yang
telah diganggu oleh syaitan, kemudian Allah menetapkan ayat-ayat-

Nya dengan kukuhnya ; dan Allah Maha Mengetahui, lagi Maha
Bijaksana.

Fakhr al-Din al-Razi di dalam Mafatiz al-Ghayb mentafsirkan bahawa tujuan ayat
ini untuk menjelaskan, walaupun para rasul bersifat ma ‘sum daripada kesilapan akan tetapi
mereka juga terdedah pada sifat lupa dan terdedah dengan hasutan syaitan yang cuba
mengganggu urusan dakwah mereka.?®® Oleh kerana itu melalui ayat ini, Allah menurunkan
wahyu terhadap Nabi s.a.w. sebagai bukti kebenaran apa yang disampaikan oleh para rasul
dan apa yang disampaikan oleh syaitan tersebut merupakan satu petunjuk kebatilan.

Menurut al-Baydawi, ayat ini diturunkan ketika syaitan cuba melemparkan hasutannya

297 1bid., 72.
2% Al-Razi, al-Tafsir al-Kabir Mafatth al-Ghayb, Jilid 12 (23), 22.
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terhadap Nabi s.a.w. ketika membaca sirah al-Najm yang mana apabila sampai kepada
ayat “wa manata al-thalith al-ukhra”, Nabi s.a.w. menyebutkan bahawa berhala-hala ini
akan membawakan syafaat lalu perkataan Nabi s.aw. ini ditegur oleh Jibril a.s. bahawa
syaitan menghasut baginda untuk menyampaikan demikian. Kekhilafan ini telah
menimbulkan kesedihan kepada Nabi s.a.w dan bagi melenyapkan kesedihan tersebut,
Allah S.W.T. menurunkan ayat ini dalam sirah al-Hajj sebagaimana yang telah disebutkan
sebelum ini “fa yansakhu Allahu ma yulqi al-shaytanu thumma yuhkimu Allahu ayatihi”. Di
dalam hamish tafsir al-Baydawi ada tercatat bahawa keharusan berlakunya hasutan syaitan
terhadap para nabi kerana keharusan tersebut boleh berlaku, pada hakikatnya sebagai ‘illah
(sebab) kerana ayat 52 sarah al-Hajj ini diiringi ayat 53 dan 54 yang mengandungi ma ‘lil
bagi ayat sebelumnya. Ayat 53 menyebutkan “li yaj‘ala fitnatan li allazi fi qulabihim
marad wa al-gasiati qulizbuhum” dan ayat 54 menyebutkan “wa li ya lama allazina ati al-
ilma annahu al-hagqu min rabbihim”?® Ayat ini mempunyai kaitan dengan ayat
sebelumnya, firman Allah SW.T. :

{55000 SO E paisge
Al-Hajj 22 : 49

Terjemahan : Katakanlah (wahai Muhammad) : “Wahai sekalian
manusia, aku tidak lain hanyalah seorang Rasul pemberi amaran yang
menjelaskan keterangan-keterangan kepada kamu”.

Menurut Fakhr al-Din al-Razi, Allah memerintahkan Nabi s.a.w. untuk

memberitahu kepada orang-orang kafir bahawa “aku adalah pemberi amaran yang

299 Al-Baydawi, Nasir al-Din Abi Sa‘id ‘Abd Allah bin ‘Umar bin Muhammad al-Shirazi, Anwar al-Tanzil wa

Asrar al-Ta'wil al-ma ‘raf bi Tafsir al-Baydawr, bi al-hamish al-Fadl al-Siddiqt al-Kazarini, juz.3-5, cet.

1, (Misr : Dar al-Kutub al-Arabiyyah al-Kubra, 1330H), 57-58. Lihat juga Al-Baydawi, Anwar al-Tanzil

wa Asrar al-Ta 'wil al-ma ‘rif bi Tafsir al-Baydawr, terj. ‘Abd al-Ra’uf bin ‘Al1 al-Fanstri al-Jawi, cet. 4,
(al-Qahirah : Matba‘ah al-Mustafa al-Halabi wa awladih, 1952), 239.
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menjelaskan keterangan-keterangan kepada kamu” akan tetapi aku adalah manusia biasa
bukanlah malaikat, dan tidak dapat lari daripada bisikan dan hasutan syaitan (innama ana
lakum nadhirun mubin). Dan pada ayat yang seterusnya, Fakhr al-Din al-Razi menjelaskan
ada dua perkara yang ingin Allah S.W.T. sampaikan kepada Nabi s.a.w. iaitu pertama, cara
untuk melenyapkan hasutan syaitan dan pengaruhnya terhadap manusia dan kedua, impak
hasutan syaitan tersebut terhadap dua golongan manusia iaitu orang-orang kafir dan orang-
orang beriman. Perkara pertama iaitu perkataan ‘nasakh’ di dalam ayat ini bermaksud Allah
S.W.T. menghapuskan keraguan yang timbul akibat daripada pengaruh syaitan dengan
membaca ayat-ayat al-Qur’an dan menjelaskan keterangan-keterangan yang telah
ditetapkan kepada umat manusia agar tidak berlaku kesilapan dan kekeliruan. Dan perkara
kedua ialah impak hasutan syaitan terhadap orang-orang kafir dan orang-orang yang
beriman.

Bagi orang-orang kafir, mereka perlu kepada tadabbur al-Qur’an kerana penyakit
hati yang dimaksudkan iaitu syak dan syubhah yang digembar-gemburkan oleh orang-
orang munafik dan disifatkan keras hati kerana sikap mereka yang berterusan dalam
kejahilan secara zahir mahu pun batin. Dan bagi orang-orang yang beriman, mereka tidak
perlu tadabbur al-Qur’an sebagaimana orang-orang kafir kerana mereka telah mengetahui
bahawa hasutan yang cuba disampaikan oleh syaitan adalah batil dan mereka hanya perlu
meyakinkan diri dan percaya dengan apa yang disampaikan oleh Nabi s.a.w. itu adalah
benar.3%

al-Baydawi di dalam tafsirnya menyebutkan bahawa ayat 52 sarah al-Hajj ini
bukan sahaja menjelaskan tentang hasutan syaitan kepada para nabi akan tetapi ayat ini

juga mempunyai kaitan dengan dua ayat yang selepasnya, firman Allah SW.T. :

300 Al-Razi, al-Tafsir al-Kabir Mafatth al-Ghayb, Jil. 8 (23), 48.
192



e s A Fiirz 2350 P\ 1ot 1177 4@
3l (ot el ¢ Sl s pblall b U ] RS 36
> ’/o,:/:/?»//,// AR il K7 ?'//&’}}}C‘
A s ol Aads o)) st lads (& onabhlll 5 106
% & < 0 (534 vy 220 4%
15 e A E55 e 150 05 W GV
X 28 e R Y

{ & i 30 Q0

Al-Hajj 22 : 53-54

Terjemahan : (Yang demikian) kerana Allah hendak menjadikan hasutan
syaitan itu sebagai satu fitnah cubaan bagi orang-orang yang ada
penyakit kufur ingkar dalam hati mereka, dan yang hatinya keras
membatu ; dan sesungguhnya mereka yang zalim itu sentiasa berada
dalam pertentangan yang jauh dari kebenaran. Dan juga supaya orang-
orang yang beroleh ilmu mengetahui bahawa ayat-ayat keterangan itu
benar dari Tuhanmu, lalu mereka beriman kepadanya, sehingga tunduk

taatlah hati mereka mematuhinya ; dan sesungguhnya Allah sentiasa
memimpin orang-orang yang beriman ke jalan yang lurus.

Kedua-dua ayat ini seperti mana yang telah dijelaskan oleh al-Razi ditujukan khusus
untuk orang-orang kafir dan orang-orang yang beriman. Menurut al-Baydawi, hasutan
syaitan ini adalah perkara yang jelas kebenaran dan kebatilannya kerana hasutan syaitan
tersebut akan menjadi fitnah bagi orang kafir dan menjadi ilmu bagi orang beriman kerana
setiap yang datang daripada Allah adalah kebenaran seperti al-Qur’an dan hasutan syaitan
tersebut adalah perkara yang biasa yang berlaku terhadap setiap anak Adam. Bagi orang
beriman, hendaklah percaya dengan apa yang disampaikan dalam al-Qur’an iaitu dengan
mentaati Allah dan takut kepada-Nya. Ketakutan dan ketaatan terhadap Allah hanyalah
satu-satu jalan untuk sampai kepada hakikat kebenaran.%*

Dalam kitab al-Qistas, al-Ghazali menjelaskan bahawa hasutan syaitan tersebut

cuba menyesatkan nabi Ibrahim ketika membuktikan kewujudan Allah dengan pernyataan

301 Al-Baydawi, Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Ta 'wil al-ma ‘ritf bi Tafsir al-Baydawr, 58.
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bahawa matahari adalah tuhan. Hujah al-Qur 'an tersebut sebagaimana firman Allah S.W.T.

dalam sgzrah al-An‘am :

Terjemahan : Kemudian apabila dia melihat matahari sedang terbit
(menyinarkan cahayanya), berkatalah dia : “Inikah Tuhanku? Ini lebih
besar”. Setelah matahari terbenam , dia berkata pula : Wahai kaumku,
sesungguhnya aku berlepas diri (bersih) dari apa yang kamu
sekutukan (Allah dengannya).

Menurut al-Razi, sifat al-shams sebagai cakerawala yang besar tersebut dianggap
sebagai tuhan, akan tetapi apabila malam tiba al-shams menghilang, dan sifat menghilang
tersebut bukanlah sifat tuhan. Sifat menghilang yang terjadi terhadap matahari, bulan dan
cakerawala yang lain juga tidak layak untuk disifatkan sebagai tuhan. Keadaan yang
demikian ini, mensabitkan bahawa semua jenis cakerawala tidak layak disifatkan dengan
ketuhanan dan kesemuanya bersih daripada kesyirikan.®*? Penghujahan al-Qur’an ini

menggambarkan cara penghujahan yang dianggap sebagai mizan al-shaytan yang cuba

dijelaskan al-Ghazali seperti berikut :3°3

Jadual 4.1 Contoh Mizan al-Shaytan dalam al-Qur’an

Jrz T ~£
AT 35100

Sumber : Al-Qistas al-Mustaqim, 73.

Susunan hujah seperti jadual di atas menunjukkan bahawa susunan hujah tersebut

cuba dipadankan dengan neraca berfikir al-Ghazalt iaitu mizan al-ta ‘adul al-asghar, akan

302 Al-Razi, al-Tafsir al-Kabir Mafatth al-Ghayb, Jil. 7 (13), 47.
303 Al-Ghazali, al-Qistas al-Mustagim, 73.
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tetapi hujah yang cuba ditonjolkan oleh syaitan tersebut tidak memenuhi persyaratan al-
mizan. Sifat al-akbar yang disebutkan dalam ayat di atas adalah satu sifat yang dihukumkan
kepada dua objek iaitu tuhan dan matahari. Pernyataan ini menurut al-Ghazali akan
menimbulkan keraguan kerana penggunaan kaedah seperti ini, akan menghasilkan
kesimpulan seperti ; matahari adalah tuhan. Kesimpulan ini tidak dapat diterima
kesahihannya kerana tidak memenuhi syarat penghujahan dan al-ma ‘rifah yang dihasilkan
tidak benar.

