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KATA PENGANTAR

Puji syukur dipanjat kehadlirat Tuhan ‘Azza wa Jalla, kare-
na buku ini dapat dirampungkan dan disajikan kepada para
pembaca yang budiman. Penyusunan buku ini sesungguhnya
telah dimulai sejak Mei 2015. Namun, karena sempat terhenti
beberapa saat lamanya, sehingga baru kali ini dapat sampai di
tangan para pembaca yang budiman.

Buku Filsafat Islam ini berisi hasil kontemplasi penulis
tentang filsafat Islam yang ditulis secara reflektif terhadap per-
kembangan dan kontribusinya dalam dunia pemikiran dan
keilmuan. Pada bagian awal penulis mewacanakan tentang
filsafat Islam dalam perbincangan akademik secara filoso-
fis dan kaitannya dengan pandangan terhadap Filsafat Islam
dan Filsafat Barat. Dua bagian berikutnya, penulis merunut
pemikiran para filsuf Islam di kawasan Masyriqi dan Maghribi.
Bagian terakhir memuat pemikiran penulis terhadap tradisi
filsafat Islam dan perkembangannya dalam kondisi terkini
yang dirasa masih perlu dikembangkan secara lebih kongkret.

Buku ini merupakan kumpulan tulisan seputar filsafat
Islam yang berangkat dari catatan dan perbincangan penulis
dengan kolega terpercaya atau saduran dari berbagai sumber.
Oleh karena itu, penulis mohon izin seraya menyampaikan
terima kasih yang setulus-tulusnya kepada semua pemilik
sumber yang penulis kutip di dalam buku ini.
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WIN USHULUDDIN

Secara khusus ucapan terima kasih dan rasa hormat saya
haturkan kepada Bapak Prof. Dr. H. Aminullah Elhady, M. Ag
yang telah berkenan memberikan teks pidato pengukuhannya
sebagai Guru Besar Bidang Filsafat Islam pada 23 Januari 2023
yang lalu, untuk menjadi teks prawacana dalam penulisan buku
ini. Semoga Tuhan Azza wa Jalla merahmati dan memberka-
hinya dan semoga pula telah mencatat di lauhil mahfudh-Nya
bagiku untuk mengikuti jejaknya sebagai guru besar.

Kritik dan saran membangun agar dapat mengantarkan
pada kepatutan dan kesempurnaan buku ini untuk menjadi
salah satu bahan bacaan bagi mereka yang sedang ingin belajar
filsafat, khususnya Filsafat Islam, sangat penulis harapkan.
Semoga buku ini bermanfaat adanya. Amin.

Mangli, April 2023

Win Usuluddin
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PRAWACANA

Silang Sengketa Filsafat Perspektif
Muslim antara Tradisi dan Kontroversi*

Aminullah Elhady

Guru Besar Bidang limu Filsafat Islam
UIN Kiai Haji Achmad Siddiq Jember

Pengantar

Sudah jamak diketahui bahwa kata filsafat berasal dari ‘phi-
losophia’ dalam bahasa Yunani, yang diartikan sebagai love of
wisdom atau cinta kearifan. Di masa lalu kata tersebut dike-
nal sebagai al-hikmah dalam bahasa Arab sebelum kemudian
disebut al-falsafah pada Abad Pertengahan. Jika ditelusur dari
kitab suci al-Qur'an, kata al-hikmah dapat diartikan sebagai
beragam kebaikan yang diberikan kepada manusia tertentu
saja, seperti tersebut dalam Q.S. Al-Baqarah: 269.

Perkembangan pemikiran dan filsafat di Dunia Islam ber-
kaitan erat dengan kondisi lingkungan sosial budaya serta pera-

* Naskah ini dipresentasikan oleh Professor Dr. H. Aminullah Elhady
saat Pengukuhannya sebagai Guru Besar Bidang Ilmu Filsafat Islam di
Gedung Kuliah Terpadu (GKT) UIN Kiai Haji Achmad Siddiq Jember pada
Rabu 25 Januari 2023.

FILSAFAT ISLAM vii



AMINULLAH ELHADY

daban yang dicapai oleh masyarakat setempat di suatu kawasan.
Dengan kata lain, bahwa kemunculan dan perkembangan itu
tidak terjadi secara tiba-tiba melainkan dilatarbelakangi oleh
suatu keadaan yang mendahului, yaitu adanya kebudayaan yang
telah hidup dan peradaban yang telah berkembang sebelumnya.
Dengan demikian, kawasan wilayah hunian masyarakat Islam
yang kelak disebut sebagai Dunia Islam itu sesungguhnya sudah
terdapat banyak bibit dan potensi peradaban yang bersemi. Ada
sisi yang tidak banyak orang menaruh perhatian pada sanad
penyebaran filsafat dari Zaman Klasik hingga Zaman Modern,
disebabkan kebanyakan sumber yang menampilkan sisi histo-
ris transmisi filsafat kurang memperhatikan kesinambungan
mata rantainya. Seakan filsafat itu bermula dari Yunani Klasik
berkembang ke Abad Pertengahan lalu memasuki masa Renai-
sans dan hadirlah Abad Modern. Dunia Islam menjadi faktor
penting sebagai tali sanad kesinambungan filsafat dari Yunani
hingga Abad Pertengahan. Perkembangan dan penyebaran filsa-
fat Yunani ke Dunia Islam berlangsung secara alamiah melalui
beberapa tahap, bersamaan dengan dinamika masyarakatnya.

Kawasan pertama tumbuh dan berkembangnya filsafat di
Dunia Islam adalah Persia, bukan Jazirah Arab. Ada latar bela-
kang historis yang dapat ditelusuri untuk mengetahui jejak
transmisi dari negeri asalnya ke negeri Daulat Islam, hingga
menyebar ke berbagai kawasan huni kaum Muslim. Akan tetapi
ada pencatat dan analis sejarah yang menyebutkan bahwa ada
hubungan antara filsafat dengan tradisi kecendekiaan di zaman
nabi-nabi terdahulu, khususnya di masa Nabi dan Dawud dan
Nabi Sulaiman. Pada sisi ini kajian mengenai nuansa pemiki-
ran tentang filsafat di tengah kaum Muslim menjadi menarik
karena diwarnai penyikapan yang berbeda, terjadi silang seng-
keta dengan argumentasi penguat pendirian masing-masing.
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Yunani, Romawi, dan Sikap Teologis

Diskursus tentang filsafat klasik tidak pernah lepas dari
pembicaraan tentang bangsa Yunani. Pada dimensi teologis
kehidupan orang-orang Yunani secara umum dapat dikelom-
pokkan menjadi dua golongan, yaitu: kaum atheist dan kaum
penyembah dewa. Keadaan ini berlanjut hingga kekaisaran
Romawi menguasai bentangan kawasan Barat hingga perbata-
san semenanjung Arabia.

Pusat-pusat kebudayaan dan peradaban Yunani kemudian
berkembang di Kerajaan Bizantium (Romawi Timur) yang ber-
pusat di Konstantinopel. Sebagaimana diketahui bahwa Kris-
ten merupakan agama resmi kerajaan tersebut, maka penguasa
kerajaan memegang peran penting dalam mempertahankan
suatu mazhab keagamaan.

Kemudian muncul persoalan keagamaan yang sangat pelik
di dalam kerajaan, di mana berbagai bentuk gerakan mazhab
keagamaan saling berbenturan mengenai berbagai hal prin-
sip dalam teologi mereka, terutama menyangkut hakikat dan
keberadaan Kristus. Ketika Kaisar Justinian naik tahta (527-
565), ia berkeinginan mempersatukan keyakinan masyarakat
tapi tidak yakin akan mendapat dukungan dari Romawi Barat.!
Puncaknya keinginan tersebut pun tidak terealisasi karena
keluarganya juga merupakan bagian dari perselisihan mazhab
tersebut.

Setelah kekaisaran Romawi berubah menjadi kerajaan
Kristen, situasi politiknya semakin merosot. Pada saat itu Seko-
lah Athena (the Platonist Academy of Athens) merupakan pusat
filsafat,? berada dalam situasi berbeda dengan kerajaan Roma-
wi yang Kristen. Athena menjadi tempat tinggal dan pusat per-

! Edward McNall Burns, Western Civilizations, hlm. 250.
% Marshall G.S. Hodgson, The Venture of Islam, Volume I, hlm. 315.
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kembangan Paganisme, dan masyarakatnya tidak ingin terikat
dengan berbagai bentuk doktrin dari Gereja.

Kaisar Justinian menjadi tokoh yang layak untuk dibin-
cang dalam topik ini. Alih-alih hendak mendamaikan berbagai
mazhab keagamaan di kerajaannya, justru pada tahun 529 kai-
sar itu mengeluarkan perintah pembubaran sekolah-sekolah
filsafat di Athena yang mengajarkan pandangan filsafat Yuna-
ni. Hal tersebut dilakukan sebagai akibat dari fanatismenya
terhadap agama. Kebijakan untuk membatasi bahkan mela-
kukan penindasan terhadap para guru (filosof) yang menga-
jar di semua sekolah filsafat tersebut dilakukan dengan dalih
untuk menjaga otentitas ajaran atau ortodoksi Kristen.’ Karena
penindasan itu, banyak di antara mereka memilih melarikan
diri meninggalkan Athena, sebagai perjuangan dan keteguhan
pendiriannya untuk tetap melestarikan filsafat melalui penga-
jarannya.

Ketika terjadi perang antara Romawi dan Persia (540-562),
para filosof dan ilmuwan pelarian dari Romawi mendapat
perlindungan keamanan dari Kaisar Persia. Tampaknya bagi
Persia, menerima kehadiran mereka lebih dari sekedar aksi
kemanusiaan atau kepentingan politik, melainkan lebih seba-
gai keuntungan peradaban. Karenanya, mereka diberi tempat
khusus di lingkungan istana dan dihargai sebagai profesional.
Kaisar Persia segera mengubah kota Jundishapur menjadi
pusat intelektual terpenting pada masa itu.* Kota Jundishapur
sebagai pusat intelektual, pada sekitar tahun 555 di sana dibu-
ka lembaga-lembaga ilmiah, antara lain untuk studi filsafat dan
kedokteran. Para guru pada lembaga-lembaga tersebut keba-
nyakan adalah orang-orang Kristen dari sekte Nestorian dan

* Majid Fakhry, A History of Islamic Philosophy, him. 1.
* Ahmad Amin, Fajr Islam, hlm. 129.
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Monofisit yang merupakan pelarian dari dari kerajaan Romawi
beberapa waktu sebelumnya.

Perkembangan Kehidupan Intelektual dan Islam

Keberadaan lembaga ilmiah tersebut terus terpelihara
dengan baik sampai masa-masa berikutnya. Hingga ketika
wilayah itu berada dalam kekuasaan Dinasti Islam tetap mem-
punyai posisi strategis bagi perkembangan intelektual. Jundis-
hapur semakin menjadi kota penting setelah Dinasti Abbasiyah
membangun kota Bagdad dan menjadikannya sebagai pusat
pemerintahan pada tahun 762.

Kecenderungan minat kaum Muslim kepada ilmu dan fil-
safat Yunani muncul bersamaan dengan terjadinya berbagai
bentuk kontak dengan pihak luar ketika wilayah Islam sema-
kin meluas, mencapai daerah kekuasaan Romawi dan Persia,
sebagaimana disebut di atas. Kontak budaya sebagai konseku-
ensi adanya kontak sosial itu adalah sesuatu yang wajar dan
lumrah terjadi pada masyarakat atau bangsa mana pun, dan
demikian juga yang terjadi pada kaum Muslim setelah mema-
suki wilayah bekas kekuasaan kaum non-Muslim. Pada masa
itu tidak dapat dipisahkan antara filsafat dan ilmu pengetahu-
an. Semua filsosof adalah ilmuwan, atau setiap ilmuwan adalah
pemikir, sebagaimana sejarah tekah menunjukkannya. Hampir
tidak ada seorang filosof pun yang tidak mengembangkan ilmu
pengetahuan, karena filsafat telah membukakan jalan berpikir
terhadap segala yang ada. Banyak nama besar seperti Al-Fara-
bi dan Ibn Sina dari wilayah timur adalah contoh para tokoh
pemikir ensiklopedis dalam berbagai bidang sekaligus men-
jadi praktisi, sebagaimana juga Ibn Thufail dan Ibn Rusyd dari
wilayah barat. Berbagai karya mereka tidak hanya bermanfaat
bagi umat Islam pada masanya, melainkan juga telah diadopsi
oleh masyarakat Eropa dan dikembangkan pada Abad Per-
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tengahan, hingga menjadi modal untuk mengembangkan
dunia baru.

Kontroversi Filsafat

Filsafat yang tumbuh di tengah masyarakat Muslim per-
nah berada dalam situasi kontroversial, diterima oleh sebagian
kalangan dan ditolak oleh sebagian lainnya. Masing-masing
berpegang pada argumentasi rasional dan teologis. Belum
lagi ketika Al-Ghazali menyajikan serangannya kepada para
filosof dengan menulis buku Tahafut al-Falasifah (Kerancuan
para filosof), maka pada masa itu penolakan terhadap filsafat
di kalangan Muslim semakin meluas antara lain sebagai akibat
dari pengaruh kritik tersebut. Ketika Al-Ghazali melakukan
serangan pemikiran kepada para filosof di zamannya, yaitu:
Al-Farabi dan Ibn Sina yang dikatakannya sama saja dengan
filosof Yunani klasik; Plato dan Aristoteles. Alasan Al-Ghazali
melancarkan kritik dan penolakan itu karena menurutnya ter-
dapat berbagai kesalahan para filosof dalam konsep berpikir.®

Tampaknya objek kritikan Al-Ghazali itu bukanlah filsafat
secara umum, melainkan pemikiran yang telah terdistorsi oleh
pandangan Neo-Platonisme.® Akan tetapi, Al-Ghazali meng-
gunakan frasa yang umum, sehingga terkesan bahwa peno-
lakannya itu tertuju ke semua bidang dan corak filsafat. Bello
menyatakan bahwa antara Al-Ghazali dan Ibn Rusyd ini sea-
kan terjadi pertentangan berhadap-hadapan dua tokoh yang
tidak sezaman ini, dan pertentangan pemikiran yang bersan-
dar pada kedua tokoh itu terus berlangsung hingga zaman ini.”

> Aminullah Elhady, Averroisme Dimensi-dimensi Pemikiran Ibn Rusyd,
hlm. 64.

® Haidar Bagir, Mengenal Filsafat Islam, hlm. 97.
7 Tysa A. Bello, 1989. The Medieval Islamic Controversy between Philoso-
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Hussein menyebutkan bahwa Ibn Rusyd berusaha memperta-
hankan kebenaran para filosof dalam berpikir, sehingga apa
yang oleh Al-Ghazali disebut sebagai tahafut itu tidak benar
karena salah alamat.®

Ibnu Rusyd dalam buku Fashl al-Magqal fima Bayn al-Hik-
mah wa al-Syariah min al-Ittishal, menjelaskan bahwa sesung-
guhnya ada hubungan yang kuat antara filsafat dan agama,
sebagaimana tidak ada pertentangan antara akal dan wahyu.
Menurutnya, filsafat dan agama adalah dua entitas yang ber-
beda, keduanya dapat saling mewarnai. Pembahasan agama
dapat bercorak filosofis, begitu juga pembahasan filsafat dapat
bercorak religius.’

Di sisi lain, terdapat penolakan terhadap filsafat disebabkan
karena bidang itu berasal dari pemikiran para filsuf Yunani, yang
tidak bertuhan dan sebagian dari mereka menyembah dewa-
dewa langit. Para pengritik menyebut Yunani sebagai negeri para
dewa, maka tidak selayaknya orang Muslim mengambil wari-
san dari bangsa yang tidak bertuhan atau yang mempertuhan
alam sebagai dewa-dewa. Argumen penolakan lainnya adalah
karena filsafat itu dianggap identik dengan berpikir secara rumit
dengan permainan kata yang sulit atau mengada-ada karena
membincang berbagai hal yang dinilai tidak berguna. Selain
itu, filsafat tidak ada dalam kehidupan generasi awal Islam.

Tradisi Kearifan

Al-Amiri dalam kitab al-Amad ala al-Abad, menyebut-
kan bahwa orang yang mula-mula disebut sebagai filosof ada-

phy and Orthodoxy, hlm. 1.

8 Athal Ibrahim Hussein. 2020. ‘Philosophical Controversies between
Al-Ghazali and Ibn Rushd’ International Journal of Innovation, Creativity
and Change. Volume 11, Issue 9.

° Aminullah Elhady, Ibn Rusyd Membela Tuhan, hlm. 65.
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lah Lugman, yang namanya disebut di dalam Al-Quran (Q.S.
31: 12), dia adalah seorang arif yang hidup pada zaman Nabi
Dawud di negeri Syam. Berikutnya pada zaman itu pula ada
nama Empedokles dari Yunani yang juga mendapatkan keari-
fan dari Lugman. Pada generasi setelahnya muncul satu nama,
yaitu: Pythagoras di saat Nabi Sulaiman berpindah dari Syam
ke Mesir. Berikutnya, nama-nama filosof yang dikenal lebih
luas, yaitu: Socrates (wafat 399 SM), Plato (hidup pada sekitar
427 SM-347 SM) dan Aristoteles (murid Plato yang hidup pada
sekitar tahun 384 SM-322 SM)."® Berdasar apa yang dinyata-
kan oleh Al-Amiri dalam kitabnya itu, maka dapat dikatakan
bahwa ada kaitan antara tradisi kefilsafatan dengan pemikiran
yang bersumber dari lingkungan tradisi kenabian.

Dari sanalah muncul spekulasi mengenai orang-orang cer-
das dan istimewa, apakah mereka itu nabi atau bukan. Spekulasi
itu terinisiasi oleh isyarat-isyarat dari teks ayat-ayat Al-Quran
antara lain Q.S. An-Nisa (4): 164 dan Q.S. Ghafir (40): 78, di
mana Allah menyebutkan bahwa banyak utusan yang dikirim
ke tengah-tengah manusia, ada yang diceritakan dan ada pula
yang tidak diceritakan.

Namun, spekulasi itu tentu tidak memungkinkan untuk
sampai pada suatu kesimpulan yang menyatakan bahwa filo-
sof adalah sama dengan nabi. Seorang filosof mencapai suatu
kebenaran melalui proses berpikir karena filsafat bertumpu
pada akal, sedangkan agama adalah pemberian dan seseorang
mencapainya karena bimbingan Allah.

Harmoni Agama dan Filsafat

Perihal hubungan antara agama dan filsafat dapat dilihat
dari perspektif yang berbeda. Ada pendapat menyatakan tidak

10 Aby al-Hasan al-’Amiri, Al-Amad ala al-Abad, hlm.70.
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dapat dikaitkan karena tidak sebanding, sebab agama adalah
produk Ilahi dan filsafat adalah produk pemikiran manusia.
Ada yang menyatakan memiliki hubungan walau tidak seban-
ding, karena keduanya menempatkan manusia sebagai subyek.
Pada pandangan kedua ini Ibn Rusyd melalui tulisannya yang
berjudul Fashl al-Magqal fima bayna al-Hikmah wa al-Syariah
min al-Ittishal menampilkan titik harmoni antara filsafat dan
agama. Keduanya dapat saling dipertautkan antara satu dengan
lainnya. Masing-masing tidak perlu diperbenturkan dengan
lainnya, sebab masing-masing dapat menjadi penyokong argu-
mentasi seseorang dalam berpikir. Ketika seseorang hendak
menggeluti kajian pada kedua bidang tersebut secara multi-
perspektif, maka mereka yang hendak mempelajari filsafat
dapat menggunakan pendekatan agama, sebagaimana mereka
yang hendak mempelajari agama dapat menggunakan pende-
katan kefilsafatan. Kedua dapat dipersandingkan atau berdiri
secara berdampingan."

Sebagaimana isu yang berkembang di tengah kehidupan
kaum Muslim pada saat, yaitu mengenai hukum mempelajari
filsafat logika, diperbolehkan ataukah dilarang. Untuk menja-
wab persoalan yang berkembang masa itu, Ibnu Rusyd dalam
kitabnya Fashl al-Magal menyatakan bahwa filsafat ialah sua-
tu pemikiran rasional mengenai maujudat yang dimaksudkan
untuk mengetahui keberadaan yang Maha Ada, yang mencipta
alam semesta. Logika yang ditawarkan oleh Ibnu Rusyd adalah
bahwa apabila seseorang mencapai kesempurnaan pengetahu-
an mengenai makhluk, maka ia akan mencapai kesempurnaan
pengetahuan mengenai Al-Khalig."?

"' Aminullah Elhady, Averroisme Dimensi-Dimensi Pemikiran Ibn Rusyd,
hlm. 63-64.

12 Ibn Rusyd, Fashl al-Magqal fi ma Bayna al-Hikmah wa al-Syariah min
al-Ittishal, hlm. 2.
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Perkembangan Filsafat di antara Penentang dan
Pembela

Ada yang secara tegas menentang filsafat dengan menyata-
kan bahwa filsafat itu haram dan mempelajarinya pun haram.
Hukum filsafat haram dan ia pintu kekafiran. Tidak ada dalam
filsafat kecuali kebodohan, pemutaran kata, dan kebingung-
an, dan sebuah pembahasan bertele-tele tanpa penyelesaian.'?
Sumber tersebut mencampuradukkan antara filsafat dan ilmu
kalam. Referensi yang dikutip dalam situs tersebut menyebut
‘al-kalam’ dan ‘ahl al-kalam’, tetapi diterjemahkan dengan kata
filsafat dan filosof. Kalam dan filsafat adalah dua entitas yang
berbeda, meskipun ada hubungan yang pertama terhadap yang
kedua, yakni bahwa dalam kerja operasional kalam mengguna-
kan metode kefilsafatan, tetapi mencampuradukkan keduanya
adalah pilihan yang tidak tepat.

Situs lain menyebutkan bahwa, setidaknya ada tiga pan-
dangan mengenai hukum mempelajari ilmu filsafat, yaitu: 1)
Kelompok konservatif yang menolak sepenuhnya, 2) Kelom-
pok moderat yang bersikap selektif, 3) Kelompok liberal yang
menerima sepenuhnya. Mereka yang mengharamkan filsafat
berpandangan bahwa keharamannya itu dikarenakan tempat
asal filsafat adalah Yunani, negeri kaum yang tidak bertuhan
dan kaum yang menyembah para dewa.'* Walaupun secara
tekstual tidak ada argumen wahyu yang menyatakan kehara-
mannya, tetapi boleh jadi dalil yang mereka gunakan adalah
hadis tentang tasyabbuh bi-qaum."”

13 https://www.dakwahmanhajsalaf.com/2019/08/hukum-belajar-ilmu-
filsafat.html.

' https://suaramuslim.net/hukum-mempelajari-filsafat/

15 Hadis: man tasyabbaha bi-gawmin fahuwa minhum.
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Isu mengenai hukum memelajari filsafat inilah yang masih
berkembang di tengah masyarakat, meskipun seperti dinya-
takan sebelumnya bahwa telah dilakukan ‘tahrif makna dari
ilmu kalam ke filsafat. Hal demikian terjadi karena kesengaja-
an atau karena ketidaktahuan. Jika dengan kesengajaan berarti
menghilangkan objektivitas dan mengabaikan kejujuran dan
berargumentasi, dan jika karena ketidaktahuan maka seyogya-
nya ia mempelajari terlebih dulu sebelum bersikap menolak.

Ada pernyataan pembela filsafat: apabila para penentang
filsafat menyatakan bahwa filsafat adalah sesat, maka mereka
harus mempelajarinya; jika mereka menyatakan tidak perlu
mempelajarinya, mereka harus memberikan argumentasi dan
penjelasan, dan harus diketahui bahwa penjelasan merupakan
bagian dari proses berpikir filosofis.'® Suatu ungkapan yang ber-
bunyi ‘an-nas adau ma jahily’ (manusia cenderung menjadi
pembenci sesuatu yang ia tidak ketahui) tampaknya menjadi
pernyataan yang benar dalam kaitan contoh kasus tersebut.
Jika alasan pengharaman semata-mata karena faktor bangsa
Yunani yang atheis dan penyembah dewa di masa lalu, maka
argumentasi tersebut tidak dapat lagi dipertahankan, karena
banyak teori yang dikembangkan oleh kaum intelektual tidak
lagi melihat etnisitas atau religiositas para perintisnya.

Penutup

Filsafat sebagai salah satu bidang kajian pemikiran tidak
dapat ditahan atau dibatasi dalam dimensi tempat, zaman,
budaya, dan keadaan lainnya. Subjek yang membawa dan
mengembangkan menjadi penentunya. Filsafat itu bersifat
netral, dan diperlukan pewarnaan dalam pengembangannya
agar diketahui identitasnya. Ibarat obat yang kemanfaatannya

' https://jf.umm.ac.id/id/pages/detail/artikel/filsafat-itu-sesat.html.
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harus melalui tangan dokter yang arif, dan dapat menjadi peta-
ka apabila disalahgunakan oleh orang yang tidak bertanggung
jawab.

Silang sengketa mengenai filsafat sudah sejak lama terjadi
pada individu-individu atau kelompok-kelompok di tengah
kaum Muslim, karena masing-masing memiliki argumentasi
sebagai alas pendiriannya. Telah menjadi bagian dari kekuatan
kodrati manusia memandang sesuatu melalui perspektif yang
diyakini, tetapi orang arif akan memberi ruang bagi orang lain
untuk berpendapat beda untuk pendiriannya.

Adalah sebuah nasihat penting dari pernyataan orang bijak
‘Bersamaan perjalanan waktu aku menyadari keterbatasan piki-
ranku, dan semakin banyak yang aku pelajari menyadarkanku
akan ketidaktahuanku’ (Imam Syaft'i: Kullama addabani al-dahr
arani nuqsha aqli wa kullama izdadtu ‘ilman zadani ‘ilman bi-
jahli). Wallahu a‘lam bis-shawab. OJ
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Tentang Filsafal Islam

A. Pengantar

Al-Kindi (185-252 H/801-866 M) mengartikan filsafat seba-
gai pengetahuan manusia akan dirinya sendiri. Dia menjadi-
kan filsafat sebagai sarana untuk mencapai ilmu pengetahuan
tertinggi. Al-Kindi mengartikan falsafat sebagai pembahasan
tentang yang benar (al-bahsan al-haq)." Abu Nashr al-Farabi
(257-339 H/ 870-950 M) yang dijuluki al-Muallim ats-Tsani
(Guru Kedua), setelah Aristoteles, mengartikan filsafat sebagai
ilmu yang membahas akan realitas semua yang ada. Al-Farabi
lalu menjadikan filsafat sebagai batu tumpuan untuk mengenal
Tuhan. Dalam pada itu, Ibnu Sina (asy-Syaikh ar-Rais, 370-427
H/ 980-1037 M), menjadikan filsafat sebagai jalan menuju ke-
sempurnaan jiwa dalam memahami semua hal dan kebenaran
hakikat, serta mengamalkannya seiring dengan kemampuan
manusia.’

R.F. Beerling menyatakan bahwa filsafat memajukan per-
tanyaan tentang kenyataan seluruhnya atau tentang hakikat,

' Al-Kindi, Ila Mu’tasham billah fil Falsafah al-‘Ula, di-tahqiq oleh
Ahmad Fu'ad al-Ahwani, Kairo: Déarul Thy4 al-Kutub al-Arabiyah, 1948,
hlm. 77.

2 Mushthafa, Abd. Razik, Tamhid Litarikh al-Falsafah al-Islamiyah,
Kairo, 1909, hlm. 39-57. Baca juga karya Kamil Hammd, Tarikh al-Fal-
safah al-Arabiyah, Beirut: Dar al Fikr, 1991, hlm. 27-28.
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asas, prinsip dari kenyataan. Beerling kemudian menambahkan
bahwa filsafat adalah suatu usaha untuk menanyakan segala-
nya hingga mencapai akar (radix) kenyataan dunia wujud, juga
menanyakan akar pengetahuan tentang diri sendiri. Beerling
pun kemudian menyatakan bahwa filsafat adalah himpunan
dari segala pengetahuan yang pangkal penyelidikannya adalah
mengenai Tuhan, alam dan manusia. Beerling juga berpenda-
pat bahwa filsafat adalah suatu upaya yang keluar biasa hebat
untuk berpikir yang jelas dan terang.?

Berbagai konsep dan definisi filsafat yang begitu banyak
tersebut dapat menimbulkan kebingungan tersendiri, atau
malah justru sebaliknya, menunjukkan luasnya samudra filsa-
fat hingga seakan tidak terbatas oleh objek tertentu. Jelasnya,
pada posisi ini dapat ditegaskan bahwa sesungguhnya dalam
bentangan historis filsafat adalah induk dari ilmu pengetahu-
an, yang mampu masuk dan membahas apa saja dalam ilmu
sosial-humaniora maupun ilmu-ilmu kealaman, dan telah ber-
jasa dalam kelahiran berbagai disiplin ilmu, kajian, gagasan,
serta aliran pemikiran sampai ideologi. Filsafat telah mendo-
brak tembok tradisi dan kebiasaan, bahkan telah menguak
mitos dan meninggalkan jalan berpikir mistis. Lalu pada saat
yang sama telah berhasil mengembangkan cara berpikir rasio-
nal, luas dan mendalam, teratur dan terang, integral dan kohe-
ren, metodis dan sistematis, logis, kritis dan analisis. Karena
itulah ilmu pengetahuan menjadi kian subur dan berkembang,
satu demi satu kian mandiri dan menjadi disiplin ilmu khusus
yang kemudian memisahkan diri dari filsafat.

Ada satu hal menarik yang dapat disampaikan di sini bahwa
selepas berbagai disiplin ilmu pengetahuan itu memisahkan diri
dari filsafat; ilmu-ilmu pengetahuan itu kemudian senantiasa

’ R.E Beerling, Filsafat Dewasa ini, Jakarta: PN. Balai Pustaka, 1966,
hlm. 22.
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dibatasi oleh bidang penelitian yang sesuai dengan kekhusu-
sannya saja. Hal itu membuat ilmu pengetahuan hanya sang-
gup meneliti bagian-bagian kecil dari semesta realitas dan tidak
lagi mempersoalkan asas dan hakikat realitas. Pada umumnya
ilmu pengetahuan cenderung lebih bersifat kuantitatif. Karena
itu tentu saja ilmu pengetahuan tidak sanggup lagi menguji
kebenaran prinsip-prinsip mendasar yang menjadi landasan
ilmu pengetahuan itu sendiri. Pada titik ini, maka ilmu penge-
tahuan kemudian membutuhkan bantuan dari ‘sesuatu yang
tak terbatas, yang sanggup menguji kebenaran prinsip-prinsip
mendasar yang melandasi ilmu pengetahuan itu. Bantuan ini
hanya dapat dilakukan oleh filsafat; karena ketidakterbatasan
filsafat itulah yang kemudian menjadikannya begitu urgen bagi
ilmu-ilmu pengetahuan, termasuk berbagai ilmu keislaman.

Selanjutnya, mari kita memasuki pengertian mendasar dari
filsafat Islam. Filsafat Islam terdiri atas dua kata: filsafat dan
Islam. Kata Islam secara semantik berasal dari akar kata salima,
artinya menyerahkan diri, atau tunduk, dan/atau selamat sen-
tosa, berserah diri, patuh, dan taat. Seseorang yang bersikap
demikian disebut muslim, yakni: orang yang telah menyatakan
dirinya taat, menyerahkan diri, patuh, dan tunduk kepada Allah
Swt. Dalam konteks ini Islam berarti menyerahkan diri kepada
Allah Azza wa Jalla; Tuhan Yang Maha Mulia dan Maha Agung
seru sekaian alam, dan dengan menyerahkan diri kepada-Nya
maka manusia akan memeroleh keselamatan dan kedamaijan.*
Islam dari segi terminologis adalah agama yang semua ajaran-
nya diwahyukan Tuhan kepada manusia melalui Nabi Muham-
mad Saw. sebagai rasul-Nya.

Dalam khasanah ilmu filsafat, kata philosophy (Inggris);
philosopie (Belanda, Jerman, Prancis); philosophia (Latin); fil-

* Selengkapnya baca: Musa Asyari, Filsafat Islam: Sunnah Nabi dalam
Berpikir, Yogyakarta: LESFI, 2002, hlm. 1-5.
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safah, falsafah (Arab); filsafat (Indonesia) berasal dari kata dalam
bahasa Yunani: philein (mencintai) dan sophos (bijaksana),’ atau
dalam bahasa Latin: philo (cinta), philos (teman), dan sophia
(kebijaksanaan). Dengan demikian, kata filsafat berarti: cinta
kebijaksanaan (love of wisdom). Istilah ini pertama kali diguna-
kan oleh seorang penduduk di Pulau Samos, Turki; bernama
Phytagoras (+580-496 SM).°

> Ahmad Fuad al-Ahwani, dalam karya yang diterjemahkan oleh Sutar-
dji Calzoum Bachri dengan judul: Filsafat Islam, pada halaman 19 menulis-
kan bahwa Filsafat itu merupakan istilah dalam bahasa Yunani yang masuk
ke dalam bahasa Arab dan diucapkan sebagaimana aslinya. Orang-orang
Yunani mengucapkannya filasufia yang berarti mengutamakan hikmah;
pemilik atau pelakunya disebut filosofus (orang yang mengutamakan hik-
mah).

® Sebatas yang dapat penulis sebutkan bahwa The Liang Gie dengan
mengutip tulisan EE. Peters dalam buku yang berjudul Greek Philosophi-
cal Term: A Historical Lexicon, New York University Press: New York,
1967, p. 156 menjelaskan bahwa kata filsafat pertama kali digunakan oleh
Pythagoras lalu dipopulerkan oleh penerusnya; Socrates (+470-399 SM)
kemudian sering digunakan oleh muridnya; Aristocles lebih terkenal den-
gan nama Plato (+427-347 SM). Pythagoras saat ditanya: ‘apakah engkau
seorang yang arif?’ dia menjawab: ‘Aku adalah philosophos’. Atas jawa-
ban yang dia berikan inilah maka kemudian dia dinyatakan sebagai orang
pertama menggunakan kata philosophia, dan dia pun lalu dinyatakan pula
sebagai filsuf. Ada satu ungkapan dari Pythagoras yang sangat terkenal,
yakni: If ‘Number rules the universe, Number is merely our delegate to the
throne, for we rule Number’ (Apabila ‘bilangan mengatur alam semesta,
maka Bilangan adalah kuasa yang diberikan kepada kita guna mendapat-
kan mahkota, untuk itu kita menguasai Bilangan’). Baginya, asas pertama
dari segala sesuatu yang ada di semesta adalah bilangan; satu-banyak,
siang-malam, terang-gelap, jahat-baik, bengkok-lurus, kiri-kanan, lelaki-
perempuan semuanya merupakan harmoni keselarasan meski berlawanan.
Searah dengan hal termaksud, Pythagoras membagi manusia menjadi tiga,
yakni: pecinta kesenangan, pencinta kegiatan, dan pecinta kebijaksanaan.
Baginya, tujuan kebijaksanaan itu menyangkut hasrat yang agung menuju
keselamatan. Selebihnya buka: The Liang Gie, Dari Administrasi ke Filsa-
fat, Suatu Kumpulan Karangan Lagi, Fakultas Filsafat Universitas Gadjah
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Selanjutnya dapat dinyatakan bahwa filsafat itu pemikiran,
dan berfilsafat berarti berpikir meskipun tidak semua tindakan
berpikir dapat disebut berfilsafat. Berfilsafat itu berpikir secara
bebas’ tetapi bertanggung jawab,® serta berada pada dataran
makna. Berfilsafat itu memikirkan sesuatu dan menyelaminya
dalam kaitannya seluruh sarwa sekalian (universal) dengan
berpikir secara berurutan (sistematis) dalam rangka mencapai
dasar dari segala dasar (radikal). Dengan berfilsafat, seseorang
akan mempunyai wawasan yang luas tentang segala sesuatu,
dapat berpikir teratur, tidak cepat puas dalam penemuan se-
suatu, selalu bertanya dan bertanya, dan dapat saling menghar-
gai pendapat orang lain. Pada titik ini jelas bahwa semua orang
dapat saja berpikir tetapi tentu tidak semua orang dapat ber-
filsafat dan menjadi filsuf, sebab filsuf itu adalah mereka yang
senantiasa berusaha memahami berbagai persoalan filsafat dan
terus-menerus melakukan pemikiran akan beragam jawaban
atas persoalan-persoalan itu, serta dari waktu ke waktu selalu
mengungkapkan buah pikirannya kepada orang lain baik secara
lisan maupun tulisan.