Pada hakikatnya, mizan al-ta‘adul al-asghar yang cuba ditiru penggunaannya ini,
terbina atas konsep bahawa salah satu mestilah disifatkan dengan sebahagian yang lain.
Penggunaan mizan al-shaytan ini bertentangan dengan konsep mizan al-ta‘adul al-asghar
yang berasaskan kepada persyaratan adanya ‘dua sifat pada satu objek’ bukannya seperti
yang digambarkan dalam hujah di atas iaitu ‘satu sifat pada dua objek’. Menurut al-
Ghazali, apabila wujud dua sifat pada satu perkara, bererti objek yang dimaksudkan hanya
boleh disifatkan kepada sebahagian sahaja daripada salah satu sifat tersebut. Kebatilan
hujah dalam mizan al-shaytan ini jelas, apabila hanya ada satu sifat sahaja dalam
penghujahan sedangkan untuk menghasilkan hujah yang meyakinkan mengikut mizan al-
ta‘adul al-asghar, hendaklah ada dua sifat kerana objek yang dibahaskan akan disifatkan
kepada sebahagian sahaja daripada salah satu sifat tersebut. Penjelasan ini tercatat dalam

kitab al-Qistas seperti berikut :304
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Terjemahan : Cara susunan hujah adalah ‘sesungguhnya tuhan dialah
yang terbesar’, pernyataan ini diketahui dengan cara al-ittifag, ‘dan
matahari adalah cakerawala yang terbesar’, dan ini adalah pernyataan
lain diketahui dengan cara al-%iss, ‘maka sudah pasti matahari adalah
tuhan’ dan ini dianggap sebagai kesimpulan. Syaitan cuba memadankan
mizan yang digunakannya dengan mizan al-ta ‘adul al-asghar kerana sifat
al-akbar (terbesar) adalah satu sifat yang ada pada tuhan dan matahari,
keadaan ini boleh mengelirukan kerana salah satu objek bersifat dengan
objek yang lain, dan neraca berfikir seperti ini sudah pasti bertentangan
dengan konsep mizan al-ta ‘adul al-asghar yang berasaskan ‘wujud dua
sifat pada satu objek’ bukannya ‘wujud satu sifat pada dua objek’ kerana
jika wujud dua sifat pada satu objek, maka objek tersebut boleh
disifatkan kepada sebahagian sahaja daripada salah satu sifat tersebut
sebagaimana yang telah dijelaskan sebelum ini. Dan jika wujud satu sifat
sahaja pada dua objek maka tidak boleh ianya disifatkan kepada salah
satu objek dengan objek yang lain. Lihatlah bagaimana syaitan cuba
mengelirukannya dengan mizan yang sebenar.

Kenyataan al-Ghazali ini menegaskan bahawa neraca berfikir yang tidak mengikuti
persyaratan hujah sudah pasti tidak dapat diterima kesahihannya dan tidak diiktiraf sebagai
al-ma ‘rifah yang meyakinkan dan hujah yang seperti ini menurut al-Ghazali adalah mizan
al-shaytan. Pada hemat pengkaji, jika hujah syaitan tersebut dipadankan dengan mizan al-
ta ‘adul al-asghar iaitu meletakkan ‘sebahagian’ pada kesimpulan, dan kesimpulan tersebut

akan terhasil seperti berikut :
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Jadual 4.2 Contoh Kesimpulan Batil

Kesimpulan 1 e AV jan

Kesimpulan 2 i 2l sy

Kedua-dua kesimpulan di atas ternyata tidak mengikut persyaratan mizan al-ta ‘adul
al-asghar iaitu menghukumkan sebahagian sahaja kepada salah satu sifat objek, akan tetapi
sifat yang seharusnya ada dua telah menjadi satu sifat sahaja dan telah pun terhapus
(mahdhaf) disebabkan kedudukan sifat yang satu tadi pada kedudukan al-kadd al-awsat.
Keadaan ini menjadikan kedudukan al-ma rifah yang terhasil daripada kedua-dua
kesimpulan tersebut tidak dapat diterima kesahihannya. Ketidaksahihan ini juga terhasil
kerana bahan asas (madah) yang digunakan dalam premis tidak benar kerana berasaskan

hasutan syaitan (sebagaimana yang telah dijelaskan sebelum ini).

4.4 Perbezaan Mizan al-Shaytan dengan Mawazin al-Ma ‘rifah

Kesilapan penghujahan dalam mizan al-shaytan telah dihuraikan dalam perbahasan di atas.
Untuk melihat perbezaan antara mizan tersebut dengan mawazin yang dibawakan oleh al-
Ghazali, berikut pengkaji cuba memaparkan perbezaan antara keduanya berasaskan kaedah

penghujahan seperti jadual di bawah :

Jadual 4.3 Konsep Penghujahan Mizan al-Ta ‘adul al-Asghar

Mizan al-Ta‘adul al-Asghar
- wujud dua sifat pada satu objek -
(Contoh : sifat binatang dan sifat berjalan tanpa kaki disifatkan kepada ular )
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Ol g 3L Ular adalah binatang (sifat 1)
Joy ek iy 241 | Ular berjalan tanpa kaki (sifat 2)

Jory R (B Olged) 2% | Sebahagian binatang berjalan tanpa kaki

Sumber : Al-Qistas al-Mustagim, 60.

Hujah mizan al-ta‘adul al-asghar ini bercirikan pensabitan objek kepada
sebahagian sifat dengan syarat objek tersebut harus mempunyai dua sifat. Berikut adalah
ciri-ciri yang menyerupai penghujahan mizan al-ta ‘adul al-asghar akan tetapi ciri-ciri ini
berasaskan kepada dua objek yang dinisbahkan kepada satu sifat. Pengkaji akan
memaparkan contoh penghujahan yang telah dinyatakan al-Ghazali dalam al-Qistas dan
seterusnya membandingkan cara penghujahan tersebut dengan hujah yang digunakan oleh

ahl al-7a ‘Iim.

Jadual 4.4 Konsep Penghujahan Mizan al-Shaytan

Mizan al-Shaytan
- wujud dua objek pada satu sifat -

(Contoh : sifat al-akbar disifatkan kepada tuhan dan matahari)

J.Si AN Tuhan bersifat besar
ST ety | Matahari bersifat besar

4l ~e2Jl | Matahari adalah tuhan.

Sumber : Al-Qistas al-Mustaqim, 73.

Melihat kepada perbandingan konsep antara kedua al-mizan di atas, dapat dilihat

dengan jelas bahawa kesilapan yang berlaku dalam susunan mizan al-shaytan, telah
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menghasilkan kesimpulan yang salah. Ukuran kesilapan ini al-Ghazali cuba buktikan pada

penghujahan yang lain dalam mizan al-shaytan seperti berikut :

Jadual 4.5 Contoh Mizan al-Shaytan

P
: Ot palall e
Premis Pertama  Putih adalah warna
\ J
4 N \
: O sl 5
Premis Kedua  dan hitam adalah warna
. N J
4 " N\
. ol A gl ol 4 o 58 e
Kesimpulan « maka sudah pasti hitam adalah putih
\ J/

Sumber : Al-Qistas al-Mustagim, 73.

Hujah di atas dengan jelas menyebutkan bahawa warna adalah satu sifat yang
dihukumkan kepada dua objek, iaitu putih dan hitam, susunan hujah seperti ini akan
menghasilkan kesimpulan bahawa hitam adalah putih. Kesimpulan seperti ini sudah pasti
menghasilkan al-ma ‘rifah yang salah dan tidak dapat diterima kesahihannya kerana
susunan hujahnya yang bertentangan dengan konsep mawazin al-ma ‘rifah iaitu mizan al-
ta‘adul al-asghar. Al-Ghazali juga menjadikan hujah ini sebagai neraca timbangan untuk
mengukur hujah nabi Ibrahim a.s. dan ternyata susunan hujah tersebut juga tidak memenuhi
syarat-syarat mizan al-ta‘adul al-asghar. Kesilapan yang sama juga berlaku pada hujah
yang digunakan oleh Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah pada
menegakkan kebenaran imam yang mereka yakini. Kesilapan dalam hujah tersebut boleh

dilihat seperti berikut :
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Jadual 4.6 Hujah Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limtyyah.

4 ) 3)353\@&&\}&3&}5\@&33\0\ . A
: » Sesungguhnya (a/-haqq) kebenaran itu
Premis Pertama dipihak yang satu, dan kebatilan dipihak
ang banyak
\ y yang bany )
4 Y bl cnde g os 58 ) b sl cadey e )
" ” saa il )
Premis Kedua » dan madhhab al-ra’y membawa kepada
yang banyak dan madhhab al-1a ‘fm
\_ Yy, membawa kepada yang satu Y,
( T e 3 G 055 ) e ol
Kesimpulan « maka sudah pasti kebenaran berpihak pada
L madhhab al-Ta ‘im. )

Sumber : Al-Qistas al-Mustagim, 73.

Pernyataan ‘kebenaran (al-hagq) berpihak kepada madhhab al-7a ‘Iim’3® membawa
maksud bahawa aliran Shi‘ah dipihak yang satu (al-wikdah) kerana hanya bertaglid kepada
imam, sedangkan ahl al-ra’y dipihak yang ramai kerana wujudnya pendapat yang berbeza-
beza. Maka menurut aliran ini, ahl al-ra’y dipihak yang batil dan ahl al-7a ‘lim dipihak
yang benar (al-haqq). Ternyata penghujahan ini mempunyai kaedah yang sama dengan
mizan al-shaytan sebagaimana yang telah dinyatakan al-Ghazali sebelum ini. Hujah aliran
Shi‘ah yang berasaskan kepada ‘satu sifat dihukumkan kepada dua objek’ adalah sama
dengan penghujahan ‘warna’ dan ‘matahari’. Oleh kerana itu, tiada perbezaan antara
ketiga-tiga mizan iaitu kewujudan warna bagi hitam dan putih, kewujudan al-akbar bagi
tuhan dan matahari dan kewujudan al-wikdah bagi ahl al-7a ‘7im dan al-haqq.

Selain penggunaan mizan al-ta‘adul al-asghar, al-Ghazali juga cuba menjelaskan
perbezaan mizan al-shaytan yang digunakan aliran ini dengan mizan al-ta‘anud.

Penggunaan mizan yang berbeza ini adalah bagi mengesahkan kebatilan neraca berfikir ahl

35AI-Ghazali menyifatkan Shi‘ah al-Isma‘fliyyah al-Batinlyyah al-Ta‘limiyyah dalam penghujahan ini
sebagai madhhab al-Ta ‘Iim.
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al-Ta ‘lim. Penghujahan dalam mizan al-ta‘anud ini berasaskan kepada konsep al-sabr wa
al-tagsim iaitu pembahagian secara al-munhagsirah yang mengikut had dan batasan tertentu.
Cara pembahagian ini menjadi syarat utama pada menentukan kesahihan hujah, akan tetapi
ahl al-Ta ‘ltm menggunakan mizan ini secara terbuka (al-muntashirah). Kesalahan dalam

penyusunan hujah yang digunakan ahl al-Ta ‘/im ini dapat dilihat seperti berikut :3°

Jadual 4.7 Hujah Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batintyyah al-Ta‘limiyyah

4 ) anal adeilly ol Gasall G W Capmy ol Ll Gall of o )
Premis Pertama » Sesungguhnya kebenaran (a/-haqgq) dapat
diketahui melalui akal sahaja atau dengan
N ) mempelajarinya (a/-ta‘lim) sahaja )
4 N Jsind) el pmnall (61 W 1S e 058 o Sy o)
Premis Kedua « Ternyata batil untuk mencapai sesuatu dengan
menggunakan akal sahaja kerana berlaku
\ y percanggahan pemikiran dan mazhab )
( AL B e )
Kesimpulan + sudah pasti kebenaran (a/-hagqg) dapat
L diketahui dengan mempelajarinya (a/-ta ‘lim) y

Sumber : Al-Qistas al-Mustagim, 74.

Penghujahan ini disusun mengikut kaedah mizan al-taanud, akan tetapi ahl al-
Ta‘lim tidak membahagikan sifat-sifat yang dihujahkan secara terbatas (al-munhasirah).
Menurut al-Ghazali, kaedah mizan al-taanud ini membatalkan salah satu pernyataan sama
ada ahl al-ra’y atau ahl al-ta ‘fim dengan syarat pembahagian semasa berhujah haruslah
secara terbatas dan bukannya secara terbuka. Jika hujah tersebut menafikan ahl al-ra’y,
sudah pasti mensabitkan hujah ahl al-7a’/im akan tetapi di dalam penghujahan tersebut

mereka membahagikan objek hujah secara terbuka. Cara ini tidak akan menghasilkan

306 Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 74.
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kesimpulan dalam bentuk penafian dan pengisbatan akan tetapi memungkinkan terhasil
hujah yang lain sebagai kesimpulan yang ketiga iaitu kebenaran boleh dicapai dengan
secara serentak iaitu ahl al-ra’y dan ahl al-ta ‘lim. Ukuran kebatilan hujah Shi‘ah al-
Isma‘iliyyah al-Batinlyyah al-Ta‘limiyyah ini dapat dilihat pada penghujahan seperti di

bawah ini :3%7

Jadual 4.8 Ukuran kebatilan hujah Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-
Ta‘limiyyah

i) s Ly ol 3,05 Y 01
Warna-warna tidak dapat dicapai dengan mata bahkan dicapai dengan
matahari

oeeitdl e ol Candl #0501 Ll JE Y e

 sama ada dapat dicapai dengan mata atau
dengan cahaya matahari

4 N

Premis Pertama

N/
Z\

UL S Y Y el S5 01 by @

« ternyata tidak dapat dicapai dengan mata
kerana tidak dapat dilihat pada waktu malam

Premis Kedua

- /
e ) : : P
URCN RCRC IRV {ES I
Kesimpulart » maka sudah pasti warna tersebut dapat dilihat
_ Y dengan menggunakan cahaya matahari.

Sumber : Al-Qistas al-Mustaqim, 75.

Ukuran hujah yang al-Ghazali sebutkan ini, cuba membandingkan hujah yang
digunakan oleh ahl al-7« ‘lim dengan cara penghujahan di atas yang membahaskan tentang
warna. Kenyataan ini menyebutkan bahawa ‘warna tidak dapat dicapai dengan mata,
bahkan hanya dapat dicapai dengan matahari’ kerana apabila malam tiba mata tidak akan

dapat melihat warna. Penghujahan ini tidak dapat diterima kesahihannya kerana menurut al-

07 1bid., 75.
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Ghazali, susunan hujah seperti ini memungkinkan ada bahagian yang ketiga iaitu ‘warna
boleh dilihat dengan mata ketika ada cahaya matahari’. Ini menunjukkan pembahagian
dalam hujah ini bersifat terbuka, kerana jika terbatal keduanya iaitu mata dan cahaya
matahari, boleh saja ada pilihan yang ketiga iaitu warna boleh dicapai dengan mata ketika
ada cahaya matahari. Berdasarkan penjelasan ini, menunjukkan penghujahan yang telah
digunakan oleh Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-BatinTyyah al-Ta‘limiyyah ini tidak menepati
persyaratan neraca berfikir yang telah ditetapkan iaitu mizan al-taanud yang mengharuskan
pilihan sifat yang terbatas.

Penjelasan mizan al-shaytan di atas juga menunjukkan bahawa susunan
penghujahan yang disebut al-Ghazali sebagai pemadanan ‘satu sifat kepada dua objek’
terhadap syarat mizan al-taanud yang bercirikan ‘dua sifat kepada satu objek’ adalah
kesilapan yang nyata dan menyalahi persyaratan hujah. Selain daripada dua contoh
kesilapan yang telah dinyatakan di atas, menurut al-Ghazali kesilapan dalam penyusunan
hujah juga boleh berlaku pada penggunaan hujah yang bercirikan al-‘aks iaitu seperti
‘Setiap yang benar itu adalah satu’ dan ‘Setiap yang satu itu adalah benar’. Pembinaan
hujah al-‘aks seperti ini adalah salah kerana kebalikan hujah tersebut bersifat umum (al-
kulliyyah) sedangkan kebalikan hujah dalam al-‘aks adalah seharusnya bersifat khusus
seperti contoh berikut : ‘Setiap kebenaran itu adalah satu’ dan kebalikannya adalah
‘Sebahagian yang satu itu adalah kebenaran’. Kesilapan dalam susunan hujah al-‘aks ini
juga berlaku dalam hujah Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah tersebut.>*

Selain kesilapan yang berlaku dalam susunan hujah, kesilapan juga berlaku pada
penggunaan bahan asas hujah seperti penjelasan yang dikemukakan oleh al-Ghazali
selanjutnya bahawa ada dua peringkat penghujahan iaitu pertama, hujah tentang

keengganan iblis untuk sujud dan kedua, hujah iblis menilai kebaikan melalui keturunan.

308 1hid.
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Hujah iblis yang pertama dalam al-Qur’an iaitu tatkala Allah memerintahkan iblis sujud

kepada nabi Adam adalah seperti berikut, firman Allah SW.T. :3%°

S i3 "/S/," u:\; /"/]/ l:j A7 (‘ “\7%7 ’;36 .:‘/L:./s‘jf

be

() s 5 o s
Sad 38 : 75-76.

Terjemahan : Allah berfirman : “Hai Iblis! Apa yang menghalangmu
daripada turtu sujud kepada (Adam) yang aku telah ciptakan dengan
kekuasaan-Ku? Adakah engkau berlaku sombong takbur, ataupun
engkau dari golongan yang tertinggi?” Iblis menjawab : “Aku lebih
baik daripadanya ; Engkau (wahai Tuhan) ciptakan aku dari api,
sedang dia Engkau ciptakan daripada tanah”.

Al-Ghazali cuba menggambarkan penghujahan dalam ayat di atas melalui susunan

hujah seperti berikut :310

Jadual 4.9 Hujah Keengganan Iblis Sujud.

4 N\ ~

Premis Pertama
 Kejadianku lebih baik daripadanya (Adam)

N/
J\

Ao Y pdly @

« dan kejadian yang lebih baik itu tidak perlu
sujud kepada Adam

Premis Kedua

\_ Y J
e N . . h
. doewl Y O3 L @
Kesimpulan :
L ]l Maka aku tidak perlu sujud kepada Adam

Sumber : Al-Qistas al-Mustaqim, 76.

%99 1hid., 76.
310 1bid., 77.
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Menurut al-Ghazali, kedua-dua premis hujah tidak dapat diterima dan tidak jelas
sumbernya. Kejadian iblis adalah yang lebih baik daripada Adam pada premis pertama
tidak dapat diterima kesahihannya dan begitu juga hujah dalam premis kedua iaitu ketika
ilblis menganggap bahawa ia tidak perlu sujud kepada nabi Adam juga tidak dapat diterima
kerana kebaikan bukan pengukur dalam melakukan sujud semata-mata bahkan sujud adalah

perintah daripada Allah S.W.T. Hujah iblis yang kedua dapat dilihat seperti berikut :31!

Jadual 4.10 Hujah Iblis Menilai Kebaikan Melalui Keturunan.

s A )
= Al esedd .
Premis Pertama » Suatu yang nisbahkan kepada kebaikan
L ) adalah baik J
s A )

1 ] e Uy #

« dan aku dinisbahkan kepada kebaikan

Premis Kedua

N
J\
\§

. o Gl o3 o
Kesimpulan > ;

L » Maka aku adalah baik

Sumber : Al-Qistas al-Mustagim, 77.

Al-Ghazali menjelaskan bahawa kedua-dua premis penghujahan yang digunakan
oleh iblis ternyata salah pada penggunaan bahan asas (mdadah). Hujah premis pertama iaitu
menisbahkan kebaikan adalah baik, ditolak kerana kebaikan adalah sifat zat yang berdiri
sendiri bukannya sifat yang berasaskan keturunan. Begitu juga pernyataan iblis dalam
premis kedua bahawa ‘aku dinisbahkan kepada kebaikan’. Pengakuan iblis bahawa
kejadiannya yang berasal daripada api itu adalah lebih baik daripada kejadian Adam

sedangkan api adalah pemusnah semua kejadian maka hujah iblis tersebut adalah batil.

311 1bid.
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Susunan penghujahan dalam mizan al-shaytan ini menurut al-Ghazali boleh diterima akan
tetapi penggunaan bahan asas dalam penghujahan menghasilkan al-ma ‘rifah yang salah.
Maka sumber yang benar pada kebiasaannya digunakan dalam berhujah adalah pernyataan-
pernyataan yang mengandungi bahan asas yang telah diketahui seperti daripada al-/issi
(data sensori), al-tajribah (data empirikal), al-tawatur al-kamil (data periwayatan yang
lengkap) , awwal al-‘aq/ (data aksiom).3'? Penggunaan neraca berfikir al-Ghazali dalam
contoh mawazin di atas, jelas menunjukkan bahawa penghujahan yang tidak berasaskan
persyaratan yang betul serta penggunaan bahan asas yang tidak benar boleh mempengaruhi
kesahihan hujah dan akan menghasilkan kesimpulan yang salah. Al-ma ‘rifah yang
diperolehi daripada kesimpulan yang salah tidak boleh dijadikan sebagai hujah dan teras
keyakinan akidah. Ternyata hujah ahl al-7a ‘/im tentang kebenaran imam mereka tidak
boleh dijadikan sandaran dalam berhujah kerana kesilapan neraca berfikir secara teknikal.
Berikut pengkaji ingin memaparkan hujah ahl al-7a ‘/im mengenai imam yang dianggap

sebagai sumber al-ma ‘rifah.