Mada, Karya Kencana: Yogyakarta, 1979, hlm. 15, Lorens Bagus, Kamus
Filsafat, Gramedia: Jakarta, 2000, hlm. 244, dan Harun Hadiwijono, Sari
Sejarah Filsafat Barat 1, Kanisius: Yogyakarta, 1980: hlm. 19-20.

7 Berpikir bebas itu sangat mungkin, karena memang sejatinya tidak
ada yang menghalangi pikiran untuk aktif. Pada titik ini dapat dipertegas
bahwa berpikir bebas tidak sama dengan bertindak bebas, sebab kebebasan
dalam bertindak dapat saja bersentuhan langsung dengan perkara hukum
dan pelakunya akan dapat dianggap sebagai pelaku kriminal; tentu tidak
demikian dengan kebebasan dalam berpikir. Berpikir itu berada pada ‘arasy
metafisis sedangkan bertindak berada pada pelataran fisis; dua realitas yang
tidak sama.

8 Seorang filsuf itu harus mampu bertanggung jawab atas apa yang di-
pikirkan juga atas hasil pemikirannya bagi khalayak dan terutama bagi hati
nuraninya sendiri.
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Fazlur Rahman (1919-1988), sebagai seorang akademisi
filsafat Islam kontemporer menilai bahwa disiplin ilmu filsafat
dan pendekatan filosofis itu pada umumnya sangat membantu
untuk menerobos kemacetan bahkan jalan buntu yang dihadapi
oleh ilmu-ilmu apapun. Bagaimanapun juga, Fazlur Rahman
menilai bahwa filsafat merupakan kebutuhan intelektual yang
abadi. Untuk itu, filsafat harus boleh berkembang secara alamiah,
demi pengembangan filsafat itu sendiri maupun untuk pengem-
bangan disiplin keilmuan lain. Hal demikian dapat dipahami
karena filsafat menanamkan kebiasaan dan melatih akal-pikiran
untuk bersifat kritis-analitis dan mampu melahirkan ide-ide
segar yang sangat dibutuhkan sehingga dengan demikian men-
jadi alat intelektual yang sangat penting bagi ilmu-ilmu yang lain,
tidak terkecuali bagi agama dan teologi. Karenanya, orang yang
menjauhi filsafat dapat dipastikan akan mengalami kekurangan
energi dan kelesuan darah, dalam arti kekurangan ide-ide segar,
dan lebih dari itu, ia telah melakukan bunuh diri intelektual.’

Searah dengan hal di atas, seorang profesor filsafat Islam
dari Universitas al-Azhar Mesir bernama Ahmad Fuad al-
Ahwani (1908-1970) kemudian menjelaskan bahwa kata filsafat

® Fazlur Rahman, Islam and Modernity: Transformation of an Intellectual
Tradition, Chicago and London: The University of Chicago Press, 1982, hlm.
157-8. Berkenaan dengan hal ini Ahmad Fué4d al-Ahwani dalam bukunya
Filsafat Islam menyatakan bahwa kisah tentang filsafat Islam berakhir tat-
kala umat Islam mengasingkan ilmu pengetahuan dan cukup puas dengan
menerima apa yang diberikan oleh para ahli pikir Islam yang telah meng-
goreskan ketetapan dan kesimpulan pemikirannya. Mereka tidak memberi
ruang yang mencukupi kepada orang lain untuk berpikir merdeka sehingga
dapat mengikuti perkembangan zaman yang terus meningkat. Perlahan
tetapi seakan pasti layar-layar pentas pun menutupi kontestasi sejarah ke-
hidupan filsafat dan umat Islam pun kemudian seolah terjerembab dalam
fanatik buta dan terpasung oleh kebodohan. Padahal dalam bentangan his-
torisitas awalnya hampir semua filsuf Islam tidak melakukan pemisahan
dikotomis sehingga mereka menguasai berbagai ilmu pengetahuan.
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di kalangan umat Islam setara atau identik dengan kata hik-
mah, sehingga kata hakim ditempatkan pada kata failusuf, atau
hukamaul Islam (para hakim Islam) sama dengan Falasifatul
Islam (para failusuf Islam). Para failusuf adalah mereka yang
menjadikan kesungguhan seluruh hidupnya dan seluruh umur-
nya dimaksudkan untuk mencari hikmah, yakni mema’rifati
Allah Swt. yang kemudian mengandung pengertian mema’rifati
kebaikan. Kata filsafat diidentikkan dengan kata hikmah, karena
filsafat dalam hal ini dapat dimengerti sebagai ilmu yang mem-
bahas tentang hakikat sesuatu, baik yang bersifat teoretis (etika,
estetika maupun metafisika) atau yang bersifat praktis berupa
pengetahuan yang harus diwujudkan dengan amal. ' Dalam
pada itu, dapat dinyatakan bahwa filsafat Islam adalah filsafat
yang tumbuh di berbagai negeri Islam atau negeri yang berada
di bawah naungan negara Islam, tanpa memandang agama dan
bahasa pemiliknya. Pengertian ini diperkuat oleh Tara Chand
(1888-1973)" yang juga menyatakan bahwa orang-orang Nas-
rani dan Yahudi yang menulis buku filsafat atau terpengaruh
oleh pemikiran dari dalam dunia Islam sebaiknya dimasukkan
ke dalam filsafat Islam."

19 Ahmad Fuad al-Ahwéni, peny. Sutardji Calzoum Bachri, Filsafat Islam,
Jakarta: Pustaka Firdaus, 1997, hlm. 8.

! Tara Chand, sejarawan terkemuka berasal India, berkonsentrasi pada
sejarah India modern dan sejarah gerakan kemerdekaan India. Karya-
nya telah berkontribusi besar pada perjuangan untuk kemerdekaan India.
menjadi Guru Besar di Universitas Punjab dan Rektor di Universitas Alla-
habad. Dia dianggap sebagai salah satu sejarawan terkemuka yang mema-
hami perkembangan politik, sosial, dan intelektual India selama masa kolo-
nial, dan telah memberikan kontribusi besar untuk bidang sejarah India
modern dan gerakan kemerdekaan India dengan buku pentingnya, yang
berjudul: Sejarah Gerakan Kemerdekaan India, membahas sejarah gerakan
kemerdekaan India dan perspektif kritisnya tentang perjuangan nasionalis
India melawan penjajahan Inggris.

12 Lihat pula: H. A. Mustofa, Filsafat Islam, Bandung: Setia Pustaka, 2007,
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Filsafat Islam kemudian dapat dimengerti sebagai pemiki-
ran yang lahir dalam dunia Islam untuk merespons seruan
zaman, di dalamnya membahas hubungan antara Allah dan
alam semesta. Pembahasan ini mencakup hubungan antara
wahyu dan akal, agidah dan hikmah, agama dan filsafat.”® Fil-
safat Islam juga dapat dimengerti sebagai suatu pembahasan
tentang alam dan manusia yang disinari oleh berbagi ajaran
Islam." Pada titik ini, dapat digarisbawahi bahwa filsafat Islam
itu sejatinya adalah berpikir secara sistematis, radikal dan
universal tentang hakikat segala sesuatu berdasarkan ajaran
Islam. Singkatnya, Filsafat Islam itu adalah filsafat yang ber-
orientasi pada Al-Qur’an, mencari jawaban mengenai masa-
lah-masalah asasi berdasarkan wahyu Allah Swt. Ciri utama
kegiatan filsafat Islam adalah berpikir tentang segala sesuatu
sejalan dengan semangat Islam.

Kemudian dapat diungkapkan pula bahwa dalam benta-
ngan historisitasnya kehadiran agama Islam di bumi Mekkah
pada awal Abad VII Masehi memberikan pengaruh yang sig-
nifikan bagi perkembangan kemajuan masyarakat Arab kala
itu. Husayn Muruwwah (1910-1987), seorang intelektual, jur-
nalis, penulis, dan kritikus sastra Marxis Lebanon mencatat
bahwa pergerakan masyarakat Arab yang kala itu berkembang
sangat pesat ternyata terjadi dalam bidang perekonomian (al-
iqtishadiyah), kemasyarakatan (al-ijtimd’iyah), dan pola pikir
(al-fikriyah). Semua itu adalah berkat hadirnya Islam, yang
kemudian menjelma menjadi sebuah sistem baru dalam realita
masyarakat Arab."

hlm. 17.

13 Tbrahim Madkour, Fi al-Falsafah al-Islamiyah Maanhaj wa Tathbiequh,
Kairo: Darul Ma’arif, 1968, hlm.19.

" Ahmad Fuad al-Ahwani, Al-Falsafah al-Islamiyah, Kairo: Dar al-
Qalam, 1962, hlm. 10.

!> Husayn Muruwwah, An-Najit al-Médiah fi al-Falsafah al-Arobiyah-
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Ahmad Fuad al-Ahwani memang pun menganggap bahwa
Islam sangat berperan dalam pembangunan peradaban bagi
langkah baru dalam politik (as-siyasiyah), perekonomian (al-
igtishadiyah) dan kondisi sosial (al-ijtimd’iyah) serta pola pan-
dang (al-aqliyah) bagi bangsa Arab. Al-Ahwéni kemudian
mengakui bahwa Islam Arab dapat meruntuhkan perdaban
Persia dan Romawi, serta melenyapkan kepemerintahan Per-
sia, bahkan kemudian pengaruh Islam meluas hingga Palestina,
Syam, Damaskus, Baghdad, dan Mesir. Kekuasaan Islam pun
kemudian berkembang hingga Spanyol yang tumbuh pesat di
Kordoba, Granada, dan beberapa daerah lainnya di sana kala itu.

Jelasnya, filsafat Islam adalah perkembangan pemikiran
umat Islam dalam masalah ketuhanan, kenabian, manusia,
dan alam semesta yang disinari oleh ajaran Islam, yang seja-
tinya sudah ditanamkan oleh nabi Muhammad saw dengan
segala petunjuk wahyu yang memerintahkan manusia untuk
selaku berpikir dan memanfaatkan nalarnya. Filsafat Islam
dengan demikian dapat mengerti sebagai suatu hasil pemiki-
ran para filsuf muslim (ataupun para pemikir di dunia Islam)
tentang ketuhanan, kenabian, ontologi (ruang, waktu, materi,
serta kehidupan), anthropology (kemanusiaan), dan cosmology
(alam) yang dilandasi ajaran Islam sebagai aturan pemikiran
logis dan sistematis. Ciri khas pembahasan filsafat Islam ada-
lah pemaparannya yang secara integral mengenai perpaduan
wahyu dengan akal, agidah dengan hikmah, agama dengan
filsafat, dan penegasan bahwa wahyu itu sejatinya tidak ber-
tentangan dengan akal.

Setidaknya ada tiga ciri pokok yang dapat disebutkan di
dalam filsafat Islam. Pertama, para filsuf muslim memiliki ke-
samaan dalam melihat kebenaran Al-Qur’an, dan ajaran Islam

al-Isldmiyah. Jilid I. Lebanon: Dar al-Farabi, 2002, hlm. 374.
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sehari-hari. Hampir tidak seorang pun, kecuali Abu Bakar al-
Razi,'s filsuf muslim yang berani meragukan Al-Qur’an sebab
meragukan Al-Quran itu dianggap menyimpang dari ajaran
pokok Islam (meskipun hal ini masih diperdebatkan). Kalau-
pun mereka harus berurusan dengan hal-hal sensitif akibat tan-
tangan filsafat Aristoteles maupun Neo-Platonisme; misalnya
tentang masalah penciptaan waktu dan kebangkitan jasmani,
maka mereka akan melakukan tafsir alegoris (tawil)."”” Pende-
katan ini digunakan sebagai sebuah upaya untuk menyingkap
suatu pesan dari teks Al-Kitab dengan cara mencari makna di
balik teks yang tertulis. Di kalangan para Rabi Yahudi, model
penyingkapan ini dijadikan salah satu alternatif model penaf-
siran, selain penafsiran literer, midrash, dan pesher. *®

16 Abu Bakar Muhammad bin Zakaria ar-Razi (Barat dikenali seba-
gai Rhazes) merupakan seorang pakar sains Iran yang lahir di Rayy, Tehe-
ran pada tahun 251 H (865 M), wafat tahun 313 H (925 M). Sejak muda
telah belajar filsafat, kimia, kedokteran, matematika dan sastra. Ar-Razi
juga diketahui sebagai ilmuwan ‘serbadapat’ dan dianggap sebagai salah
satu ilmuwan terbesar dalam Islam. Selebihnya silakan terus baca hingga
bagian 2 dari buku ini.

17 Tafsir alegoris: model tafsir yang populer pada Abad Pertama hing-
ga Abad Pertengahan Masehi. Di Barat, tafsir ini diperkenalkan oleh
orang Yunani yang secara khusus dikembangkan melalui filsafat Stoa, dan
dinilai sebagai solusi untuk menjembatani ketegangan antara mitologi
Yunani dan perkembangan filsafat. Tafsiran alegori umumnya bersifat
pembelaan (apologetis). Pendekatan alegoris digunakan untuk menying-
kap pesan teks Alkitab yang dipelopori oleh Philo, penafsir Yahudi Abad
Pertama. Dengan pendekatan alegoris, Philo yakin pesan-pesan spiritual
yang tidak dapat diungkapkan oleh teks secara harafiah dapat diungkap.
Selengkapnya klik: http://id.wikipedia. org/wiki/Penafsiran_Alegoris.

'8 Midras (bhs. Ibrani), midrasy, atau midrash, bentuk jamaknya mid-
rashim, berarti ‘cerita’ dari ‘mempelajari’ atau ‘meneliti) adalah istilah
Yahudi untuk suatu cara penelaahan kitab suci secara homiletic (berasal
dari Bahasa Yunani ‘homilia’ yang berarti perundingan, penguraian, atau
khotbah. Dalam Bahasa Indonesia, homiletik dipahami sebagai ilmu berk-
hotbah. Istilah midrash juga mencakup semua pengajaran homiletik dari
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Kedua, para filsuf Islam percaya bahwa terdapat benang
merah yang menghubungkan antara filsafat Yunani dengan
Islam. Sebut saja misalnya Al-Farabi yang menyatakan bahwa
Plato dan Aristoteles telah mengatakan doktrin yang sama
dengan Al-Quran, walaupun dengan bahasa yang berbeda,
tentang apa yang harus dicari dalam kehidupan, yakni: tentang
‘kebenaran, bahwa kebenaran sejati berada dibalik yang lahi-
riah ini.

Ketiga, filsafat Islam sebagaimana filsafat Yunani memiliki
tujuan untuk mendapatkan pengetahuan dalam bingkai hikmah
(mendapatkan kearifan). Dalam pandangan filsafat Yunani
setiap pengetahuan berinduk pada metafisika. Filsafat Islam
pun berinduk pada metafisika Islam, seperti kata Fazlur Rah-
man, materi atau ide filsafat Islam memang diambil dari filsa-
fat Yunani, sehingga materi maupun isinya bersifat samasekali
Yunani, tetapi konstruksi aktualnya bercorak Islam, sepanjang
batas-batas metefisika yang dimungkinkan. Dalam Islam, filsa-
fat dengan berbagai aliran dan coraknya, tetap berada dalam
koridor tujuannya, yakni: love of wisdom. Dalam dunia Islam,
terdapat istilah hikmah yang diidentifikasikan sebagai filsafat.
Dalam hikmah, kebenaran yang dicari adalah kebenaran ter-
tinggi, yakni: Tuhan sebagai Yang Maha Benar (al-Haqq). Itu-
lah puncak pencarian kebenaran sehingga metafisika disebut
al-falsafat al-uwla, sebagaimana al-Kindi yang memberi judul

Alkitab Ibrani. Midras kemudian dimengerti sebagai sebuah cara menaf-
sirkan cerita Alkitab di luar pengajaran agama, hukum atau moral yang
sederhana. Digunakan untuk mengisi sejumlah kekosongan dalam cerita
Alkitab mengenai suatu peristiwa atau penjelasan mengenai pribadi yang
hanya disinggung sedikit. Sedangkan pesher berasal dari kata Ibrani yang
berarti ‘penafsiran’; sebuah upaya untuk mendapat suatu solusi. Kutipan
ini diklik dari https://id.wikipedia.org/wiki/Midras, juga dari: http://www.
sabda.org/gubuk/uraian_singkat_tentang_homiletik_ilmu_berkhotbabh,
dan sumber yang lain.
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bukunya dengan Fi al-Falsafat al-Uwla. Dalam buku tersebut,
Al-Kindi berbicara tiga komponen filosofis, yakni: filsafat,
hikmah dan hagiqat. Ketiga komponen tersebut tidak dapat
dipisahkan satu dari lainnya, sebab ketiganya memiliki kesa-
ling-terkaitan untuk membangun pemahaman komprehensif
tentang filsafat Islam."

B. Filsafat Arab atau Filsafat Islam

Terdapat dua pendapat berkait dengan penamaan untuk
filsafat yang lahir dan berkembang dalam dunia Islam ini,
terutama di Timur Tengah. Pertama, yang menamakannya
dengan filsafat Arab beralasan bahwa filsafat ini muncul dan
berkembang di zaman kejayaan bangsa Arab dan ditulis dalam
bahasa Arab. Kedua, yang menamainya dengan filsafat Islam
beralasan bahwa filsafat ini lahir dalam zaman kejayaan Islam
dan dalam dunia Islam serta kebanyakan filsufnya penganut
Islam yang bukan orang Arab. Ibnu Sina di dalam Asy-Syifa,
menyebutnya dengan al-Mutalasifah al-Islamiyah dan Syah-
rastani di dalam al-Milal wan-Nihal, menyebutnya dengan al-
falasifah al-Islamiyah.

Bebeberapa definisi yang secara khusus dituliskan oleh
para penulis Islam, di antaranya, pendapat Ahmad Fuad al-
Ahwani yang menyatakan bahwa filsafat Islam adalah pemba-
hasan tentang alam dan manusia yang disinari ajaran Islam.
Filsafat Islam merupakan gabungan dari filsafat Yunani dan
ajaran yang terdapat dalam wahyu Islam.?” Dalam pada itu al-

!9 Selebihnya silakan buka karya: Asep Sulaiman, Mengenal Filsafat
Islam, Bandung: Yrama Widya, 2016, hlm. 4, atau dapat pula klik: https://
makinbill.files.wordpress.com/2012/10/pengantar-filsafat-islam-1-mema-
hami-filsafat-islam.pdf.

2% Ahmad Fuad al-Ahwani, Al-Falsafah al-Islamiyya, Kairo: Dar al-
Qolam, 1962, hlm. 10.
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Ahwani lantas menyatakan bahwa filsafat Islam adalah filsafat
yang tumbuh di negeri Islam dan di bawah naungan negara
Islam, tanpa memandang agama dan bahasa para pemiliknya.
Hal ini penting untuk dikemukakan karena ada yang menga-
takan filsafat Islam sebagai filsafat Arab.”! Berkenaan dengan
penamaan tersebut, al-Ahwani mengikuti pendapat Courban;
seorang orientalis dan islamolog dari Prancis yang juga ahli
kebudayaan Iran, membela atas penyebutan Filsafat Islam. Dia
beralasan jika mengambil nama Filsafat Arab, pengertiannya
sempit sekali bahkan keliru. Pada umumnya pendapat yang
menyebutkan Filsafat Arab, beralasan bahwa filsafat termak-
sud ditulis dalam bahasa Arab, atau karena diterjemahkan ke
dalam bahasa Arab dengan menambah unsur-unsur baru dari
bahasa Arab.”

Sementara Ibrahim Madkour menyatakan bahwa filsafat
Islam adalah pemikiran yang lahir dalam dunia Islam untuk
menjawab tantangan zaman, yang meliputi Allah dan alam
semesta, wahyu dan akal, agama dan filsafat.”> Andaikan toh
harus disebut sebagai filsafat Arab, sebagaimana pandangan

2! Ahmad Fuad al-Ahwani, peny. Sutardji Calzoum Bachri, Filsafat Islam,
Jakarta: Pustaka Firdaus, 1997, hlm. 7-15.

22 Ahmad Fuad al-Ahwani, op.cit., hlm. 12. Penulis ragu apakah nama
yang disebutkan ini bernama Courban. Mungkin yang dimaksud adalah
Henry Corbin (1903-1978) seorang sarjana dan filsuf Prancis yang meng-
khususkan diri dalam filsafat dan teologi Islam, terutama dalam tradisi
Sufisme dan Gnostisisme Islam, dia juga memiliki minat yang kuat terha-
dap kebudayaan Iran kuno. Henry Corbin sangat dihormati karena mem-
perkenalkan dan memperjuangkan pemahaman mendalam tentang Filsa-
fat dan Spiritualitas Islam. Dia mempelajari teks-teks klasik dalam tradisi
Islam dan melakukan penelitian mendalam tentang filsafat dan mistisisme
Iran. Baginya, Filsafat Islam memiliki nilai-nilai filosofis yang kaya yang
seharusnya dihargai dan dipelajari dengan serius oleh dunia Barat.

2 Ibrahim Madkour, Fi al-Falsafat al-Islamiyyat Mahaj wa Tathbiquh,
Jilid I, Kairo: Dar al-Maarif, 1968, hlm. 19-20.
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Madkour, sebenarnya tidak menjadi masalah sebab filsafat
Arab bukan berarti filsafat yang dihasilkan oleh bangsa/ras
Arab atau umat Islam saja, melainkan filsafat yang lahir di
dunia Islam yang menggunakan bahasa Arab sebagai bahasa
persatuan. Meskipun demikian, dia mengutamakan penama-
annya dengan filsafat Islam, karena Islam bukan agidah saja,
tapi juga peradaban. Setiap peradaban memiliki kehidupannya
baik dalam aspek moral, material, intelektual maupun emosio-
nal. Dengan demikian, filsafat Islam mencakup seluruh studi
filosofis yang ditulis di bumi Islam, baik berupa hasil karya
orang-orang Islam atau orang-orang Nasrani ataupun orang-
orang Yahudi. Apabila filsafat ini disebut dengan filsafat Arab,
berarti mengeluarkan orang Iran, orang Afghanistan, orang
Pakistan, dan orang India. Karena itu, Ibrahim Madkour ber-
pandangan bahwa memilih nama Filsafat Islam lebih tepat.

Dalam pada itu Muhammad Atif al-Iraqy memberikan
pandangannya bahwa filsafat Islam secara umum di dalam-
nya tercakup ilmu kalam, ilmu ushul figh, ilmu tasawwuf,
dan ilmu pengetahuan lain yang diciptakan oleh intelektual
muslim. Pengertiannya secara khusus adalah asas pokok atau
dasar pemikiran filosofis yang dikemukakan oleh para filsuf
muslim.* Sejalan dengan hal tersebut di atas, Sirajuddin Zar
menyatakan bahwa filsafat Islam merupakan hasil pemikiran
umat Islam secara keseluruhan. Pemikiran umat Islam ini mer-
upakan buah dari dorongan ajaran Al-Quran dan Hadits.*

Sebenarnya manakala ditelisik lebih mendalam perbedaan
istilah tersebut hanya perbedaan nama saja, sebab bagaimana
pun juga hidup dan suburnya pemikiran filsafat termaksud di

2 Muhammad ‘Atif Al-‘Iraqy, Al-falsafat al-Islamiyat, Kairo: Dar al-
Maarif, 1978, hlm. 19-20.

> Sirajuddin Zar, Filsafat Islam: Filsuf & Filsafatnya, Jakarta: Raja
Grafindo Persada, 2007, hlm. 16.
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bawah naungan Islam dan kebanyakan ditulis dalam bahasa
Arab. Jika yang dimaksud dengan Filsafat Arab adalah filsa-
fat yang merupakan hasil pemikiran orang Arab semata-mata,
tentu tidak benar, sebab nyatanya Islam telah mempersatukan
berbagai umat, dan kesemuanya telah ikut serta dalam membe-
rikan sumbangannya dalam filsafat tersebut. Sebaliknya kalau
yang dimaksud dengan filsafat Islam adalah hasil pemikiran
kaum muslimin semata-mata, juga berlawanan dengan sejarah,
karena mereka pertama-tama berguru pada aliran Nestorius®
dan Yacobias?” dari golongan Masehi, Yahudi dan penganut
agama Shabi’ah,”® dan kegiatan mereka dalam berilmu dan

26 Aliran Nestorius: menyatakan bahwa Yesus Kristus memiliki dua prib-
adi berbeda: pribadi manusia dan pribadi Allah. Nestorius menolak gagasan
bahwa Maria adalah Theotokos (Pembawa Allah) karena Maria adalah ibu
dari pribadi manusia Yesus, bukan ibu Allah. Menurut pendekatan Nesto-
rius, lebih penting untuk menjauhkan dan menekankan pribadi manu-
sia Yesus daripada menyatuan dengan pribadi Allah-Nya. Teori-teorinya
dipandang kontroversial dan heterodoks pada saat itu, dan pada akhirnya
mereka dikecam sebagai bidah pada Konsili Efesus pada tahun 431 Masehi.

%7 Aliran Yacobias: mempertahankan dan mengembangkan Gereja Orto-
doks Suriah di tengah konflik teologis yang terjadi pada masanya. Yakobus
Baradaeus dan pengikutnya, yang dikenal sebagai Yacobias, menentang aja-
ran Konsili Khalsedon pada tahun 451 Masehi, yang mengajarkan konsep
inkarnasi dalam Yesus Kristus dengan mengatakan bahwa Dia memiliki
dua kodrat dalam satu orang. Mereka mengatakan bahwa kodrat manusia
dan ilahi dalam Yesus Kristus menyatu sepenuhnya dalam satu orang.

28 Agama Shabi'ah (Shabi'iyyah atau Shabakisme) adalah aliran keaga-
maan yang terkait dengan kelompok etnis Shabak di Irak. Penganutnya
menggabungkan elemen dari Islam Syiah, Sufisme, dan agama lainnya,
tetapi memiliki kebiasaan dan praktik keagamaan tersendiri. Komunitas
ini mayoritas tinggal di sekitar Mosul dan Ninawa, dengan latar belakang
budaya dan etnis yang beragam, termasuk Arab, Iran, dan Kurdi. Penganut
agama Shabi'ah memiliki beberapa karakteristik: tidak hanya percaya pada
satu Tuhan yang disembah, tetapi mereka juga mengakui sosok rohani yang
disebut ‘Baba Shaba’ sebagai pimpinan spiritual mereka. Dzikir, puasa, dan
pemujaan kepada tokoh-tokoh suci adalah bagian dari ritual dan praktik
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filsafat selalu berhubungan dengan orang-orang Masehi dan
Yahudi yang ada pada masanya.

Namun demikian, dari beragam pemikiran filsafat pada
kaum muslimin agaknya lebih tepat bilamana disebut seba-
gai filsafat Islam, mengingat bahwa Islam bukan saja sekadar
agama tapi juga peradaban. Pemikiran filsafat yang tumbuh
dan berkembang di kalangan umat Islam tentu berpengaruh
oleh peradaban Islam, meskipun pemikiran itu banyak sum-
bernya dan berbeda-beda jenis orangnya. Corak pemikiran
tersebut adalah Islam, baik tentang problematikanya, motif
pembinaan, maupun tujuannya, karena Islam telah memadu
dan menampung aneka peradaban serta pemikiran dalam satu
kesatuan. Apabila hal ini ditunjang dengan pemakaian buku-
buku yang berasal dari filsuf Islam seperti Ibnu Sina, Ibnu
Rusyd, ataupun Al-Farabi.

Dengan demikian, dapat ditegaskan bahwa sesungguhnya
Filsafat Islam adalah suatu ilmu yang dicelupi ajaran Islam
dalam membahas hakikat kebenaran segala sesuatu. Filsafat
Islam adalah filsafat yang lahir dan berkembang dalam dunia
Islam dalam zaman kejayaan Islam dan dalam rangka mem-
pertahankan dan mengembangkan ajaran Islam.

Sekali lagi dapat diungkapkan bahwa Filsafat Islam adalah
filsafat yang dihasilkan oleh para filsuf muslim. Esensi Filsa-
fat Islam adalah kajian tentang alam dan manusia dalam sinar
terang ajaran-ajaran agama yang dibawa oleh Islam. Esensi
Filsafat Islam adalah pemikiran kaum muslim tentang alam,
metafisika, dan tentang manusia, individual dan sosial, terkait
dengan prinsip-prinsip dan pesan-pesan yang dibawa oleh
Islam. Filsafat bagi para pemikir muslim adalah satu paduan

ibadah mereka. Shabak juga melakukan upacara pemakaman, dan percaya
pada kehidupan setelah mati.
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pemikiran Barat dan Timur yang berada di bawah pengaruh
ajaran Islam. Paduan itu sedemikian rupa sehingga Filsafat
Islam berkembang pada jalannya sendiri, tidak bergantung
kepada pemikiran siapapun. Esensi pemikiran Filsafat Islam
adalah perihal kesesuaian, atau minimal, tidak bertentangan
dengan pemikiran filsafat yang diterima atau dikembangkan
para filsuf muslim dengan ajaran wahyu yang diterima oleh
Nabi Muhammad.

Sidi Gazalba, terkait dengan hal tersebut, memberikan
gambaran bahwa Tuhan memberikan akal untuk menurunkan
naqal (wahyu/sunnah) kepada manusia. Dengan akal manusia
lalu kemudian membentuk pengetahuan. Nah, pengetahuan
yang digerakkan oleh naqal tersebut, sesungguhnya disebut
dengan filsafat Islam. Wahyu dan Sunnah (terutama mengenai
yang ghaib) tidak mungkin dibuktikan kebenarannya dengan
riset, maka filsafat Islam kemudian memberikan keterangan,
ulasan, dan tafsiran sehingga kebenarannya dapat dibuktikan
dengan pemikiran budi yang bersistem, radikal, dan umum.*

C. Genealogi Filsafat dalam Islam

Islam yang dibawa oleh Nabi Muhammad Saw. di bumi Mek-
kah pada awal Abad VII Masehi memberikan kontribusi yang
sangat signifikan bagi perkembangan dan kemajuan masyara-
kat Arab Jahili.** Husayn Muruwwah mencatat dan menge-
mukakan bahwa ada gerakan perkembangan masyarakat Arab
Jahili secara pesat yang terjadi dalam bidang perekonomian
(al-igtishadiyah), keadaan sosial (al-ijtimd’iyah), dan pola fikir
(al-fikriyah) adalah berkat kedatangan Islam; sebuah sistem

¥ Gazalba, Sidi, Sistematika Filsafat, Jakarta: Bulan Bintang, 1985, him.
3L

3 Diklik dari Rifai BKL dalam https://neosufizm.wordpress.com/2012/
11/05/genealogi-filsafat-dalam-agama-islam.
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baru dalam realita masyarakat kala itu.’' Seraya meng-amini
pernyataan Husayn Muruwwah, al-Ahwani pun menganggap
Islam sangat berperan bagi pembangunan peradaban menuju
langkah baru dalam ranah politik (as-siyasiyah), perekono-
mian (al-igtishddiyah) dan sosiologis sosial (al-ijtimd’iyah),
serta pola pandang (al-aqliyah) dalam bangsa Arab.*

Kemapanan peradaban Arab Islam yang disampaikan oleh
dua tokoh di atas, memberikan suatu gambaran bahwa bangsa
Arab Islam memiliki kekuatan dan potensi tersendiri untuk
mengembangkan diri serta melakukan persaingan kejayaan
peradaban dan kebudayaan, tentunya dengan daerah-daerah
yang kala itu sudah memiliki peradaban dan kebudayaan maju
sebelum kedatangan Islam; dan sekali lagi Islam telah mem-
berikan kontribusi bagi upaya memajukan peradaban bangsa
Arab pada masa tersebut.

Imperium Romawi dan Persia adalah dua bangsa yang
memiliki peradaban lebih mapan jauh sebelum peradaban
Arab Islam. Abid Al-Jabiri melihat Arab, Persia, dan Romawi
merupakan tiga model bangsa yang memiliki metode pen-
capaian tersendiri dalam menciptakan pengetahuan dalam
membentuk peradaban dan kebudayaannya kala itu, bahkan
tiga peradaban besar itu saling bersentuhan dan berakulturasi
serta saling memengaruhi di berbagai bidang kebudayaan dan
kehidupan masyarakatnya.”” Namun demikian, Arab Islam
kala itu mulai mengembangkan diri dan memperluas daerah

*! Husayn Muruwwah, an-Najiat al-Madiah fi al-Falsafah al-Arobiyah
al-Islamiyah, Jilid I. Lebanon: Dar al-Farabi, 2002, hlm. 374.

2 Ahmad Fuad al-Ahwani, Fi Alimi al-Falsafah, Kairo: al-Hai’ah al-
Mishriyah al-Amah, 2009, hlm. 53.

%% Abid Al-Jabiri menyebut Yunani dan Rum (Romawi) sebagai al-Ajam.
Lihat; Nahnu Wa at-Turdts; Qirddt Mudshiroh fi Turdtsind al-Falsafi, Beirut:
Markaz Dirasat al-Wahdah al-Arobiyah, 2006, hlm. 67.
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kekuasaannya untuk memengaruhi bangsa-bangsa lain. Al-
Ahwani mengakui bahwa Islam Arab mampu meruntuhkan
peradaban Persia dan Romawi, dan melenyapkan pemerinta-
han Persia sehingga dikuasai Islam; kemudian meluaslah, ke-
jayaan peradaban Islam hingga menguasai Palestina, Syam,
Mesir hingga Afrika Utara; bahkan kekuasaan Islam mencakup
hingga Andalusia di Eropa, sejalan dengan perkembangan
peradaban Islam yang tumbuh pesat di Kordoba dan Granada
serta daerah Eropa lainnya. Sedangkan persaingan kemajuan
antara Damaskus, Baghdad, dan Kairo terjadi di daerah Islam
bagian Timur.** Akulturasi budaya tiga peradaban besar ini,
terutama dalam bidang pengetahuan dan keilmuan, memiliki
porsi tersendiri yang efeknya terasa hingga saat ini—tentu di
samping persaingan kekuasaan politik dan ekonomi. Selain
itu, memang intelektualitas dalam Islam sesungguhnya sudah
ditanamkan oleh Nabi Muhammad dengan segala petunjuk
wahyu yang memerintahkan agar manusia untuk selalu ber-
pikir dan memanfaatkan nalar akalnya (uwliy al-baab).*

Dalam bentangan sejarahnya, umat Islam sebenarnya
telah menumbuh-kembangkan pemikiran dan keilmuannya
sejak terjadi perselisihan internal mengenai agidah di dalam
menghukumi kekafiran, yang kemudian berkembang menjadi
ilmu kalam dan menjadi madzhab teologi; seperti Khawarij,
Mu'tazilah, dan Asy’ariyah. Lebih dari itu, Muhammad Ghilab
yakin bahwa kehadiran ilmu kalam pada awal perkembangan
Islam, merupakan langkah awal bagi lahirnya filsafat di Arab,

** Ahmad Fuad al-Ahwani, Fi Alimi al-Falsafah. Kairo: al-Hai’ah al-
Mishriyah al-Amah, 2009, hlm. 53.

> Al-Lubb artinya intellect (akal sehat). Sebutan uwliy al-baab diperun-
tukkan bagi manusia yang mampu menggunakan akal sehatnya. Dalam dun-
ia Islam, (misalnya dalam Ali ‘Tmran: 190) istilah uwliy al-baab merupakan
sebutan bagi mereka yang selalu menggunakan intelektualitasnya untuk
berkomtemplasi mengenai semesta seraya tetap beriman kepada Allah Swt.
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hingga akhirnya filsafat dalam Islam/filsafat Islam mulai ter-
konstruk setelah para pemikir Islam bersentuhan dengan buah
kebudayaan Yunani, yakni: karya-karya agung filsuf Yunani
seperti Plato dan Aristoteles yang banyak digandrungi oleh
filsuf Islam kala itu.*

Gerakan penerjemahan karya filsuf Yunani terbilang marak
pada masa kekhilafahan Abbasiyah di Baghdad, terutama pada
masa al-Mamun yang sangat suka kepada filsafat, kemudian
diteruskan al-Mu’tasim Billah hingga anaknya yang bernama
Ahmad bin Mu’tashim pun diajari filsafat kepada al-Kindi. Al-
Kindi adalah tokoh yang tercatat sebagai tokoh yang banyak
memperkenalkan filsafat Yunani ke dalam dunia Islam, bah-
kan mendedikasikan karyanya Falsafah al-Ula serta risalah-
risalahnya kepada Ahmad bin Mu’tashim.”

Felix Klein-Franke, seorang dosen spesialis sejarah Islam
dan filsafat Universitas Hebrew di Yerusalem, menyatakan
bahwa berkat jasa Al-Kindi maka filsafat dan ilmu Yunani
dapat diakses. Al-Kindi telah membangun fondasi bagi filsafat
Islam dari sumber-sumber yang jarang dan sulit, yang seba-
gian di antaranya diteruskan oleh oleh Al-Farabi.’® Husayn
Muruwwah menyebut bahwa Al-Kindi adalah pemikir Arab
pertama atau lebih tepatnya filsuf Islam pertama yang mele-
takkan landasan pengetahuan kepada perkara yang lebih luas,
dan membuka pemikiran umat Islam yang baru kepada wa-
wasan pengetahuan filsafat, sesuai maknanya yang luas dan

* Muhammad Ghilab, al-Kalam wa al-Mutakallimun, Kairo: hadiah
majalah al-Azhar, 2010. hlm. 3.

7 Husayn Muruwwah, an-Najét al-Madiah fi al-Falsafah al-Arobiyah
al-Islamiyah, JilidIV, Lebanon: Dar al-Farabi, 2002, hlm. 16.

% Felix Klein-Franke. Ensiklopedi Tematis Filsafat Islam; Al-Kindi, Ban-
dung: Mizan Media Utama, 2003, hlm. 209.
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tidak hanya yang berhubungan pembahasan Tuhan saja.”

Perkembangan filsafat Islam memiliki ruang bagi keber-
langsungan keilmuan Islam, berkat para tokohnya. Mereka
memiliki peran yang tidak dapat dipandang sebelah mata
bagi perkembangan ilmu pengetahuan dalam dunia Islam.
Berbeda dengan para mutakallimin serta fuqohd’ yang hanya
berkecimpung dan berkutat pada permasalahan internal dan
peribadatan serta ilmu kaidah-kaidah keagamaan atau ke-
tuhanan (metafisika), para filsuf Islam meluaskan peran dan
sepakterjangnya tidak hanya pada permasalahan metafisika
melainkan ilmu-ilmu humaniora serta ilmu alam (fisika) dan
sebagainya. Al-Kindi sendiri sebagai tokoh filsafat Islam per-
tama merupakan seorang ahli astronomi, matematika selain
ahli ilmu kedokteran. Bahkan, rata-rata filsuf Islam pun dapat
menguasai ilmu kedokteran terutama Ibnu Sina yang sudah
menulis buku Qanun fi Thib-nya dan menjadi rujukan ilmu
kedokteran yang juga dikembangkan di dunia Barat (Eropa).
Al-Farabi, sang penerus khazanah filsafat Islam, merupakan
tokoh yang membumikan ajaran filsafat ke dalam hubungan
kemanusiaan dengan menggunakan pendekatan Aristotelean
dalam psikologi dan politik dalam karyanya Madinah Fadilah
dan Siyasah Madinah-nya.

Para tokoh di atas beserta pemikirannya merupakan keka-
yaan yang dimiliki khazanah Islam dalam filsafat di Masyrig.
Begitu pula dengan sepakterjang para filsuf Islam di Maghrib
(Andalusia). Sebut saja Ibnu Bajah, Ibnu Thufail, dan Ibnu
Rusyd adalah para tokoh yang menyambungkan mata rantai
filsuf Islam di Masyriq, bahkan Al-Jabiri berani menyatakan
secara dhahir hubungan antara kedua aliran filsafat di atas,

% Lihat: Tulisan Husayn Muruwwah pembahasan Filsuf al-Arab dalam
kitabnya, an-Najit al-Madiah fi al-Falsafah al-Arobiyah al-Islamiyah, Jilid
IV, hlm. 17-18.
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merupakan manifestasi atas terbentuknya khazanah yang di-
kenal dengan istilah ‘Filsafat dalam Islam’ atau lebih tepatnya
‘Filsafat Islam, walaupun dia juga mengakui bahwa pengeja-
wantahan dua aliran filsafat ini, memiliki metode dan pema-
haman dalam permasalahan epistemologi yang berbeda.*

Pembenahan filsafat Islam di wilayah Maghrib diawali oleh
Ibnu Bajah, yang memapankan peranan filsafat dalam aspek
kemanusiaan. Dia membahas secara detail sistem tatanan
kehidupan manusia dalam sebuah kelompok yang menjadi
kesatuan bermasyarakat. Hal ini merupakan penyempurnaan
dari filsafat Masyriq Al-Farabi dalam Madinah al-Fadilahnya
ke Tadbir al-Mutawahid-nya Ibnu Béajah. Sebagaimana diung-
kapkan ‘Atif al-Iraqi yang menyatakan bahwa sesungguhnya
esensi kemanusiaan dalam Ibnu Bajah menunjukkan secara
lebih jelas esensi kemanusiaan versi Al-Farabi di dalam Madi-
nah al-Fadilah.*'

Penyempurnaan pandangan filsafat terkait dengan pem-
bahasan aspek ketuhanan, yang membahas metafisika dzat
Tuhan dan kaitannya dengan syariat. Kemapanan filsafat ini
terdapat pada Ibnu Rusyd yang berhasil menyandingkan fil-
safat dengan syariat dalam Fashl Maqal-nya, dan meluruskan
tuduhan kekafiran para filsuf yang dikafirkan oleh Al-Ghazali
dalam Tahafut-Tahafut-nya, dan itu berkat petunjuk gurunya
Ibnu Thufail yang belum berhasil melakukan hal itu, dengan
menyuruh Ibnu Rusyd mendalami filsafat Aristoteles, hingga
Ibnu Rusyd menjadi orang terkemuka dalam menjelaskan fil-
safat Aristotelean. Berikut nasihat Ibnu Thufail kepada murid-
nya Ibnu Rusyd:

40 Abid A-Jabiri, Nahnu Wa at-Turats: Qirdat Mushiroh fi Turédtsing al-
Falsafi, hlm. 270.

1 Atif Al-Iraqi, Ibnu Rusyd Filusiifin ‘Arobian Birithi Ghorbiyah, Kairo:
Daru Mishr al-Masruhah, 2008, hlm. 121.
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Abu Bakar Ibnu Thufail, pada suatu hari, memanggilku
dan bercerita kepadaku bahwa ia mendengar Amirul Muk-
minin mengeluh tentang keterpenggalan cara pengungka-
pan Aristoteles—atau penerjemahannya—dan, akibatnya,
maksudnya kabur. Ja mengatakan, jika ada seseorang yang
membaca buku-buku ini kemudian dapat meringkasnya
dan menjernihkan tujuan-tujuannya, setelah memahami-
nya sendiri secara seksama, orang lain akan mempunyai
waktu yang longgar untuk memahaminya, apabila kamu
memiliki kesempatan, Ibnu Thufail menasihatiku: laku-
kanlah itu! Aku percaya kamu mampu karena aku tahu
engkau mempunyai otak yang cemerlang dan watak yang
baik, dan betapa besar rasa pengabdianmu pada ilmu itu.
Kamu tahu bahwa usia tuaku, jabatanku—dan komitmen-
ku pada tugas lain yang aku kira jauh lebih vital—yang
menyebabkan aku tidak dapat melakukan sendiri hal itu.*

Gambaran di atas merupakan sebuah tanda betapa besar-
nya khazanah filsafat dalam Islam, bahkan banyak ilmuwan
Barat yang kemudian belajar kepada kepada filsuf muslim
semacam Ibnu Bajah hingga dijuluki Avempace dan Ibnu
Rusyd dengan sebutan Averrose, hingga Atif Al-Iraqi berani
menyebutnya sebagai filsuf Arab dengan ruh Barat. Tetapi,
sayangnya berbagai ajaran filsuf muslim justru jarang terde-
ngar di dalam dunia muslim sendiri.

D. Selintas Sejarah Filsafat Islam*

Dalam bentangan historisitasnya terlihat bahwa beberapa
abad sebelum Islam muncul di jazirah Arab, sesungguhnya

42 Klik https://neosufizm.wordpress.com/2012/11/05/genealogi-filsafat-
dalam-agama-islam.

# Poin ini banyak diadaptasikan dari: https://www.academia.edu/
19568124/Filsafat_islam
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proses penyebaran ilmu, filsafat, dan budaya Helen (Yunani)
telah berlangsung di Mesir, Syam, Irak, dan Persia. Peristiwa
tersebut telah berlangsung pada saat pasukan pimpinan Raja
Alexander Yang Agung dari Macedonia, berhasil menaklukan
keempat kawasan tersebut pada tahun 334-323 SM.

Alexander Yang Agung berupaya menyatukan budaya Yu-
nani dengan budaya negeri-negeri yaang ditaklukannya, ter-
utama budaya Persia, yang salah satu caranya adalah dengan
menikahi Statira putri Darius, raja Persia yang ditaklukannya.
Dua puluh empat jendral dan sepuluh ribu prajuritnya yang
menguasai ilmu dan filsafat Yunani diperintahkan juga agar
mengembangkan ilmu dan filsafat Yunani dimana pun mereka
berada. Dengan demikian, jauh sebelum keempat kawasan ter-
sebut jatuh ke tangan umat Islam pada masa pemerintahan
Kholifah Umar bin Khattab di Abad VII M, telah ada sejumlah
kota yang dikenal sebagai pusat studi ilmu dan filasat Yunani
seperti Alexandria di Mesir, Antiokia (Antakya yang terletak
di perbatasan antara Turki dan Suriah), Harran,* dan Nisibis

# Kota Harran terletak di wilayah tenggara Turki, dekat perbatasan den-
gan Suriah, sekitar 44 kilometer di tenggara kota Sanliurfa (dahulu dikenal
sebagai Urfa) di Turki, di dataran tinggi Anatolia (antara sungai Efrat dan
sungai Balikh). Kota bersejarah yang kaya dan dianggap sebagai salah satu
kota tertua di dunia, dengan jejak sejarahnya yang berasal dari zaman kuno,
memiliki kepentingan strategis sehingga dianggap sebagai kota penting
oleh Raja-raja Asyur. Dalam Alkitab, dicatat sebagai salah kota tempat ting-
gal Abraham dalam perjalanannya dari Ur menuju Kasdim (selatan Irak).
https://id.wikipedia.org/wiki/Harran.
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di Syam,* Jundishapur di Iran barat,*® dan Balakh.*” Ratusan
tahun sebelum Islam muncul di Jazirah Arab, kondisi ilmu
pengetahuan dan filsafat Yunani di empat kawasan tersebut
ternyata lebih baik dari Yunani dan Italia.

Dalam catatan sejarah disebutkan bahwa Perpustakaan
Istana yang berisi buku-buku ilmu pengetahuan dan filsafat
di Roma, atas dorongan Paus Gregorius Agung (590-604 M)*,
dibumihanguskan dan dilakukan pelarangan membaca semua
karya Yunani dan Romawi kuno. Sedangkan di Mesir, Syam,
Irak, dan Persia, terutama pada kota-kota yang menjadi pusat
ilmu dan budaya Yunani saat itu, api ilmu pengetahuan dan
filsafat masih menyala kendati tidak besar. Wilayah kekuasaan
pemerintahan Islam semakin meluas secara luar biasa pada

%> Kota Nisibis (atau Nusaybin) terletak di wilayah tenggara Turki, dekat
perbatasan dengan Suriah, sekitar 50 kilometer sebelah timur laut kota
Mardin, di Provinsi Mardin, Turki. Nisibis memiliki sejarah panjang dan
pernah menjadi pusat kebudayaan dan politik pada masanya.

% Jundishapur adalah kota, universitas, dan rumah sakit bersejarah
sejak era Kekaisaran Sasaniyah di Iran barat daya antara Shushtar dan
Dezful. Gandishapur (kamp Pasukan Shapur) disebut sebagai Vandis-
hapur, Shapurgerd, dan Gondishapur (‘Kursi Khuzestan’), dan disebut
juga ‘Betlehem’ oleh para pedagang Kristen. Kota dan pusat pendidikan
tinggi ini memiliki lembaga ilmiah terkemuka dalam kedokteran, filsafat,
matematika, dan astronomi. Pembangunan kotanya terus berjalan selama
pemerintahan Shapur II dan mencapai puncaknya selama pemerintahan
Anoushirvan, terutama dalam hal lembaga ilmiah. Pada Abad Pertenga-
han, rumah sakit, Baitul Hikmah di Bagdad, sekolah, perkembangan inte-
lektual, dan budaya umat Islam mengubah lembaga pendidikan ilmiah
Eropa. https: //id.wikipedia.org/wiki/Gondishapur.

47 Balkh adalah salah satu dari tiga puluh empat provinsi di Afganistan,
terletak di bagian utara negara itu dan namanya berasal dari kota kuno
Balkh, dekat kota modern. Ibu kota: Mazar-i Sharif. https://id.wikipedia.
org/wiki/Provinsi_Balkh.

8 Abdul Azis Dahlan, Pemikiran Falsafi dalam Islam, Jakarta: Perpusta-
kaan Nasional, 2003, hlm. 1.
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masa pemerintahan Bani Umayyah.” Hingga pada akhir Abad I
Hijriyah, wilayah dunia Islam sudah membentang dari Spanyol
(Andalusia) dan Maroko di ujung barat sampai dengan Pakis-
tan sekarang di ujung timur, dari Asia Tengah di sebelah utara
Laut Arab di sebelah selatan.

Dunia Islam pun kemudian dibagi menjadi dua wilayah,
yakni: dunia Islam belahan Barat (Maghribi), meliputi Tuni-
sia, Aljazair, Maroko, Spanyol (Andalusia), Sisilia dan Kordoba
sebagai pusatnya, dan dunia Islam belahan Timur (Masyrig,
terutama yang terletak di bagian Asia) dengan Baghdad sebagai
pusatnya. Kontak pertama umat Islam dengan ilmu dan filsa-
fat berlangsung lebih dulu di dunia Islam belahan Timur
dengan jalan dialog bahkan debat agama antara ulama Muslim
dengan non-Muslim dan melalui penerjemahan secara masif
berbagi buku ilmu pengetahuan dan filsafat ke dalam Bahasa
Arab oleh para khalifah Bani Abbas (II dan III H), sedangkan
kontak ilmu dan filsafat di dunia Islam bagian Barat terjadi
setelah berbagai karya hasil pengembangan ilmu dan filsafat
dari dunia Islam belahan Timur dibawa ke wilayah Barat.

Setelah Kekuasaan Bani Umayah hancur, muncul kekua-
saan Bani Abbas (132 H/750 M). Pada masa itu usaha umat Islam
untuk membangun segala bidang ilmu dan filsafat semakin
gencar dilakukan. Perkembangan yang mendukung gerakan
tersebut, antara lain: penyempurnaan aksara Arab dan tanda-
tanda baca, demikian juga tata bahasa Bahasa Arab telah di-
rumuskan secara mantab. Lebih dari itu industri kertas telah

* Bani Umayyah adalah kekhalifahan Islam kedua setelah Khulafau
Rasyidin di Jazirah Arab runtuh (29 Januari 661), beribu kota di Damaskus;
sepanjang tahun 756-929 sebagai Emirat Kordoba (Imarah Qurthubah) dan
dilanjutkan menjadi Kekhalifahan Kordoba (929-1031). Nama dinasti ini
dirujuk kepada Umayyah bin Abdu Syams, kakek buyut dari khalifah per-
tama Bani Umayyah; Muawiyah bin Abu Sufyan atau kadang disebut dengan
Muawiyah I. https://id.wikipedia.org/wiki/Kekhalifahan_Umayyah.
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dapat diusahakan pada masa Harun al-Rasyid (170-193 H/786-
809 M). Bahan-bahan pengetahuan baik tentang agama atau
pun bukan, tersimpan dalam ingatan, atau tercatat dalam ber-
bagai lembaran yang ditulis secara sistematis. Perdebatan di
golongan umat Islam dan antar-agama pun pada gilirannya
banyak merangsang para ulama untuk menekuni bidang ilmu
yang ingin dikuasai.

Gerakan tersebut di atas berawal dari Khalifah Ja'far al-
Mansur (136-158 H/754-775 M), dengan cara memberikan
dana besar, menarik banyak ulama dan para ahli dari berbagai
daerah untuk menetap di Baghdad, mendorong usaha pem-
bukuan berbagai ilmu agama dan penerjemahan beragam buku
non-agama ke dalam bahasa Arab. Gerakan ini diteruskan oleh
khalifah berikutnya, Al-Mahdi (158-169 H/775-785 M), lalu
Harun al-Rasyid (170-193 H/786-809 M), dan mencapai pun-
caknya saat pemerintahan Al-Makmun (198-218 H/813-833
M) yang meneguhkan peranan lembaga ilmiah falsafi: Bait
al-Hikmah di Baghdad, yang dilengkapi observatorium, per-
pustakaan besar, dan majelis terjemah. Naskah-naskah ilmu
pengetahuan dan filsafat yang tersedia dalam bahasa Yunani,
Persia, Suryani, Sansekerta, diterjemahkan ke dalam bahasa
Arab. Para ahli dikirim ke Balkan untuk mencari dan membeli
naskah, mereka digerakkan oleh penguasa Bani Abbas untuk
melakukan kerjasama membangun dunia ilmu dan filsafat
yang jaya. Mereka dibayar tinggi bahkan dengan emas yang
beratnya sama dengan berat lembaran kertas yang berisi hasil
terjemahan ke dalam bahasa Arab.

Filsafat Islam kemudian berkembang secara pesat pada
masa pemerintahan khalifah Abbassiyah akibat perkembangan
keilmuan para ulama yang melakukan gerakan penerjemahan
berbagai buku ilmu dan filsafat Yunani. Gerakan ini memun-
culkan para filsuf dari golongan umat Islam sendiri yang tidak
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hanya mengkaji ulang filsafat Yunani tapi juga menggunakan
pemikirannya sendiri untuk berfilsafat.

E. Faktor Pemicu Munculnya Filsafat Islam

Secara garis besar ada dua faktor yang menjadi pemicu
munculnya filsafat Islam. Faktor eksternal yang memiliki andil
besar dalam membidani lahirnya filsafat dalam Islam adalah
filsafat Yunani, tepatnya setelah terjadi gerakan penerjema-
han berbagai karya Yunani ke dalam bahasa Arab di masa Al-
Mansur khalifah Abbasiyah dan mencapai puncaknya di masa
Al-Makmun. Perdebatan antara Islam dan Yahudi, demikian
pula Islam dengan Nasrani dalam menjelaskan berbagai perso-
alan prinsip kiranya juga ikut andil dalam melahirkan filsafat
Islam. Selain Yahudi, Nasrani dan filsafat Yunani, gnostisisme
Timur (Irak dan Iran) juga mencoba menghancurkan struktur
Islam sejak Islam berhasil memporak-porandakan kepercayaan
dan ritual aliran ini. Gerakan ini sangat menentang Islam se-
bagai agama tauhid, karenanya para pemikir muslim berupaya
untuk mempertahankan dan menjelaskan berbagai hakikat
perbedaan di kalangan antar pemeluk agama dan aliran. Ber-
bagai perbedaan itu telah memiliki andil dalam kemunculan
dan pertumbubhan filsafat Islam. Faktisitas yang kemudian tidak
dapat ditolak adalah pasca perluasan kekuasaan Islam yang
merambah ke berbagai wilayah. Hal ini menyebabkan umat
Islam berjumpa dan bersentuhan dengan berbagai ragam ke-
budayaan. Mereka menjadi tertarik, lalu mempelajarinya dan
akhirnya pun terjadi sentuhan budaya di antara mereka. Sen-
tuhan kebudayaan inilah yang mendorong munculnya filsafat
Islam.

Pada gilirannya persentuhan kebudayaan dari luar terse-
but justru menjadi titik balik dari dalam internal umat Islam
sehingga menjadi faktor internal penentu bagi kelahiran filsa-
fat Islam terutama tatkala khalifah Usman bin Affan terbunuh.
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Peristiwa pembunuhan itu lalu kemudian menimbulkan per-
pecahan dan pertentangan di kalangan umat Islam. Perpeca-
han dan pertentangan yang sebenarnya bermula dari ranah
tak pelak kemudian merangsek masuk ke dalam persoalan
agama dan berbagai bidang lain. Upaya pembelaan dan mem-
pertahankan pendapat agar mampu menyerang balik pendapat
lawan, itu kemudian dilakukan dengan jalan logika, terutama
logika Yunani dan Persia. Pada akhirnya mereka pun berke-
nalan lebih intens dan mendalami secara lebih serius berbagai
ragam bentuk pemikiran yang berasal dari kedua negeri ter-
sebut. Dari sinilah kemudian mereka membentuk filsafat sen-
diri; bernama filsafat Islam. Dari titik ini pulalah perlahan
tapi pasti umat Islam dapat menerima dan mampu mengem-
bangkan agamanya secara rasional; khas filsafat.*

Tegasnya, filsafat Islam muncul sebagai hasil interaksi
antara ajaran agama Islam dengan budaya, pemikiran filosofis
Yunani, dan tradisi intelektual lainnya. Berikut adalah bebe-
rapa faktor yang mempengaruhi munculnya filsafat Islam:

a. Warisan budaya Yunani: pada Abad VIII dan IX Masehi,
saat Kekhalifahan Abbasiyah berdiri, terjadi perluasan
kekhalifahan hingga wilayah yang sebelumnya dikuasai
oleh Kekaisaran Bizantium. Hal ini membawa para sarjana
Muslim dalam kontak langsung dengan berbagai karya
filsafat Yunani kuno, terutama karya-karya Aristoteles dan
Plato. Pemikiran Yunani ini kemudian diterjemahkan ke

>0 Buka misalnya karya terjemahan yang berjudul: Kisah Mencari Tuhan
Uraian Telogis dan Filosofis tentang Wujud Tuhan Jilid I dan 2, oleh A. Hanafi
MA yang ditebitkan Bulan Bintang, Bandung, 1963. Atau tulisan berjudul:
Sejarah Pertumbuhan dan Perkembangan Filsafat Islam, karya Zainuddin,
12 November 2013, https://uin-malang.ac.id/blog/post/read/131101/sejarah-
pertumbuhan-dan-perkembangan-filsafat-islam.html; atau tulisan Titis
Rasa Wulan dalam https://aryasupang.wordpress.com/2010/02/26/filsafat-
islameksistensi-penamaan-dan-faktor-pemicu-kemunculannya.
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dalam bahasa Arab, dan memberikan landasan bagi per-
kembangan filsafat Islam.

. Transmisi pengetahuan: proses penerjemahan berbagai

teks Yunani dan Persia ke dalam bahasa Arab di Baghdad
dan kota-kota lainnya di dunia Muslim berperan penting
dalam mengenalkan pemikiran filosofis kepada para sar-
jana Muslim. Perpustakaan Bait al-Hikmah, misalnya, men-
jadi tempat strategis teks-teks ini untuk diterjemahkan,
dipelajari, dan dibahas oleh para cendekiawan Muslim.

. Kekayaan intelektual Islam: Islam sendiri memiliki tra-

disi pemikiran intelektual yang kaya sebelum munculnya
filsafat Islam. Di antara para sarjana Muslim terdapat ahli
teologi, ahli hukum (fugaha), ahli matematika, ahli astro-
nomi, dan sebagainya. Kehadiran filsafat Yunani memberi
dorongan kepada mereka untuk mengintegrasikan dan
mengembangkan berbagai ragam gagasan filsafat dalam
kerangka pemikiran Islam.

. Pertentangan filsafat dengan teologi: munculnya filsafat

Islam tidak terlepas dari perdebatan dan kontroversi anta-
ra kelompok yang mendukung filsafat dan kelompok yang
mengkhawatirkan adanya pengaruh asing dalam pemaha-
man agama Islam. Ada sejumlah cendekiawan Muslim yang
menganggap filsafat sebagai ancaman terhadap keyakinan
agama, sementara yang lain melihatnya sebagai alat untuk
memperkuat dan memahami ajaran Islam lebih dalam.

. Karya-karya penting: beberapa karya filosofis penting yang

dihasilkan oleh sarjana Muslim juga berperan besar dalam
perkembangan filsafat Islam. Misalnya, karya Al-Kindi
yang kemudian dianggap sebagai salah satu pendiri filsa-
fat Islam. Selain itu, para filosof terkenal seperti Al-Farabi,
Ibnu Sina, dan Ibnu Rusyd juga memberi kontribusi pen-
ting dalam pengembangan filsafat Islam.
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F. Hubungan Filsafat Islam dengan Filsafat Yunani

Ada satu hal yang tidak dapat diingkari bahwa pemikiran
filsafat Islam itu pada dasarnya tidak terlepas begitu saja dari
pengaruh filsafat Yunani. Para filsuf Islam banyak mengambil
pemikiran Aristoteles dan juga tertarik terhadap pemikiran
Plotinus sehingga banyak teori dari filsuf Yunani diambil oleh
filsuf Islam. Para filsuf Islam pada dasarnya terpengaruh oleh
orang-orang sebelumnya, dan berguru kepada filsuf Yunani.
Namun, ada satu hal yang juga tidak dapat dipungkiri bahwa
berguru tidak berarti mengekor dan mengutip sehingga tidak
dapat dinyatakan bahwa filsafat Islam hanya kutipan semata-
mata dari Aristoteles dan Plotinus. Filsafat Islam telah mampu
menampung dan mempertemukan berbagai aliran pikiran,
baik filsafat Yunani, India maupun Iran. Pertukaran dan per-
pindahan suatu pikiran bukan selalu dikatakan utang budi.
Suatu persoalan dan hasilnya dapat mempunyai bermacam-
macam corak. Seorang dapat mengemukakan persoalan yang
pernah dikemukakan oleh orang lain sambil mengemukakan
teorinya sendiri. Spinoza, misalnya, meskipun banyak meng-
ikuti pemikiran Descartes, tetapi mempunyai pemikiran sen-
diri. Ibnu Sina, meskipun dapat disebut sebagai murid setia
Aristoteles, tetapi mempunyai pemikiran yang berbeda. Para
filsuf Islam pada umumnya hidup dalam lingkungan dan sua-
sana yang berbeda dari apa yang dialami oleh filsuf-filsuf lain
sehingga pengaruh lingkungan terhadap jalan pikiran mereka
tidak dapat dilupakan; filsuf Islam memiliki dunianya sendiri.
Pada akhirnya, tidaklah dapat dipungkiri bahwa dunia Islam
berhasil membentuk filsafat yang sesuai dengan prinsip-prin-
sip agama dan keadaan masyarakat Islam itu sendiri. Para filsuf
muslim memang banyak mengkaji materi dari berbagai pemi-
kiran filsafat Yunani. Bilamana materi pemikiran filsafat Yunani
yang dikaji tersebut memiliki bentuk atau rumusan yang tidak
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bertentangan dengan ajaran wahyu dalam Islam, maka materi
tersebut dapat langsung diambil sepenuhnya menjadi bagian
dari Filsafat Islam, dan bila tidak maka filafat Islam pun telah
memiliki bentuk dan rumusan tersendiri.

Pemikiran dalam filsafat Plotinus, misalnya, terdapat aja-
ran tentang emanasi (pancaran) yang menggambarkan bahwa
sumber dari segala yang ada ini adalah Yang Esa, dari Yang Esa
itu memancar Nous (akal), dari Nous memancar Soul (jiwa),
dan dari Soul memancar Materi. Subtansi dari filsafat emanasi
Plotinus dapat dipahami oleh kalangan filsuf Muslim karena
tidak bertentangan dengan ajaran wahyu dalam tentang pen-
ciptaan alam oleh Tuhan, dan karena itu pula mereka ambil
dan kembangkan sedemikian rupa sehingga muncul filsafat
emanasi versi Al-Farabi, Ibnu Sina, dan lainnya. Demikian pula
seterusnya, bilamana ternyata bentuk pemikiran filsafat Yuna-
ni itu tidak sejalan dengan ajaran wahyu dalam Islam, maka
materi tersebut perlu diberi bentuk yang sesuai dengan ajaran
wahyu dalam Islam. Contohnya filsafat Aristoteles: “Tuhan
sebagai wujud Yang Maha Sempurna hanya pantas mengeta-
hui Yang Maha Sempurna saja, yakni: diri-Nya sendiri. Dia
tidak pantas memberikan perhatian pada apa saja yang tidak
mahasempurna dan oleh karena itu Dia tidak mengetahui
selain diri-Nya. Pandangan ini jelas bertentangan dengan aja-
ran Islam yang menegaskan bahwa Tuhan mengetahui segala
sesuatu, baik diri-Nya maupun apa saja yang di bumi dan yang
di langit. Jelasnya, para filsuf muslim tidak menerima begitu
saja filsafat Yunani, namun dijadikan materi kajian tidak di-
biarkan bentuknya, dikembangkan, dan diberi bentuk yang
sesuai dengan ajaran wahyu dalam Islam.

Dengan demikian, hubungan antara filsafat Yunani dan
tilsafat Islam seperti hubungan antara materi dan bentuk.
Wahyu dalam Islam telah memberi bentuk baru bagi filsafat
Yunani. Karenanya hanya pantas disebut filsafat Islam sebab
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pola ajaran Islam yang erat kaitannya dengan berbagai masa-
lah filsafat, telah membentuk filsafat Yunani sedemikian rupa
sehingga butir-butir filsafatnya tidak ada lagi yang bertenta-
ngan dengan wahyu Allah. Ringkasnya, filsafat Islam adalah
filsafat yang dihasilkan oleh para filsuf Muslim.

G. Hubungan Filsafat Islam dengan Ilmu-ilmu Islam

Keunggulan khusus bagi filsafat Islam dalam pembagian
cabangnya adalah mencakup banyak bidang; ilmu kedokteran,
biologi, kimia, musik ataupun falak yang semuanya menjadi
cabang filsafat Islam. Hal ini menjadi nilai lebih bagi filsafat
Islam. Dengan demikian, filsafat Islam secara khusus memi-
sahkan diri sebagai ilmu yang mandiri. Filsafat memasuki
lapangan ilmu keislaman dan memengaruhi pembatas-pem-
batasnya. Penyelidikan terhadap keilmuan meliputi kegiatan
filsafat dalam dunia Islam, dan yang menjadi perluasan ilmu
dengan tidak membatasi diri dari hasil-hasil karya filsuf Islam
saja tapi dengan memperluas pembahasannya. Hasil ini meli-
puti ilmu kalam, tasawwuf, ushul figh, dan tarikh tasyri’.

Para ulama muslim memikirkan sesuatu dengan jalan fil-
safat ada yang lebih berani dan lebih bebas dari pemikiran
mereka yang biasa dikenal dengan nama filsuf-filsuf Islam.
Perlu diketahui bahwa pembahasan ilmu kalam dan tasawwuf
banyak terdapat pemikiran dan teori-teori yang tidak kalah
teliti dari pada filsuf-filsuf Islam. Pemikiran Islam mempu-
nyai ciri khas tersendiri dibanding dengan filsafat Aristoteles,
seperti halnya pemikiran Islam pada ilmu kalam dan tasawuf.
Demikian pula pada pokok-pokok hukum Islam (tasyri’) dan
Ushul Figh juga terdapat beberapa uraian yang logis dan siste-
matis dan mengandung segi-segi kefilsafatan.”

°! Ahmad Fuad al-Ahwani, op. cit., him. 30.
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Secara umum dapat dinyatakan bahwa filsafat Islam berpe-

ran penting dalam memberikan landasan filosofis dan rasional

untuk memahami dan memperdalam pemahaman terhadap

ilmu-ilmu Islam dan dalam bingkai filsafat Islam, sehingga ter-

jalin hubungan erat antara filsafat dan ilmu-ilmu Islam lainya.

Filsafat Islam merupakan upaya untuk memahami dan meru-

muskan pemikiran filosofis dalam konteks ajaran agama Islam.

Di bawah ini adalah beberapa aspek hubungan antara filsafat

Islam dan ilmu-ilmu Islam:

1. Teologi: Filsafat Islam berusaha menyelaraskan pemikiran

34

filosofis dengan ajaran agama Islam. Dalam hal ini, filsa-
fat Islam membahas berbagai masalah teologis, seperti
sifat Allah, keberadaan-Nya, dan hubungan-Nya dengan
alam semesta, dengan menggunakan alat-alat dan metode
filsafat untuk membantu memahami dan mengklarifikasi
konsep-konsep teologis dalam Islam.

. Kalam: adalah cabang ilmu teologi Islam yang berusaha

membela dan memahami ajaran Islam melalui argumen
rasional dan logika. Filsafat Islam sering kali terkait erat
dengan kalam, karena keduanya bertujuan untuk menje-
laskan aspek teologis dan doktrin agama melalui pemiki-
ran filosofis dan argumen rasional.

. Filsafat alam: Filsafat Islam juga memiliki kaitan dengan

ilmu-ilmu alam, seperti ilmu falak (astronomi) dan ilmu
tabi’iyah (fisika). Para filsuf Muslim seperti Ibnu Sina
dan Ibnu Rusyd menggabungkan berbagai konsep filsafat
dengan pemahaman tentang alam semesta dan fenomena
alam serta berusaha menjelaskan prinsip-prinsip alamiah
dan hukum-hukum fisika melalui pemikiran filosofis.

. Etika: Filsafat Islam juga memberikan kontribusi dalam

bidang etika, dengan jalan merumuskan prinsip-prin-
sip moral dan etika berdasarkan ajaran agama Islam dan
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pemikiran filosofis; seperti akhlaq (moralitas), keadilan,
dan tanggung jawab sosial dalam konteks filsafat Islam.

5. Epistemologi: sebagai studi tentang pengetahuan dan cara
memperolehnya, epistemologi juga merupakan aspek pen-
ting dalam filsafat Islam. Para filsuf Muslim membahas
tentang berbagai ragam bentuk dan sumber pengetahuan,
hubungan antara akal dan wahyu, dan berbagai batasan
pengetahuan manusia, sekaligus mencoba menggabung-
kan pemahaman filosofis tentang pengetahuan dengan
ajaran-ajaran Islam tentang sumber-sumber wahyu.

H. Hubungan Filsafat Islam dengan Ilmu Keislaman Lain

Pada Abad VI Hijriyah terjadi pembauran antara ilmu
kalam dengan filsafat. Pembahasan problema ilmu kalam ada-
lah dengan menekankan pada penggunaan logika Aristoteles
sebagai metode, sama dengan metode yang ditempuh para
filsuf. Kendatipun ilmu kalam tetap menjadikan nash agama
sebagai sumber pokok, tetapi dalam kenyataannya pengguna-
an dalil ‘aqli yang tampak pada perbincangan mutakallimin.
Atas dasar itu maka sejumlah pakar memasukan ilmu kalam
dalam lingkup filsafat Islam.

Pertanyaan yang memang sering mengemuka adalah: apa-
kah filsafat Islam identik dengan ilmu Kalam ataukah seba-
gai ilmu yang berdiri sendiri? Apakah ilmu kalam itu sebagai
cabang dari filsafat? Bebeberapa pendapat yang mencoba men-
jawab pertanyaan di atas antara lain:

Ahmad Fuad al-Ahwani tidak setuju kalau filsafat sama
dengan ilmu kalam.* Baginya, ilmu kalam itu berdasarkan
ilmu agama sedangkan filsafat merupakan pembuktian intelek-
tual. Objek pembahasan ilmu kalam berdasar pada firman

2 Ahmad Fuad al-Ahwani, ibid, hlm. 24.
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Allah swt., sifat-sifat-Nya, serta hubungan-Nya dengan alam
dan manusia yang berada di bawah syariat-Nya. Objek kajian
filsafat adalah Tuhan, manusia, dan alam serta tentang prinsip
wujud dan sebab-sebabnya. Jelasnya, I[lmu kalam adalah suatu
ilmu Islam asli yang lahir dari berbagai diskusi mengenai Al-
Qur’an atau Kalam Allah itu Qadim atau makhlugq, terutama
yang dimotori oleh Kaum Mu'tazilah, pengikut Ahmad bin
Hambal dan para pengikut Asy’ari.

Memang ada yang menyatakan bahwa istilah filsafat Islam
adalah untuk arti dari ilmu kalam, karena sesungguhnya
filsafat itu lahir dari kebutuhan umat Islam dan perdebatan
keagamaan dan pada dasarnya mementingkan pengukuhan
landasan aqidah atau mencarikan dasar filosofisnya, ataupun
untuk membangun berbagai pemikiran theologi keagamaan.
Dalam hal ini Ahmad Fuéad al-Ahwani mengakui, bahwa di
dalam sekolah-sekolah Islam pada Abad VI Hijriyah, filsafat
telah bercampur dengan ilmu kalam, sampai yang terakhir ini
telah menelan filsafat sedemikian rupa dan memasukkannya
di dalam kitab-kitabnya, sehingga tidak mengherankan bila
berbagai kitab tauhid yang membahas ilmu kalam pun dia-
wali dengan pendahuluan mengenai logika Aristoteles dengan
mengikuti cara para filsuf.