4.5 Sumber al-Ma ‘rifah menurut al-Ghazali

Melihat kepada pernyataan tentang kedudukan imam dalam fahaman Shi‘ah Isma‘iliyyah
al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah sebagaimana yang telah dihuraikan sebelumnya, pengkaji
mendapati kemaksuman imam adalah berasal daripada fahaman bahawa imam mempunyai
kedudukan yang sama dengan nabi, akan tetapi imam disebut wasi semasa nabi masih
hidup. Kesempurnaan seorang imam haruslah melalui tujuh peredaran yang disebut al-

giyamah dan peredaran yang tiada hentinya dianggap sebagai al-giyamah al-kubra.

312 1bid.
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Anggapan imam adalah ma ‘sum telah menjadikan status imam sebagai individu pewaris
Nabi s.a.w. daripada pancir Husayn dan ketetapan ini berdasarkan nas dan ta ‘yiin. Akan
tetapi al-Ghazali dalam Kitab al-1gtisad menyebutkan bahawa jika ketentuan imam ini telah
ditetapkan oleh Nabi s.a.w., sudah pasti perkara ini akan menjadi suatu yang wajib yang
tidak boleh tidak, mesti dilaksanakan oleh para sahabat. Oleh kerana para sahabat tidak
melaksanakannya apa yang didakwa oleh aliran Shi‘ah ini maka ketentuan menjadi imam
daripada nabi s.a.w. bukanlah perkara yang wajib dilaksanakan.®!® Bahkan al-Ghazali
dalam kitab al-Qistas menegaskan bahawa pemilihan imam adalah secara ijtihad atau ijmak
laitu berasaskan muzakarah beberapa orang ahli yang akan memutuskan imam yang layak

untuk diangkat menjadi pemimpin.3

SUVy ) o e Blas Lz of Lla=V1 e Ja 15 g0 0 JB OB
gt OV &) Jg3l €V o) Bl gy ¢ Y ol el (3 BT ()0l B
STl e el ooy ¢ duie Ll 20V Gl bil ¢ Sl 1
Nog ¥ Dolgamly cLbYI 2y a3 2l ¢ olbl ALl 3y Lo 87
Dangl sVl al el Lo (s b L slg VI S5 e LS ¢ laby

Cdly ot als e Uasf Ol ¢ Ol Wy Sl Al e JU L Lol 0l

Terjemahan : Jika ada yang mengatakan : ada permasalahan yang
berat bagiku untuk memutuskan, atau timbul masalah bagi ku untuk
memutuskan samada hendak menafikan atau mensabitkan sesuatu
perkara, seperti sama ada aku perlu membaca doa qunut pada solat
Subuh atau tidak, atau menzahirkan dengan nama atau tidak? Maka
akan ku katakan padanya : Berijtihadlah mengikut pendapat imam
yang lebih baik bagimu kerana hatimu boleh merasakan
kebenarannya, seperti mana jika engkau sakit dan dalam negeri
tersebut ada beberapa orang doktor, sudah pasti engkau akan merujuk
kepada doktor-doktor tersebut berdasarkan ijtihadmu bukannya
berdasarkan nafsu dan tabiatmu. Memadailah ijtihadmu untuk
memilih doktor yang mana lebih baik pendapatnya untuk diikuti. Jika

33 Al-Ghazalt, al-Igzisad, 172.
314 Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 87.
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benar pendapat tersebut selaras dengan syariat Allah, ia akan
mendapat dua ganjaran pahala dan jika ia salah dalam ijtihadnya maka
ia akan mendapat satu ganjaran pahala.

Pernyataan di atas menekankan tentang keharusan berijtihad dan keharusan
mengikut pendapat seseorang yang berkemahiran hendaklah mengikut kepakaran dalam
sesuatu bidang seperti kepakaran dalam bidang kedoktoran. Al-Ghazali berpendapat
demikian berasaskan hadith Nabi s.a.w. yang bermaksud : “Barangsiapa yang benar dalam
berijtihad, Allah akan memberi dua ganjaran pahala kepadanya dan seandainya ijtihad
tersebut salah maka Allah akan memberi satu ganjaran pahala kepadanya”.3%®

Pendapat ini juga disokong oleh al-Baghdadi yang juga berpendapat bahawa
pelantikan imam hanya berlaku dengan pemilihan umat secara ijtihad kerana Nabi s.a.w.
tidak pernah menetapkan penggantinya kepada sesiapa.'® Berdasarkan pernyataan di atas,
tidak wujud nabi yang bergelar ma ‘sim selepas Nabi Muhammad s.a.w. sebagaimana
dakwaan aliran Shi‘ah tersebut. Oleh kerana itu, anggapan mereka bahawa imam adalah
sumber al-ma ‘rifah tidak dapat diterima kebenarannya kerana tiada sumber lain selain
daripada apa yang disampaikan oleh Nabi Muhammad s.a.w. iaitu al-Qur’an sebagai
sumber al-ma ‘rifah yang hakiki.

Dalam konteks persoalan imam mu ‘allim sebagaimana dakwaan aliran Shi‘ah, al-
Ghazali menjelaskan bahawa seorang imam yang dianggap mu ‘allim dan ma sim
hendaklah mempunyai kemahiran tentang al-Qur’an, dan imam mu‘allim Yyang
dimaksudkan tersebut adalah Nabi Muhammad s.a.w. Dalam perbualan al-Ghazali dan ahl
al-Ta ‘lim, mereka menyangka bahawa al-Ghazali menganggap dirinya sendiri sebagai
imam, kerana beliau mempunyai kemahiran tentang mawazin al-ma ‘rifah. Oleh kerana isu

yang ditimbulkan oleh ahl al-7« ‘fim ini, al-Ghazali menjawab bahawa imam mu ‘allim yang

315 Sahih Muslim, kitab al-‘aqdiyabh, j. 5, 131.
316 Al-Baghdadi, al-Farq Bayna al-Firag, 210.
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dimaksudkan adalah Nabi s.a.w. iaitu yang mempelajari kemahiran tersebut daripada Allah
S.W.T. melalui perantaraan Jibril a.s. Dan imam juga bermaksud orang yang mempelajari
daripada Allah SW.T. dan Jibril a.s. melalui perantaraan Nabi s.a.w. seperti
kedudukan °‘Ali bin Abi Talib yang bergelar sebagai imam kerana beliau mempelajarinya
daripada Nabi s.a.w. bukan melalui Jibril a.s.. Maka beginilah juga kedudukan al-Ghazali
sebagai seorang imam yang mempunyai kemahiran dalam mawazin al-Qur’an dan
bukanlah selayaknya kedudukan imam seperti Nabi s.a.w. Jawapan al-Ghazali ini
menegaskan bahawa yang dimaksudkan sebagai imam mu‘allim itu adalah Nabi
Muhammad s.a.w. dan selain daripadanya tidak ada yang layak untuk digelar sebagai imam
mu ‘allim yang bertaraf ma ‘sizm. Perbahasan al-Ghazali dan ahl al-T« ‘/im mengenai perkara

ini seperti berikut :3%7
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Terjemahan : Engkau telah membantuku bahawa pembelajaran itu
adalah sesuatu yang benar dan imam tersebut adalah Nabi Muhammad
s.a.w.; dan aku beranggapan bahawa tiada siapa pun yang boleh
mendapatkan ilmu daripada Nabi s.a.w. tanpa ia mempelajari mizan
dan seseorang itu tidak akan mengetahui mizan tersebut kecuali
mempelajarinya daripada engkau (al-Ghazali). Ini, seolah-olah engkau
menganggap bahawa dirimu adalah seorang imam, kalau benar begitu
apakah bukti dan mukjizatmu kerana imamku mempunyai mukjizat
sebagai bukti yang berasaskan nas yang turun temurun daripada nenek
moyang terhadapnya (imam kami), maka tunjukkanlah nas dan
mukjizatmu (al-Ghazalt)?

817 Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 80.
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Pada perbahasan berikutnya ahl al-Ta ‘/im menyatakan keraguannya tentang status
imam. Mereka mendakwa bahawa al-Ghazali sendiri menganggap dirinya sebagai imam
disebabkan ajakan beliau kepada mempelajari mawazin al-Qur’an. Akan tetapi, al-Ghazali
menegaskan bahawa yang dianggap sebagai imam yang sebenar adalah imam yang

mempelajari semua ilmu daripada Allah S.W.T. melalui perantaraan Jibril a.s. iaitu Nabi

Muhammad s.a.w. ;38
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Terjemahan : Aku menjawab (al-Ghazali) apa yang engkau katakan
kepadaku : “Sebenarnya, engkau menganggap dirimu sebagai imam” ,
bukan seperti itu maksudku. Bagiku, harus ada orang bersama-samaku
yang mengetahui mawazin al-Qur’an ini kerana ia boleh dipelajari
sebagaimana aku juga mempelajarinya, dan aku tidak mempelajarinya
mengikut kehendak diriku.

Dan engkau katakan kepadaku : “Engkau menganggap imam adalah
dirimu” , ketahuilah bahawa yang dimaksudkan dengan imam itu ialah
seseorang yang mempelajarinya daripada Allah S.W.T. melalui Jibril
a.s. dan aku tidak menganggap diriku seperti ini. Dan imam juga
bermaksud yang mempelajarinya daripada Allah S.W.T. dan Jibril a.s.
akan tetapi melalui Nabi s.a.w., maka inilah yang dimaksudkan
bahawa ‘Ali bin Abi Talib adalah imam kerana ia mempelajarinya
daripada Nabi s.a.w. bukan daripada Jibril a.s., dan aku juga
bermaksud imam dengan makna seperti ini.

Melalui pernyataan di atas, al-Ghazali cuba menjelaskan kepada ahl al-7a ‘lim

bahawa apabila seorang imam mempelajari al-ma ‘rifah (al-Qur’an) daripada Allah SW.T.

318 1bid.
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dan Jibril a.s. melalui perantaraan Nabi s.a.w., beliau adalah ciri-ciri imam seperti yang
dimaksudkan oleh aliran Shi‘ah Isma‘illiyyah Batiniyyah Ta‘limiyyah. Mereka cuba
menyamakan taraf imam mereka dengan kedudukan Nabi s.a.w., yang mempelajari al-
ma ‘rifah daripada Allah SW.T. melalui perantaraan Jibril a.s.. Beza antara kedua-dua
imam yang dimaksudkan ialah Nabi s.a.w. adalah imam yang mendapatkan al-ma ‘rifah
daripada Allah melalui perantaraan Jibril sedangkan maksud imam selain daripada Nabi
s.a.w. ialah orang yang mendapatkan al-ma ‘rifah daripada Allah S.W.T. dan Jibril a.s.
melalui perantaraan Nabi s.a.w. sebagaimana yang dijelaskan oleh al-Ghazali iaitu seorang
yang mempunyai kepakaran dalam sesuatu bidang sahaja yang layak dijadikan sebagai
sumber rujukan (al-ma ‘rifah).

Berdasarkan penjelasan di atas, al-Ghazali menegaskan bahawa tiada imam yang
layak dijadikan sumber al-ma rifah sebagaimana yang diyakini oleh alirah Shi‘ah ini
melainkan imam sekalian umat Islam iaitu Nabi Muhammad s.a.w. Keyakinan aliran
Shi‘ah mengenai imam mereka telah menimbulkan fahaman bahawa kecukupan untuk
merujuk permasalahan kepada imam mengakibatkan mereka tidak perlu kepada al-ra’y dan

al-qgiyas.

4.6 Kedudukan al-Ra’y dan al-Qiyas dalam al-Qistas

Penolakan ahl al-Ta ‘lim terhadap al-ra’y dan al-giyas telah al-Ghazali sebutkan dalam
kitab al-Qistas. Menurut aliran ini untuk mencapai hakikat al-ma rifah, penggunaaan al-

ra’y dan al-giyas dianggap akan menimbulkan pertentangan dan perselisihan pendapat
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kerana ianya menghasilkan pendapat yang berbeza-beza. Pernyataan ini telah dicatatkan

seperti berikut :31°
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Terjemahan : Aku lihat engkau bercakap tentang kesempurnaan al-
ma ‘rifah. Dengan ukuran apakah engkau mengetahui tentang hakikat al-
ma ‘rifah, adakah dengan ukuran al-ra’y dan al-giyas sedangkan ini boleh
membawa kepada percanggahan dan kesamaran yang boleh
mengakibatkan perselisihan di kalangan umat manusia. Atau dengan cara
belajar (al-Ta ‘lim), daripada seorang imam mu ‘allim, apakah ini tidak
engkau inginkan?

Al-Ghazali menegaskan bahawa perselisihan yang berbeza seperti ini tidak dapat
dihindari kerana telah termaktub dalam azali Allah S.W.T. bahawa perselisihan akan tetap

berlaku sebagaimana firman Allah S.W.T. dalam sirah Hid 3%
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Surah Hiad 11 : 118-119

Terjemahan : Dan kalaulah Tuhanmu (wahai Muhammad)
menghendaki, tentulah la menjadikan umat manusia semuanya
menurut ugama yang satu. (Tetapi la tidak berbuat demikian) dan
kerana itulah mereka terus menerus berselisihan. Tetapi orang-orang
yang diberi rahmat oleh Tuhanmu, (mereka bersatu di dalam agama
Allah) ; dan untuk (perselisihan dan rahmat) itulah Allah menjadikan
manusia. Dan dengan yang demikian sempurnalah janji Tuhanmu :

319 1bid., 49.
320 1hid., 84.

212



“Sesungguhnya Aku akan memenuhi neraka jahanam dengan sekalian
jin dan manusia (yang berdosa)”.

Melalui ayat di atas, Allah S.W.T. telah menekankan bahawa la berkuasa untuk
menjadikan seluruh umat manusia bersatu pemikiran dan tiada perselisihan, akan tetapi
perselisihan ini tetap berlaku atas kehendak dan rahmat Allah S.W.T.. Menurut al-Razi
rahmat yang disebutkan dalam ayat ini, adalah penyebab agar tidak berlaku perselisihan
kerana rahmat yang Allah S.W.T. kurniakan adalah berasaskan hidayah dan al-ma ‘rifah.
Oleh kerana itu, setiap yang mendapat rahmat daripada Allah S.W.T. dengan beriman apa
yang telah disampaikan oleh Nabi s.a.w. akan membawa kesatuan pemikiran dalam
kalangan umat Islam.3?!

Pentafsiran mengenai rahmat ini juga, telah dijelaskan oleh al-Razi berasaskan ayat
berikutnya “wa lidhalika khalagahum” yang bermaksud Allah S.W.T. kerahmatan
diciptakan untuk ahli rahmat dan perselisihan diciptakan untuk ahli yang berselisih. Dengan
kata lain, Allah S.W.T. menjadikan kerahmatan bagi yang tidak berselisih dan azab
sengsara bagi yang melakukan perselisihan. Pentakwilan ini berasaskan kepada tiga
perkara, pertama : orang yang berilmu dan orang yang jahil menurut al-Razi, tidak akan
wujud jika Allah SW.T. tidak menghendaki. Kedua : kerana Allah S.W.T. telah
menetapkan bahawa sebahagian umat manusia pasti akan berselisih dan sebahagian yang
lain akan mendapat rahmat dan ketiga : kerana Allah S.W.T. mengakhiri ayat ini “wa
tammat kalimatu rabbika la amla’anna jahannam min al-jin wa al-nas ajma ‘in” yang
bermaksud Allah S.W.T. menjadikan golongan yang diberi hidayah dan dijanjikan syurga

manakala golongan sesat akan ditempatkan dalam api neraka.3??

321 Al-Razi, al-Tafsir al-Kabir Mafatth al-Ghayb, Jil. 9 (17-18), 62.
322 |bid., 63.
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Berdasarkan penjelasan ini, kebimbangan ahl al-Ta ‘/im terhadap perselisihan yang
boleh menghasilkan al-ma ‘rifah yang berbeza-beza, tidaklah berasas sama sekali kerana
hanya dengan rahmat Allah S.W.T. sahaja, perselisihan tersebut akan dapat dihindari.
Menurut al-Ghazali, walaupun perselisihan tersebut berlaku dan menghasilkan pandangan
yang berbeza-beza seperti yang didakwa oleh aliran Shi‘ah, akan tetapi isu perselisihan ini
bukanlah menjadi suatu sebab untuk menolak penggunaan al-ra’y dan al-giyas. Pendekatan
ini menurut al-Ghazali, boleh menghasilkan al-ma ‘rifah yang meyakinkan kerana mawazin
yang beliau gunakan adalah berasaskan al-giyas yang bersumberkan daripada al-Qur’an.
Dengan maksud lain, sifat perselisinan dan sifat rahmat adalah dua sifat pilihan yang telah
Allah S.W.T. peruntukkan kepada umat manusia. Golongan yang memilih untuk beriman
dengan apa yang disampaikan oleh Nabi s.a.w., merekalah yang layak mendapat rahmat,
hidayah dan al-ma ‘rifah daripada Allah S.W.T. dan mereka ini berhak untuk mendapatkan
ganjaran pahala dan menempati syurga. Sebaliknya golongan yang ingkar dan menolak apa
yang telah ditetapkan dalam ajaran Islam sehingga berlaku perselisihan dalam kalangan
umat manusia, akan mendapat azab sengsara di akhirat nanti. Kenyataan ini bertepatan

dengan apa yang dimaksudkan dengan firman Allah SW.T. :
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Terjemahan : Wahai sekalian umat manusia! Sesungguhnya telah
datang kepada kamu : Bukti dari Tuhan kamu, dan Kami pula telah
menurunkan kepada kamu (al-Qur’an) sebagai nur (cahaya) yang
menerangi (segala apa jua yang membawa kejayaan di dunia ini dan
kebahagiaan yang kekal di akhirat kelak). Oleh itu, orang-orang yang
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beriman kepada Allah S.W.T. dan berpegang teguh kepada (ajaran al-
Qur’an) ini, maka Allah S.W.T. akan memasukkan mereka ke dalam
rahmat-Nya (yang khas iaitu syurga) dan limpah kurnia-Nya (yang
tidak terkira), dan Allah S.W.T. akan menunjukkan mereka ke jalan
yang lurus (jalan agama Islam), yang membawa kepada-Nya.

Menurut al-Ghazali, al-Qur’an adalah al-ma ‘rifah yang tidak boleh diragui
kesahihannya kerana keyakinan beliau terhadap mawazin al-Qur’an sebagai bukti bahawa
al-ma ‘rifah yang bersumberkan al-Qur’an adalah benar. Dalam konteks ayat di atas, al-
Ghazali menyatakan bahawa al-Qur’an adalah sebagai bukti (burhan) dan ianya adalah
satu-satunya sumber al-ma rifah yang dijadikan satu pendekatan untuk menyelesaikan

perselisihan tersebut seperti mana yang dinyatakan dalam sirah al-Hadid sebelum ini 323

iaitu pendekatan al-Qur ’an, al-mizan dan al-hadid.
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Terjemahannya : Demi sesungguhnya! Kami telah mengutus Rasul-rasul
Kami dengan membawa bukti-bukti dan mukjizat yang jelas nyata, dan
Kami telah menurunkan sama-sama mereka kitab suci dan keterangan
yang menjadi neraca keadilan, supaya manusia dapat menjalankan
keadilan dan kami telah menciptakan besi dengan keadaannya
mengandungi kekuatan yang handal serta berbagai faedah lagi bagi
manusia. (Dijadikan besi dengan keadaan yang demikian, supaya
manusia menggunakan faedah-faedah itu dalam kehidupan mereka
sehari-hari) dan supaya ternyata pengetahuan Allah tentang orang yang
(menggunakan kekuatan handalnya itu untuk menegak dan
mempertahankan ugama Allah serta menolong Rasul-rasulnya, padahal
balasan baiknya tidak kelihatan (kepadanya) ; sesungguhnya Allah Maha
Kuat, lagi Maha Kuasa.

323 | jhat halaman 162.
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Ayat di atas dengan jelas menyebutkan hubungan ketiga-tiga pendekatan iaitu al-
Kitab (al-Qur’an), al-mizan dan al-hadid yang mana al-mizan sebagai neraca berfikir yang
boleh digunakan untuk menghadapi umat manusia dengan pelbagai peringkat pemikiran.
Al-Razi dalam tafsirnya menyebutkan bahawa yang dimaksudkan dengan “al-bayyinat” di
dalam ayat di atas, adalah “al-mu ‘jizah al-zahirah wa al-dala il al-qahirah”. Ini bermakna
setiap apa yang disampaikan oleh Nabi s.a.w. adalah mukjizat dan bukti kebenaran al-
Qur’an yang menjadi sumber al-ma rifah. Bagi membuktikan kebenaran al-ma ‘rifah ini,
al-Qur’an diringi al-mizan dan al-hadid. Menurut al-Razi, al-Qur’an, al-mizan dan al-
hadid mempunyai hubungan yang sangat signifikan, iaitu dari segi tanggungjawab yang
mana ianya meliputi dua perkara, samada seseorang itu melakukan tanggungjawab tersebut
ataupun meninggalkannya.