Hubungan filsafat Islam dengan tasawuf. Tasawuf adalah
ilmu yang mempelajari cara dan bagaimana seorang muslim
berada sedekat mungkin dengan Allah. Ada tasawuf amali
dan ada pula tasawuf falsafi. Melihat kepada pembagian ini,
menggambarkan adanya unsur filsafat dalam ajaran tasawuf.
Hal ini akan lebih jelas lagi terlihat ketika pendekatan rasio-
nal digunakan dalam menjelaskan maqamat (al-fana, baqa,
ittihad, hulul, wihdat al-wujud, dsb.). Hubungan filsafat Islam
dengan ‘ilm figih. Dalam menafsirkan ayat-ayat Al-Quran ber-
kenaan dengan hukum diperlukan ijtihad, yakni: upaya untuk
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menggunakan akal dan prinsip kelogisan dalam mengeluar-
kan ketentuan hukum dari sumbernya. Mustafa Abdur-Raziq
dalam bukunya Tambhied li Tarikh al-Falsafah al-Islamiyah,
menjelaskan bahwa ‘Glm ushul figh sepenuhnya diciptakan dan
diletakkan dasar-dasarnya oleh Asy-Syafi’ie, tentu akan dapat
dilihat dengan jelas adanya berbagai gejala pemikiran filsafat.

Secara keseluruhan, Kalam, Tasawuf, Usul Figh, dan Filsa-
fat Islam saling berhubungan dan saling memengaruhi dalam
pengembangan pemikiran Islam. Meskipun memiliki pendeka-
tan dan fokus yang berbeda, disiplin-disiplin ini memberikan
kontribusi penting dalam memahami dan menginterpretasi-
kan ajaran agama Islam secara filosofis, spiritual, dan hukum.
Hubungan antara kalam, tasawuf, usul figh, dan Filsafat Islam
dapat dijelaskan sebagai berikut:

1. Kalam: cabang ilmu teologi dalam Islam ilmu ini berfokus
pada pemahaman ajaran agama melalui argumen rasional
dan logika. Disiplin ini berusaha membela dan memahami
prinsip-prinsip teologis dalam Islam dengan menggunakan
pemikiran filosofis dan argumen rasional. Oleh karena itu,
ada keterkaitan yang erat antara Kalam dan filsafat Islam
terutama dalam usaha untuk menyelaraskan pemikiran
filosofis dengan ajaran agama Islam, dalam konteks teologi.

2. Tasawuf: tradisi spiritual dalam Islam yang berfokus pada
pengalaman langsung dan hubungan pribadi dengan
Tuhan. Meskipun tasawuf lebih menekankan aspek spi-
ritual daripada rasionalitas filosofis, tetapi ada elemen
filsafat yang terkait dengan tasawuf. Ibnu Arabi, misalnya,
mencoba menggabungkan pemikiran filosofis dengan pen-
galaman mistis dan konsep-konsep tasawuf, dan berusaha
memahami realitas ontologis serta hubungan manusia
dengan Tuhan melalui filsafat.
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3. Usul figh: ilmu yang berkaitan dengan prinsip dan metode
interpretasi hukum Islam; membahas berbagai metode
penafsiran dan deduksi hukum dari sumber-sumber Islam;
Al-Qur'an dan Hadis. Meskipun usul figh lebih berfokus
pada aspek hukum dan metodologi, ada pengaruh filsafat
juga dalam pengembangannya. Imam Al-Ghazali, misal-
nya, sangat berkontribusi pada bidang usul figh dengan
membahas prinsip-prinsip logika dan epistemologi yang
terkait dengan penafsiran hukum Islam.

4. Filsafat Islam: disiplin keilmuan ini selalu berusaha mema-
hami dan merumuskan pemikiran filosofis dalam konteks
ajaran agama Islam; mencakup berbagai aspek, yaitu: teo-
logi, etika, metafisika, epistemologi, dan logika. Dalam
praktiknya, filsafat Islam dapat melibatkan dialog dan
integrasi dengan kalam, tasawuf, dan usul figh. Misalnya,
Al-Farabi, Ibnu Sina, dan Ibnu Rusyd memadukan gagasan
filsafat dengan prinsip-prinsip kalam, tasawuf, dan usul
figh dalam karya-karya mereka.

I. Objek Kajian Filsafat Islam

Objek kajian filsafat adalah menelaah hakikat tentang
Tuhan, tentang manusia, dan tentang segala realitas yang nam-
pak di hadapan manusia. Ada beberapa persoalan yang biasa
dikedepankan dalam mencari objek kajian filsafat meskipun
akhirnya tidak akan lepas dari berbagai persoalan mengenai
apakah benda-benda dapat berubah menjadi lainnya, seperti
perubahan oksigen dan hidrogen menjadi air? Apakah zaman
itu yang menjadi ukuran gerakan dan ukuran wujud semua
perkara? Apa bedanya makhluk hidup dengan makhluk yang
tidak hidup? Apakah ciri-ciri khas makhluk hidup itu? Apa
jiwa itu? apakah jiwa itu abadi atau musnah? dan masih ada
lagi pertanyaan-pertanyaan lain.
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Berbagai persoalan tersebut di atas kemudian membentuk
ilmu fisika dan dari sini kemudian meningkat kepada ilmu
yang lebih umum, yakni: metafisika, yang membahas tentang
wujud pada umumnya, tentang sebab wujud, tentang sifat zat
yang mengadakan. Dari sini dapat dijawab pertanyaan: Apa-
kah alam semesta ini wujud dengan sendirinya ataukah mem-
punyai sebab yang tidak nampak? Kemudian dapat dibuat
objek pembahasan lagi, yakni: pengetahuan/pengenalan itu
sendiri, berbagai cara dan syarat kebenaran atau salahnya, dan
dari sini maka keluarlah ilmu logika (ilmu mantiq) yang tidak
ada kemiripannya dengan ilmu-ilmu positif. Kemudian akhlaq
apa yang seharusnya diperbuat oleh perorangan, keluarga dan
masyarakat, yang berbeda dengan ilmu. Lalu sosiologi yang
lebih menekankan tentang pengertian fenomena sosial dan
dan berbagai hubungannya, tanpa meneliti apa yang seharus-
nya terjadi.

Bersandarkan pada uraian ini, maka filsafat sebagai ilmu
yang mengungkap tentang berbagai wujud melalui beragam
sebab yang jauh, yakni: pengetahuan yang yakin yang sampai
kepada munculnya suatu sebab. Ilmu terhadap berbagai wujud
tersebut bersifat keseluruhan, bukan terperinci, karena peng-
etahuan secara terperinci menjadi lapangan ilmu-ilmu khusus.
Oleh karena bersifat keseluruhan, maka filsafat hanya mem-
bicarakan benda atau kehidupan pada umumnya. Dengan
demikian, filsafat mencakup seluruh benda dan semua yang
hidup, yakni: pengetahuan terhadap berbagai sebab yang
jauh yang tidak perlu lagi dicari sesudahnya. Filsafat berusa-
ha untuk menafsirkan hidup itu sendiri yang menjadi sebab
pokok bagi berbagai partikel itu beserta beragam fungsinya.
Cakupan filsafat Islam tidak jauh berbeda dari objek filsafat ini.
Hanya dalam proses pencarian itu filsafat Islam telah diwarnai
oleh nilai-nilai yang islami. Kebebasan pola pikirannya pun
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digantungkan pada nilai etis, yakni: sebuah ketergantungan

yang didasarkan pada kebenaran ajaran Islam.

Secara garis besar dapat disebutkan bahwa objek kajian

dalam filsafat Islam mencakup berbagai aspek yang berhu-

bungan dengan agama Islam, pemikiran teologis, etika, meta-

fisika, logika, dan epistemologi. Beberapa objek kajian yang

umum dalam filsafat Islam meliputi:

1.

40

Tauhid: konsep dasar dalam Islam yang berkaitan dengan
keesaan Allah dan keberadaan-Nya, serta membahas
pemahaman dan implikasi filosofis dari tauhid.

. Metafisika: melibatkan pemeriksaan tentang alam semesta,

alam gaib, esensi dan atribut Allah, serta hubungan antara
manusia dan alam.

. Epistemologi: studi tentang sumber pengetahuan dalam

Islam, termasuk wahyu, akal, dan pengalaman.

. Logika: studi tentang metodologi dan prinsip berpikir yang

digunakan untuk pengembangan argumen dan penalaran
dalam konteks Islam.

. Etika: membahas berbagai prinsip moral dan konsekuensi

etis dalam Islam, termasuk masalah kebebasan, tanggung
jawab, keadilan, dan akhlak.

. Estetika: memeriksa keindahan dan pengalaman estetis

dalam Islam, termasuk seni, sastra, dan arsitektur.

. Filsafat sejarah dan teologi: memeriksa pemikiran dan kon-

sep teologis yang berkembang dalam sejarah Islam, serta
mempertimbangkan pertanyaan tentang takdir, keadilan
ilahi, dan masalah teologis lainnya.

. Filsafat politik: membahas berbagai konsep dan prinsip

politik dalam Islam; pemerintahan, keadilan sosial, dan
hubungan antara agama dan negara.
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J. Pandangan Tokoh Dunia Islam terhadap Filsafat

Pertemuan kaum muslim dengan filsafat ini terjadi sekitar
Abad VII M atau Abad II H pada saat Islam berhasil dikem-
bangkan sayapnya dan menjangkau daerah-daerah baru yang
mempunyai adat istiadat dan peradaban baru. Filsafat kala itu
merupakan salah satu dari kebudayaan asing yang ditemui
umat Islam dalam perjalanan sejarahnya. Imperium Abbasiyah
di Timur dengan ibu kota Bagdad dan Imperium Umayyah di
Barat dengan ibu kota Kordoba kala itu telah menjadi pusat
peradaban dunia yang menghasilkan banyak cendekiawan di
bidang ilmu pengetahuan serta para filsuf yang masyhur seperti
Al-Kindi (796-973 M), Al-Farabi (870-950 M), Al-Razy (863-
965 M), Ibnu Sina (980-1037), Imam Al-Ghazali (1059-1111
M), dan Ibnu Rusyd (1126-1198).*

Filsuf Jerman, Immanuel Kant (1724-1804), yang di dunia
Barat disebut sebagai the Great Thinker, menyatakan bahwa
filsafat itu adalah ilmu pokok dan pangkal dari segala pengeta-
huan yang mencakup di dalamnya empat persoalan, yakni Apa
yang anda ketahui? (dijawab oleh metafisika), tindakan mana
yang boleh dilakukan? (dijawab oleh etika), sampai dimana
harapan dibentangkan? (dijawab oleh agama), dan apakah yang
dinamakan manusia itu? (dijawab oleh antropologi).

Berkenaan dengan filsafat, Ahmad Fuad al-Ahwani me-
nyatakan bahwa filsafat itu adalah disiplin yang terletak di
antara agama dan ilmu pengetahuan. Disiplin termaksud di
satu sisi menyerupai agama karena mengandung berbagai per-
masalahan yang tidak dapat diketahui dan dipahami sebelum
orang memperoleh pengetahuan dan keyakinan, di sisi yang
lain merupakan suatu hasil dari akal pikiran manusia, tidak

* H. M. Rasjidi dan Harifuddin Cawidu, Islam untuk Disiplin Ilmu Fil-
safat, Jakarta: Bulan Bintang, 1988, hlm. 87.
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hanya sekadar mendasarkan kepada taglid dan wahyu semata-
mata. Al-Ahwani lalu memberikan pengertian filsafat dalam
tiga kesimpulan: filsafat itu adalah peninjauan yang lengkap
dan mendalam mengenai keseluruhan hidup manusia, filsa-
fat itu adalah alat untuk menguraikan probletika yang terletak
di antara ilmu pengetahuan dan agama, dan berfilsafat adalah
penggunaan pikiran yang dapat membawa manusia kepada
amal dan kepada suatu tujuan tertentu.

Abu Bakar Aceh berkecenderungan untuk memilih dan
menetapkan pendapat al-Ahwani tersebut sebagai ‘telah
mewakili’ pikiran ulama Islam mengenai filsafat, dan telah
mengetahui dari sejarah bahwa para pujangga dan ahli pikir
Yunani serta filsuf berikutnya hanya mencari apakah yang
menjadi pencipta pertama dari alam semesta ini, tetapi sedikit
sekali yang mencari apa faedah Pencipta itu dalam hubungan-
nya dengan kehidupan manusia sehari-hari. Tuhan yang dicari
adalah Tuhan yang mati, sedang tuhan yang dipertahankan
para filsuf dan ulama Islam adalah Tuhan yang hidup, Tuhan
yang menguasai seluruh alam semesta ini.**

Ibnu Taimiyah secara kontroversial menyatakan bahwa
filsafat itu bidah dan haram hukumnya. Baginya, filsafat adalah
bid'ah (inovasi yang tidak ada dasarnya dalam agama Islam)
dan haram karena ada potensi kesalahan dan penyesatan dalam
pendekatan filosofis terhadap kebenaran agama. >

** Abubakar Aceh, Sejarah Filsafat Islam, Semarang: CV. Ramadhoni,
1970, hlm. 12.

> Ahmad bin Abdul Halim bin Abdul Salam bin Taimiyah, lahir 22 Ja-
nuari 1263 M/ 661 H di Harran, sebuah kota di wilayah Suriah saat ini.
Ibnu Taimiyah hidup pada masa Kekhalifahan Abbasiyah yang melemah
dan ketika wilayah-wilayah Muslim terbagi-bagi menjadi berbagai dinasti
dan negara bagian yang terpisah. Ibnu Taimiyah meninggal dunia 26 Sep-
tember 1328 M/ 728 H di penjara di kota Damaskus, Suriah oleh penguasa
saat itu.
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Dalam pada itu, Az-Zamabhsyari (1075-1144 M), sebagai-
mana dikutip oleh Zuhairi,”” dalam kitab tafsirnya yang ber-
judul Al-Kasysyaf menerangkan bahwa di sinalah tempat per-
selisihan paham pokok antara ahlussunah yang memegang kuat
pada Al-Quran dan Hadits, dengan mutazilah yang berdasar-
kan pengertian itu kepada akal atau filsafat. Dalam karyanya
yang berjudul Al-Kasysyal itu Az-Zamakhshari menyatakan
bahwa ayat-ayat muhkamat ialah ayat-ayat yang yang mem-
punyai satu arti, sedang ayat-ayat mutasyabihat adalah ayat
yang mempunyai arti lebih dari satu, sehingga memungkin-
kan masuknya penafsiran dengan akal manusia dan ta'wil
atau memutarkan artinya dengan berbagai cara. Ulama salaf
mementingkan ayat-ayat hukum atau muhkamat itu, untuk

Ulama dan pemikir berpengaruh yang kontroversial ini, dikenal karena
pendekatan kritisnya terhadap isu-isu agama dan politik pada zamannya.
Karyanya meliputi bidang teologi, hukum Islam, tafsir Al-Qur'an, dan ba-
nyak lagi. Ibnu Taimiyah, memandang filsafat dengan kritik dan skeptisisme
yang berakar dalam keyakinan teologis dan pemahamannya tentang agama
Islam. Baginya, filsafat itu cenderung mengandalkan akal secara berlebihan
dan dapat menimbulkan keraguan terhadap keyakinan agama, sumber pe-
ngetahuan yang sah dan otoritatif dalam agama Islam adalah Al-Qur'an
dan sunnah Nabi Muhammad; pemahaman agama harus didasarkan pada
wahyu Allah bukan pada pemikiran rasional manusia. Oleh karena itu, me-
nurutnya, filsafat yang tidak terkait dengan wahyu memiliki potensi untuk
menyimpang dari kebenaran agama.

> Az-Zamakhshari, cendekiawan Muslim Abad XII Masehi, berasal dari
Khwarazm, sebuah wilayah di Asia Tengah, sekarang termasuk bagian dari
Uzbekistan. Az-Zamakhshari menggunakan metode penafsiran alegoris dan
gramatikal dalam menguraikan ayat-ayat Al-Qur'an. Meskipun Az-Zamakh-
shari berasal dari Khwarazm, ia tinggal di Baghdad, di mana ia menerima
pendidikan dan berinteraksi dengan para cendekiawan dan intelektual Mus-
lim terkemuka lainnya. Karya-karyanya, termasuk Al-Kashshaf, telah mem-
berikan kontribusi yang signifikan terhadap pemahaman Al-Qur'an dalam
tradisi Islam.

*7 Zuhairini, dkk, Filsafat Pendidikan Islam, Jakarta: Bumi Aksara, 1992,
hlm. 66.
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diamalkan dan tidak menganggap penting ayat-ayat mutasya-
bihat yang artinya dapat ditafsirkan dengan akal secara aneka
ragam.

Az-Zamakhshari memang memiliki pandangan yang kritis
terhadap filsafat pada zamannya. Sebagai teolog dan cendekia-
wan agama, Az-Zamakhshari lebih memprioritaskan pemaha-
man agama Islam berdasarkan Al-Qur'an dan Sunnah dari pada
pendekatan filosofis. Az-Zamakhshari mengkritik filsafat Yunani
dan berpendapat bahwa beberapa konsep dan ide dalam filsafat
Yunani bertentangan dengan ajaran Islam. Dia berkeyakinan
bahwa filsafat cenderung mengandalkan akal manusia semata-
mata tanpa memperhatikan wahyu ilahi yang terdapat dalam
Al-Qur'an. Menurut pandangannya, wahyu adalah sumber pe-
ngetahuan yang lebih otentik dan otoritatif dari pada pemikiran
filosofis. Az-Zamakhshari juga menolak pendekatan rasionalis
dalam memahami agama dan menganggap bahwa akal manu-
sia terbatas dalam memahami hakikat Allah dan rahasia agama.
Baginya, akal manusia hanya mampu mencapai batas tertentu
dan tidak dapat menemukan kebenaran absolut tanpa bantuan
wahyu.

Meskipun Az-Zamakhshari kritis terhadap filsafat, ia tetap
mengakui nilai filsafat dalam memperdalam pemahaman dan
penjelasan aspek-aspek tertentu dalam ajaran Islam. Namun,
ia menekankan pentingnya untuk menjaga kesesuaian filsafat
dengan prinsip-prinsip agama dan menghindari adopsi gagasan-
gagasan filosofis yang bertentangan dengan keyakinan Islam.
Pendekatan Az-Zamakhshari terhadap filsafat mencerminkan
pandangan bahwa wahyu dan teologi Islam adalah landasan
utama dalam memahami agama dan kebenaran.

Sebaliknya, berbeda dengan Az-Zamakhshari, nyatanya
dalam sejarah intelektual Islam banyak ulama yang mengang-
gap bahwa filsafat itu sangat penting karena dapat membantu

44 BAGIAN PERTAMA



FILSAFAT ISLAM

dalam menjelaskan isi dalam kandungan Al-Qur’an dengan
keterangan yang dapat diterima oleh akal terutama bagi mereka
yang baru mengenal Islam dan bagi mereka yang belum kuat
imannya. Imam Al-Ghazali yang semula menentang filsafat,
kemudian berbalik untuk mempelajari dan banyak mengguna-
kanya untuk beragam uraian mengenai ilmu tasawuf. Imam
Al-Ghazali menganggap besar faedah dari mempelajari filsafat
dan berpendapat bahwa dalam Al-Qur’an banyak sekali ayat
yang menyuruh manusia untuk berpikir mengenai dirinya dan
alam semesta, untuk meyakini adanya Tuhan sebagai pencip-
tanya. Juga beberapa tokoh lain yang nanti disebutkan dalam
bab berikutnya dari buku ini.

Tuhan menguraikan hikmah (filsafat) kepada siapa yang
dikehendaki-Nya, dan barang siapa yang telah diberi hikmah
(filsafat) sama dengan diberi kebijakan yang berlimpah. Di
dalam Al-Qur’an banyak didapati firman yang mengutamakan
ilmu pengetahuan dan memberi kedudukan yang tinggi kepada
para alim, yakni: ahli penelitian dan ahli pengetahuan. Hal ini
terungkap sebagaimana termaktub dalam Al-Quran: surat Al-
Mujadalah: 11, Al-Fatir: 28, dan Al-Ankabut: 43, Allah Swt.
berfirman:

Artinya: Allah mengangkat orang-orang yang beriman dan
berilmu pengetahuan di antara kamu akan beberapa derajat.

2157 151 e AT L2

Artinya: [...] yang sebenar-benarnya takut kepada Tuhan
ialah orang-orang yang berilmu pengetahuan.
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Artinya: [...] dan perumpamaan-perumpamaan ini kami

buat untuk manusia; dan tiada yang memahaminya kecuali
orang-orang yang berilmu.

Tampak jelas, betapa sesungguhnya Islam tidak mencegah
orang untuk mempelajari ilmu filsafat, bahkan menganjur-
kan orang berfilsafat, berpikir secara logis untuk memperkuat
kebenaran yang dibawa oleh Al-Qur’an dengan dalil akal dan
pembawaan rasional. Aspek pemikiran dalam Islam terutama
masalah keimanan, aqidah, ketuhanan, menunjukan pembaha-
san yang cukup lama telah dimulai semasa nabi masih hidup,
yang kemudian menjadi sebab pokok dari ilmu-ilmu yang ber-
beda-beda, sebagaimana kalam (dogmatic-scholastic) dan tasa-
wuf (mystico-spirituaistic).

Diskusi keagamaan antara ulama Islam dengan tokoh agama
non-muslim, telah memperkenalkan filsafat Yunani, India dan
sebagainya, lalu muncul banyak tokoh besar di kalangan Islam,
seperti al-Kindi, al-Farabi, Ibnu Sina, Ibnu Rusyd. Sejumlah
terjemahan buku asing terutama buku filsafat Yunani lebih
banyak menguak bukti pentingnya filsafat dalam kancah keil-
muan Islam. Akan halnya filsafat yang juga dianggap dapat
membawa kepada kebenaran, maka Islam mengakui bahwa
selain kebenaran absolute (hakiki), masih ada lagi kebenaran
yang bersifat relative, yakni: kebenaran yang dicapai sebagai
hasil usaha akal budi manusia. Akal adalah anugerah dari Allah
Swt. kepada manusia, dan karenanya wajar apabila akal mampu
pula mencapai kebenaran, kendatipun kebenaran yang dicapai-
nya bersifat relative. Jikalau kebenaran yang relative itu tidak
bertentangan dengan ajaran Islam maka dapat saja digunakan
sebagai pegangan dalam kehidupan ini. Kebenaran filsafat
dianggap kebenaran spekulatif karena berbicara tentang hal-
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hal abstrak yang tidak dapat dieksperimentasikan, tidak dapat
diuji atau diteliti sebagaimana ilmu lain yang dieksperimentasi-
kan, tidak dapat diuji atau diteliti di laboratorium penelitian.

Jelasnya, filsafat cukup mendapat tempat yang penting
dalam Islam, dengan kenyataan bahwa dalam sejarah Islam
pernah muncul filsuf muslim yang terkenal seperti al-Faraby,
Ibnu Sina, Imam al-Ghazali, Ibnu Rusyd, dan lain-lain, bahkan
mereka ini dianggap sebagai mata rantai yang menghubung-
kan kembali filsafat Yunani yang pernah menghilang di Barat
dan berkat jasa kaum muslimin maka filsafat tersebut dapat
dikenal kembali oleh orang-orang Barat. Lebih dari itu, nyata-
nya terdapat sejumlah ayat al-Qurian yang mendorong pemi-
kiran-pemikiran filsofis. Islam menilai falsafat sebagai alat yang
dapat digunakan untuk memperkokoh kedudukan Islam. Islam
pun mengakui kebenaran filsafat bersifat nisbi dan spekulatif
sehingga tidak perlu melihat filsafat sebagai momok yang me-
nakutkan tapi harus dipelajari dengan baik. Dengan demikian,
sesungguhnya filsafat itu dapat digunakan untuk hal yang po-
sitif, dan sudah barang tentu membuang hal yang di dalamnya
tidak menguntungkan bagi Islam.

Walhasil, melalui filsafat orang dapat sampai kepada keya-
kinan atau sekurang-kurangnya sampai kepada pengetahuan
tentang adanya Tuhan. Tetapi sebaliknya, dengan filsafat orang
dapat lari kepada kekafiran dan pembuaian Tuhan. Dengan de-
mikian, filsafat itu dapat diibaratkan sebagai pisau tajam yang
bermata dua; dapat dimanfaatkan tetapi kalau salah menggu-
nakanya dapat membahayakan bagi penggunanya. Namun,
hal yang tidak dapat dihindari adalah bahwa dalam bentangan
sejarah umat Islam filsafat pun senyatanya dapat membawa pada
keimanan yang mendalam. Orang yang setengah-setengah bela-
jar filsafat, cenderung membawa dirinya kepada kekafiran. O
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Filsafal Islam di Kawasan Masyriqi

A. Pengantar

Sepanjang bentangan historis yang dapat disaksikan dalam
panggung dunia Islam tampak jelas betapa kawasan Masyriqi
(dunia Islam bagian Timur) menjadi tempat awal persemaian
filsafat, kemudian nanti setelah dua abad barulah bersinar
filsafat itu di kawasan Maghribi.! Abti Yustf Yaqub ibn Ishaq

! Kata Masyrigi dikiaskan sebagai ‘tempat matahari terbit, berasal dari
kata ‘syaraqa’ artinya: timur; posisi mata angin saat matahari terbit. Al-masy-
riq yang berasal dari akar kata syaraqa-yasyruqu juga berarti terbit, bersinar,
kemudian membentuk kata al-masyriq (timur, atau juga berarti: sinar yang
masuk di celah-celah lubang). Sedangkan kata Maghribi berasal dari gharaba-
yaghrubu (pergi menjauh, terbenam, asing, beracun), lalu membentuk kata al-
maghrib (barat, tempat/waktu matahari terbenam). Dalam beberapa literatur,
kata al-masyriq dan al-maghrib diartikan dengan timur dan barat dalam arti
geografis, yakni: timur dan barat, waktu atau tempat terbit serta tenggelam-
nya matahari. Q.S Al-Baqarah: 115, menyatakan: Dan kepunyaan Allah-lah
timur dan barat, maka ke mana pun kamu menghadap di situlah wajah Allah.
Sesungguhnya Allah Maha Luas (rahmat-Nya), lagi Maha Mengetahui”. Kata
al-masyriq dan al-maghrib juga dihubungkan dengan tempat yang menjadi
kiblat shalat umat Islam di Madinah, yang tadinya menghadap ke barat (Baitul
Magqdis) kemudian ke timur (Ka'bah, Kota Suci Makkah). Dalam pandangan
ulama tasawwuf, timur dan barat lebih ditekankan pada makna kosmologis
dan hermeneutiknya. Kata al-masyriq (timur) dihubungkan dengan sebuah
dunia yang lebih menekankan arti penting nilai-nilai spiritual-psikologis,
sedangkan kata al-maghrib (barat) dikaitkan dengan sebuah dunia yang lebih
menekankan aspek filsafat dan logika. Diklik dari: https://khazanah.republika.
co.id/berita/m3919d/makna-almasyriq-dan-almaghrib-1, dan sumber terper-
caya yang lain.
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al-Kindi, Abt Nashr al-Farabi, dan Ibn Sina adalah para pionir
bagi pertumbuhan dan perkembangan filsafat Islam di kawa-
san Masyriqi; di samping para filsuf lain. Di kawasan ini filsa-
fat digali dan disemaikan dengan jalan menerjemahkan karya
berbagai ilmu pengetahuan dan filsafat dari Yunani. Hal ser-
upa dilakukan di kawasan Maghribi. Ibn Bajjah, Ibn Thufail,
dan Ibn Rusyd adalah sebagian filsuf terkemuka di kawasan
Maghribi (dunia Islam bagian Barat).

Dalam bentangan historis pula sebenarnya dapat disaksi-
kan betapa sesungguhnya filsafat Islam di kawasan Masyriqi
dan Maghribi seringkali terjadi pergolakan pemikiran. Hal ini
tentu wajar saja terjadi karena senyatanya suasana kehidupan,
space and time, dan juga kebudayaan mereka yang berbeda;
beragam perbedaan inilah yang kemudian memengaruhi pola
pemikiran filsuf kawasan Masyriqi dan Maghribi. Sebagai con-
toh perbedaan pendapat mereka tentang Tuhan. Para filsuf
(faldsifah) Masyriqi mewarisinya dari para filsuf Yunani. Aris-
toteles, misalnya, menyebut yang ilahi sebagai ‘actus purus’ (un-
moved mover, penggerak yang tidak bergerak; penyebab perta-
ma bagi gerak seluruh alam wujud). Demikian pula Plato? dan

> Al-Kindi dan Al-Farabi agaknya berpaling kepada pandangan Plato
mengenai Tuhan. Tuhan menurut Plato disebut sebagai ‘Demiurge ‘yang
secara etimologis berarti ‘dia milik umat’ (demios) dan ‘bekerja (ergon).
Demiurge dipandang sebagai pencipta, tetapi tidak sebagai Pencipta seperti
pada Tuhan dalam Alkitab. Plato percaya bahwa Ide Tuhan atau Kebaikan
adalah Satu Yang Kekal. Akan tetapi, Plato juga percaya pada suatu makh-
luk supernatural yang ada di dalam semua. Baginya, Tuhan adalah Satu
dan Unik, tetapi juga sebagai pluralitas dengan eksistensi beberapa Tuhan
(dewa). Secara hirarki yang tertinggi ialah Tuhan Yang Satu itu dan di
bawah-Nya ada pula dewa-dewa lain yang berperan dalam alam yang di-
sebut pula sebagai “Tuhan’ Singkatnya, konsep Plato mengenai Yang Satu
ialah dalam arti sebagai Sumber; sebagai Yang Tertinggi; dan sebagai Yang
Pertama dari segala ide, dari segala kebaikan dan dari segala hikmat; Dialah
Tuhan Yang Satu. Selebihnya silakan buka: Ivan Th. ] Weismann ‘Filsafat
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Neo-Platonisme,” memandang yang ilahi itu sebagai ‘Yang Esa,
dan dari-Nya itu melimpahlah akal pertama kemudian jiwa.
Al-Kindi bersandar pada teori Islam mengenai keesaan Tuhan,

Ketuhanan Menurut Plato’ dalam Jaffray: Jurnal Teologi dan Studi Pastoral,
Vol 3,No 1(2005), hlm. 12-14. Buka pula Barimah-Apau, Michael, The God
of Plato in Dialogues, (Roma: Pontificia Universitas Urbania, 1989, hlm. 265.

Di kawasan Maghribi, filsuf sekaligus sufi kenamaan, Ibnu ‘Arabi me-
nyatakan bahwa Wujiid Allah adalah Satu dalam Diri-Nya tetapi muncul
melalui tajalli sebagai beragam benda eksisten. Wujid disifatkan kepada
Allah dari segi ketiadaan-Nya dan ‘eksistensi’ disifatkan kepada-Nya dari
segi keserupaan-Nya. Wujiid dzat Allah tidaklah diketahui dan tak terjang-
kau—Yang Wajibul Wujiid melalui Diri-Nya, sedangkan tajalli-Nya mema-
nifestasikan Diri-Nya dalam ‘eksistensi menurut bentuk’ (al-wujid as-
suri)—Nafas Ar-Rahman, yang mengambil bentuk seluruh benda eksisten
di semesta raya. Allah adalah satu dalam Diri-Nya, sedangkan tajalli meng-
ambil bentuk dari ‘yang banyak’ Pluralitas manifestasi adalah kembali
kepada nama-nama Ilahi, yang’ satu” dan yang ‘banyak’ di saat yang sama
(ahadiyah al-ahad). Dari segi Diri-Nya Allah memiliki ahadiyah al-ahad
tetapi dari segi nama-nama-Nya, Dia memiliki ‘Unitas Yang Banyak’ Qul
Huwa Allahu Ahad, Allahu As-Samad. Sila lihat: Chittick, William C., 1989,
The Sufi Path of Knowledge; Ibn al-Arabi’s Metaphysics of Imagination, State
University of New York Press, Albany, alih bahasa: Muhammad Ulul ‘Azmi:
Ilmu Menurut Jalan Sufi, Metafisika Imajinasi Ibnu Arabi, hlm. 588-589.

3 Neo-Platonisme: aliran filsafat yang hendak memperbaharui pemiki-
ran filsafat Plato, digagas oleh Plotinus (207-240 M). Inti filsafat Neo-Pla-
tonisme tentang wujud adalah sebagai berikut: alam ini banyak gejalanya,
selalu berubah karenanya tidak mungkin muncul dari dirinya sendiri dan
karenanya pula harus ada penciptanya; Tuhan yang Maha Esa, Azali, Abadi,
Berdiri sendiri, Berada di atas benda dan ruh, tidak ada persamaan antara
Dia dengan segala sesuatu, tidak dapat disifati bergerak atau diam, tidak
dalam ruang dan waktu, tidak mungkin ada sesuatu yang dapat dipertali-
kan dengan-Nya karena hal ini sama dengan menyamakan-Nya dan mem-
batasi-Nya. Dia tak berhingga, Sempurna, tak memerlukan sesuatu; yang
menjadikan segala sesuatu, di atas segala sesuatu dan hakikat-Nya tidak
dapat dicapai oleh akal. Jelasnya, Neo-Platonisme mengakui adanya Tuhan
sebagai Sang Pencipta semesta. Sila baca: Syech Nadiem Al-Jisr, Qishshatul-
Iman Baina al-Falsafah wa al-Tlm wa-al-Quran, terj. A. Hanafi, Kisah Men-
cari Tuhan, Jilid I, 1963, Jakarta: Bulan Bintang, hlm. 67-68.
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mengenai penciptaan dari ketiadaan. Di sisi lain Al-Farabi
kemudian meyakini bahwa Allah adalah ‘sumber pertama’
bagi seluruh alam wujud dan ‘sebab pertama’ bagi eksistensi-
nya. Sementara itu filsuf kawasan Maghribi, Ibn Rusyd misal-
nya menempuh metoda lain dalam menetapkan pembuktian
tentang eksistensi Tuhan. Sebagai pengikut setia Aristotels, Ibn
Rusyd berpandangan bahwa Tuhan adalah penggerak yang
tidak bergerak; Maha penggerak yang tidak ada penggerak
selain Dia. Pada dasarnya pendapat Ibn Rusyd sejalan dengan
syariat Islam; Tuhan adalah Sang Pencipta.*

Pertautan pemikiran para filsuf di kawasan Masyriqi dan
kawasan Maghribi meski acapkali tampak berbenturan tetapi
sesungguhnya keduanya saling berjalin kelindan dan saling
melengkapi sebab pada hakikatnya mereka memiliki kehendak
dan tujuan yang sama, yaitu kebanaran. Bila pun terjadi perbe-
daan titik pijak hal itu bukan berarti berlainan dan berlawa-
nan tetapi hanya tentang cara dan jalan tempuhnya. Mengapa
demikian? Sebab secara hakiki, kebenaran adalah mengenal
Tuhan, maka orang boleh saja menempubh salah satu di antara
sekian jalan yang ada. Boleh saja semantik, dipilih Ibn Sind
dalam menetapkan kepastian adanya Tuhan (Wajibul Wujiid)
dan tentu boleh pula ahli tasawwuf menempuh cara tanggap
rasa untuk menemukan-Nya. Ibn Sind mengatakan bahwa
‘apabila kehendak dan latihan ruhani seseorang telah sampai
pada batas yang memungkinkannya mengetahui cahaya ke-
benaran, maka dirinya akan merasakan kelezatan sedemikian
rupa seolah-olah melihat pancaran kilat datang kepadanya
kemudian memudar kembali’ Ibn Thufail menanggapi pernya-
taan Ibn Sina ini di dalam bukunya Hayy ibn Yaqzhdn bahwa

* Selebihnya buka karya Oliver Leaman, Pengantar Filsafat Islam: Sebuah
Pendekatan Tematis, terj. Musa Kazhim dan Arif Mulyadi, Bandung: Mizan,
2002, poin 1-2.
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keadaan yang disebut Ibn Sini itu tiada lain maksudnya pasti-
lah tanggap rasa, yang tidak dapat dicapai dengan penglihatan
teoritis yang didasarkan pada ukuran-ukuran tertentu.’