Oleh kerana tanggungjawab ini berkaitan dengan manusia maka apabila
tanggungjawab tersebut tidak dilaksanakan maka manusia tidak akan wujud kerana
perbuatan tidak melaksanakan tanggungjawab tersebut pasti telah tercipta sejak azali. Maka
oleh kerana itu, melakukan tanggungjawab adalah perbuatan yang pasti, sama ada ia akan
berhubungkait dengan perkara penafian iaitu berdasarkan al-ma ‘rifah atau yang
berhubungkait dengan badan iaitu berdasarkan perbuatan-perbuatan yang melibatkan
anggota badan. Perbuatan al-nafsaniyyah dapat dikawal dengan merujuk kepada al-Qur’an
bagi membezakan yang benar daripada yang batil, sementara al-mizan boleh mengawal
perbuatan-perbuatan manusia seperti berlaku adil agar tidak melakukan sesuatu yang
melampaui batas, dan al-hadid merupakan lambang kekuatan (kuasa) yang mencegah
manusia daripada tidak melakukan tanggungjawab yang telah disyariatkan. Ketiga-tiga
elemen ini mempunyai fungsi masing-masing ; al-Qur’an adalah lambang kekuatan

pemikiran iaitu dari segi teknikal yang boleh menjaga kemaslahatan dari segi rohani, al-
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mizan merupakan lambang kekuatan amali iaitu dari segi praktikal yang menjaga
kemaslahatan jasmani dan al-kadid adalah lambang pertahanan yang mencegah daripada
berlaku perkara-perkara yang tidak bertentangan dengan akidah dan kefahaman. Kenyataan

ini sebagaimana yang telah dinyatakan al-Razi dalam tafsir seperti berikut :3%
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Terjemahan : Signifikan hubungan antara al-kitab (al-Qur’an), al-
mizan dan al-hadid ada beberapa perkara, antaranya ialah pada
perkara yang berhubungkait dengan tanggungjawab. lanya yang
meliputi dua situasi sama ada melakukan tanggungjawab tersebut atau
meninggalkannya. Pertama yang dimaksudkan adalah zat manusia
kerana jika tanggungjawab tersebut tidak dilakukan sudah pasti tidak
akan diciptakan manusia kerana perbuatan  meninggalkan
tanggungjawab juga sudah pasti telah diciptakan sejak azali.
Sedangkan perbuatan melaksanakan tanggungjawab tersebut sama
ada berhubungkait dengan penafian iaitu dari segi al-ma ‘rifah atau
melibatkan badan iaitu perbuatan-perbuatan anggota badan. Oleh itu,

al-Qur’an meruapakan satu pendekatan yang berkaitan dengan
perbuatan al-nafsaniyyah iaitu membezakan antara yang hak dan yang

324 Al-Razi, al-Tafsir al-Kabir Mafatth al-Ghayb, Jil. 15 (29-30), 210.
217



batil, yang hujah dan yang syubhah. Adapun al-mizan berkaitan
dengan perbuatan al-badaniyyah kerana tanggungjawab yang paling
sukar dalam perbuatan ialah dalam perkara muamalat, maka al-mizan
digunakan untuk mengukur keadilan daripada kezaliman dan daripada
yang bertambah dan berkurang. Manakala al-hadid adalah lambang
kekuatan dan kekuasaan, ia mencegah manusia daripada tidak
melaksanakan tanggungjawab tersebut. Oleh yang demikian, al-
Qur’an adalah lambang kekuatan dari segi pemikiran, al-mizan pula
sebagai lambang kekuatan dari segi amalan dan al-hadid merupakan
lambang pertahanan yang menolak perkara-perkara yang bertentangan
dengan ajaran agama. Maka Kketiga-tiga elemen ini mempunyai
peranan masing-masing dalam menjaga kemaslahatan rohani dan juga
jasmani, di samping mencegah daripada perbuatan yang tidak
seharusnya berlaku, yang telah pun tersusun indah dalam ayat ini.

Maka al-ra’y dan al-giyas merupakan suatu pendekatan yang sesuai untuk
digunakan dalam berhujah dan untuk mendapatkan al-ma ‘rifah yang bukan sahaja benar
akan tetapi amat meyakinkan kerana konteks perbahasan dalam kitab ini, al-Ghazali cuba
membuat ‘adds-on’ dalam pendekatan ini dengan menaikkan taraf penggunannya kepada
mawazin yang berasaskan kepada al-Qur’an. Di akhir kitab al-Qistas, al-Ghazali
menyebutkan kekhilafan yang berlaku dalam penghujahan al-ra’y sebagaimana yang telah
digunakan oleh golongan Muc‘tazilah dan penghujahan al-giyas yang digunakan oleh
golongan al-Mujassamah. Dalam penghujahan yang menggunakan al-ra’y, golongan

Mu'‘tazilah berpendapat seperti berikut :3%°
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Terjemahan : Adapun penggunaan al-ra’y, seperti yang dikatakan oleh
Mu‘tazilah : “Allah S.W.T. berkewajipan memelihara kemaslahatan
yang terbaik bagi setiap hamba-Nya.” Dan jika diminta untuk
memberikan penjelasan, mereka menggunakan pendapat mereka
mengikut yang mana difikirkan benar dalam menilai Allah SW.T.
terhadap hamba-Nya dan menyamakan kebijaksanaan-Nya dengan
kebijaksanaan para hamba. Aku tidak akan berpegang kepada
pertimbangan akal kerana al-ma ‘rifah yang terhasil tidak mengikut
ukuran mawazin al-Qur’an. Dalam perbahasan ini, aku akan
menggunakan mizan al-talazum.

Menurut al-Ghazali, fahaman Mu‘tazilah ini tidak boleh dijadikan sebagai al-

ma ‘rifah yang meyakinkan kerana neraca berfikir yang digunakan oleh golongan

Mu‘tazilah ini merujuk kepada akal semata-mata dengan meletakkan kemampuan Allah

S.W.T. sebagaimana kemampuan makhluk-Nya dan menyamakan kebijaksanaan Allah

S.W.T. dengan kebijaksanaan hamba-Nya. Kesilapan dalam penggunaan mawazin ini, telah

disebutkan al-Ghazali dengan menggunakan mizan al-talazum seperti berikut :32°
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Terjemahan : Al-Ghazali menjawab : “Jika suatu yang terbaik itu
adalah wajib bagi Allah S.W.T. untuk melakukannya maka ia akan
melakukannya, sedangkan Allah S.W.T. tidak melakukan demikian
dan ini menunjukkan bahawa membuat yang terbaik itu tidak wajib
bagi Allah S.W.T. kerana la tidak akan meninggalkan perkara yang
wajib dilakukan”. Dan jika dikatakan : “Seandainya kita dapat
menerima hujah yang mengatakan bahawa Allah SW.T. wajib
melakukannya, akan tetapi kita tidak menerima bahawa Allah SW.T.
tidak melakukan kewajipan tersebut” lalu aku katakan : “Seandainya
Allah SW.T. wajib melakukan yang terbaik bagi hamba-Nya nescaya
Allah S.W.T. akan menjadikan mereka semuanya tinggal di dalam
syurga kerana syurga adalah tempat yang terbaik bagi mereka, akan
tetapi telah sedia maklum bahawa Allah S.W.T. tidak wajib

326 1bid.
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melakukan demikian maka kenyataan ini jelas menunjukkan bahawa
Allah S.W.T. tidak melakukan yang terbaik bagi hamba-Nya.

Penghujahan mizan al-talazum yang digunakan al-Ghazali ini mengandungi dua

pecahan iaitu pertama :

mensabitkan bahawa Allah S.W.T. tidak berkewajipan untuk

melakukan yang terbaik kerana jika Allah S.W.T. wajib untuk melakukannya sudah pasti

Allah SW.T. tidak meninggalkan kewajipan tersebut. Kedua :

Jika Allah SW.T.

melakukan kewajipan tersebut sudah pasti Allah S.W.T. akan menciptakan sekalian umat

manusia tinggal di dalam syurga kerana keadaan tersebut adalah yang terbaik untuk

mereka, akan tetapi Allah S.W.T. tidak melakukan demikian, dan ini menunjukkan bahawa

Allah SW.T. tidak melakukan yang terbaik bagi hamba-Nya. Manakala contoh yang

berikut ialah contoh penghujahan secara al-giyas yang digunakan oleh golongan al-

Mujassamah :32
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Terjemahan : Adapun contoh penggunaan al-giyas iaitu mensabitkan
suatu hukum terhadap sesuatu dengan menggunakan al-giyas terhadap
perkara yang lain seperti pendapat al-Mujassamah : Sesungguhnya
Allah SW.T. dalam bentuk jisim, lalu kami tanyakan : kenapa?
Mereka menjawab kerana Allah S.W.T. adalah yang melakukan dan
menciptakan. Maka oleh kerana itu, Allah S.W.T. disifatkan berjisim

827 1bid., 95.
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digiyaskan mengikut semua pencipta dan pelaku. Pernyataan ini
ternyata al-giyas yang batil kerana kenapa kamu mengatakan pelaku
adalah berjisim sedangkan la adalah yang melakukan? Pernyataan ini
tidak dapat diukur mengikut mawazin al-Qur’an dan mizan yang
digunakan al-Ghazali adalah mizan al-akbar daripada mizan al-
ta‘adul. Hujah tersebut dihuraikan seperti berikut : Setiap yang
menjadikan adalah berjisim, Allah SW.T. adalah yang menjadikan,
maka Allah S.W.T. adalah berjisim. Kami berkata bahawa kami boleh
menerima bahawa Allah S.W.T. adalah yang menjadikan akan tetapi
kami tidak menerima asas yang awal iaitu setiap yang menjadikan
adalah berjisim. Dari manakah kamu mengetahui semua ini? Dalam
perbahasan ini, al-Mujassamah berpegang kepada al-istigra’ dan
pembahagian secara terbuka (al-muntashirah). Kedua-dua cara ini
tidak dapat dijadikan sebagai hujah.

Sebagaimana yang telah al-Ghazali jelaskan dalam kitab beliau, pendapat al-

Mujassamah mengenai kuasa penciptaan Allah S.W.T. terhadap makhluk-Nya

menimbulkan anggapan bahawa Allah SW.T. dalam keadaan berjisim. Hujah mereka

dalam perbahasan ini cuba dihuraikan dengan menggunakan mizan al-akbar daripada mizan

al-ta‘adul. Penghuraian yang mereka gunakan adalah berdasarkan al-istiqra’ dan

pembahagian secara terbuka. Kebatilan penggunaan neraca berfikir ini adalah seperti yang

dijelaskan al-Ghazalt ;3%
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Terjemahan : Adapun penggunaan huraian secara al-istigra’, ia
mengatakan : aku membahagi-bahagikan orang yang melakukan itu (al-
fail) kepada penyair, tukang bekam, tukang kasut, tukang jahit, tukang
kayu dan si pulan dan si pulan, sudah pasti mereka akan mendapati
beberapa jisim sedangkan apa yang ku ketahui, setiap yang melakukan
itu hanya mempunyai satu jisim. Lalu dikatakan kepadanya : aku telah
membahagikan semua yang melakukan atau adakah orang yang
melakukan tersebut ganjil bagimu? la berkata : aku telah
membahagikannya kepada sebahagian sahaja akan tetapi ia haruslah
dihukumkan kepada semua, dan jika ia mengatakan : aku akan
membahagikan semua, aku tidak dapat menerimanya kerana bukan
semua orang yang melakukan tersebut dapat mengetahui semuanya.
Bagaimana dan adakah kesemua pembahagian itu termasuk yang
diciptakan di langit dan di bumi? Jika ia menjawab : Ya, maka ia akan
ditanyakan : jika engkau mendapati pembahagian ini dalam permulaan
al-giyasmu bagaimana engkau jadikannya sebagai satu pernyataan yang
dijadikan pembuktian? sedangkan engkau menjadikan bukti tersebut
mengikut nalurimu, dan ini ternyata salah.