B. Para Tokoh Kawasan Masyriqi
1. Al-Kindi (801-873 M)
a. Riwayat Hidup

Nama lengkapnya adalah Aba Yustf Yaqub bin Ishaq bin
As-Sabbah bin Imran bin Ismail bin Muhammad bin Al-Asy’ats
bin Qais al-Kindi. Biasa juga disingkat dengan nama Yaqub
ibn Ishaq al-Kindi. Keluarga al-Kindi berasal dari suku Kindah,
salah satu suku Arab yang besar di Yaman. Ayah al-Kindi pernah
menduduki jabatan sebagai Gubernur Kufah di masa pemerin-
tahan Al-Mahdi (775-785 M) dan Harun Al-Rasyid (786-809
M). Kakeknya yang bernama Asy’ats bin Qais dikenal sebagai
salah seorang sahabat Nabi Muhammad saw.

Al-Kindi terkenal sebagai pribadi terbaik pada zamannya,
karena menguasai berbagai disiplin ilmu pengetahuan dan
menguasai tiga bahasa, yaitu: Yunani, Suryani, dan Arab; suatu
kelebihan yang jarang dimiliki orang pada masa itu. Al-Kindji,
di dunia filsafat Barat bahkan secara luas dikenal sebagai ‘“filsuf
Arab’ atau ‘filsuf Islam’ pertama yang termashur, terutama di
dalam bidang metafisika. Pendidikan dasar Al-Kindi ditempuh
di tanah kelahirannya, kemudian melanjutkan pendidikan di
Baghdad.®

Al-Kindi hidup di masa kejayaan Dinasti Abbasiyah di

* Op.cit., Syech Nadiem Al-Jist, Qishshatul-Iman Baina al-Falsafah wa
al-Tlm wa-al-Quran...

¢ Ted Honderich (ed.), 1995, The Oxford Companion to Philosophy,
(Oxford: Oxford University Press, 1995), hlm. 446-447, juga karya Ahmad
Fuéd al-Ahwani, Filsafat Islam, hlm. 68. Klik pula: http://plato.stanford.
edu/entries/al-kindi/
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Baghdad. Sejak Khalifah Al-Amin (809-813 M), Al-Mamun
(813-833 M), Al-Mu’tasim, Al-Wasiq (842-847 M) dan Al-
Mutawakkil (847-861 M). Berkat kemahirannya dalam ber-
bagai bidang ilmu dan bahasa dia diangkat menjadi guru dan
tabib kerajaan. Namun setelah pemerintahan Al-Mu’tasim
berakhir dan ketika Khalifah Al-Mutawakkil tidak lagi meng-
gunakan paham Mu’tazilah” sebagai madzhab resmi kerajaan
maka Al-Kindi pun tersingkir, dan dipecat dari jabatannya.

b. Karya al-Kindi

Magnum Opus al-Kindi berjudul Fi al-Falsafah al-Uwla
(Pada Filsafat Pertama). Karya ini dianggap sebagai salah satu
naskah filsafat paling penting yang dihasilkan oleh al-Kin-
di. Dalam karya ini dieksplorasi berbagai isu filsafat, seperti
sifat Tuhan, penciptaan dunia, dan hubungan antara jiwa dan
tubuh. Karya ini juga membahas peran akal dan wahyu dalam
memahami dunia, karenanya karya ini merupakan karya pen-
ting dalam perkembangan filsafat Islam, dan memiliki penga-
ruh yang signifikan pada filosof Islam kemudian seperti Ibn
Rushd (Averroes) dan Ibn Sina (Avicenna).

Selain Fi al-Falsafah al-Ula al-Kindi juga menulis banyak
karya lainnya dalam berbagai bidang ilmu seperti matematika,
astronomi, dan musik. Beberapa karya terkenal yang dihasil-
kan oleh al-Kindi:

7 Mu’tazilah merupakan aliran pemikiran teologi dalam Islam yang ba-
nyak dipengaruhi filsafat Barat sehingga cenderung rasionalistis dalam ber-
argumentasi mengenai ketuhanan. Mu'tazilah berasal dari kata tizal’ (me-
misahkan diri), yakni: tatkala pendirinya, Washil bin Atha; tidak sependapat
dan memisahkan diri dari gurunya, Hasan Al-Bashri (641-728 M). Washil
bin Atha' (700-748 M) merupakan teolog dan filsuf muslim terkemuka pada
era Bani Umayyah. Sedangkan Hasan al-Bashri adalah seorang ulama dan
cendekiawan muslim yang hidup pada masa awal kekhalifahan Umayyah.
Selebihnya silakan lihat: Harun Nasution, Teologi Islam: Aliran-Aliran, Seja-
rah, Analisa, Perbandingan (Jakarta: Ul Press, 1986), hlm. 38.
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1) Risalah fi sirr al-khalq wa tajil al-sa'ah: karya mengenai
kosmologi, yang membahas penciptaan alam semesta dan
bagaimana benda-benda langit bergerak.

2) Risalah fi al-'aql: karya ini membahas konsep tentang inte-
lek dan rasionalitas, serta peran intelek dalam mengetahui
kebenaran.

3) Fi al-mabda’ wa'l-ma’'ad, membahas argumen kosmologis
tentang keberadaan Tuhan. Al-Kindi mengemukakan bahwa
alam semesta sebagai benda yang terbatas dan bergerak pasti
memerlukan penyebab yang tidak terbatas dan tak bergerak,
yaitu Tuhan. Al-Kindi berpendapat bahwa jika tidak ada
Tuhan, maka alam semesta tidak dapat dijelaskan secara
rasional dan logis.

4) Risalah fi al-haqq, argumen ontologis tentang keberadaan
Tuhan. Baginya, Tuhan adalah entitas yang sempurna dan
memiliki segala kebaikan. Oleh karena itu, Tuhan pasti ada,
karena jika tidak ada, tidak mungkin ada entitas yang lebih
sempurna daripada Tuhan. Al-Kindi juga menyatakan
bahwa jika seseorang menolak keberadaan Tuhan, maka
hal itu akan mengarah pada inkonsistensi dan kebingung-
an dalam pemikiran.

5) Risalah fi ma'rifat al-hiyal al-handasiyyah: karya mengenai
mekanika, yang membahas prinsip-prinsip dasar mesin dan
alat-alat mekanik.

6) Risalah fi al-musiqi al-kabir: karya ini membahas teori musik
dan harmoni, serta membahas alat musik dan teknik kom-
posisi musik.

7) Fi kammiya kutub aristutalis wa ma yahtaj ilahi fi tahsil al-
falsafa. Karya ini membahas pentingnya mempelajari karya-
karya Aristoteles dalam belajar filsafat, dan mencantumkan
daftar buku-buku Aristoteles yang perlu dibaca dan dipe-
lajari. Al-Kindi juga mengkaji berbagai topik filsafat seperti
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logika, metafisika, dan etika, serta memberikan pandangan
tentang bagaimana filsafat dapat membantu manusia dalam
mencapai kebahagiaan dan kebenaran. Karya ini menjadi
sumber penting dalam perkembangan studi Aristoteles di
dunia Islam.

8) Fi wahdaniya allah wa tunahiy jirm al-alam, membahas

56

konsep mengenai kesatuan Tuhan dan penciptaan alam
semesta, dan hubungan antara keduanya. Karya ini meng-
eksplorasi beberapa konsep yang diperkenalkan oleh Aris-
toteles seperti gerak, ruang, waktu, dan materi, dan mema-
dukannya dengan pandangan Islam tentang sifat Tuhan
dan penciptaan dunia. Dalam karya ini, juga dibahas ber-
bagai masalah tentang keberadaan, eksistensi, dan sifat-
sifat Tuhan, juga membahas bagaimana hubungan antara
Tuhan dan alam semesta, dan memajukan pendapat bahwa
Tuhan adalah penyebab utama dari segala sesuatu yang
ada dalam alam semesta. Karya ini sangat memengaruhi
pemikiran filsafat Islam dan menjadi salah satu naskah
filsafat paling penting dalam sejarah filsafat Islam. Karya
Fi Wahdaniya Allah wa Tunahiy Jirm al-Alam sebenarnya
adalah karya dari Ibn Sina yang juga dikenal dengan judul
Kitab al-Isharat wa al-Tanbihat, di dalamnya dibahas topik
tentang sifat Tuhan dan penciptaan alam semesta, serta
mengembangkan teori tentang kesatuan Tuhan, sifat-sifat
Tuhan, dan relasinya dengan alam semesta. Ibn Sina juga
membahas topik-topik lain dalam filsafat, seperti metafi-
sika, logika, dan psikologi. Karya ini sangat memengaruhi
perkembangan pemikiran filsafat Islam dan filsafat Barat,
dan dianggap sebagai salah satu karya terbesar di dalam
sejarah filsafat. Bila disebut Fi Wahdaniya Allah wa Tunahiy
Jirm al-Alam adalah karya Al-Kindi, karena sesungguhnya
karya ini adalah hasil kompilasi dari beberapa karya lain
di dalam tradisi filsafat Islam, dan tidak semua bagian dari
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karya ini dapat dikaitkan dengan Al-Kindi. Oleh karena itu,
ada beberapa ketidakpastian tentang keaslian karya ini siapa
sebenarnya penulisnya. Tetapi yang jelas dalam karya ini,
Al-Kindi membahas berbagai topik, termasuk sifat Tuhan,
asal-usul alam semesta, dan hubungan antara Tuhan dan
alam semesta, juga membicarakan berbagai konsep seperti
ruang, waktu, dan gerak, serta bagaimana konsep-konsep
tersebut dapat dihubungkan dengan pandangan Islam ten-
tang penciptaan dunia oleh Tuhan. Karya ini juga memuat
beberapa argumen filosofis yang dianggap penting dalam
tradisi filsafat Islam, termasuk argumen kosmologis dan
ontologis tentang keberadaan Tuhan. Karya Fi Wahdaniya
Allah wa Tunahiy Jirm al-Alam kemudian dianggap sebagai
hasil kompilasi dari berbagai karya dalam tradisi filsafat
Islam yang ditulis oleh banyak filsuf terkenal, termasuk Al-
Kindji, Ibn Sina, dan Al-Farabi. Terdapat beberapa ketidak-
pastian tentang siapa yang sebenarnya menulis atau meng-
edit karya ini dan apakah semua bagian dari karya ini dapat
dikaitkan dengan Al-Kindi atau filsuf lainnya. Namun, se-
bagian besar peneliti sepakat bahwa karya ini berisi pemi-
kiran yang sangat penting dalam sejarah filsafat Islam, ter-
lepas siapa yang sebenarnya menulisnya atau mengedit-
nya; dan yang jelas semua karyanya menunjukkan bahwa
al-Kindi adalah filsuf sekaligus dan ilmuwan yang sangat
berbakat dan berkontribusi yang signifikan dalam perkem-
bangan ilmu pengetahuan dan filsafat di dunia Islam.

c. Filsafat Ketuhanan

1) Alam tidak Qadim

Al-Kindi mendefinisikan filsafat sebagai suatu pengetahuan
tentang segala sesuatu sejauh jangkauan pengetahuan manusia.
Baginya, filsafat mempunyai keterbatasan karena tidak dapat
mengatasi secara tuntas problematika seputar objek luar rasa
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yang bersifat transendental® seperti Tuhan, mukjizat yang di-
berikan kepada para rasulullah, juga tentang surga dan neraka,
demikian pula tentang kehidupan akhirat. Dalam semangat
ini pula, Al-Kindi mempertahankan penciptaan semesta ini
sebagai creatio ex nihilo,’ juga tentang kebangkitan jasmani,

8 Dalam ontologi, ada tiga macam objek bila dilihat dari subjek, yaitu:
Objek Rasa, Objek Bukan Rasa, dan Objek Luar Rasa. Objek Rasa/Objek
Empiris, yaitu sesuatu yang pada dasarnya dapat ditangkap oleh alat lahir
(objek phisis) maupun oleh alat batin (objek psikis). Misalnya: bintang,
bulan, angin, cinta, duka, dan sebagainya. Objek Bukan Rasa/Objek Ideal,
yaitu: sesuatu yang pada dasarnya tiada lalu muncul akibat adanya akal/
sukma/rasa yang wujud. Misalnya: teknologi, seni, bahasa, dsb. Objek Luar
Rasa/Objek Transendent, yaitu sesuatu yang pada dasarnya ada tetapi ber-
ada di luar jangkauan pemikiran dan perasaan manusia. Misalnya: Tuhan,
surga, dan neraka (disarikan dari catatan Kuliah Filsafat Umum, asuhan
Drs. Achmad Mudlor, Allahu yarhamuhu, Fakultas Tarbiyah IAIN Sunan
Ampel di Malang, 2 Oktober 1990).

® Artinya: penciptaan yang muncul dari ketiadaan. Doktrin ini menya-
takan bahwa hanya tindakan bebas Tuhan sajalah yang dibutuhkan untuk
membuat eksis semesta raya ini. Penciptaan dari ketiadaan selalu dikaitkan
dengan Tuhan karena Dia diimani sebagai Sang Maha Pencipta. Tatkala
Tuhan diimani sebagai Sang Maha Pencipta segala semua, sebagai yang
pernah dan selalu Ada, Awal dan Akhir dari segala yang ada, maka tidak
mungkin sebelumnya ada materi yang dipakai Tuhan untuk mencipta alam
semesta raya ini, sebab Dia itu ‘ala kulli syai’in qadiyr. Karena itu pulalah
maka creatio selalu terjadi secara ex nihilo. Istilah creatio ex nihilo tidak
hanya dimaksudkan untuk menyatakan bahwa Tuhan sebagai Sang Maha
Pencipta (Al-Khdliq) tetapi juga Dia sebagai Sang Maha Pemelihara semes-
ta raya, yang dalam surat Al-Fatihah dinyatakan sebagai Rabbuldlamiyn.
Dalam teologi, doktrin creation ex nihilo ini berseberangan dengan doktrin
creatio ex materia (penciptaan dari materi abadi yang telah ada sebelum-
nya) dan dengan creatio ex Deo (penciptaan yang muncul dari Allah). Fra-
se ex nihilo juga muncul dalam perumusan filsafat klasik ex nihilo nihil fit
(muncul dari ketiadaan yang mendatangkan ketiadaan). Selebihnya silakan
baca karya Lorens Bagus, Kamus Filsafat, Jakarta: Gramedia Pusataka Uta-
ma, 2000, hlm. 143, juga karya Simon Blakburn yang telah diterjemahkan
oleh Yudi Santoso berjudul: Kamus Filsafat, diterbitkan di Yogyakarta oleh
Pustaka Pelajar, 2013, hlm. 202.
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mukjizat, keabsahan wahyu, dan kelahiran serta kehancuran
semesta ini oleh kuasa Tuhan. Dalam diskusi mengenai ketu-
hanan, Al-Kindi memulai dengan mematahkan teori Aristo-
teles tentang alam gadim. Menurut Aristoteles bahwa semesta
ini tidak mempunyai awal dan ada sejak dulunya (qadim). Al-
Kindi, memberi penjelasan bahwa semesta raya ini terdiri atas
tiga unsur, yaitu jisim (benda/fisik/materi), zaman, dan harakah
(gerak). Ketiganya bersifat al-mutanahi (mempunyai awal dan
berkesudahan). Bagi Al-Kindi, semesta raya ini tidak terlepas
dari ketiga unsur ini, setiap jisim bergerak dan setiap gerak me-
nimbulkan zaman (masa atau waktu).

Jelasnya, apabila ada jisim maka sudah barang tentu ada
gerak dan bila ada gerak maka berarti ada zaman (masa atau
waktu) yang mewahanai semua gerak, tetapi zaman pun terjadi
karena perulangan gerak (harakah), bila ada gerak maka pasti-

Doktrin creatio ex nihilo ditentang Al-Farabi. Proses penciptaan alam
semesta menurutnya melalui proses emanasi; alam diciptakan bukan dari
tiada, melainkan dari sesuatu yang ada; Allah yang menjadi sebab dari
adanya alam semesta ini. Emanasi itu menggambarkan bagaimana kebera-
daan berasal dari keberadaan yang lebih tinggi, mirip dengan cahaya yang
dipancarkan dari sumber cahaya yang terang. Tuhan itu intelek yang akti-
vitas utamanya adalah merenungkan diri-Nya sendiri. Sebagai hasil dari
perenungan itu, terjadilah pelimpahan berupa intelek kedua dari Tuhan.
Intelek kedua itupun kemudian merenungkan diri sekaligus memikirkan
wujud Tuhan. Berdasarkan perenungan atas Tuhan, maka memunculkan
intelek ketiga, sedangkan perenungan atas dirinya sendiri terpancarlah
langit yang berkesesuaian dengan dirinya, yaitu: langit pertama (al-sama’
al-uwla). Pancaran sedemikian berlangsung terus hingga jumlah intelek
menjadi sepuluh selain Tuhan. Keseluruhan pancaran ini, terdiri atas bera-
gam mauwjud kdmil yang semakin jauh pancarannya, semakin menurun
kesempurnaannya. Oleh al-Farabi disusun menjadi: Tuhan, Langit-langit,
Intelek Aktif, Jiwa, Bentuk dan Materi. Semua itu bersifat kekal, yang berarti
bahwa telah ada bersama dengan adanya Tuhan (co-eksis). Selebihnya sila-
kan baca karya Hossein Nasr dan Oliver Leaman, Ensiklopedi Tematis Fil-
safat Islam, buku pertama, Bandung: Mizan, 2003, hlm 237.
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lah ada zaman, jika tidak ada gerak pasti juga tidak ada zaman
atau masa. Benda tidak mungkin mendahului gerak dan gerak
sejalan dengan masa. Dengan demikian, salah satu di antara
yang tiga itu tidak mungkin terdahulu dari yang lain, dan
dengan demikian pula, jisim, gerak dan zaman adalah baru.
Pemikiran inilah yang merupakan fokus dan landasan dasar
pembahasan pembuktian bahwa alam ini baru, dan apabila
sudah dapat dibuktikan alam ini baru, maka pastilah ada Al-
Muhdits; sebagai Penciptanya. Dialah Tuhan.

2) Dalil tentang Tuhan

Al-Kindi berpandangan bahwa alam ini baru. Karena baru
maka sudah barang tentu ada yang menciptakan, Tuhan Sang
Pencipta alam, dari tidak ada menjadi ada (creatio ex nihilo),
suatu tindakan yang hanya semata-mata perbuatan Tuhan.
Tuhan adalah awal dan akhir dari segala semua. Dalam mem-
buktikan wujud Tuhan, Al-Kindi sejalan dengan mutakalli-
mun, yakni: dengan jalan menggunakan ayat-ayat Al-Quran
(kalamullah) yang mendalilkan kepada manusia untuk mem-
perhatikan berbagi kejadian dan peristiwa di alam semesta
raya, demikian juga keaneka-ragaman dan sarwa kerapian atas
segala ciptaan-Nya.

Al-Kindi mengembangkan berbagai argumen dan dalil
yang mendukung keberadaan Tuhan. Salah satu dalil yang
digunakan adalah ‘dalil desain’ atau ‘dalil teleologi’ Dalil ini
mencoba membuktikan keberadaan Tuhan dengan merujuk
pada tata letak yang kompleks dan teratur alam semesta. Al-
Kindi berpendapat bahwa alam semesta ini mengungkapkan
adanya berbagai tanda desain dan tujuan yang menunjukkan
keberadaan ‘Sebuah Kekuatan yang Bijaksana’ di baliknya.
Baginya, alam semesta ini memiliki struktur dan keteraturan
yang rumit, termasuk hukum-hukum alam, keselarasan dalam
sistem tata surya, dan kehidupan yang teratur di Bumi. Selu-

60 BAGIAN KEDUA



FILSAFAT ISLAM

ruh keberadaan tatanan ini tidak dapat dijelaskan hanya de-
ngan kebetulan semata atau oleh proses alamiah, melainkan
memerlukan kekuatan yang menciptakan dan mengarahkan
semuanya. Dari sini, Al-Kindi menyimpulkan bahwa adanya
keberadaan yang bijaksana dan cerdas di balik tatanan alam
semesta: Dialah Tuhan sebagai Sang Pencipta dan Pengatur
yang mempunyai pengetahuan dan kekuatan yang luar biasa.
Argumentasi ini didasarkan pada pemikiran bahwa tatanan
dan desain dalam alam semesta tidak mungkin muncul secara
acak atau tanpa ada penyebab yang mempunyai kecerdasan.

Selain dalil desain, Al-Kindi juga menggunakan berbagai
argumen lain, seperti argumen kosmologis dan argumen onto-
logis, untuk membuktikan keberadaan Tuhan dalam pemiki-
rannya.

a) Argumen kosmologis. Al-Kindi menggunakan argumen
kosmologis untuk membuktikan keberadaan Tuhan, yang
didasarkan pada prinsip penyebab pertama (prinsip kau-
salitas). Baginya, setiap peristiwa atau keadaan di alam se-
mesta memiliki penyebabnya sendiri. Namun, serangkaian
penyebab tidak dapat berlanjut ke masa lalu secara tak ter-
batas. Oleh karena itu, harus ada sebuah Penyebab Pertama
yang tidak disebabkan oleh apa pun dan menjadi sumber
dari semua penyebab lainnya. Al-Kindi menyebut Penye-
bab Pertama ini sebagai Tuhan.

b) Argumen teleologi atau argumen desain. Al-Kindi meng-
gunakan argumen desain atau teleologi untuk membuk-
tikan keberadaan Tuhan, dengan jalan mengamati bahwa
alam semesta ini memiliki tatanan dan keteraturan yang
rumit. Baginya, keberadaan tatanan dan desain ini tidak
mungkin muncul secara kebetulan semata atau mela-
lui proses alamiah, dengan demikian dapat disimpulkan
bahwa keberadaan tatanan dan desain ini menunjukkan
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adanya Tuhan yang cerdas dan bijaksana sebagai Sang Pen-
cipta yang merancang alam semesta ini.

¢) Argumen ontologis. Al-Kindi juga menggunakan argumen
ontologis untuk membuktikan keberadaan Tuhan, dengan
berfokus pada pemahaman konsep Tuhan sebagai entitas
yang memiliki sifat sempurna. Al-Kindi berpendapat bahwa
jika seseorang dapat membayangkan keberadaan Tuhan
yang memiliki sifat sempurna, maka Tuhan haruslah ada
dalam realitas. Menurutnya, keberadaan Tuhan adalah ke-
harusan logis yang diperoleh melalui pemikiran rasional.

d) Argumen moral. Al-Kindi juga mengembangkan argumen
moral yang menunjukkan keberadaan Tuhan. Menurutnya,
norma moral dan perasaan moral dalam diri manusia itu
jelas menunjukkan bahwa adanya Tuhan sebagai sumber
nilai-nilai moral yang objektif, sebab tidak mungkin ter-
dapat nilai moral yang universal dan objektif tanpa adanya
Tuhan sebagai landasan yang mendasarinya.

Al-Kindi mengembangkan berbagai argumen tersebut di
dalam beberapa karyanya yang fokus pada filsafat dan teologi.
Beberapa karya penting yang mencakup pemikiran dan dalil-
dalilnya adalah sebagai berikut:

a) Risalah al-Tawhid. Risalah ini membahas konsep keberada-
an Tuhan dan mengemukakan beberapa argumen filosofis
untuk memperkuat keyakinan akan keberadaan Tuhan.

b) Risalah fi al-Nafs. Risalah ini membahas konsep jiwa ma-
nusia dan mengaitkannya dengan argumen tentang adanya
Tuhan sebagai sumber kehidupan dan kecerdasan.

¢) Risalah fi al-'Agl. Risalah ini membahas konsep intelek dan
argumen tentang keberadaan Tuhan sebagai sumber penge-
tahuan dan kebijaksanaan.
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d) Kitab al-Ikhwan al-Safa. Al-Kindi diketahui terlibat dalam
menyusun karya ini bersama sekelompok filsuf lainnya.
Karya ini berisi berbagai esai mengenai filsafat, termasuk
argumen-argumen tentang keberadaan Tuhan.

e) Fi al-Falsafah al-Ula. Karya ini membahas berbagai topik
filosofis, termasuk beberapa argumen tentang keberadaan
Tuhan.

3) Tentang Sifat Tuhan

Al-Kindi memiliki pandangan yang kuat mengenai sifat
Tuhan. Dia menggambarkan Tuhan sebagai entitas yang sem-
purna dan memiliki sifat-sifat yang agung. Berikut ini adalah
beberapa pandangan Al-Kindi tentang sifat Tuhan:

a) Kebenaran dan kebijaksanaan mutlak: Tuhan adalah sum-
ber kebenaran mutlak dan kebijaksanaan mutlak. Tuhan
memiliki pengetahuan yang sempurna dan kebijaksanaan
yang tidak terbatas. Ia adalah sumber dari segala kebijaks-
anaan dan kebenaran dalam alam semesta.

b) Keabadian dan kemandirian: Tuhan itu entitas yang kekal
dan tidak terbatas oleh waktu, tidak terpengaruh oleh
perubahan atau keterbatasan, dan sumber eksistensi man-
diri yang tanpa memerlukan sesuatu lain untuk keberada-
annya.

¢) Kebebasan mutlak: Tuhan memiliki kebebasan mutlak;
tidak terikat oleh apa pun serta memiliki kekuatan dan
kebebasan bertindak sesuai kehendak-Nya.

d) Pengetahuan dan kehadiran universal: Tuhan memiliki
pengetahuan yang mencakup segala sesuatu, mengetahui
semua hal yang terjadi di alam semesta dan memiliki keha-
diran yang meliputi segala tempat. Tidak ada yang tersem-
bunyi dari pengetahuan dan kehadiran-Nya.
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e) Kasih sayang dan keadilan: Tuhan itu Maha Penyayang
dan Maha Pemurah, Kasih Sayang-Nya tak terbatas ter-
hadap ciptaan-Nya, dan memperlihatkan keadilan dalam
hukum-Nya.

Semua pandangan Al-Kindi tentang sifat Tuhan didasar-
kan pada pemikiran rasional-filosofis yang melibatkan penala-
ran dan refleksi tentang alam semesta dan eksistensi. Meskipun
pandangan dan pemikirannya terpengaruh oleh pengaruh
filsafat Yunani, tetapi diintegrasikan dengan keyakinan Islam.
Hal ini sejalan dengan kaum Mu’tazilah; ke-esa-an adalah sifat
yang paling utama, tidak tersusun dari yang lain. Tuhan bukan
genus juga bukan species.’’ Tuhan hanya satu, tidak ada yang
serupa dengan-Nya, Tuhan itu unik, Esa dan pada-Nya ter-
kandung banyak arti.

Al-Kindi berusaha memadukan filsafat dengan agama.
Filsafat berdasarkan akal pikiran dan dapat menghasilkan
pengetahuan yang benar. Al-Quran membawa argumen yang

10 Kata genus berasal dari kata genos (bhs. Yunani) artinya: anak, ketu-
runan, atau ras. Dalam logika, kata ini sinonim dengan kata ‘jenis’ atau
‘klas’ Selanjutnya dapat dijelaskan bahwa genus adalah himpunan benda,
perorangan, atau hal lainnya yang meliputi kelompok terbatas yang berada
di bawahnya. Contoh: makhluk hidup genus dari manusia, hewan, tumbu-
han. Species adalah himpunan benda, individu, perorangan, atau hal lain-
nya yang meliputi aneka kelompok terbatas, yang berada di bawah Genus.
Contoh: manusia, hewan, tumbuhan adalah species dari makhluk hidup.
Genus dan species merupakan term-term relative; artinya suatu term genus
bisa saja menjadi term species. Hubungan antara genus dan species ada-
lah bahwa genus senantiasa meliputi species, sedangkan species senantiasa
menjadi bagian dari Genus. Genus yang tidak dapat menjadi species lagi
disebut sebagai genus tertinggi (summum genus), sedangkan species yang
tidak dapat lagi menjadi genus disebut species tersempit (infimae species).
Segala hal yang berada diantaranya disebut sub-altern genera. Lihat: Partap
Sing Mehra dan Jazir Burhan, Pengantar Logika Tradisional, Bandung: Bina
Cipta, 1964, hlm. 24. Lihat pula: Lorens Bagus, op.cit. hlm. 276.
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lebih meyakinkan dan benar, sehingga tidak mungkin berten-
tangan dengan kebenaran yang dihasilkan filsafat. Karenanya
mempelajari filsafat dan berfilsafat tentulah tidak dilarang
bahkan menjadi suatu keharusan.

D. Filsafat Jiwa

Al-Kindi percaya bahwa ruh itu tidak tersusun tetapi mem-
punyai arti penting bagi hidup, sempurna, dan mulia. Substan-
si ruh berasal dari Tuhan. Hubungan ruh dengan Tuhan sama
dengan hubungan cahaya dengan matahari. Jiwa bersifat spiri-
tual, ilahiah, terpisah, dan berbeda dari badan. Jelasnya, Jiwa
mempunyai wujud sendiri dan berbeda dari badan. Keadaan
badan mempunyai hawa nafsu dan sifat pemarah, sementara
ruh menentang keinginan hawa nafsu dan pemarah."

Al-Kindi berpandangan bahwa ruh merupakan sesuatu
yang tidak dapat diukur atau diobservasi secara fisik, namun
merupakan suatu entitas yang eksistensinya nyata. Baginya,
ruh adalah substansi yang membentuk bagian terpenting dari
manusia, dan memiliki sifat-sifat berbeda dengan tubuh. Al-
Kindi juga berpendapat bahwa ruh adalah suatu entitas yang
abadi, tidak dapat hancur atau rusak. Meskipun ruh terpi-
sah dari tubuh ketika manusia meninggal, namun akan terus
hidup selamanya. Ruh manusia memiliki kemampuan untuk
mengetahui dan memahami dunia yang tidak dapat diakses
oleh indera. Al-Kindi membahas konsep ruh dalam beberapa
karya tulisnya, termasuk dalam kitab Fi al-Falsafah al-Ula dan
Fi al-Aql."?

1 "Al-Kindi," http://plato.stanford.edu/entries/al-kindi.

12 Kitab Fi al-Falsafah al-Ula dan Fi al-Aql ditulis Al-Kindi pada awal
Abad IX Masehi (tahun 830-850). Kedua karya tersebut merupakan bagian
dari karya-karya Al-Kindi yang sangat berpengaruh dalam perkembangan
filsafat di dunia Islam, bahkan menjadi dasar bagi pemikiran para filsuf
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Dalam Fi al-Falsafah al-Ula, al-Kindi membahas tentang
berbagai aspek dalam filsafat, termasuk konsep ruh. Baginya,
ruh adalah substansi yang membentuk manusia sebagai makh-
luk yang paling mulia, dan memiliki sifat-sifat yang berbeda
dengan tubuh, ruh memiliki kemampuan untuk mengetahui
dan memahami dunia yang tidak dapat diakses oleh indera.
Selanjutnya, Al-Kindi di dalam Fi al-Agl, membahas tentang
konsep intelek dan hubungannya dengan ruh. Baginya, intelek
adalah suatu substansi yang terpisah dari tubuh dan merupa-
kan bagian dari ruh yang abadi, yang memiliki kemampuan
untuk mengetahui berbagai hal abstrak dan universal, yang
tidak dapat dipahami oleh indera.

Jelasnya, pandangan al-Kindi tentang jiwa manusia ter-
hubung dengan pemikirannya tentang Tuhan, pengetahuan,
dan eksistensi. Dia melihat jiwa sebagai aspek yang penting
dalam pengembangan spiritual dan pemahaman manusia.
Berikut adalah beberapa aspek pandangan al-Kindi tentang
jiwa manusia:

a) Keberadaan jiwa: jiwa itu substansi yang berbeda dari tubuh
fisik; jiwa merupakan entitas spiritual yang diberikan oleh
Tuhan kepada manusia.

b) Keabadian jiwa: jiwa itu kekal dan tidak terbatas oleh waktu,
memiliki keberlanjutan setelah kematian tubuh dan dapat
mencapai kebahagiaan kekal jika hubungannya dengan
Tuhan terjaga dengan baik selama kehidupan di dunia.

c) Keterkaitan dengan intelek: jiwa memiliki hubungan erat
dengan intelek, jiwa adalah pusat dari kecerdasan dan
pengetahuan manusia, memiliki potensi untuk mencapai
pengetahuan yang lebih tinggi melalui pengembangan dan
penggunaan intelek.

Muslim berikutnya.
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d) Pencarian kebenaran dan kebijaksanaan: jiwa itu entitas
yang memiliki kecenderungan alami untuk mencari kebe-
naran dan kebijaksanaan, dan memiliki dorongan bawaan
untuk mengenal dan menghubungkan diri dengan Tuhan
melalui refleksi, kontemplasi, dan pengetahuan.

e) Hubungan dengan Tuhan: jiwa manusia berkait dengan
Tuhan; sumber kehidupan dan kecerdasan. Jiwa adalah
‘anak cahaya’ Tuhan, yang memungkinkannya memiliki
potensi spiritual dan kemampuan untuk mengenal dan
mencapai hubungan dengan Tuhan.
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2. Al-Razy (864-926 M)

a. Riwayat Hidup dan Karyanya

Abu Bakar Muhammad bin Zakaria al-Razy, terkenal seba-
gai seorang filsuf, dokter, dan ahli kimia kenamaan. Di dunia
Barat dikenal dengan nama Rhazes, lahir pada tahun 250
H/864 M di Ray dekat Teheran dan meninggal pada tahun 322
H/926 M di kota yang sama. Selain Abu Bakar Muhammad bin
Zakaria al-Razy, ada tiga orang yang senama dengannya, yaitu:
Ahmad bin Muhammad al-Razy (878-955 M), Isa bin Muham-
mad al-Razy dan Fakhruddin Al-Razy. Karena itu untuk mem-
bedakannya disebutlah nama gelarnya, yaitu: Abu Bakar, agar
jelas al-Razy mana yang dimaksud."

Al-Razi belajar kedokteran di Baghdad kemudian menjadi
seorang praktisi medis dan ahli farmakologi terkenal di daerah
tersebut. Selain menjadi seorang dokter, al-Razi juga menulis
banyak karya tentang ilmu alam dan filsafat. Beberapa karyanya
antara lain Kitab al-Hawi fi al-Tibb (Ensiklopedia Kedokteran),
Kitab al-Mansuri (Buku Tentang Pediatri),"* Kitab al-Judari
wa al-Hasbah (Buku Tentang Penyakit Kulit dan Sifilis), Kitab

BRizem Aizid, Pesona Baghdad dan Andalusia, Yogyakarta: Diva
Press, 2017, hlm. 141 dan 179, juga Hambali, ‘Pemikiran Metafisika,
Moral dan Kenabian dalam Pandangan Al-Razi’, dalam SUBSTANTIA, Vol.
12, Nomor 2, Oktober 2010, hlm. 365-381.

!4 Pediatri: cabang ilmu kedokteran yang memelajari khusus tentang
kesehatan anak, mulai dari bayi hingga remaja. Dokter spesialis pediatri
biasanya dikenal sebagai ‘dokter anak’ karena mencakup berbagai aspek
kesehatan anak (pertumbuhan dan perkembangan fisik, kesehatan mental
dan emosional, dan pencegahan serta pengobatan penyakit umum pada
anak). Beberapa bidang keahlian pediatri: neonatologi (merawat bayi baru
lahir yang sakit), onkologi pediatri (merawat kanker pada anak), imuno-
logi pediatri (merawat gangguan sistem kekebalan tubuh pada anak), aler-
gi dan imunologi pediatri (merawat alergi dan masalah sistem kekebalan
pada anak).
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al-Asrar (Buku Tentang Kimia), dan Kitab al-Mulookiyyat
(Buku Tentang Astronomi). Karyanya tentang filsafat dite-
mukan dalam buku Rasaa-il Al-Razy al-Falsafiyah, Al-Thibb
al-Ruhany, Al-Sierah al-Falsafiyah dan Magqalat fiy ma Bada
al-Thabiah.

Al-Razi belajar di berbagai tempat. Memulai belajar kedok-
teran di kota kelahiranya; Ray, sebelum kemudian berpindah
ke Baghdad untuk belajar kedokteran pada tokoh terkemuka
pada masanya; Hunayn bin Ishaq dan Ali bin Rabban al-Taba-
ri.”” Kemudian belajar filsafat dan matematika dari para cende-
kiawan terkemuka di kota tersebut, meski tidak dapat dilacak
secara pasti siapa tokoh termaksud. Setelah menyelesaikan
pendidikan kedokteran, al-Razi kembali ke kota kelahirannya,
Ray, dan memulai praktik medis di sana. Semasa hidupnya,
al-Razi juga mengunjungi berbagai kota dan pusat intelektual
dunia Islam pada masa itu, seperti Kufah, Isfahan, dan Aleppo.
Al-Razi dianggap sebagai salah satu tokoh penting dalam seja-
rah peradaban Islam, terutama dalam bidang kedokteran dan
ilmu alam.

!5 Hunayn bin Ishaq (809-873 M) dan Ali bin Rabban al-Tabari (838-870
M) adalah dua ahli kedokteran dan ilmuwan terkemuka masa Abbasiyah
di Baghdad. Hunayn bin Ishaq dikenal sebagai penerjemah ulung pada
masanya, terutama dalam bidang kedokteran dan filsafat Yunani. Menerje-
mahkan banyak karya Aristoteles, Galen, dan Hippocrates ke dalam bahasa
Arab, serta menulis banyak karya ilmiah sendiri. Juga mengembangkan
keterampilan bidang kedokteran, terutama ilmu bedah. Ali bin Rabban al-
Tabari, dikenal sebagai dokter ahli bidang farmakologi dan terapi. Menu-
lis banyak karya tentang obat-obatan dan pengobatan yang masih banyak
dibaca hingga saat ini. Keduanya tokoh penting dalam perkembangan ilmu
kedokteran dan ilmu pengetahuan kala itu, dan berperan penting dalam
membentuk karier Ibnu Zakariya al-Razi sebagai seorang dokter dan ilmu-
wan.
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b. Lima yang Kekal

Pembahasan mengenai masalah ketuhanan dalam filsafat
Al-Razy adalah tentang lima yang kekal, ditulis dalam ‘Al-
Mababhith al-Mashrigiyyah’'* Lima hal tersebut dinamakan
dengan istilah-istilah berikut:

1) Al-Bary Ta'ala: Nama bagi Tuhan yang menunjukkan
bahwa Dia adalah Pencipta yang Maha Kuasa dan Maha
Mengetahui, memiliki sifat-sifat yang sempurna dan tidak
terbatas, kekal, dan tak tergantikan.

2) al-nafs al-kulliyah: Jiwa universal yang mengatur dan
mengendalikan seluruh alam semesta, memiliki kekuasaan
yang sama dengan Tuhan dalam mengatur alam semesta

3) al-hoyouli al-uwla: Kosmos yang paling tinggi (dunia
intelektual), tempat bagi para filsuf dan ahli kebijakan
untuk mencapai pemahaman yang lebih dalam tentang
Tuhan dan alam semesta.

4) al-makadn al-muthlaq: Tempat yang tidak terbatas yang
menjadi wahana bagi alam semesta. Al-Makdn al-Muthlaq
bukanlah tempat yang sebenarnya, tetapi merupakan kon-
sep matematis yang digunakan oleh para ahli fisika dan
matematika.

5) al-zamadn al-muthlaq: Waktu yang tidak terbatas (abadi)
yang menjadi tempat bagi alam semesta. Al-Zaman al-
Muthlaq juga bukan waktu yang sebenarnya, melainkan

' Al-Mabahits al-Mashriqiyyah: karya besar bidang filsafat dan ilmu
pengetahuan; terdiri atas sepuluh jilid berisi diskusi mendalam tentang
logika, metafisika, kosmologi, dan etika. Karya ini ditulis Al-Razy pada
Abad XX Masehi, saat pemerintahan Kekhalifahan Abbasiyah, dan telah
diterjemahkan ke dalam bahasa Prancis dan Inggris serta telah menjadi
salah satu karya penting yang diakui sebagai salah satu karya klasik dalam
sejarah pemikiran Islam, dan terus dipelajari serta dianalisis oleh ilmuwan
hingga sekarang.
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konsep matematis yang digunakan oleh para ahli fisika dan
matematika.

Al-Razy kemudian meyakini dan menjelaskan bahwa Al-
Baary Taala dan al-nafs al-kulliyah itu kekal, hidup, dan aktif,
tetapi al-hoyouli al-uwla tidak hidup dan pasif, sedangkan al-
makan al-muthlaq dan al-zaman al-muhtlaq tidak hidup, tidak
aktif, dan tidak pula pasif. Alam semesta raya ini gadim sebagai
akibat pasti dari adanya Tuhan Sang Maha Qadim; Al-Mabda’
al-Wahid al-Tsabit (Basis Yang Esa Yang Tetap). Al-Baary Taala
dan al-hoyouli al-uwla sama-sama qadim tetapi tidak sama
antara gadim-Nya Allah dengan gadim-nya al-hoyouli al-uwla;
Al-Baary Taala menjadi penyebab bagi qadim-nya al-hoyou-
li al-uwla, tanpa fisik, karena itu maka Allah ciptakan alam
semesta ini termasuk tubuh manusia yang ditempati oleh jiwa.
Adapun al-nafs al-kulliyah adalah merupakan al-mabda’ al-
qadiym al-tsaniy (basis qadim yang kedua), yaitu: daya hidup,
tetapi sulit diketahui karena tanpa rupa. Al-Baary Taala adalah
Sang Maha Pencipta dan Pengatur seluruh alam semesta. Alam
semesta diciptakan oleh Al-Baary Taala bukan secara creatio
ex nihilo, tetapi dari sesuatu yang telah ada (creatio ex materia);
Penciptaan adalah penyusunan sesuatu dari suatu materi yang
telah ada sebelumnya.'” Al-hoyouli al-uwla menurut Al-Razi

17 Al-Razy memang mengakui bahwa Al-Baary Ta'ala adalah Pencip-
ta segala sesuatu, namun tidak sepenuhnya menerima konsep creatio ex
nihilo. Baginya, Allah menciptakan segala sesuatu dari potensi yang ada di
alam semesta, bukan dari ketiadaan mutlak, karena segala sesuatu memiliki
potensi untuk ada sejak awal, yang kemudian direalisasikan Allah melalui
kehendak-Nya. Oleh karena itu, penciptaan itu creatio ex materia (pencip-
taan dari materi yang sudah ada) bukan creatio ex nihilo. Bagi Al-Razy, Al-
Bary Ta'ala adalah Pencipta dan Pengatur yang memerintah kehidupan
dan semua aspek di dunia ini, memiliki kekuasaan menciptakan sesuatu
dari ketiadaan, mengubah sesuatu menjadi yang lain, serta mengatur segala
sesuatu sesuai dengan kehendak dan kebijaksanaan-Nya. Konsep Al-Baary
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adalah substansi yang kekal yang tersusun dari atom-atom,
dan setiap atom memiliki volume. Tanpa volume, penyusunan
atom itu tidak mungkin menjadi sesuatu yang terbentuk. Al-
hoyouli al-uwla itu qadim (kekal) karena tidak mungkin meny-
atakan bahwa sesuatu berasal dari ketiadaan.

Al-Razi mengajukan dua argumen untuk memperkuat
pendapatnya tentang ke-gadim-an al-hoyouli al-uwla. Per-
tama, penciptaan itu meniscayakan adanya pencipta. Materi
yang diciptakan oleh pencipta yang gadim (kekal) tentu gadim
(kekal) pula. Kedua, ketidakmungkinan penciptaan dari crea-
tio ex nihilo. Al-hoyouli al-uwla bersifat gadim (kekal) karena
menempati al-makan al-muthlaq yang juga gadim (kekal),
maka al-hoyouli al-uwla dan al-makan al-muthlaq sama-sama
qadim (kekal). Selanjutnya, Al-Razi membedakan al-makan
menjadi dua: ruang partikular (terbatas dan terikat dengan
sesuatu wujud yang menempatinya) dan ruang universal (tidak
terikat dengan mauwjiid dan tidak terbatas). Al-makan dapat
saja berisi wujud atau yang bukan wujud karena adanya keham-
paan dapat saja terjadi. Kemudian Al-zaman pun oleh Al-Razi
juga dibedakan menjadi dua, yaitu: Al-Zaman al-Muthlaq (tak
terbatas) dan Al-zaman al-mahshur (terbatas). Al-zaman al-
muthlaq sudah ada sebelum Al-zaman al-mahshur tercipta.
Al-zaman al-mahshur terikat dengan gerakan bola bumi yang
terjadi karena seluruh gerakan semesta planet, perjalanan bin-
tang, dan peredaran matahari pada zenitnya sehingga terjadi
perubahan waktu.'®

Ta'ala ini menekankan keagungan dan kekuasaan Allah Swt dalam men-
ciptakan dan mengatur segala sesuatu, dan merupakan landasan utama
dalam memahami konsep penciptaan dan keberadaan di alam semesta.

8 Nama lain dari daya kehidupan atau prinsip kehidupan, selain élan
vital (Henri Bergson) dan entelechy adalah nous (novs) oleh Plato, arti-
nya akal atau pikiran atau intelek, psikhe oleh Aristoteles artinya pikiran
(mind), nalar, daya rasional, jiwa, diri, ego, identitas pribadi, kesadaran,
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Al-Razy dalam ‘Al-Mabahith al-Mashrigiyya’ dan juga
dalam komentarnya atas Al-Quran yang berjudul ‘Al-Tafsir
al-Kabir mengembangkan konsep al-qudamail al-khamsah.
Baginya, al-qudamail al-khamsah (lima kualitas utama) ada-
lah konsep penting dalam filsafat Islam yang dapat digunakan
untuk menggambarkan prinsip dasar penciptaan dan keber-
adaan alam semesta. Konsep lima kualitas utama termaksud
meliputi:

1) Wujiid (keberadaan): segala sesuatu dalam alam semesta
memiliki keberadaan.

2) Qidam (kekunoan): segala sesuatu dalam alam semesta ada
sejak dahulu kala, dan tidak memiliki awal atau asal-usul
yang jelas.

3) Baqd’ (kekekalan): segala sesuatu dalam alam semesta
memiliki keberlangsungan keberadaan yang berkelanju-
tan, dan tidak berakhir.

4) Mukhalafah lil hawadits (berlawanan terhadap hal-hal yang
baru): segala sesuatu dalam alam semesta memiliki karak-
teristik yang berbeda dan berlawanan dengan hal-hal baru
yang muncul.

5) Tasybih (kesamaan): segala sesuatu dalam alam semesta
memiliki sifat yang mirip, meskipun tidak selalu identik.

Konsep ‘lima kualitas utama’ ini bagi Al-Razy" merupakan

substansi ruhani. Kadang-kadang juga disamakan dengan demiurge (daya
cipta). Selebihnya silakan baca karya: K. Bertens, 1996, Filsafat Barat Abad
XX, Jilid II, Prancis, Yogyakarta: Kanisius, hlm. 18-19, Loren Bagus, op. cit.,
hlm. 841 dan 1160, Hambali, ‘Pemikiran Metafisika, Moral dan Kenabian
dalam Pandangan Al-Razi’ dalam Substantia, Vol. 12, Nomor 2, Oktober
2010, hlm. 374.

Konsep 'lima kualitas utama' ini adalah konsep yang muncul dalam
karya medis Al-Razi, berjudul: kitab Al-Hawi fi al-Tibb; sebuah ensiklo-
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prinsip dasar bagi penciptaan alam semesta dan menjelaskan
sifat-sifat Allah swt, yang dapat membantu kita memahami
asal-usul dan keberadaan alam semesta, serta mencari tujuan
dan makna dalam kehidupan. Al-Razy memandang ‘lima kua-
litas utama’ sebagai sifat-sifat esensial dari Allah, yang men-
cakup kesadaran (al-'ilm), kekuasaan (al-qudrah), kehendak
(al-iradah), kehidupan (al-hayah), dan pengaturan (al-tadbir).

Al-Razy juga menulis tentang konsep al-khamsah al-
muhaqqiqin™® yang merupakan aspek penting dalam masalah
ketuhanan, yaitu:

1) Keesaan Tuhan (al-wahdah al-ilahiyyah): Tuhan itu satu,
tidak ada yang setara dengan-Nya. Konsep ini merupakan
inti dari pemikiran monotheism dalam Islam.

2) Sifat Tuhan (al-sifat al-ilahiyyah): Tuhan memiliki berba-
gai sifat yang sempurna dan abadi (keberadaan, kekuasaan,
pengetahuan, kehendak, kehidupan, mendengar, melihat,
dan sebagainya). Konsep ini menjelaskan tentang bagaima-
na Tuhan memiliki sifat yang berbeda dari makhluk-Nya.

3) Pengetahuan Tuhan (al-ilm al-ilahi): Tuhan memiliki peng-
etahuan yang menyeluruh dan sempurna atas segala yang

pedia medis yang terdiri atas duapuluh lima jilid dan membahas berbagai
macam topik mulai dari anatomi, farmakologi, dan penyakit. Lima kualitas
utama yang membentuk tubuh manusia itu adalah panas, dingin, kelemba-
pan, kering, dan udara. Konsep ini menjadi dasar teori pengobatan tradi-
sional Islam dan dipelajari hingga saat ini dalam dunia kedokteran Islam.
Diklik dari: https://chat.openai.com/chat

2 Al-khamsah al-muhaqqiqiyn (lima ahli yang memperteguh keima-
nan) adalah bagian dari karya besar Al-Razi dalam bidang ilmu kalam yang
dikenal sebagai Al-Mutakallimin fi Al-Ilm al-Kalam), terdiri atas lima buku
besar, setiap buku membahas topik khusus dalam ilmu kalam. ‘Al-Kham-
sah al-Muhaqqiqin’ merupakan buku kelima dalam rangkaian buku terse-
but, yang membahas tentang pandangan kelima mazhab besar dalam ilmu
kalam.
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ada, Tuhan mengetahui segala sesuatu secara dhdhiran wa
bathinan, sirran wa aldniyyah.

4) Kehendak Tuhan (al-iradah al-ilahiyyah): Tuhan memiliki
kehendak mutlak dan sempurna, sehingga segala yang ter-
jadi di alam semesta merupakan hasil dari kehendak-Nya,
Kehendak-nya yang tidak dapat dilawan.

5) Kekuasaan Tuhan (al-qudrah al-ildhiyyah): Tuhan memi-
liki kekuasaan mutlak dan sempurna atas segala sesuatu,
sehingga dapat melakukan segala sesuatu yang dikehenda-
ki-Nya tanpa batas.

Dalam pandangan Al-Razy, konsep ‘lima yang kekal’ ter-
sebut merupakan pondasi penting dalam pemahaman tentang
Tuhan dan ketuhanan, dan akan memberikan pemahaman
tentang bagaimana Tuhan mempunyai sifat-sifat yang berbe-
da dari makhluk-Nya serta memberikan pandangan tentang
kekuasaan, pengetahuan, dan kehendak mutlak yang hanya
dimiliki oleh Tuhan semata.

Sebenarnya Al-Razy memandang bahwa konsep ‘al-quda-
mail al-khamsah’ dan ‘al-khamsah al-muhaqqiqin’ itu bukan-
lah kekal, melainkan sifat-sifat Tuhanlah yang kekal, sebagai
upaya untuk memahami dan mendekati semua sifat Tuhan
yang kekal dan tak terbatas, sebab sejatinya manusia tidak
dapat sepenuhnya memahami hakikat Tuhan yang tak terba-
tas dan kekal. Oleh karena itu, Al-Razy mengembangkan kon-
sep tersebut untuk membantu umat Islam memahami konsep
ketuhanan dan memperdalam keyakinan terhadap Allah.

Al-Razy juga memperkenal konsep ‘al-khamsah al-ma’ani
al-kubra’ (‘lima makna besar’) dalam ilmu Kalam, dan Filsafat
Islam. Kelima makna besar tersebut adalah:*!

2! Konsep-konsep tersebut terdapat dalam kitab ‘Al-Mulakhkhas fiy al-
Tafsiyr’ (‘“Tafsir al-Raziy’); terbit pada Abad XII. Konsep tersebut terdiri atas,
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1) Al-wujiid (eksistensi): Allah adalah satu-satunya entitas
yang benar-benar ada (wujitd muthlaq), sedangkan semua
entitas lainnya hanya memiliki keberadaan yang tergan-
tung pada Allah (wujiid mugayyad).

2) Al-giyam (keberadaan yang berdiri sendiri): Allah adalah
sumber dari segala keberadaan dan bahwa segala sesuatu
yang ada bergantung pada-Nya untuk keberadaannya. Oleh
karena itu, Al-Qiydm hanya dimiliki oleh Allah, sedangkan
semua entitas lainnya memiliki keberadaan yang tergan-
tung pada-Nya.

3) Al-ikhtiyar (kebebasan): manusia memiliki kemampuan
memilih dan membuat keputusan (ikhtiyar) dalam kehidu-
pannya. Namun, kebebasan manusia terbatas dan bahwa
segala sesuatu yang terjadi telah ditentukan oleh Allah.

4) Al-qudrah (kemampuan): Allah melakukan segala sesuatu
yang Dia kehendaki, memiliki kekuasaan (qudrah) atas
segala sesuatu dan bahwa segala sesuatu terjadi sesuai
dengan kehendak-Nya. Manusia memiliki kekuasaan yang
terbatas dan tidak dapat mengubah takdir yang telah dite-
tapkan oleh Allah.

5) Al-wahdah (kesatuan/keesaan): Allah adalah satu-satunya
entitas yang benar-benar eksis dan bahwa segala sesuatu

Tawhid: meliputi keyakinan bahwa hanya ada satu Tuhan yang disembabh,
yang menguasai segala sesuatu dan tidak memiliki sekutu atau mitra dalam
kekuasaannya. Nubuwwah: Allah mengirimkan para nabi dan rasul untuk
membawa wahyu-Nya kepada umat manusia, membawa misi untuk mem-
bimbing umat manusia ke jalan yang benar. Ma'ad: ada kehidupan setelah
kematian dan bahwa pada akhirnya seluruh manusia akan diadili oleh Allah
atas perbuatannya di dunia dan siap menghadapi hari kiamat. Adl: Allah
adalah Maha Adil dan segala sesuatu yang dilakukan-Nya untuk semua
makhluk adalah benar dan adil. Imamah: Kepemimpinan Imam (pemimpin
umat) yang ditunjuk oleh Allah untuk memimpin dan membimbing umat
manusia haruslah berlandaskan pada kebaikan, kebenaran, dan keadilan.
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yang ada adalah bagian dari keberadaan-Nya. Al-Wahdah
(kesatuan/keesaan) Allah adalah konsep yang sangat pen-
ting dalam pemahaman tentang keberadaan dan keber-
langsungan alam semesta.

c. Wahyu dan Kenabian

Al-Razy adalah filsuf yang berani mengeluarkan pendapat-
nya meskipun bertentangan dengan pemahaman yang dianut
umat Islam, yaitu:

1) Tidak percaya pada wahyu.

2) Al-Qur’an bukan mubkjiat.

3) Tidak percaya pada Nabi-nabi.

4) Ada sesuatu atau hal yang kekal selain dari Tuhan*

Al-Razi dalam karya Nagqd al-Adyan au fi al-Nubuwwah
(kritik terhadap agama-agama atau terhadap Kenabian) kurang
lebih menyatakan bahwa nubuwwah (kenabian) berbahaya bagi
manusia, membawa kemalasan, pengangguran, kebiasaan yang
jelek dan menyempitkan pikiran. Para nabi tidak berhak meng-
klaim dirinya sebagai manusia istimewa, baik pikiran maupun
ruhaninya, karena semua manusia hakikatnya sama dan keadi-
lan Tuhan serta hikmah-Nya mengharuskan tidak membe-
dakan antara seorang dengan yang lainnya, perbedaan antara
manusia terjadi karena perbedaan pendidikan dan suasana per-
kembangannya. Kelangsungan agama hanya berasal dari tradisi,
dari kepentingan para ulama yang diperalat oleh negara, dan dari
berbagai upacara yang menyilaukan mata rakyat bodoh. Mukji-
zat para nabi itu perangkap untuk menipu dan menyesatkan
manusia. Pengajaran antar agama saling bertentangan bahkan

*?Harun Nasution, Filsafat dan Misticisme dalam Islam, Jakarta: Bulan
Bintang, 1973, hlm. 20-21
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saling menghancurkan karena tiap nabi mengaku hanya risa-
lah yang dibawanya saja yang benar, risalah sebelumnya tidak
perlu dipakai lagi, akibatnya manusia berada dalam kebing-
ungan. Injil maupun Al-Quran perlu dikritik. Al-Razi meno-
lak mu’jizat Al-Quran baik segi isi maupun gaya bahasanya,
sebab orang mungkin saja dapat menulis kitab yang lebih baik
dengan gaya bahasa yang lebih indah. *

Syekh Nadiem Al-Jisr menyatakan bahwa Al-Razy masih
termasuk orang yang beriman, karena menyatakan bahwa
ada akal pada sebagian makhluk hidup dan kemampuannya
untuk merapikan ciptaan-Nya yang hal itu jelas menunjukkan
atas adanya Dzat Yang Maha Pencipta yang telah menciptakan
seluruh makhluk dengan sebaik-baiknya.* Al-Razi tidak berarti
seorang atheis, karena masih tetap meyakini adanya Tuhan Yang
Maha Kuasa dan Maha Pencipta, ia lebih tepat disebut seorang
rasionalis murni. Andaikan Al-Razi yang menyanggah angga-
pan bahwa untuk keteraturan kehidupan manusia memerlukan
nabi maka hal ini harus dipahami bahwa dirinya adalah seorang
rasionalis murni. Akal menurutnya adalah karunia Allah yang
terbesar untuk manusia, dengan akal manusia dapat memero-
leh manfaat yang banyak, termasuk memeroleh pengetahuan-
mengenai Tuhan. Karena itu, menurut Al-Razy, manusia tidak
boleh menyia-nyiakan dan mengekang ruang gerak akal, tetapi
memberi kebebasan sepenuhnya dalam segala hal sebab jika
tanpa akal maka manusia sama halnya dengan binatang.

Pandangan al-Razi mengenai wahyu dan kenabian secara
garis dapat dijelaskan sebagai berikut:

#Hambali, op.cit. 376 atau Hasyimsyah Nasution, Filsafat Islam, Jakar-
ta: Gaya Media Pratama, 1999, him. 30-31.

#Syekh Nadiem Al-Jisr, Qishshatul-Iman Baina al-Falsafah wa al-Tlm
wa-alQuran, alih bahasa A. Hanafi, Kisah Mencari Tuhan, Jakarta: Bulan
Bintang, 1970, hlm. 50
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1) Skeptisisme wahyu: wahyu bukan sumber pengetahuan
absolut; wahyu tidak dapat dijadikan dasar tunggal untuk
memeroleh pengetahuan yang benar dan dapat diandal-
kan, wahyu harus dikritisi secara rasional dan dianalisis
dengan menggunakan akal sehat.

2) Pengamatan dan pengalaman: akal dan pengalaman manu-
sia harus digunakan sebagai instrumen untuk memahami
dunia dan mencari kebenaran, sebab pengetahuan yang
diperoleh melalui pengamatan dan pengalaman lebih
dapat diandalkan daripada wahyu yang hanya berdasarkan
otoritas agama.

3) Penafsiran alegoris: wahyu dan teks-teks kenabian serta
sebagian besar teks agama harus ditafsirkan secara alego-
ris atau metaforis, bukan secara harfiah, sebab penafsiran
harfiah yang serba literal dapat menghasilkan pemahaman
yang dangkal dan bertentangan dengan akal sehat.

4) Kritisisme terhadap keajaiban dan mukjizat: semua feno-
mena yang dianggap sebagai mukjizat dapat dijelaskan
secara rasional atau mungkin merupakan hasil kebetulan,
semua klaim keajaiban dan mukjizat; penting untuk meli-
batkan pemikiran kritis dalam memahami fenomena ter-
sebut.

Pandangan al-Razi tentang wahyu dan kenabian terdoku-
mentasikan dalam beberapa karyanya berikut ini:

1) Al-Tafsir al-Kabir. Dalam tafsir ini dieksplorasi berbagai
aspek teks-teks agama, termasuk wahyu dan penafsiran
kenabian, serta penjelasan alegoris dan tafsiran rasional
terhadap beberapa ayat-ayat Al-Quran yang berkaitan
dengan wahyu dan kenabian.

2) Al-Matn al-Musnad: membahas berbagai aspek dasar aga-
ma, termasuk wahyu dan kenabian, serta pendapatnya ten-

FILSAFAT ISLAM DI KAWASAN MASYRIQI 79



WIN USHULUDDIN

tang sifat wahyu dan metode penafsiran terhadap berbagai
teks agama.

3) Al-'llm wa al-Istihlal: membahas hubungan akal dan wahyu
dalam memeroleh pengetahuan, dan penekanan penting-
nya penggunaan akal dan rasio dalam memahami agama
dan menafsirkan wahyu.

4) Al-Magqalat al-Hikmat: Kumpulan tulisan ini mencakup
berbagai topik, termasuk filsafat, agama, dan etika, juga
pandangannya tentang wahyu dan kenabian dari sudut
pandang rasionalis dan skeptis.

5) Fi al-1lm al-Nabawi: membahas pengetahuan kenabian dan
sifat-sifat kenabian, serta kritik terhadap beberapa aspek
konvensional yang terkait dengan pengetahuan kenabian
dan menawarkan pendekatan alternatif dalam memahami
fenomena kenabian.

3. Al-Farabi (870-950 M)

a. Riwayat Hidup dan Karyanya

Nama lengkap sang filsuf ini adalah Abti Nashr Muham-
mad bin Muhammad bin Tarkhan bin Uzalah al-Farabiy,
namun lebih dikenal dengan nama singkat Abti Nashr al-Fara-
biy, atau hanya al-Farabi,” dan dari nama inilah dikenal seba-

> Pada Abad X Masehi, Farab adalah salah satu kota terbesar di wilayah
Khazahtan; pusat kegiatan ekonomi, sosial, dan politik. Kota ini memiliki
kompleks bangunan, pasar, dan benteng yang menandakan kekayaan dan
kepentingannya, berada di bawah pemerintahan Kekhalifahan Abbasi-
yah yang berpusat di Baghdad dan disebut sebagai “Turkistan’ oleh seba-
gian sejarawan. Oleh karena itu, Al-Farabi dianggap sebagai tokoh penting
dalam sejarah intelektual dan filsafat Asia Tengah dan Timur Tengah. Ada
yang menyebut Al-Farabi lahir di dusun kecil bernama Wasij, dekat pro-
vinsi Farab, Turkistan; atau sekarang dekat Otrar, Khazakstan modern, Asia
Tengah. Berbatasan dengan Rusia di sebelah utara dan barat, China di sebe-
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gai Alpharabius di dunia Latin (Barat). Lahir pada tahun 970
di wilayah Transoxiana; kini menjadi bagian dari Kazakhstan.
Ayahnya seorang opsir tentara Turki dan ibunya berasal dari
desa kelahirannya.?

Al-Farabi juga terkenal sebagai seorang filsuf yang sangat
berpengaruh di dunia Islam, dan dianggap sebagai salah satu
filsuf terbesar dalam tradisi intelektual Islam, terutama karena
karyanya dalam bidang filsafat, matematika, dan musik. Banyak
bukunya tentang teori musik sehingga dianggap sebagai salah
satu teoretikus musik terbesar dalam sejarah Islam. Selain itu
dia juga menulis banyak buku tentang berbagai topik, terma-
suk politik, etika, ontologi, epistemologi, dan kosmologi. Salah
satu karyanya yang paling terkenal adalah ‘The Philosophy of
Plato and Aristotle’ yang didalamnya Al-Farabi memperke-
nalkan gagasan bahwa Plato dan Aristoteles dapat disatukan
dalam satu sistem filsafat yang utuh.

Sejak kecil al-Farabi senang belajar dan mempunyai ke-
cakapan yang luar biasa dalam bidang bahasa. Permulaan
pelajaran yang diterima adalah tentang bahasa Arab dari Abu

lah timur, Kyrgyzstan dan Uzbekistan di sebelah selatan, serta Turkmenis-
tan di sebelah barat daya. Farab merupakan tempat kelahiran atau leluhur
Al-Farabi diyakini terletak di wilayah Kazakhstan ini.

¢ Lihat: Ted Honderich, op. cit., hlm. 269, dan Oliver Leaman, dalam
Robert L. Arrington, A Companion to the Philosopher, Massachusetts:
Blackweel Publisher, 1999, hlm. 675-677. Sebenarnya tidak ada informasi
yang pasti tentang pekerjaan ayah Al-Farabi atau apakah dia seorang tenta-
ra Turki. Beberapa sejarawan menganggap bahwa Al-Farabi lahir di wilayah
Transoxiana, yang saat itu menjadi bagian dari Kekaisaran Samanid yang
berbasis di Persia, dan mungkin dibesarkan dalam keluarga yang berbicara
dalam bahasa Persia. Namun, tidak ada catatan sejarah yang menyatakan
bahwa ayahnya adalah seorang tentara Turki. Hal ini juga dapat dipenga-
ruhi oleh kenyataan bahwa definisi dan identitas etnis pada masa itu tidak
sama seperti sekarang. Silakan pula klik: https://id.wikipedia.org/wiki/Al-
Farabi yang diupload padal4 Juni 2023, pukul 17.25. WIB.
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Bakar As-Saraj.”’ Disamping itu, Al-Farabi juga belajar ilmu
filsafat dan logika dari seorang sarjana Kristen bernama Abu
Bisyr Mattius bin Yunus® yang terkenal sebagai penerjemah
buku-buku Aristoteles dan filsuf Yunani lainnya. Belum puas
belajar filsafat kepada Mattius bin Yunus pada tahun 920 M
Al Farabi pergi ke Harran, Suriah yang merupakan salah satu
pusat kebudayaan Yunani di Asia kecil, untuk memperdalam
pengetahuannya dalam bidang filsafat kepada seorang Kristen
yang lain bernama Yuhanna bin Jilan.?’ Setelah itu kembali ke

77 Abu Bakar As-Saraj berasal dari Nishapur, wilayah Khorasan, Persia
(sekarang Iran); sebuah kota pusat kebudayaan dan pendidikan pada masa
itu. Abu Bakar As-Saraj adalah seorang ahli sufi Persia yang terkenal, dan
menjadi salah satu guru penting dalam perjalanan spiritual serta pemikiran
Al-Farabi. Karyanya yang terkenal, berjudul: Kitab Al-Luma’ fi Tasawwuf.

*Sebenarnya tidak ada catatan sejarah yang menunjukkan Abu Bisyr
Mattius bin Yunus adalah murid atau guru langsung dari Al-Farabi. Namun,
keduanya hidup pada periode yang sama. Keduanya tidak saling mengenal
secara pribadi, tetapi karya mereka sering disebutkan dan dianalisis bersa-
ma-sama sebagai bagian dari tradisi ilmu pengetahuan dan keilmuan Islam
pada masa itu. Memang ada yang menyebut Abu Bisyr Mattius bin Yunus
adalah seorang ilmuwan, filsuf, dan teolog Muslim (bukan Kristen) terkenal
Abad X, yang berasal dari Harran di Suriah, ilmuwan bidang matematika,
astronomi, dan filsafat. Dia dianggap sebagai contoh penting dari ilmuwan
Muslim yang mampu menggabungkan ilmu pengetahuan dengan agama
dan filsafat, dan mencapai kemajuan signifikan dalam berbagai bidang ilmu
pengetahuan dan keilmuan.

¥ Ada yang menyebutkan Yuhanna bin Jilan adalah filsuf Muslim Bagh-
dad Abad X Masehi. Terkenal sebagai ahli metafisika dan teologi Islam kala
itu. Baginya, secara ontologis alam semesta ini terdiri atas tiga jenis reali-
tas: alam mutlak, bersifat kekal tak berubah, dan alam potensial serta alam
aktual yang dapat berubah dan berkembang. Menurutnya, alam semesta ini
merupakan manifestasi atau refleksi dari Tuhan yang satu, segala sesuatu
di alam semesta ini dapat dipandang sebagai bagian dari keberadaan-Nya
yang satu (‘Wahdat al-Wujud). Tuhan bukan entitas terpisah dari alam
semesta. Di alam semesta raya ini manusia memiliki kehendak bebas,
namun kehendak bebas ini terbatas oleh kehendak Allah sebagai Yang
Maha Kuasa. Kehendak manusia tidak bertentangan dengan kehendak
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Baghdad untuk memperdalam ilmu filsafat dan mantiq (logi-
ka). Menghabiskan waktu sekitar 30 (tigapuluh) tahun ber-
diam disana dan digunakannya untuk mengulas buku-buku
filsafat, mengarang serta memberikan pelajaran. Tahun 941 M,
Al-Farabi pindah ke dan menetap di Damaskus, dan sempat
mendapat kedudukan yang baik dari Saifud-Dawlah, Khalifah
Dinasti Hamdan di Halab (Aleppo). Di kota ini pada tahun
950 Masehi, sang filsuf ini wafat dalam usia 80 tahun.

Al-Farabi memiliki banyak karya tulis, sebagian besar ter-
diri atas ulasan dan penjelasan terhadap filsafat Plato, Aristo-
teles, dan Galenus,* meskipun lebih dikenal sebagai pengulas
filsafat Aristoteles. Al-Farabi sangat berjasa dalam ilmu logika
sehingga digelari dengan guru kedua, setelah Aristoteles dige-
lari sebagai guru pertama. Beberapa karya Al-Farabi yang

Allah, karena manusia harus mengikuti hukum dan nilai yang ditetapkan
oleh Allah. Yohanna bin Jilan juga menekankan pentingnya pemahaman
mendalam tentang ajaran Islam, serta pentingnya memahami Tuhan mela-
lui pengalaman spiritual, juga menjaga kesucian hati dan batin dalam men-
capai kebahagiaan spiritual dan mengalami kedekatan dengan-Nya. Dalam
bidang epistemologi ia memandang bahwa ilmu pengetahuan dapat dicapai
melalui pemikiran logis dan akal sehat, serta melalui pengamatan empiris.
Menurutnya, ilmu pengetahuan memiliki tiga tahap: observasi atau penga-
matan, analisis atau pemahaman, dan sintesis atau penyatuan.

30 Claudius Galenus (129-216 M): dokter dan ahli kedokteran terkenal
dari zaman Romawi kuno. Galenus lahir di Pergamon (sekarang Bergama,
Turki) dan menghabiskan sebagian besar hidupnya di Kekaisaran Romawi,
khususnya di kota Roma dan Aleksandria. Beberapa karya Galenus melip-
uti banyak topik; anatomi, fisiologi, farmakologi, dan terapi medis, banyak
mengembangkan berbagai konsep dalam kedokteran, seperti empat elemen
(tanah, air, udara, dan api) dan empat kualitas (panas, dingin, lembab, dan
kering) yang memengaruhi kesehatan dan penyakit. Karya-karya Galenus
banyak diwarisi dari Plato dan Aristoteles; mengambil pengetahuan dan
pemahaman yang ada pada zamannya dan mengembangkannya melalui
penelitian dan pengamatan klinis. Nah, Al-Farabi memelajari dan mengo-
mentari karya-karya Galenus dalam bidang kedokteran itu.
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dapat disebut, antara lain:

1) Magalat fi Aghradi ma Bada ath-Thabiah, sebuah karya

filsafat politik yang membahas tentang tata cara penyusu-
nan masyarakat yang ideal. Dalam karya ini, Al-Farabi
mengajukan sebuah konsep tentang kota yang ideal (madi-
ynah al-fadliylah) yang didasarkan pada gagasan bahwa
manusia secara alami cenderung menuju kesempurnaan,
dan tujuan utama dari kehidupan manusia adalah men-
capai kebahagiaan; karena itu diperlukan tata cara peny-
usunan masyarakat ideal yang didasarkan pada prinsip
moralitas dan kebajikan. Al-Farabi lalu kemudian meng-
gambarkan sebuah masyarakat yang diatur oleh para
pemimpin bijaksana dan memiliki pengetahuan luas, serta
dihuni oleh warga yang berakhlak mulia dan berpegang
teguh pada kebenaran. Dalam karya ini, dibahas pula ten-
tang hubungan antara individu dan masyarakat, dan men-
jelaskan bahwa keberadaan individu dalam masyarakat
haruslah dilandaskan pada kerjasama dan saling memban-
tu untuk mencapai tujuan bersama. Karya ini juga mem-
bahas tentang pentingnya pendidikan dalam membentuk
manusia yang berakhlak mulia dan mampu berkontribusi
secara positif pada masyarakat.