Golongan al-Mujassamah dalam pembuktian ini menggunakan pembahagian secara
al-istigra’ yang mana menurut al-Ghazali pembuktian ini silap dari segi pendekatan iaitu
mereka menghukumkan Allah S.W.T. mempunyai jisim berasaskan naluri mereka. Begitu
juga ketika golongan ini menggunakan pembahagian secara terbuka seperti yang

dinyatakan oleh al-Ghazali :3%°
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Terjemahan : Adapun pendekatannya menggunakan pembahagian secara
terbuka itu adalah seperti : “aku telah membahagikan sifat-sifat orang
yang melakukan tersebut dan mereka dalam keadaan berjisim. Dan
sekiranya mereka berjisim kerana mereka adalah orang yang melakukan
atau kerana mereka wujud atau sebagainya. Kemudian, semua
pembahagian tersebut menjadi batil maka sudah pasti mereka adalah
jisim-jisim tersebut kerana mereka adalah orang-orang Yyang
melakukannya. Maka cara ini adalah pembahagian secara terbuka yang

329 1pid., 97.
222



telah digunakan syaitan sebagai neraca berfikir, yang telahpun kami
jelaskan kebatilannya.

Ketelitian al-Ghazalt dalam penggunaan mawazin ini menunjukkan bahawa beliau
tidak sewenangnya menjadikan mawazin al-Qur’an ini sebagai sumber al-ma ‘rifah bahkan
beliau telah menjawab persoalan yang cuba ditimbulkan oleh ahl al-Ta‘fim dalam
perbahasan tersebut. Walaupun beliau menggunakan al-ra’y dan al-giyas sebagai mawazin
al-ma ‘rifah akan tetapi al-Ghazali cuba menghuraikan kesilapan yang juga boleh berlaku

dalam pendekatan tersebut.

4.7 Kesimpulan

Perbahasan dalam bab ini jelas menunjukkan bahawa para imam yang dimaksudkan oleh
Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah sebagai sumber al-ma ‘rifah, amat
tersasar pengertiannya daripada Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah. Anggapan imam bersifat
ma ‘sum dan layak sebagai mu ‘allim untuk menyampaikan ajaran agama, telah dijadikan
neraca berfikir bagi aliran ini, yang mana menurut al-Ghazali neraca berfikir yang mereka
gunakan ini, tidak berasas sama sekali bahkan tidak mengikuti persyaratan mawazin al-
ma ‘rifah. Kekhilafan ini begitu ketara apabila al-ma ‘rifah yang disampaikan kurang
meyakinkan kerana penggunaan bahan asas yang tidak benar sebagaimana yang telah
dinyatakan dalam perbahasan di atas.

Al-Ghazali dalam perbahasan ini, cuba membuat suatu penilaian terhadap
kefahaman aliran ini dengan menggunakan neraca berfikir yang berasaskan al-Qur’an
kerana kesesuaian neraca berfikir ini terbukti jelas dalam beberapa ayat-ayat al-Qur’an

yang menepati persyaratan mawazin al-ma ‘rifah. Bagi membuktikan kebatilan pemikiran
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aliran ini, al-Ghazalt menegaskan tentang keterkaitan kalimah al-mizan dengan al-Qur’an
dalam beberapa ayat al-Qur’an yang menunjukkan peranan al-mizan sebagai neraca yang
mengukur kebenaran dan kebatilan amat signifikan. Pada penilaian ini, al-Ghazalt
menyentuh dua perkara iaitu isu al-imamah dan kedudukan al-ra’y dan al-giyas. Beliau
cuba meletakkan kefahaman mengenai dua isu ini pada kefahaman yang sebenar kerana
peranan imam dan penggunaan neraca berfikir yang dibawakan oleh aliran Shi‘ah ini
ternyata berbeza dengan fahaman Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah.

Penggunaan istilah mizan al-shaytan bagi membezakan mawazin al-Qur’an yang
ditonjolkan oleh al-Ghazali mempunyai maksud bahawa cara dan kaedah hujah yang
digunakan kurang menepati persyaratan yang telah diaturkan. Istilah ini bukan sahaja
melambangkan kekhilafan yang jelas dalam penghujahan akan tetapi meninggalkan impak
negatif terhadap pemikiran akidah Islam. Lebih-lebih lagi, keunggulan tampuk kepimpinan
menurut alirah Shi‘ah ini terletak kepada kuasa yang ada pada imam, yang mengharuskan
pengikutnya mentaati dan mengikut apa yang disampaikan oleh imam mereka. Kefahaman
ini mewajibkan bertaglid kepada imam dan tidak perlu kepada ijtihad, walaupun dalam
kefahaman Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah kewajipan untuk mengikut imam adalah
digalakkan akan tetapi haruslah berasaskan kepada imam yang muktabar yang mempunyai
keahlian dalam bidang masing-masing. Pendapat yang berbeza-beza dalam pendekatan ini
menurut aliran Shi‘ah boleh membawa kepada kekeliruan dan perselisinan dalam kalangan
umat.

Oleh kerana itu, al-Ghazali melalui kitab al-Qistas al-Mustagim amat
menitikberatkan kaedah penghujahan dalam mawazin ini dan memberikan gambaran secara

amali tentang kekhilafan kaedah berfikir akan menghasilkan natijah yang salah dan akan
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mengelirukan masyarakat dalam mencari hakikat sebenar tentang ajaran agama khasnya

akidah Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah.
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BAB 5 : KESIMPULAN DAN SARANAN

5.1 Kesimpulan

Dapatan kajian ini secara spesifiknya boleh diteliti berdasarkan huraian-huraian berikut.
Merujuk kepada objektif pertama, iaitu sorotan kemunculan dan perkembangan aliran
Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah. Dalam kajian ini, pengkaji mendapati
keberadaan golongan Shi‘ah dalam masyarakat Islam berasaskan kepada anggapan mereka
bahawa kuasa dan hak kepemimpinan yang menjadi warisan semenjak kewafatan Nabi
s.a.w. Ketaksuban golongan ini belum begitu terserlah ketika itu sehinggalah berlaku
beberapa peristiwa seperti pembunuhan ‘Al1 bin Talib dan peristiwa Karbala’ yang telah
menyemarakkan kemarahan dalam kalangan pengikut Shi‘ah. Rentetan peristiwa ini
melahirkan pelbagai aliran dalam golongan Shi‘ah dengan keyakinan yang tetap utuh
bahawa al-imamah adalah hak warisan daripada seorang ayah kepada anak yang tertua.
Prinsip kepemimpinan seperti ini nampak jelas dalam pemikiran aliran Shi‘ah al-
Isma‘iliyyah yang mula muncul disebabkan pertikaian yang berlaku mengenai pelantikan
Isma‘il, yang mana beliau telah dianggap wafat dan mengakibatkan timbulnya perlantikan
adiknya Musa al-Kazim yang membentuk aliran Shi‘ah al-Ithna’ ‘AsharTyyah.

Bermula daripada perpecahan aliran ini, aliran al-Batiniyyah mula terbentuk.
Kemunculan al-Batiniyyah disebabkan sikap mereka yang bergerak secara secara sembunyi
kerana terlalu berhati-hati dalam melindungi imam mereka daripada ancaman musuh.
Gerakan aliran ini akhirnya menimbulkan fahaman imam mastizr yang mana imam ini
dianggap sebagai imam yang ketujuh. Dan fahaman tujuh ini, telah lahir konsep tujuh
dalam aliran al-Batinfyyah dan melalui konsep ini menyebabkan timbulnya konsep
pusingan imam kepada tujuh peredaran yang mana peredaran ini akan berputar menjadi

tujuh pusingan yang lain sehingga ke pusingan yang tiada hentinya dan ketika inilah
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menurut mereka akan berlaku al-giyamah al-kubra iaitu kemunculan imam al-mahdi (al-
muntazar). Fahaman al-Batintyyah ini, akhirnya menimbulkan aliran al-Ta‘limiyyah yang
membawa fahaman bahawa al-ma rifah boleh dipelajari daripada imam yang bersifat
ma‘sum dan bergelar mu ‘allim. Oleh kerana imam telah mewarisi al-ma ‘rifah daripada
Nabi s.a.w., maka imam menurut aliran ini adalah sumber al-ma ‘rifah.

Bagi mengukuhkan keyakinan ini, aliran al-Ta‘limiyyah telah berpegang kepada
beberapa prinsip yang mereka jadikan hujah dan neraca berfikir dalam mempertahankan
keyakinan tersebut. Melihat kepada susur galur perkembangan golongan Shi‘ah ini,
pengkaji mendapati aliran al-Ta‘limiyyah terlahir daripada aliran al-Batiniyyah, dan aliran
al-Batintyyah pula muncul setelah perpecahan aliran al-Isma‘iliyyah, maka aliran ini telah
membentuk aliran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah. Dalam perbahasan
ini, pengkaji menggunakan sebutan yang berbeza-beza dengan maksud yang sama
berdasarkan konteks perbincangan dalam kajian ini seperti sebutan aliran Shi‘ah al-
Isma‘iliyyah al-Batinlyyah al-Ta‘limiyyah, al-Batintyyah al-Jadidah, aliran al-Ta‘limiyyah
dan ahl al-Ta ‘lim.

Dalam objektif kedua, pengkaji mendapati bahawa neraca berfikir yang telah
digunakan al-Ghazali sebagai mawazin al-ma‘rifah tersebut mengandungi tiga jenis
mawdazin yang asas iaitu mizan al-ta‘adul, mizan al-talazum dan mizan al-taanud. Ketiga-
tiga mizan ini masing-masing mempunyai peranan Yyang tersendiri, al-ta‘adul
melambangkan pertimbangan dalam penghujahan yang disusun mengikut keterkaitan antara
mugaddimah dengan mugaddimah yang lain dan ditunjangi oleh al-hadd awsat yang
menjadi pengimbang antara kedua mugaddimah. Manakala mizan al-ta‘adul terbahagi
kepada tiga bahagian ; mizan al-ta ‘adul al-akbar, mizan al-ta‘adul al-awsat dan mizan al-

ta‘adul al-asghar. Tiga bahagian terakhir ini telah menjadikan mawazin yang digunakan
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oleh al-Ghazali menjadi lima bahagian. Kesemua mawazin tersebut mempunyai peranan
masing-masing selaras dengan kedudukan setiap al-mizan yang berasaskan kepada ayat-
ayat al-Qur’an sesuai dengan keperluan mawazin tersebut.