2) Al-Jamu Baina Rayi al-Hakimaini berisi tentang upaya
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penyatuan pandangan dan pemikiran Aristoteles dan
Plato. Namun, penting untuk dicatat bahwa ada beberapa
perbedaan pendapat di kalangan para ahli mengenai keas-
lian karya ini. Beberapa ahli meyakini bahwa karya ini
memang benar-benar ditulis oleh Al-Farabi, sedangkan
yang lain berpendapat bahwa karya ini sebenarnya ditulis
oleh seorang yang tidak diketahui dan kemudian dikait-

BAGIAN KEDUA



FILSAFAT ISLAM

kan dengan nama Al-Farabi.*® Meskipun begitu, karya ini
dianggap sebagai salah satu karya penting dalam sejarah
filsafat Islam karena berisi tentang usaha untuk menya-
tukan pandangan dan gagasan dari dua tokoh filsuf besar
pada zamannya, Aristoteles dan Plato, dan menjelaskan
cara untuk memahami dan menggabungkan berbagai
pandangan mereka secara harmonis. Ada beberapa alasan
mengapa keaslian karya Al-Jam'u Baina Ra'yi al-Hakimaini
dikaitkan dengan Al-Farabi dipertanyakan oleh beberapa
ahli. Beberapa alasan tersebut antara lain:

a) Tidak ada bukti yang jelas bahwa Al-Farabi benar-
benar menulis karya ini.

b) Beberapa ahli berpendapat bahwa ada perbedaan gaya
penulisan dan bahasa yang digunakan dalam karya ini

3! Alasan utama mayoritas ahli sepakat bahwa Al-Jam'u Baina Ra'yi al-
Hakimaini adalah karya Al-Farabi: karena karya tersebut terdapat dalam
daftar karya Al-Farabi yang disusun oleh para sejarawan dan bibliografer
Arab yang hidup pada masa setelah Al-Farabi wafat, seperti Ibn al-Nadim
dan Abu al-Faraj al-Isfahani; dua sejarawan dan bibliografer Arab terkenal
dari masa setelah Al-Farabi.

Ibn al-Nadim (wafat tahun 998 M): penulis dan penyusun kitab-kitab
yang berasal dari Baghdad, Irak. Karya terkenalnya adalah Al-Fihrist; sebu-
ah katalog bibliografi besar yang mencakup sekitar 10.000 (sepuluh ribu)
judul karya Arab dan non-Arab pada saat itu. Katalog ini dianggap seba-
gai salah satu sumber paling penting dalam sejarah ilmu pengetahuan dan
sastra Islam. Abu al-Faraj al-Isfahani (897-967 M): sejarawan, penyair, dan
musikolog asal Isfahan, Iran. Karya terkenalnya adalah ‘Kitab al-Aghani,
sebuah ensiklopedia ilmu pengetahuna, musik Arab yang luas yang men-
cakup lebih dari 20 volume, berisi informasi tentang sejarah, sastra, dan
budaya Arab pada masa itu.

Namun, Ibn Rushd (Averroes) yang menyebutkan bahwa karya Al-Jam'u
Baina Ra'yi al-Hakimaini bukanlah karya asli Al-Farabi dan tidak dianggap
sebagai karya sahih oleh para ahli pada masanya. Akan tetapi, pendapat ini
masih menjadi kontroversi di kalangan para ahli dan tidak dapat dipastikan
secara pasti.
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dibandingkan dengan karya-karya lain yang ditulis
oleh Al-Farabi.

c) Ada pengaruh kuat dari para filsuf Yunani pada karya
ini, terutama Aristoteles dan Plato, sehingga menga-
rahkan pada dugaan bahwa karya ini mungkin ditulis
oleh seorang pengarang yang tidak diketahui dan kem-
udian dikaitkan dengan nama Al-Farabi.

3) Kitab As-Siyasatul Madaniyah, karya terkenal yang mem-
bahas politik dan pemerintahan gagasan Aristoteles. Karya
ini dianggap sebagai salah satu karya terpenting dalam
sejarah filsafat politik Barat. Kitab As-Siyasatul Madaniyah
sendiri ditulis oleh Aristoteles dalam bahasa Yunani kuno,
berjudul Politika, yang diterjemahkan ke dalam bahasa
Arab pada Abad IX M oleh Abu Nasr al-Farabi. Karya ini
kemudian dikenal di dunia Muslim dengan nama: Al-Mad-
khal ila Siyasat Ahl al-Madinah’ (Pengantar untuk Politik
Warga Negara). Tegasnya, Kitab As-Siyasatul Madaniyah
bukanlah karya Al-Farabi, melainkan karya Aristoteles.
Namun, Al-Farabi memang terkenal dan sangat terpenga-
ruh oleh pemikiran Aristoteles; penerjemah yang mahir
terhadap banyak karya Aristoteles ke dalam bahasa Arab,
termasuk Kitab As-Siyasatul Madaniyah ini. Karya-karya
Al-Farabi sendiri cenderung berfokus pada filsafat politik,
etika, dan metafisika, dan sering dianggap sebagai seorang
ahli filsafat yang penting dalam sejarah pemikiran Islam
dan Barat.

4) Risalah fi-al Aqli, sebuah risalah filsafat yang dikaitkan
dengan nama Al-Farabi.** Di dalamnya dibahas tentang

32 Risalah fi-al Aqli meski dikaitkan dengan Al-Farabi, namun sebenarnya
masih diperdebatkan apakah karya ini benar-benar ditulis oleh Al-Farabi
atau bukan, karena beberapa alasan. Pertama, tidak ada manuskrip kuno
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konsep ‘agliyyat’ atau ‘intellect’®* dalam filsafat Islam, serta
hubungannya dengan konsep-konsep lain seperti agama,
ilmu, dan kebahagiaan. Karya ini merupakan salah satu
karya terkenal Al-Farabi dan banyak dikutip serta dipela-
jari dalam tradisi intelektual Islam. Dalam karya ini diba-
has tentang peran ‘agliyyat’ sebagai kemampuan manusia
untuk memahami dan mengenali realitas. Baginya, ‘aqli-
yyat’ adalah sumber pengetahuan tertinggi yang manusia

yang menyatakan bahwa karya ini ditulisnya dan hanya ditemukan dalam
beberapa manuskrip yang berasal dari Abad XI dan setelahnya. Kedua,
karya ini memiliki gaya penulisan yang berbeda dengan karya-karya asli
Al-Farabi yang sudah diketahui, terutama dalam hal struktur dan baha-
sanya. Bila karya ini sering dikaitkan dengan Al-Farabi karena ada kemiri-
pan isi, pemikiran, dan bahasan dengan karya-karya asli Al-Farabi dalam
bidang filsafat. Karena masih ada perdebatan mengenai asal-usul karya
ini, beberapa sarjana memilih untuk menyebut karya ini sebagai pseudo-
Al-Farabi, meski tidak dipungkiri bahwa karya ini memiliki nilai penting
dalam sejarah pemikiran dan filosofi Islam. Muhammad Abduh (1848-
1905); ulama reformis Islam Mesir, dan Henry Corbin (1903-1978); filolog
dan ahli filsafat Iran yang berasal dari Perancis, berpendapat bahwa gaya
penulisan dan bahasa yang digunakan dalam karya tersebut tidak konsisten
dengan karya-karya Al-Farabi yang sudah diketahui. Namun demikian, Ibn
Abi'l-Hadid (1193-1258), sejarawan asal Baghdad dan ahli eksplanasi Saqi-
fah Bani Sa'idah (sebuah peristiwa penting dalam sejarah awal Islam yang
terjadi setelah kematian Nabi Muhammad pada tahun 632 Masehi. Sagifah
Bani Sa'idah terjadi di Saqifah, sebuah tempat di kota Madinah, tempat para
tokoh Muslim berkumpul untuk memilih pemimpin baru umat Islam sete-
lah wafatnya Nabi Muhammad), dan Fazlur Rahman (1919-1988), sarjana
Islam modern asal Pakiskan, berpendapat bahwa isi karya tersebut sangat
mirip dengan pemikiran Al-Farabi dalam bidang filsafat. Hingga saat ini
belum ada konsensus apakah karya tersebut benar-benar ditulis oleh Al-
Farabi atau bukan.

3 Intellect: kemampuan akal atau daya pikir (kemampuan berpikir,
memahami, mengingat, dan memecahkan masalah). Dalam konteks filsa-
fat, intellect merujuk pada konsep tentang substansi immateria dan kekal
yang memungkinkan manusia mengetahui hakikat dunia dan realitas yang
ada di luar pengalaman inderawi.
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miliki, dan melalui pengembangan ‘agliyyat’ yang lebih
baik, manusia dapat mencapai kebahagiaan yang lebih
besar. Dalam risalah ini, juga dibahas tentang hubungan
antara ‘aqliyyat’ dengan agama dan ilmu pengetahuan, ser-
ta bagaimana ‘agliyyat’ dapat membantu manusia dalam
mencapai tujuan hidupnya.

Dari sekian buku karangan al-Farabi tersebut pembahasan
dalam masalah ketuhanan terdapat dalam bukunya ‘Kitab fi
ma Bada ath-Thabiah’* yang dibagi dalam tiga bagian:

1) Mencari hal yang ada dan sesuatu yang berlaku bagi yang
ada itu.

2) Mencari dasar-dasar alasan (dalil atau argumen) dalam ilmu
penyelidikan perkara juz’i.

3) Mencari dari hal yang ada, yang tidak bertubuh, dan tidak
pula menempati tubuh.

b. Kesatuan Filsafat al-Farabi

Al-Farabi dikenal sebagai seorang filsuf sinkretisme yang
memercayai tentang kesatuan filsafat. Dia mengombinasikan
ajaran filsuf sebelumnya (Plato, Aristoteles dan Neo-Platonis-
me) dengan pikiran-pikiran keislaman. Hal ini terlihat dalam
soal logika dan fisika yang mengikuti Aristoteles, dalam soal
etika dan politik mengikuti Plato, dan dalam soal metafisika
mengikuti Plotinus, pendiri dan tokoh aliran Neo-Platonisme.

3 ‘Kitab fi ma Bada ath-Thabiah’ (‘Buku tentang Apa yang Terjadi Setelah
Alam Semesta;) dan ‘Maqalat fi Aghradi ma Bada ath-Thabiak’ (‘Makalah
tentang Maksud Apa yang Terjadi Setelah Alam Semesta’) sebenarnya ada-
lah judul yang sama untuk sebuah karya yang ditulis oleh al-Farabi. Kitab
tersebut membahas tentang konsep metafisika (terutama hubungan antara
Tuhan, alam semesta, dan manusia). Kedua judul tersebut mengacu pada
topik yang sama, yaitu: eksistensi setelah kiamat dan konsep metafisika
yang terkait dengan hal tersebut.
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Al-Farabi bukan saja memertemukan berbagai macam ali-
ran filsafat, tetapi juga berkeyakinan bahwa aliran yang berma-
cam-macam itu hakikatnya adalah satu, yaitu: untuk mencari
kebenaran Yang Esa. Usaha ini nampak jelas sewaktu mem-
bahas filsafat Plato dan Aristoteles. Begitupun antara filsafat
dengan wahyu, kadangkala al-Farabi menggunakan interpre-
tasi batini, yaitu: dengan menggunakan ta’wil tatkala menemu-
kan pertentangan pendapat antara keduanya.

Persoalan ini seharusnya ditinjau dari segi idealnya, sebab
para filsuf muslim ketika itu banyak yang berpendapat bahwa
Islam dengan al-Qur'an dan as-Sunnah itu adalah hag, disam-
ping berpendapat pula bahwa filsafat itu juga benar. Kebena-
ran itu tidak boleh lebih dari satu. Karena itulah, al-Farabi
menggunakan interpretasi batini,”> meskipun untuk beberapa

*Interpretasi batini (esoterik) al-Farabi menekankan pada makna ter-
sembunyi dari karya-karya filosofisnya. Interpretasi batini karya Al-Farabi
melibatkan pemahaman tentang tiga tingkat filsafat. Pertama, filsafat yang
terbuka atau jelas, berupa pemahaman konvensional dari karya-karya al-
Farabi. Kedua, filsafat yang bersifat simbolis (alegoris); mencakup makna
mendalam dari pemikiran al-Farabi. Ketiga, filsafat yang bersifat esoterik
(batini), yang melibatkan pemahaman tentang makna tersembunyi dari
karya-karya al-Farabi. Interpretasi batini al-Farabi juga terkait dengan kon-
sep tauhid, inti dalam pemikiran Islam. Dalam pandangan ini, interpre-
tasi batini menekankan pada pemahaman tentang aspek batin dari konsep
metafisika (Tuhan, alam semesta, dan manusia). Al-Farabi sendiri tidak
secara eksplisit memaknai atau menggunakan istilah ‘interpretasi batini’
dalam karya-karyanya. Namun, memiliki pandangan bahwa pemahaman
yang lebih dalam tentang makna-makna tertentu memerlukan pengetahu-
an yang lebih mendalam dan keterampilan filosofis yang lebih sebab filsafat
itu merupakan ilmu yang melibatkan proses interpretasi dan penyampaian
makna yang tepat. Baginya, pengertian makna dapat bervariasi, dan bahwa
interpretasi terbaik dari suatu karya filosofis dapat ditemukan melalui
pemahaman mendalam tentang konteks sosial, budaya, dan filosofis dari
waktu dan tempat karya tersebut ditulis. Hal ini berarti memahami simbo-
lisme dan makna tersembunyi dalam karya-karya filosofis merupakan hal
penting, meski demikian simbolisme dan makna tersembunyi tidak boleh
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kasus terasa sukar. Filsafat berpikir tentang kebenaran, agama
juga berbicara tentang kebenaran, tetapi menyesuaikan agama
dengan akal bukanlah berarti menerima kelebihan filsafat atas
agama.’

c. Filsafat Ketuhanan

1) Dalil tentang Tuhan

Pemikiran Al-Farabi menenai Tuhan mencakup konsep
yang kompleks dan sangat dipengaruhi oleh pemikiran Aristo-
teles. Baginya, Tuhan adalah entitas yang sempurna, murni, dan
abadi.’” Menurut al-Farabi, entitas (‘al-mawjid’) itu merujuk

mengaburkan pemahaman yang jelas dan konvensional tentang karya-
karya filosofis.

3 Mohd. Igbal, terj. Osman Raliby, Pembangunan Kembali Alam Pikiran
Islam, Jakarta: Bulan Bintang, 1966, hlm. 2.

7 Entitas (entity: Inggris): sesuatu yang memiliki eksistensi (kenyataan
objektif), berupa benda material atau nonmaterial (matahari, ide, konsep,
bahkan pikiran, dan Tuhan). Entitas dapat dibedakan menjadi dua: entitas
konkret/benda fisik dan dapat diamati secara langsung (manusia, mobil,
meja, kursi, bulan, matahari, dsb.), dan entitas abstrak: tidak berbentuk
fisik tetapi masih memiliki eksistensi (pemikiran, konsep matematika
dan logika, atau nilai moral, dsb.). Dalam metafisika, entitas sering diang-
gap sebagai unit dasar realitas ontologis. Dalam ontologi, entitas sering
dikelompokkan ke dalam kategori yang lebih luas, seperti substansi, atri-
but, relasi, atau mode. Substansi: entitas yang memiliki eksistensi sendiri
(mis. manusia/pohon). Atribut: sifat-sifat yang dimiliki oleh sebuah sub-
stansi (mis. warna/ukuran). Relasi: hubungan antara dua atau lebih entitas
(mis. hubungan antara orang tua dan anak). Mode: cara sebuah entitas eksis
(mis. keadaan atau kondisi). Selebihnya lihat: ‘entity’ dan ‘things’ dalam: Ted
Honderich, The Oxford Companion to Philosophy, Oxford: Oxford Univer-
sity Press, 1995, hlm. 238, dan 871-872.

Entitas menurut Plato adalah ide yang hanya dapat ditemukan oleh akal,
atau bentuk universal yang kekal dan melampaui realitas yang terlihat (rea-
litas yang tak terlihat) tetapi dapat dirasakan, dan menjadi dasar bagi semua
keberadaan di dunia. Realitas yang terlihat hanyalah bayangan dari ide yang
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tidak terlihat. Oleh karena itu, ide atau entitas dianggap sebagai kenyataan
yang lebih mendasar dan permanen daripada benda-benda fisik. Beberapa
entitas yang disebut Plato, antara lain: Keadilan; baginya, keadilan adalah
ide yang abadi dan objektif, bukan sekadar sesuatu yang dihasilkan dari
tindakan, tetapi merupakan sesuatu yang terdapat pada tingkat ideal, dan
merupakan entitas yang ada dalam dunia ideal. Keindahan; keindahan itu
ada dalam dunia ideal dan merupakan sesuatu yang penting meski tidak
dapat ditangkap panca indera. Kebaikan: suatu hal yang diinginkan oleh
semua orang, dan merupakan salah satu entitas yang ada di dunia ideal;
entitas ini tidak dapat diukur dengan cara konvensional. Kebenaran: sesu-
atu yang bersifat universal dan abadi, yang dapat diakses oleh pemikiran
akal sehat. Selebihnya, buka: Frederick Sontag, Problems of Metaphisics,
diindonesiakan oleh Cuk Ananta Wijaya: ‘Pengantar Metafisika, Yogyakar-
ta: Pustaka Pelajar, 2022, hlm. 57-75.

Aristoteles (kemudian diikuti Al-Farabi) justru berpendapat entitas:
benda individual yang nyata, aktual, dapat diamati dan dijelaskan secara
logis empiris sehingga memungkinkan manusia memahami sifat dan haki-
kat semua benda duniawi. Entitas terdiri atas materi dan bentuk. Materi:
substansi fisik/bahan sebuah benda, sedangkan bentuk: karakteristik dari
benda yang membuatnya menjadi apa yang seharusnya menjadi. Entitas:
semua hal yang benar-benar ada di dunia, tidak terpisah dari dunia fisik
tetapi merupakan bagian dari dunia ini. Aristoteles kemudian mengajukan
konsep ‘subtansi’ dan ‘aksiden’ untuk menjelaskan tentang entitas. Subtansi:
hal yang memiliki keberadaan mandiri dan dapat ada sendiri tanpa mem-
butuhkan hal lain. Contoh: manusia, karena dapat eksis tanpa memerlukan
benda/ makhluk lain. Aksiden: semua hal yang bergantung pada subtansi
untuk dapat eksis. Contoh, warna, ukuran, atau bentuk karena sifat-sifat
tersebut bergantung pada keberadaan manusia sebagai subtansi. Aristote-
les membedakan antara entitas aktual dan potensial. Entitas aktual: enti-
tas yang sudah ada dan ada dalam keadaan sebenarnya, entitas potensial:
entitas yang belum terwujud tetapi memiliki kemampuan untuk terwu-
jud. Contoh: biji tanaman merupakan entitas potensial karena memiliki
kemampuan untuk tumbuh menjadi tanaman yang sebenarnya. Buka kem-
bali: Frederick Sontag, Problems of Metaphisics, diindonesiakan oleh Cuk
Ananta Wijaya: ‘Pengantar Metafisika, Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2022,
hlm. 42 dan 87-97.

Pada titik lain, René Descartes berpandangan bahwa entitas yang paling
mendasar adalah manusia sebagai subjek yang berpikir dan memiliki kebe-
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pada segala sesuatu yang ada, termasuk benda fisik, ide, kon-
sep, maupun entitas yang lebih tinggi seperti Tuhan atau
makhluk gaib. Baginya, segala entitas memiliki esensi (sifat
yang khas) yang membedakan satu entitas dari yang lain, dan
memiliki tingkatan yang berbeda berdasarkan derajat kebera-
daannya dan kemampuannya untuk mencapai kesempurnaan.
Entitas yang paling sempurna dan paling dekat dengan Tuhan
adalah manusia yang bijaksana (al-hakiynr), yaitu: seseorang
yang telah mencapai pengetahuan mendalam tentang haki-
kat alam semesta dan keteraturannya, serta mampu mengenal
Tuhan dengan benar. Manusia yang bijaksana inilah entitas
yang paling mulia dan paling dihormati oleh Tuhan. Tuhan
adalah sumber dari segala sesuatu dan Pencipta alam semesta.
Tuhan adalah Kebenaran Yang Sempurna, yang tidak dapat
dipahami dalam bentuk apa pun selain dari pemikiran abstrak
dan pengetahuan filosofis. Tuhan adalah intelek murni yang
terpisah dari segala materi dan benda fisik. Tuhan tidak ter-
batas oleh ruang dan waktu, dan tidak memiliki atribut fisik
atau emosi manusia. Tuhan adalah Kehendak Yang Sempurna
dan mengendalikan segala sesuatu dalam alam semesta secara
mutlak.

Selain itu, al-Farabi juga mengembangkan teori tentang
bagaimana manusia dapat mencapai pengetahuan tentang
Tuhan melalui aktivitas rasionalis-filosofis. Dia percaya bahwa

radaan nyata karena memiliki kesadaran dan kesadaran diri. Keberadaan
subjek yang berpikir (manusia) merupakan dasar bagi eksistensi segala
entitas lain yang dapat dipertimbangkan dalam dunia ini. Konsep ‘ego cogi-
to ergo sum, sive existo’ menunjukkan bahwa keberadaan manusia sebagai
subjek yang berpikir adalah suatu kenyataan pasti yang tak dapat diragukan
lagi. Manusia sebagai entitas memiliki kebebasan dan kemampuan untuk
memeroleh pengetahuan melalui pemikiran dan pengamatan dunia seki-
tarnya. Bagi Descartes entitas itu bukan benda atau ide, melainkan manu-
sia; subjek yang berpikir dan berkesadaran diri.
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manusia dapat memahami Tuhan melalui proses berpikir
dan penalaran yang cermat, dan bahwa pengetahuan tentang
Tuhan adalah kunci untuk mencapai kesempurnaan serta
kebahagiaan hidup.

Dalil yang digunakan al-Farabi untuk menegaskan eksis-
tensi Allah adalah dalil wujiib dan imkan (wdjibul wujiid dan
mumkinul wujiid). Wajibul wujiid adalah wujud yang tidak
boleh tidak mesti ada, yang tabiat-Nya sendiri menghendaki
wujud-Nya, ada dengan sendiri-Nya, esensi-Nya tidak dapat
dipisahkan dari wujud-Nya. Wujud ini juga tidak dimulai
oleh sesuatu yang tidak berwujud kemudian berwujud, tetapi
berwujud selama-lamanya; wujud termaksud adalah Tuhan.
Mumkinul wujitd adalah wujud yang eksistensinya disebabkan
oleh Wiajibul wujiid, yaitu: bentangan semesta raya beserta isi-
nya; seluruh makhluk-Nya. Menurut al-Farabi hanya ada dua
kemungkinan ini, tidak ada kemungkinan ketiga selain dua
wujud itu.

2) Sifat-sifat Tuhan

Al-Farabi meyakini bahwa sifat-sifat Allah tidak berbeda
dengan dzat-Nya, karena Allah adalah Esa. Dalam hal ini Al-
Farabi sejalan dengan Mu’tazilah yang tidak membedakan
antara dzat dan sifat. Allah itu essensi-Nya adalah akal aktual
tetapi essensi akal aktual bukanlah Tuhan,* karena wujud-

38 Al-Farabi dalam al-Madiynah al-Fadlilah membagi akal menjadi dua,
yaitu: akal potensial (potential intellect, al-aql al-quwwati) dan akal aktual
(actual intellect, al-aql al-fa’ili). Akal potensial: kemampuan manusia
memahami dan mengetahui, akal aktual: keadaan akal potensial yang
telah mewujud dan berfungsi secara optimal, terbentuk melalui proses
emanasi dari Tuhan, dan memiliki kemampuan untuk mengetahui semua
hakikat universal serta setiap prinsip metafisika. Akal aktual: kunci mema-
hami pengetahuan tertinggi serta mencapai kebahagiaan, bersifat univer-
sal dan objektif, tidak terikat dengan individu tertentu atau pengalaman
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Nya tidak membutuhkan materi. Justru demikian Allah tidak
mempunyai sifat yang dihubungkan kepada-Nya. Untuk tahu
dan yakin tentang wujud Allah tidak perlu dengan me-nis-
bah-kan suatu sifat tertentu kepada-Nya, sebab pengetahuan
tentang Allah lebih nyata dan yakin daripada pengetahuan ten-
tang selain Allah, al-Farabi menjelaskan:

Karena Tuhan adalah wujud yang paling sempurna, maka
pengetahuan manusia tentang Dia adalah pengetahuan
sempurna, seperti halnya dengan pengetahuan manusia
tentang ilmu matematika, lebih sempurna dari pengetahu-
an manusia tentang ilmu fisika, karena objek ilmu pertama
lebih baik daripada objek ilmu kedua. Akan tetapi keadaan
manusia ketika menghadapi wujud pertama sama halnya
dengan keadaan manusia ketika berhadapan dengan sinar
yang sangat menyilaukan dan oleh karena itu manusia tidak
dapat tahan untuk melihatnya, karena lemahnya pengliha-
tannya. Hal ini disebabkan karena kelemahan yang timbul
dari percampuran manusia dengan benda yang cukup
menghambat dan membatasi pengetahuannya.”

yang spesifik. Akal aktual: dapat dipahami dan dimanfaatkan oleh siapa
saja, asalkan memiliki kemampuan untuk memahami dan mengeksplorasi
pengetahuan. Setiap individu memiliki potensi untuk memeroleh pengeta-
huan dan pemahaman yang lebih tinggi melalui pengajaran dan pemikiran
yang tepat. Akal aktual: pengetahuan yang telah dikembangkan dan dite-
rapkan oleh individu. Menurut Al-Farabi: hanya sebagian kecil individu
yang mencapai tingkat akal aktual yang penuh, yang lain tetap pada tingkat
akal potensial. Para filsuf adalah contoh individu yang mencapai akal aktual
melalui pemikiran dan refleksi mendalam, karena itu Al-Farabi menekan-
kan pentingnya pengembangan akal potensial dan mengubahnya menjadi
akal aktual, yang dapat dilakukan melalui pendidikan dan pengalaman,
sehingga memeroleh pengetahuan dan pengalaman yang lebih luas, dapat
meningkatkan kemampuan akal potensialnya untuk mencapai keadaan
akal aktual yang lebih tinggi dan meraih kebahagiaan dalam hidupnya.

¥ Syech Nadiem Al-Jisr, op. cit., hlm.74-75.
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Dalam pada itu, di dalam karyanya yang berjudul Ard-u
Ahlal Madiynah al-Fadlilah™® seperti yang dikutip Hana al-
Fakhury, al-Farabi menjelaskan:

Sesungguhnya Allah itu Maha Tahu, Dia tidak membutuh-
kan sesuatu yang lebih diluar dzat-Nya untuk tahu. Begitu
pula Dia tidak membutuhkan sesuatu yang memberitahu-
kan untuk diketahui. Ilmu Tuhan itu adalah essensi-Nya.*!

Al-Farabi, selanjutnya memberi penjelasan tentang asmdul
husna sebagai berikut: bahwa manusia boleh saja menyebut
nama-nama Tuhan sebanyak yang dikehendaki, tetapi ini hanya
memberikan isyarat tentang macam-macam hubungan Tuhan
dengan makhluk dari segi keagungan-Nya. Nama-nama terse-
but tidak merupakan bagian pada dzat Tuhan, atau dengan kata
lain sifat-sifat Tuhan berbeda dengan dzat-Nya.

Menyangkut tentang ilmu Tuhan, al-Farabi berpendapat
bahwa Tuhan hanya mengetahui semua yang ada secara umum
(universal, kulliyat). Tuhan tidak mengetahui semua peristiwa
kecil atau rincian yang terjadi di alam. Sekiranya ilmu Tuhan itu
menyangkut berbagai peristiwa kecil, ini berarti bahwa ilmu
Tuhan dapat berubah pada setiap kali terjadinya perubahan
peristiwa yang terjadi di alam ini dan ini berarti ilmu Tuhan

“Karya ‘Ard-u Ahl al-Madiynah al-Fadlilah® merupakan karya filsafat
politik yang membahas tentang negara ideal, ditulis pada Abad X Masehi
dan dianggap sebagai salah satu karya terpenting dalam sejarah filsafat
politik Islam. Di dalamnya diperkenalkan konsep negara ideal ‘Madiynah
al-Fadlilak’ (‘Negara Kebajikan’), sebagai bentuk pemerintahan yang paling
baik, karena kebijaksanaan, keadilan, dan kesejahteraan publik diutama-
kan di atas kepentingan individu atau golongan. Di dalamnya juga diba-
has tentang karakteristik ideal seorang pemimpin dan tugas yang harus
dilakukan untuk menjaga stabilitas negara.

“'Hanna al-Fakhury, Tarekh al-Falsafah al-Arabiyah, Beirut: Dar al-
Mgaarif, 1957, hlm. 109.

FILSAFAT ISLAM DI KAWASAN MASYRIQI 95



WIN USHULUDDIN

tidak absolute lagi, sedang ilmu Tuhan itu adalah essensi-Nya
dan essensi wujud itu adalah gadim. Jikalau ilmu itu berubabh,
maka dzat yang mempunyai ilmu pun juga berubah, padahal
sejatinya pada dzat Tuhan mustahil terjadi perubahan. Persoa-
lan inilah kiranya yang banyak mengundang perdebatan antara
golongan golongan Islam, sehingga golongan fugaha dan ahlul
hadits menentang filsafat dan para filsufnya.

3) Teori Emanasi

Emanasi adalah proses aliran atau penurunan dari sumber
yang lebih tinggi ke bentuk yang lebih rendah atau terbatas.
Al-Farabi menggambarkan emanasi sebagai proses yang men-
jadikan realitas lebih tinggi atau pengetahuan yang lebih tinggi
mengalir atau turun kepada bentuk yang lebih rendah. Bagi-
nya, Tuhan sebagai sumber keberadaan yang sempurna adalah
asal dari segala sesuatu, dari-Nya, emanasi terjadi dan realitas
turun melalui hierarki keberadaan menuju dunia materi yang

lebih rendah.

Al-Farabi menggambarkan bahwa emanasi terjadi mela-
lui serangkaian tingkatan yang berurutan, mulai dari Tuhan,
malaikat, intelek aktif, akal manusia, hingga dunia materi. Se-
tiap tingkatan atau tahap dalam hierarki ini menerima cahaya
atau pengetahuan dari tingkat yang lebih tinggi dan mengi-
rimkannya ke tingkat yang lebih rendah. Sebagai gambaran
al-Farabi menggunakan konsep emanasi dengan menjelaskan
proses pembentukan bahasa dan huruf-huruf; bahasa dan
huruf-huruf tertentu mengalami emanasi dari pikiran manusia
dan digunakan sebagai alat komunikasi yang mencerminkan
pengetahuan dan pemikiran yang lebih tinggi.

Al-Farabi kemudian mencoba menjelaskaan bagaimana
yang banyak (plural) dapat timbul dari Yang Satu. Tuhan ber-
sifat Maha Esa, tidak berubah, tidak berupa materi, jauh dari
arti banyak, Maha Sempurna dan tidak berhajat kepada apapun.
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Kalau demikian sifat hakikat Tuhan, bagaimana alam
materi yang banyak terjadi dari Yang Maha Tunggal dan Maha
Esa? Bagaimana keluarnya wujud yang hadits ini dari wujud
yang qadim? Al-Farabi lalu menjelaskan bahwa alam semesta
raya ini tercipta secara emanasi, yang memancar dari Wujud
Pertama melalui rentetan proses saat jenis yang satu keluar
dari jenis yang lebih tinggi secara berurut. Lalu dia mengklasi-
fikasikan yang wujud ini kepada dua rentetan.

Pertama, rentetan wujud yang essensinya tidak berfisik,
dan varitas yang lebih tinggi melahirkan varitas yang lebih ren-
dah secara berurut, dan ini ada dua jenis:

a. Tidak berfisik dan tidak menempati fisik, yaitu: Al-
Maujiid al-Awwal (Wujud Pertama), atau al-Ilah Illat
(Sebab Pertama). Inilah yang disebut Allah Swt.*> Kem-
udian al-Aqlul Awwal (akal pertama) dan al-Uquwl al-
Aflak.®

# Konsep Al-Maujiid al-Awwal’ merupakan pengembangan pemikiran
ontologis dan metafisik yang berkaitan dengan pemahaman tentang eksis-
tensi dan hierarki keberadaan. Menurut Al-Farabi: ada hierarki keberadaan
yang dimulai dari ‘wujud pertama’ yang menjadi asal atau sumber segala
keberadaan lainnya, sebagai entitas yang eksis secara mandiri, tidak ber-
gantung pada entitas lain, dan menjadi sumber dari segala sesuatu yang
ada. Dialah Tuhan (Penyebab Pertama); entitas yang sempurna, mandiri,
tak tergantung pada apapun, dan menjadi asal dari segala keberadaan lain-
nya dalam hierarki eksistensi, entitas yang menjadi sumber (sebab awal)
bagi segala semua, entitas yang tidak memiliki awal dan tidak tergantung
pada apapun, termasuk pengetahuan dan keberadaan itu sendiri. Tuhan itu
sebagai prinsip yang menjadi dasar bagi hierarki eksistensi yang ada dalam
alam semesta raya. Ringkasnya, dalam pandangan Al-Farabi, emanasi ada-
lah cara tatkala realitas yang lebih rendah menerima dan mencerminkan
realitas yang lebih tinggi, termasuk Tuhan sebagai Penyebab Pertama.

# Al-Uquwl al-Aflak dalam konteks ini adalah intelektus yang murni,
sempurna, dan abadi yang merupakan prinsip dan penyebab dari semua
keberadaan alam semesta. Karya al-Uquwl al-Afldk terdiri atas empat
bagian, Pertama: membahas tentang kosmologi: alam semesta itu terdiri
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b. Tidak berfisik tetapi menempati fisik, yaitu: an-Nafs
(jiwa), al-Shiiwrah (form) dan al-Mdddah (materi).

Kedua: rentetan wujud yang berfisik, terdiri atas:

a. Al-Ajsam al-Samawiyah (benda-benda langit, bintang
gemintang)

b. Al-Hayawan al-Nathiq (manusia, hewan yang berpikir)

c. Al-Hayawan ghairu al-Nathiq (hewan yang tidak ber-
fikir)

d. Al-Ajsam al-Nabdt (tumbuh-tumbuhan)

e. Al-Ajsam al-Maidin (benda-benda tambang)

t. Al-Anashir al-Arbaah (unsur-unsur yang empat, yaitu:
air, udara, tanah dan api).

Al-Farabi kemudian menjelaskan proses emanasi sebagai
berikut: Allah al-Wujiid al-Awwal, sebagai Akal Aktif ber-
fikir tentang diri-Nya dan dari pemikiran-Nya lahir Wujud
Kedua yang mempunyai substansi yang disebut Akal Pertama.
Akal Pertama ini Mumkin al- Wujiid dilihat dari essensinya teta-
pi mewujud dengan Wujud Pertama (Allah Yang Esa). Dengan
demikian, Wujud Allah berbeda dengan wujud lain. Wujud
Kedua berpikir tentang Wujud Pertama maka lahirlah Wujud

atas beberapa tingkatan yang diatur secara hierarkis; mulai dari alam mine-
ral, tumbuhan, hewan, dan manusia, setiap lapisan memiliki karakteristik
yang berbeda, dan diatur oleh sebuah prinsip yang lebih tinggi. Kedua:
membahas psikologi: berisi tentang tujuan hidup manusia dan bagaima-
na tujuan itu dapat dicapai melalui pengembangan jiwa atau akal. Ketiga:
membahas tentang politik: secara alami manusia itu makhluk sosial yang
membutuhkan orang lain dalam memenuhi hidupnya, oleh karena itu,
masyarakat harus diatur oleh sebuah sistem politik yang adil dan bijaksana
agar dapat menciptakan keamanan dan kesejahteraan bersama. Keempat:
membahas mengenai Tuhan dan agama: Tuhan adalah sumber dari segala
kebijaksanaan dan kebaikan, dan agama harus dijadikan sebagai sarana
untuk memeroleh pengetahuan dan koneksi spiritual dengan-Nya.
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Ketiga yang disebut Akal Kedua. Wujud Kedua (Akal Pertama)
berfikir tentang Tuhan, lahirlah langit pertama Wujud Keti-
ga (Akal Kedua) berpikir tentang Tuhan lahirlah Wujud Keem-
pat (Akal Ketiga) dan ketika berpikir tentang dirinya lahirlah
bintang-bintang. Begitulah seterusnya semenjak dari Wujud
Ketiga (Akal Kedua) sampai dengan Wujud Kesepuluh (Akal
Kesembilan) dan lahirnya bulan. Akhirnya dari Wujud Kese-
belas/Akal Kesepuluh. Berhentilah terjadinya atau timbulnya
akal-akal. Tetapi, dari Akal Kesepuluh muncullah bumi serta
ruh-ruh dan materi pertama yang menjadi dasar dari keempat
unsur (api, udara, air dan tanah).*

Konsep ini menggambarkan bagaimana alam semesta yang
diciptakan oleh Tuhan dapat berasal dari sumber yang sama
dan bertahap menyebar ke bawah menuju yang lebih rendah.
Berikut adalah skema teori emanasi Tuhan yang dia tawarkan:

o Tuhan (al-Haqq): sumber segala semua dan merupakan
prinsip pertama atau ‘puncak’ dari semua entitas yang ada,
yang pertama dan abadi serta tidak tergantung pada apa-
pun.

o Intellect (al-'aql): entitas tertinggi dalam alam semesta
raya, sebagai ‘putra pertama’ Tuhan dan merupakan prin-
sip aktif dalam keberadaan segala sesuatu, yang bertang-
gung jawab atas proses pemikiran dan pengetahuan.

o Soul (al-nafs): merupakan emanasi dari intellect, yang juga
merupakan suatu bentuk akal. Menurut al-Farabi, soul
adalah prinsip yang mengatur semua kegiatan fisik dan
mental dalam makhluk hidup.

o Nature (al-thabi'a): semesta adalah hasil emanasi dari
Tuhan yang dilakukan melalui intellect, soul, dan nature,
merupakan prinsip yang lebih rendah dari soul dan ber-

* Harun Nasution, op. cit., hlm. 23-24.
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tanggung jawab atas bentuk fisik dari semua benda di
alam semesta raya.