Terdapat dua jenis al-mizan dalam kitab al-Qistas yang disebut sebagai mizan al-
khalil kerana ayat-ayat al-Qur’an yang diselaraskan dengan al-mizan ini menggunakan
ayat-ayat hujah yang telah digunakan oleh nabi Ibrahim a.s. dalam berdakwah. Mizan al-
khalil yang dimaksudkan ialah mizan al-ta‘adul al-akbar dan mizan al-ta‘adul al-awsat,
walaupun kedua al-mizan ini mempunyai gelaran yang sama tetapi mizan al-ta‘adul al-
akbar bersifat ithbat dan nafi pada perkara umum dan khusus, manakala mizan al-ta ‘adul
al-awsat bersifat nafi sahaja pada perkara umum dan khusus. Al-mizan yang ketiga ialah
mizan al-ta‘adul al-asghar, yang mana al-mizan ini juga bersifat mengisbatkan dan
menafikan akan tetapi pada perkara yang khusus sahaja.

Melihat kepada ciri-ciri yang tersendiri dalam tiga jenis mawazin al-ta‘adul ini,
pengkaji mendapati wujudnya satu ciri khas dalam penghujahan yang mana mizan al-
ta‘adul berperanan sebagai alat pengukur yang menimbang dua perkara. Hasil daripada
timbangan tersebut akan melahirkan empat kesimpulan, sama ada berbentuk umum,
khusus, pengisbatan dan penafian.

Berbeza dengan al-talazum dan al-ta‘anud, berfungsi sebagai hujah yang
menitikberatkan persyaratan sama ada syarat tersebut secara persyaratan Yyang
mengandungi pengecualian atau persyaratan yang berasaskan pembahagian secara yang
terbatas. Mizan al-talazum mempunyai ciri bahawa setiap yang menjadi kelaziman sesuatu
itu, akan menjadi kelaziman sesuatu yang lain sedangkan al-mizan al-taanud mempunyai
ciri apabila sesuatu berbentuk penafian, sesuatu yang lain berbentuk pengisbatan dan ciri

ini haruslah berasaskan pembahagian mengikut batasan yang tertentu.
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Berasaskan peranan dan ciri-ciri yang ada pada setiap al-mizan ini, al-Ghazali
menjadikan mawazin al-Qur’an sebagai suatu pendekatan bagi menilai pemikiran aliran
Shi‘ah tersebut. Allah S.W.T. dengan jelas menyatakan bahawa kebenaran hanya datang
daripada Allah SW.T. melalui kitab al-Qur’an yang menjadi sumber ilmu umat Islam
selama-lamanya, tidak akan wujud sumber al-ma ‘rifah yang lain selain daripada al-Qur’an

sebagaimana firman Allah SW.T. :

206 Crnl s s birs oo “Eoge e 2% TR 1=
Ui ShcA s KUl S5 e B T T G 3 RIS 36
§ AN

al-Ra‘d 13:19

Terjemahannya : “Maka adalah orang yang mengetahui bahawa al-
Qur’an yang diturunkan kepadamu dari Tuhanmu itu (wahai
Muhammad) perkara yang benar, sama dengan orang yang buta
matahatinya? Sesungguhnya orang-orang yang mahu memikirkan hal
itu hanyalah orang-orang yang berakal sempurna.”

Berdasarkan ayat di atas, hanya al-Qur’an satu-satunya sumber yang tidak boleh
diragui kesahihannya. Oleh itu, al-Ghazali mengangkat darjat akal ke tahap yang menjamin
kualiti ilmu kerana penggunaan akal bukan hanya setakat alat berfikir atau prasarana
penghujahan bahkan menjadi neraca yang mengukur keyakinan dan kepastian ilmu
tersebut. Oleh kerana itu, al-Ghazali menggunakan mawazin ini sebagai neraca berfikir
yang meyakinkan dalam mempertahankan akidah Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah kerana
pendalilan dalam perkara yang berhubung dengan akidah tidak sesuai untuk dijadikan
sumber al-ma ‘rifah apabila al-Qur’an hanya dijadikan sebagai penyokong bagi
penghujahan tersebut. Pernyataan ini telah ditegaskan oleh al-Ghazali diakhir penulisan

kitab al-Qistas seperti berikut :33°

330 Al-Ghazali, al-Qistds al-Mustagim, 101.
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Terjemahan : Setiap penaakulan haruslah bersumberkan kepada
pendalilan al-Qur’an, dan bukannya penaakulan dijadikan sumber al-
ma ‘rifah dan al-Qur’an sebagai penyokong penaakulan tersebut.

Manakala objektif ketiga, pengkaji mendapati penilaian al-Ghazali terhadap
keyakinan aliran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah yang menganggap
imam mereka adalah sumber al-ma rifah menumpukan kepada dua perkara iaitu persoalan
tentang imam dan kedua : al-ra’y dan al-giyas. Pada hakikatnya, al-Ghazali mengakui
kedudukan imam sebagai sumber al-ma ‘rifah dan penggunaan al-ra’y dan al-giyas sebagai
satu pendekatan al-ma ‘rifah dan kesilapan-kesilapan yang berlaku dalam penggunaannya.
Sementara itu, imam yang dimaksudkan al-Ghazali ialah Nabi Muhammad s.a.w.. Menurut
beliau, hanya Nabi s.a.w. sahaja yang bersifat ma ‘siim bukanlah seperti apa yang difahami
oleh aliran Shi‘ah al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah. Keyakinan terhadap
kemaksuman imam telah menjadikan imam mempunyai kedudukan sebagai sumber al-
ma ‘rifah dalam kalangan Shi‘ah. Menurut al-Ghazali anggapan ma ‘sum terhadap imam
aliran Shi‘ah ini merupakan kesilapan yang berlaku dari segi fakta. Sementara itu, kesilapan
yang kedua ialah berhubung dengan hujah yang dinyatakan oleh aliran Shi‘ah bahawa
keyakinan mereka terhadap imam sebagai sumber al-ma rifah adalah benar kerana imam
mereka hanya satu dan mereka wajib bertaglid kepada imam. Melalui penghujahan ini,
aliran Shi‘ah ini juga menolak penggunaan al-ra’y dan al-giyas untuk dijadikan sumber al-
ma ‘rifah kerana wujudnya perselisihan pendapat dalam kalangan ilmuwan yang
menghasilkan pandangan yang berbeza-beza menurut mereka. Penghujahan yang

digunakan aliran Shi‘ah ini ternyata tidak menepati persyaratan mawazin al-ma ‘rifah. Maka
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disebabkan kesilapan dari segi fakta dan tidak menepati persyaratan hujah ini, al-Ghazali
menganggap penghujahan aliran Shi‘ah ini sebagai hujah syaitan.

Berdasarkan penjelasan tentang kebatilan hujah yang digunakan oleh aliran Shi‘ah
al-Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah, pengkaji mendapati bahawa aliran ini cuba
mengajak umat untuk bersikap taglid dan menolak ijtihad. Penolakan ijtihad ini
membuktikan kebenaran yang ingin ditegakkan oleh aliran Shi‘ah hanya sia-sia kerana
kedudukan ijtihad dalam syariat sebagai sumber hukum adalah jelas. Begitu juga dengan
konsep taqlid yang digunakan oleh aliran Shi‘ah ini, kerana konsep ini amat bertentangan
dengan kefahaman Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah yang mengamalkan konsep ittiba “.

Di penghujung kitab al-Qistas, al-Ghazali menghuraikan kesilapan yang berlaku
dalam penggunaan al-ra’y dan al-giyas tersebut, yang mana secara umumnya penggunaan
fakta yang salah dan susunan hujah yang tidak menepati syarat-syarat penghujahan.
Penjelasan al-Ghazali ini bukan bermaksud untuk menolak penggunaan pendekatan ini
dalam berhujah bahkan satu penegasan bahawa setiap apa pun ingin disampaikan haruslah
didasari maklumat yang benar dan gaya penyusunan hujah hendaklah menepati persyaratan
hujah yang telah ditetapkan. Di akhir kajian, pengkaji juga mendapati bahawa al-Ghazali
meyakini al-Ta ‘lim sebagaimana yang dianjurkan oleh aliran Shi‘ah akan tetapi konsep al-
Ta‘lim yang diyakini beliau tidak terhad kepada imam Shi‘ah sahaja bahkan al-Ta ‘lim

dibolehkan kepada siapa sahaja kerana al-7a ‘/tim amat dituntut oleh Islam.

5.2 Saranan

Sebagai penutup kajian ini, pengkaji mengharapkan agar penemuan ini akan dapat
menyumbang kepada perkembangan ilmu khususnya dalam bidang pemikiran Mantik

kerana keterbatasan kajian mengenainya. Pengkaji mengakui kajian seperti ini bukanlah
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suatu yang baru di negara-negara Arab dan juga negara-negara Barat akan tetapi kajian
mengenai ilmu mantik itu sendiri sangat jarang dijumpai di alam Melayu seperti Malaysia
dan Brunei.

Kedua, selain menyumbang terhadap pengembangan ilmu, kajian ini juga
diharapkan membantu pihak agensi kerajaan seperti kementerian pendidikan untuk
menjadikannya sebagai wadah pembuka minda dalam budaya berfikir dan dapat disalurkan
ke institusi-institusi pengajian tinggi sebagai satu kursus wajib kepada pelajar-pelajar
universiti dan institut.

Ketiga, kajian ini juga diharapkan dapat menyumbang kepada negara dan juga
masyarakat sebagai suatu anjakan paradigma yang akan mengubah cara berfikir kepada
yang lebih baik, khasnya penggubal undang-undang dan decision maker.

Keempat, cadangan untuk kajian lanjutan, pengkaji mengharapkan agar generasi
muda akan lebih peka untuk mengembangkan kajian mengenai neraca berfikir ini ke arah
yang lebih advance dan mudah untuk difahami. Kajian juga diharapkan agar dapat
mengenali fungsi mawazin al-ma ‘rifah yang telah diperkenalkan al-Ghazali ini dengan
lebih mendalam. Dan akhirnya, pengkaji berharap agar kajian lanjutan dapat dilaksanakan
terhadap pemikiran aliran Shi‘ah Isma‘iliyyah al-Batiniyyah al-Ta‘limiyyah yang lain, yang
belum disentuh oleh pengkaji sendiri agar kita sebagai umat Islam terhindar daripada
pemikiran yang menyeleweng daripada Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah. Wa Allahu a‘lam bi

al-sawab.
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