« Materi (al-mdddah): prinsip yang terendah dalam hierarki
emanasi, bahan dasar yang membentuk segala sesuatu di
alam semesta raya, (seperti: batu, air, udara, dan api).

Alam semesta raya berasal dari Tuhan dan merupakan sua-
tu bentuk emanasi yang bertahap. Semakin rendah dalam hie-
rarki, semakin jauh dari Tuhan, dan semakin tergantung pada
yang lebih tinggi dalam hierarki. Demikianlah filsafat emanasi
Al-Farabi, walaupun terpengaruh oleh filsafat terutama ketu-
hanan Plato, Aristoteles dan Plotinus, namun dengan tegas
menyatakan bahwa yang Wdjibul Wujiid Lidzatihi hanyalah
Allah, Tuhan Yang Maha Esa.

d. Tentang Jiwa

Al-Farabi berpandangan bahwa manusia mempunyai tiga
jenis jiwa (al-nafs). Pertama: al-nafs al-haywaniyyah’, dimi-
liki oleh semua makhluk hidup dan terkait dengan kebutu-
han biologis, dorongan insting, dan hasrat. Jiwa ini berkaitan
sisi hewaniah manusia. Kedua: al-nafs al-nabatiyyah, berkaitan
dengan kecenderungan manusia untuk berinteraksi dengan
lingkungannya (seperti berkembang biak, mengumpulkan ma-
kanan dan beradaptasi dengan alam). Ketiga: al-nafs al-nathiqah
(khusus bagi manusia), yang memungkinkan berpikir rasional,
memeroleh pengetahuan, memahami konsep-konsep abstrak,
dan berpikir logis, merupakan aspek yang paling mulia dalam
diri manusia, dan membedakannya dari makhluk lainnya. Pe-
ngembangan jiwa rasional itu penting untuk mencapai tujuan
kehidupan manusia yang sejati, yaitu: mencapai kebijaksanaan
dan kebahagiaan. Manusia perlu mengembangkan jiwa rasio-
nalnya melalui pendidikan, refleksi, dan pemahaman tentang
prinsip-prinsip filosofis dan moral.
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Pendapat al-Farabi tentang jiwa dipengaruhi oleh Plato,
Aristoteles, dan Plotinus yang menyatakan bahwa jiwa itu ber-
sifat ruhani, bukan materi, terwujud setelah adanya badan, dan
tidak berpindah-pindah dari satu badan ke badan lainnya. Jiwa
manusia yang disebut al-nafs al-nathiqah ini berasal dari alam
ilahi, sedangkan jasad berasal dari alam khalaq, berbentuk,
berupa, berkadar, dan bergerak. Jiwa diciptakan tatkala jasad
siap menerimanya. Al-Nafs al-Nathigah merujuk pada kemam-
puan jiwa manusia untuk berkomunikasi dengan cara verbal
sehingga membedakannya dari makhluk lain dan memungkin-
kannya untuk memeroleh pengetahuan yang rasional. Dalam
pandangan al-Farabi, jiwa manusia adalah substansi aktif yang
memberikan kehidupan pada tubuh manusia dan memberikan
kemampuan untuk berpikir dan berbicara. Manusia memiliki
kemampuan bawaan untuk memahami bahasa dan berbicara,
yang merupakan fitrah (hakikat dasar) manusia. Oleh karena
itu, al-Farabi menganggap bahasa sebagai bagian integral dari
keberadaan manusia dan esensial bagi kemampuan manusia
untuk memahami dunia. Pandangan al-Farabi tentang jiwa
dan bahasa berpengaruh besar pada pemikiran filsafat Barat
dan Timur, dan menjadi dasar untuk perkembangan filsafat
linguistik. Jiwa dan badan merupakan suatu kesatuan. Jiwa
menjadi asas intern dan langsung dari gerakan-gerakan badan.
Jiwa merupakan kesempurnaan, karenanya mampu mengatur,
menumbuhkan, dan memberi makan pada badan. Badan me-
rupakan wahana bagi jiwa. Jiwa dan badan saling melengkapi
dan mengabdi.

e. Tentang Kenabian

Al-Farabi memandang kenabian sebagai suatu konsep
yang penting dalam Islam sebab merupakan satu dari tiga
cabang ilmu keagamaan, selain figh dan tasawwuf. Baginya,
tujuan dari kenabian adalah untuk membawa manusia kepada
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pemahaman yang lebih baik tentang Tuhan, kehidupan moral
yang benar, serta kebahagiaan di dunia dan akhirat. Kenabian
bukanlah sesuatu yang bersifat ilahi atau gaib, melainkan sua-
tu bentuk pengetahuan yang dapat dicapai dengan usaha dan
pengalaman. Nabi atau rasul, menurut al-Farabi, tidaklah diu-
tus oleh Tuhan untuk mengubah ajaran-Nya, tetapi lebih seba-
gai pembawa pesan yang memperjelas dan mengembangkan
ajaran Tuhan yang telah diberikan sebelumnya. Karenanya,
para nabi adalah filsuf yang memiliki pemahaman mendalam
tentang Tuhan dan ajaran-Nya. Para nabi memiliki kemam-
puan memeroleh pengetahuan melalui wahyu, tetapi penge-
tahuan ini harus disesuaikan dengan kemampuan manusia
untuk memahaminya dan diterjemahkan ke dalam bahasa
yang dapat dimengerti oleh masyarakat.

Kenabian merupakan bagian terpenting dari filsafat al-
Farabi karena dibangun dari dasar psikologi dan metafisika
yang berkait erat dengan pembahasan tentang akhlaq. Ketika
membicarakan negeri utama (madinah al-fadhilah) al-Farabi
menyatakan bahwa manusia dapat berhubungan dengan al-aql
al-faal,” sekalipun hanya terbatas pada manusia tertentu saja.
Hubungan tersebut dapat ditempuh dengan dua jalan: jalan
pikiran dan jalan imajinasi atau jalan pikiran dan inspirasi.

> Al-Aql al-fa'dl: pada akal aktif/berfungsi, yang memungkinkan manu-
sia memeroleh pengetahuan dan memahami realitas. Al-Aql al-faal:
kemampuan akal yang berfungsi dalam memahami dunia dan mencapai
pengetahuan yang benar; tujuan akhir dari kehidupan manusia. Dengan
al-Aql al-fail memungkinkan manusia untuk memahami hakikat (esensi)
realitas. Konsep Al-Agl al-fadl ini dalam ontologi digunakan untuk men-
jelaskan bahwa realitas itu dibentuk oleh esensi yang terkandung dalam
objek atau entitas, dan esensi itu dapat dipahami oleh akal yang aktif atau
berfungsi. Bagi Al-Farabi, al-Agl al-fadl merupakan kemampuan bawaan
yang harus dikembangkan melalui pendidikan dan latihan, sehingga manu-
sia dapat mencapai potensi tertinggi dalam memeroleh pengetahuan dan
memahami realitas.
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Manusia yang dapat berhubungan dengan al-aql al-fail
adalah manusia yang memiliki hati dan jiwa bersih sehingga
dapat menembus dinding alam ghaib dan mencapai alam
cahaya. Manusia yang seperti inilah, menurut al-Farabi, yang
diserahi untuk memimpin Negeri Utama. Di samping dengan
al-aql al-fail adalah dengan imajinasi. Imajinasi erat kaitan-
nya dengan kecenderungan dan perasaan, serta memengaruhi
gerak pikiran dan kemauan yang mengarahkan pada objek
tertentu. Imajinasi menyimpan berbagai objek inderawi dan
gambaran alam luar yang masuk melalui pikiran, sekaligus
membuat gambaran baru yang tidak ada keserupaannya sama
sekali dengan berbagai objek inderawi sebelumnya. Imajinasi
itu ada dua bentuk, yaitu: imagination creative (imajinasi pen-
cipta) dan imagination conservatrice (imajinasi penyimpang).
Hubungannya dengan soal kenabian ialah bagaimana penga-
ruh imajinasi terhadap impian dan pembentukannya, sebab
apabila hal ini dapat ditafsirkan secara ilmiah maka soal kena-
bian dan kelanjutannya dapat pula ditafsirkan. Sebagaimana
diketahui bahwa ilham kenabian adakalanya terjadi pada waktu
tidur atau pada saat terjaga, atau dalam bentuk impian yang
benar atau wahyu. Impian yang benar tidak lain adalah suatu
bentuk kenabian yang erat hubungannya dengan wahyu. Apa-
bila kekuatan imajinasi seseorang telah mencapai akhir kesem-
purnaan, maka tidak ada halangan baginya untuk menerima
al-‘aql al-fadal berbagai peristiwa sekarang atau mendatang,
bahkan objek-objek inderawi yang merupakan salinannya.

Imajinasi dapat pula menerima berbagai salinan dan objek
pikiran serta wujud lain yang mulia. Dengan penerimaan itu
maka seseorang dapat mempunyai ramalan (nubuwwah) ter-
hadap berbagai persoalan ketuhanan. Inilah tingkatan yang
paling sempurna yang dapat dicapai oleh kekuatan imajinasi
dan dicapai oleh manusia untuk berhubungan dengan al-aq/
al fadl dan ini hanya dapat dilakukan oleh seorang nabi, yang
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memungkinkan seorang nabi menerima pengetahuan dan
kebenaran dalam bentuk wahyu dan impian yang benar. Sese-
orang yang berada di bawah tingkatan nabi tidak dapat ber-
hubungan dengan al-aql al-fail kecuali pada waktu tidur. Itu
pun terkadang mereka sukar untuk mengutarakan apa yang
diketahuinya. Orang awam imajinasinya lemah sekali karena
itu tidak sampai berhubungan dengan al-aql al-fadl baik waktu
malam maupun siang.

4. lbnu Sina (980-1037)

a. Riwayat Hidup dan Karyanya

Abu Ali Husein bin Abdillah ibn Sina, dilahirkan di Afsyana
suatu tempat yang terletak dekat Bukhara pada tahun 370 H/
980 M dan meninggal di Hamazan 428 H/1037 M. Ibnu Sina
mempunyai akal yang cemerlang dan kecerdasan yang tinggi.
Ibunya bernama Astarah sedangkan ayahnya bernama Abdul-
lah, seorang pegawai tinggi pada Dinasti Samawi, dan mem-
berikan dorongan yang kuat pada Ibnu Sina dalam belajar,
sehingga pada usia 10 tahun sudah menghafal al-Quran dan
mempelajari sastera Arab. Setelah mendalami ilmu figh Ibnu
Sina mempelajari logika, geometri dan astronomi kemudian
dilanjutkan dengan mendalami matematika, fisika, kedokte-
ran dan filsafat. Karena kecemerlangan akalnya, pada usia 17
tahun Ibnu Sina sudah menguasai berbagai bidang disiplin
ilmu dan digelari al-Syeikh al-Rais yang berarti imam ilmu
pengetahuan.

Ibnu Sina mewariskan berbagai bidang ilmu. Di antara
karya terpentingnya ialah asy-Syifa, suatu encyclopedia ilmu
pengetahuan yang berisi berbagai disiplin ilmu, meliputi:
Ketuhanan, Fisika, Matematika dan Logika. Karya yang lain
berjudul al-Najat, merupakan ringkasan dari asy-Syifa. Karya
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ini ditujukan khusus untuk kelompok terpelajar yang ingin
mengetahui dasar-dasar ilmu hikmah secara lengkap. Sebagai
seorang dokter ahli, dia menulis buku berjudul ‘Al-Qanun fiy
al-Thibb’; encyclopedia dalam ilmu kedokteran dan merupakan
sumber terpenting dalam ilmu kedokteran sepeninggalnya,
yang ditulisnya di saat masih berusia 16 tahun.

Usaha al-Farabi untuk mempertemukan filsafat dengan
agama dilanjutkan dan dikembangkan oleh Ibnu Sina, ter-
masuk dalam bidang ketuhanan. Tentang masalah ketuhanan
diungkapkan, juga uraian tentang logika dan hikmah dalam
karyanya yang berjudul ‘Al-Isydrat wa-al Tanbihat™ dan lebih
detail lagi dalam Asy-Syifa’ pada bagian ‘Ildhiyat’ (ketuhanan).*
Perihal pembahasan mengenai keberadaan Tuhan, Ibnu Sina
berpandangan bahwa Tuhan merupakan sesuatu yang ada di
luar segala yang ada, dan memiliki sifat-sifat yang sempurna,
seperti kebijaksanaan, kekuasaan, dan keberadaan yang mut-
lak.

*Karya berjudul ‘Al-Isydrat wa al-Tanbihdt’ (Indikasi dan Peringatan)
ini merupakan karya penting dalam filsafat Islam dan filsafat Abad Per-
tengahan secara umum; membahas berbagai topik filosofis (metafisika,
teori pengetahuan, epistemologi, teori bahasa, dan etika). Dalam karya ini,
Ibnu Sina menyajikan teori tentang realitas; yang membedakan eksistensi
mutlak dan eksistensi yang tergantung pada sesuatu yang lain. Juga dike-
mukakan bahwa pengetahuan manusia dibagi menjadi dua, yaitu: peng-
etahuan tentang eksistensi individual dan pengetahuan tentang esensi
umum. Karya ini juga membahas masalah bahasa. Baginya bahasa meru-
pakan sarana untuk mengekspresikan ide dan konsep, dan bahwa bahasa
memiliki kemampuan untuk merefleksikan realitas secara akurat. Secara
keseluruhan, ‘Al-Isydrat wa al-Tanbihdt merupakan karya yang sangat pen-
ting dalam sejarah filsafat dan membantu membentuk pemikiran filosofis
dalam tradisi Islam dan Abad Pertengahan secara umum.

¥ Selebihnya buka: Oliver Leaman dalam Robert L. Arrington, op.cit.,
hlm. 671.
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b. Filsafat Ketuhanan

1) Pembuktian Wujud dan Sifat Tuhan

Ibnu Sina mengembangkan metafisika, kosmologi, dan
antropologi yang sangat erat dan bermuara pada mistik dan
kenabian. Ibnu Sina telah membangun konsep tentang alam,
manusia, dan Allah secara reflektif rasionalistis atas keseluru-
han keadaan untuk mencapai hakikat dan memeroleh hikmat.
Satu hal yang menarik adalah unsur rasional ini merupakan
syarat mutlak sehingga filsafat menjadi kegiatan otonom yang
dapat berinteraksi dengan ilmu-ilmu lain, termasuk di dalam-
nya ilmu agama. Kemudian dalam bingkai ilmu agama Islam,
filsafat dipandang sebagai ilmu yang berasal dari ‘luar’ ilmu
agama. Namun demikian, filsafat mendapatkan tempat yang
terhormat; sebagai alat yang dapat digunakan untuk lebih
mendalam memasuki labirin ilmu agama. Filsafat pada akhir-
nya bahkan dianggap mempunyai keterkaitan dengan agama;
sebagai pendukung dan pembela agama.

Ibnu Sina sejalan dengan Al-Farabi mengemukakan dalil
yang kurang lebih sama untuk membuktikan wujud Tuhan.
Baginya, manusia tidak perlu mencari dalil untuk menetapkan
eksistensi Tuhan dengan salah satu makhluk-Nya, tetapi seha-
rusnya ‘mengambil’ Wujud Yang Pertama, yaitu: Yang Wajibul
Wujtid dari yang mumkinul wujiild dan apa yang wujudnya
dapat diterima oleh akal. Alam ini adalah mumkinul wujid
yang memerlukan suatu sebab yang mengeluarkannya menjadi
wujud, karena wujud alam tidak dari dzat-nya sendiri. Meski-
pun makhluk itu dapat dijadikan bukti wujud-Nya, namun
pembuktian yang pertama lebih kuat dan lebih lengkap. Ibnu
Sina sependapat dengan Al-Farabi bahwa alam ini gadim yang
wujudnya disebabkan oleh Penyebab Pertama. Tetapi filsafat-
nya yang menyatakan alam ini gadim diserang oleh Al-Gha-
zali. Baginya, apa yang dikatakan Ibnu Sina tidak lain adalah
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"kegelapan di atas kegelapan" (dhulmatun dhulmd), orang yang
meyakini hal itu adalah kafir.*®

Istilah ‘kegelapan di atas kegelapan’ (dhulmatun dhulma)
pertama kali muncul dalam karya Ibnu Sina yang berjudul
‘Kitab al-Isydrat wa al-Tanbihat, ditulis sekitar tahun 1030
Masehi, lebih dari seratus tahun sebelum Hujjatul Islam Imam

48 Istilah "Kegelapan di atas Kegelapan" (:\\> 1JL) yang disebutkan oleh
Ibnu Sina juga ditemukan dalam ‘Tahafut al-Falasifah’ pada ‘Bagian Kedua:
Kritik terhadap Metode Filsafat, dengan menggunakan istilah yang mirip,
yakni: dhulumat al-dhulumat. Istilah dhulumat al-dhulumdt secara harfiah
dapat diterjemahkan sebagai ‘kegelapan-kegelapan’; cerminan tingkatan
kegelapan (ketidaktahuan) yang semakin dalam dan berlapis-lapis dalam
pandangan Al-Ghazali tentang metode filosofis yang dipakai para filsuf
Islam pada masanya, termasuk Ibnu Sina. Al-Ghazali mengkritik pan-
dangan para filsuf tentang sumber pengetahuan dan metode filosofis yang
mereka gunakan. Baginya, sumber pengetahuan yang sejati hanya dapat
diperoleh melalui wahyu dan bahwa metode filosofis yang hanya mengan-
dalkan akal manusia saja tidak akan mampu mencapai kebenaran sejati.

Al-Ghazali menggunakan istilah kegelapan-kegelapan (dhulumat al-
dhulumat’/.\Jl> i) untuk menunjukkan konsep tersebut bertentangan
dengan ajaran Islam yang menekankan pentingnya pengetahuan dan
pemahaman mengenai Tuhan. Menurutnya, pandangan Ibnu Sina ten-
tang Kegelapan di atas Kegelapan (’.\ll> 21>) menyebabkan manusia terpe-
rangkap di dalam kegelapan spiritual yang semakin dalam dan sulit untuk
keluar darinya. Oleh karena itu, Al-Ghazali menolak konsep ini dan mem-
pertahankan pentingnya pengetahuan dan pemahaman tentang Tuhan
dalam ajaran Islam. Istilah kegelapan-kegelapan (dhulumat al-dhulumat’/
b L) muncul ketika Al-Ghazali membahas tentang akal dan sumber
pengetahuan. Baginya, akal manusia tidak mampu mencapai pengetahuan
sejati tanpa bantuan wahyu, sehingga mengalami ‘kegelapan, yaitu:
ketika menolak sumber pengetahuan yang berasal dari wahyu, sehingga
mengalami kegelapan yang lebih dalam. Seseorang yang mengabaikan
sumber pengetahuan yang berasal dari wahyu adalah orang yang sesat
atau kafir. Selebihnya silakan dibuka karya Al-Ghazali, Tahdfut al-Faldsi-
fah, (Kairo: Darul Maarif), Kerancuan Para Filsuf, terj. Ahmad Maimun,
(Bandung: Marja), 2010, hln. 101-110.
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Al-Ghazali lahir.* Ibnu Sina menggunakan istilah ini untuk
menggambarkan tingkat ketidakpahamanan manusia yang
paling dalam dan paling buruk, yaitu: tatkala seseorang tidak
hanya tidak memahami suatu konsep atau ide, tetapi juga tidak
menyadari bahwa dirinya tidak memahaminya. Manusia yang
mengalami ‘dhulmatun dhulmad’ berada dalam keadaan yang
sangat buruk dan kesulitan untuk memeroleh pengetahuan
yang benar.

Imam Al-Ghazali tentu saja tidak secara langsung disebut-
kan dalam karya Ibnu Sina, namun istilah ‘kegelapan di atas
kegelapan’ (‘dhulmatun dhulmd’) kemudian sering dikaitkan
dengan kritik Imam Al-Ghazali terhadap pemikiran Ibnu Sina.
Di dalam Tahafut al-Falasifah Imam Al-Ghazali menyerang
pandangan filosofis Ibnu Sina dan mengkritik sebagai orang
yang bertentangan dengan ajaran Islam. Karena itu, istilah
kegelapan di atas kegelapan (dhulmatun dhulma) Ibnu Sina ini
sering digunakan Imam Al-Ghazali dengan istilah "kegelapan-
kegelapan" (dhulumat al-dhulumat) untuk mengejek para filsuf
Muslim yang menurutnya berada dalam kegelapan dan tidak
memiliki pemahaman yang benar tentang agama.

Istilah kegelapan di atas kegelapan (2|, byadds Sl ) b i)
dipakai Ibnu Sina untuk mengkritik kesalahan metode filsafat
para filsuf Islam dengan menolak akal dan hanya mengandal-
kan wahyu. Bagi Ibnu Sina akal dan wahyu sama pentingnya
dalam mencapai pengetahuan sejati. Ibnu Sina kemudian
menggunakan istilah tersebut untuk menggambarkan kesala-
han bagi mereka yang menolak akal sebagai sumber pengeta-

“Imam Al-Ghazali diberi gelar: ‘Hujjat al-Islam’, yang berarti argumen
Islam’, dan Zainuddin’, yang berarti ‘perhiasan agama’. Dua gelar ini men-
cerminkan pengaruh besarnya dalam dunia Islam pada zamannya dan
hingga saat ini. Selebihnya tentang Imam Al-Ghazali silakan baca tokoh
yang kelima dalam Bagian Kedua buku ini.
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huan yang sah. Istilah ini mencerminkan keadaan yang lebih
buruk daripada ‘kegelapan’ pada kondisi ketidakmampuan
akal mencapai pengetahuan sejati. Oleh karena itu, istilah
ini sebenarnya merujuk pada pandangan Ibnu Sina tentang
metode filsafat para filsuf Islam, dan bukan tulisan langsung
dalam karya ‘Tahafut al-Falasifah’ Imam Al-Ghazali.®

Sekali lagi, kegelapan di atas kegelapan (dhulmatun dhulma)
digunakan Ibnu Sina untuk mengkritik sumber pengetahuan
sejati yang hanya dapat diperoleh melalui wahyu dari Tuhan,
penggunaan akal untuk mencapai pengetahuan yang benar
harus didasarkan pada prinsip-prinsip agama Islam, sedangkan
Al-Ghazali dalam Tahdfut al-Falasifah menggunakan istilah
"kegelapan-kegelapan" (dhulumat al-dhulumat) untuk mem-
beri gambaran bagi ketidakmampuan akal mencapai penge-
tahuan yang benar tanpa bantuan wahyu, sebab hal itu tidak
mungkin. Imam Al-Ghazali bahkan berpendapat bahwa orang
yang mengabaikan atau menolak sumber penge-tahuan yang
berasal dari wahyu adalah orang yang sesat atau kafir.

Dalam kaitan dengan hal termaksud di atas, Syekh Nadim
Al-Jisr berpandangan bahwa secara lahiriah memang Ibnu
Sina sependapat dengan Aristoteles bahwa alam ini gadim,
tetapi pada hakikatnya tidak mengikuti Aristoteles. Ibnu
Sina menafsirkan alam dengan suatu tafsiran yang indah sekali
dan menunjukkan pikiran yang sehat, pandangan yang jauh,
dan iman yang benar. Ibnu Sina mengatakan:

* Dalam karya Tahdfut al-Faldsifah, Imam Al-Ghazali menolak pan-
dangan para filsuf Islam yang terlalu banyak mengandalkan filsafat Yuna-
ni klasik, padahal pandangan mereka tidak selalu sejalan dengan ajaran
Islam, seperti pandangan tentang keabadian alam semesta, negasi terhadap
kebangkitan jasmani, serta pandangan tentang sumber pengetahuan.
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[...] adapun pengertian gadim terbagi kepada: qadim bil qias,
yaitu: gadim yang relatif (bila dibandingkan dengan yang lain)
di mana masanya sesuatu pada waktu yang lampau lebih pan-
jang dari masa sesuatu yang lain, yang pertama lebih dahulu
jika dibandingkan dengan yang kedua. Qadim Muthlagq, terbagi
kepada dua bentuk, gadim dari segi zaman dan gadim dari segi
dzat, tingkatan dan martabat. Qadim dari segi zaman ialah ses-
uatu yang tidak mempunyai permulaan waktu, sedang gadim
dari segi dzat, martabat dan tingkatan, tidak tergantung kepada
sesuatu yang lain, yaitu: Yang Esa dan Yang Haqq, Maha Tinggi
Tuhan dari apa yang dikatakan oleh orang-orang yang dhalim.’!

Ibnu Sina, dalam hal sifat Tuhan, sejalan dengan Al-Farabi.
Baginya, Tuhan Maha Suci dan jauh dari segala sifat yang di-
kaitkan dengan dzat-Nya. Demikian pula dengan ilmu Tuhan,
bahwa Tuhan hanya mengetahui yang kulliyat (absolute, total,
general) saja dan menolak bahwa ilmu Tuhan berhubungan
dengan yang juz’iyat (particular atau detail).

2) Tentang Emanasi dan Jiwa

Emanasi adalah konsep monistik yang berasal dari filsa-
fat Neoplatonisme, dan menganggap alam semesta dianggap
sebagai hasil dari proses emanasi yang berasal dari Tuhan Yang
Satu. Ibnu Sina juga membahas konsep emanasi dalam, ‘Kitdb
al-Shifa’>* Baginya, Tuhan adalah sumber keberadaan dan
kesempurnaan, dan alam semesta raya merupakan hasil dari

*1 Syekh Nadim Al-Jisr, op. cit., hlm. 53.

52 Kitab al-Shifé adalah ensiklopedia karya Ibnu Sina pada Abad XI, ter-
diri atas empat bagian; di dalamnya mencakup filsafat, ilmu pengetahuan,
matematika, kedokteran, psikologi, logika, dan teologi. Karya ini sebenarn-
ya tidak diterbitkan pada zaman itu, namun kemudian diterjemahkan ke
dalam bahasa Latin pada Abad XII oleh filsuf dan teolog Kristen, Gerard
dari Cremona, sehingga tersebar di seluruh Eropa bahkan sangat berpen-
garuh dalam sejarah intelektual Barat Abad Pertengahan.
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proses emanasi atau penurunan dari-Nya. Tuhan adalah satu-
satunya entitas yang memiliki eksistensi independen, sedang-
kan segala sesuatu yang lain bergantung pada Tuhan untuk
keberadaannya.

Ibnu Sina membedakan konsep emanasi dalam dua jenis,
yaitu: emanasi intelektual dan fisik. Emanasi intelektual terjadi
ketika Tuhan menurunkan kebijaksanaan dan pengetahuan-
Nya ke alam semesta, sehingga manusia dapat memahami
dunia dengan cara yang lebih baik. Emanasi fisik terjadi ketika
Tuhan menurunkan sifat-sifat dan keberadaan-Nya ke alam
semesta, sehingga alam semesta dapat ada.

Meskipun Ibnu Sina mempertimbangkan konsep emanasi,
tetapi tidak sepenuhnya setuju dengan konsep emanasi dalam
Neoplatonisme. Baginya, segala sesuatu dalam alam semesta
raya ini bergantung pada Tuhan dan bahwa Tuhan adalah
sumber keberadaan dan kesempurnaan. Oleh karena itu, kon-
sep emanasi dalam pandangan Ibnu Sina lebih mirip dengan
konsep penciptaan daripada konsep emanasi dalam Neopla-
tonisme.

Ibnu Sina kemudian menginterpretasikan timbulnya yang
banyak dari Yang Satu. Menurutnya, dari Wujiid Awwal hanya
lahir Akal Pertama saja, dan dari Akal Pertama-lah lahirnya
akal, jiwa dan tubuh. Akal Pertama mempunyai dua sifat, wdjib
wujild-nya sebagai pancaran dari Allah dan mumkin wujiid-
nya jika ditinjau dari hakikat dirinya. Dengan demikian ada
tiga objek pemikiran; Tuhan, dirinya sebagai wdjib wujild-nya
dan dirinya sebagai mumkin wujiid-nya. Dari pemikiran ten-
tang Tuhan timbul akal-akal, dari pemikiran tentang dirinya
sebagai wdjib wujiid-nya timbul jiwa-jiwa, dari pemikiran ten-
tang dirinya sebagai mumbkin wujild-nya timbul langit-langit.>

** Harun Nasution, op. cit., hlm. 30.
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Filsafat emanasi Ibnu Sina menghasilkan sepuluh akal dan
sembilan planet,* Sembilan akal mengurus Sembilan planet
dan akal kesepuluh mengurus bumi. Akal Pertama adalah
malaikat tertinggi dan akal kesepuluh adalah malaikat Jibril
yang bertugas mengatur bumi beserta isinya.

Perihal jiwa, Ibnu Sina menyatakan bahwa jiwa itu meru-
pakan substansi immaterial dan terpisah dari tubuh manusia.
Jiwa manusia dapat berkembang dan memeroleh pengetahuan
dan pemahaman yang lebih luas melalui proses belajar dan
pengalaman serta mempunyai kemampuan untuk mencapai
kesempurnaan dan keterampilan moral, seperti kebijaksanaan
dan kebajikan, yang dapat mencapai kebahagiaan spiritual.
Jiwa manusia mempunyai dua daya, yaitu: praktis dan teoretis.
Daya praktis berkaitan dengan badan, daya teoretis berkaitan
dengan semua hal yang abstrak. Kemudian, Ibnu Sina menya-
takan bahwa jiwa memiliki tiga daya yang terdiri atas:

o Quwwatul adliyah (daya untuk berakal atau berpikir rasio-
nal). Jiwa manusia, mempunyai dua daya, yaitu: praktis
dan teoretis. Daya praktis berkaitan dengan badan, daya

** Istilah ‘sepuluh akal dan sembilan planet’ merujuk pada konsep
astrologi dan filsafat Yunani Kuno dan Romawi. Konsep ini mengaitkan
sembilan planet yang terlihat dari Bumi (Merkurius, Venus, Mars, Jupiter,
Saturnus, Matahari, Bulan, Uranus, dan Neptunus) dengan sepuluh akal
(kecerdasan) yang diyakini mengatur alam semesta. Sepuluh akal tersebut
termasuk tujuh akal (kecerdasan) yang dianggap aktif; karena terus berge-
rak dan berubabh, yaitu: akal nutrisi, akal pencernaan, akal imajinasi, akal
hormat, akal nafsu, akal marah, dan akal berpikir. Selain itu, ada tiga akal
atau kecerdasan pasif (pasif dalam arti mereka stabil dan tidak berubah),
yaitu: akal keberanian, akal kecerdasan, dan akal kepemimpinan. Konsep
ini dipelajari dalam bidang ilmu metafisika dan astrologi dalam beberapa
budaya, meskipun tidak diakui secara ilmiah. Ibnu Sina dalam ‘Kitdb al-
Shifd’ membahas tentang konsep akal atau kecerdasan dan hubungannya
dengan alam semesta, namun tidak secara spesifik membahas konsep
‘sepuluh akal dan sembilan planet.
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teoretis berkaitan dengan semua hal yang abstrak.>

> Bedakan dengan dualisme res cogitan dan res extenza (substantia
extenza) René Descartes. Baginya, res cogitan (akal-budi) itu substansi
nonfisik, sedangkan res extenza bersifat jasmani. Akal-budi itu bukan otak
tetapi kesadaran tempat kecerdasan. Descartes menyatakan bahwa terdapat
dua substansi yang berbeda dalam alam semesta, yaitu: substansi mate-
rial terdiri atas materi fisik/tubuh yang measurable, memiliki massa, dan
dapat dirasakan secara inderawi, dan substansi immaterial bersifat ruhani,
unmeasurable secara fisik/ inderawi. Contohnya: pikiran, emosi, atau ruh.
Substansi material dan substansi immaterial tidak dapat saling dipenga-
ruhi. Manusia terdiri atas dua substansi, yaitu: tubuh (substansi material)
dan pikiran/jiwa (substansi immaterial). Pikiran/jiwa adalah inti sejati dari
manusia, tubuh hanya berfungsi sebagai sarana berinteraksi dengan dunia
fisik. Relasi tubuh dan pikiran/jiwa disebut sebagai ‘masalah interaksi’
Hubungan tubuh dan pikiran/jiwa tidak dapat dijelaskan secara ilmiah,
dan hanya dapat dipahami melalui akal budi. Pikiran/jiwa dapat memenga-
ruhi tubuh melalui otak, dan tubuh juga dapat memengaruhi pikiran/jiwa,
Namun, hubungannya misterius/tidak dapat dipahami dengan cara ilmiah
dalam fisika atau biologi. Selebihnya silakan lacak dalam dua karya tulis-
nya, yaitu: ‘Meditasi Metaphysique’ (1641) pada bagian keenam, terutama
pada paragraf 2-7, dan ‘Prinsip-Filsafat’ (1644) di dalam Buku 2, Bagian
1, hlm. 69-80, dalam bahasa Inggris berjudul: ‘Principles of Philosophy, o,
the Method of Rightly Conducting Reason, and Seeking Truth in the Sciences’
diterbitkan oleh Louis Elsevier, Amsterdam, tahun 1644.

Beberapa kritikus menolak dualisme Descartes karena dianggap tidak
adequate untuk menjelaskan hubungan tubuh dan pikiran/jiwa secara
ilmiah, diantaranya: Thomas Hobbes (1588-1679). Baginya, segala sesuatu
terdiri atas materi, termasuk pikiran dan kehendak manusia, tidak ada sub-
stansi yang memiliki sifat atau keberadaan yang terpisah dari materi. Baruch
Spinoza (1632-1677) pun menolak dualisme Descartes dan mengembang-
kan pandangan monisme etis, yang menyatakan bahwa substansi tunggal
(dalam hal ini Tuhan) merupakan dasar dari segala yang ada, baik benda
maupun pikiran. Wittgenstein (1889-1951) juga menolak dualisme Des-
cartes. Dalam ‘Tractatus Logico-Philosophicus’ dinyatakan bahwa propo-
sisi dalam bahasa tidak dapat dipisahkan dari konteks sosial dan praktis di
mana kata-kata itu digunakan, pemisahan materi dan pikiran tidak dapat
diterapkan pada pemahaman bahasa dan pemikiran manusia. G. Ryle
(1900-1976) mengkritik konsep ‘materi’ dan ‘pikiran’ sebagai entitas terpi-
sah dalam filsafat Descartes, lalu mengembangkan teori ‘pemusatan tinda-
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o Quwwatun-nafsaniyah’ (daya kejiwaan): seperti hasrat,
emosi, dan imajinasi.

o Quwwatul-hayawiyyah daya kehidupan yang memun-
gkinkan tubuh manusia untuk berfungsi.

Dalam ‘Kitab al-Shifa’ dan ‘Qanun fi al-Tibb’ Ibnu Sina
membahas tentang jiwa dan kehidupan. Baginya, jiwa adalah
prinsip yang menggerakkan dan mengatur kehidupan organis-
me, lalu membedakan antara jiwa vegetatif, jiwa hewan, dan
jiwa rasional. Jiwa vegetatif (jiwa tetumbuhan, mempunyai
tiga daya: makan, tumbuh, dan berkembang), terdapat pada
tumbuhan dan bertanggung jawab untuk fungsi-fungsi dasar
seperti pertumbuhan, reproduksi, dan nutrisi. Jiwa hewan ter-
dapat pada hewan dan bertanggung jawab untuk keinginan,
emosi, dan gerakan. Hewan memiliki keinginan dan emosi
yang serupa dengan manusia, tetapi tidak memiliki kemampu-
an berpikir dan berbicara yang kompleks seperti manusia. Jiwa
binatang, mempunyai dua daya: gerak (al-mutaharrikat) dan
menangkap (al-mudrikat). Sedangkan jiwa rasional terdapat
pada manusia dan bertanggung jawab untuk kemampuan ber-
pikir dan berbicara. Jelasnya, jiwa menurut Ibnu Sina adalah
prinsip vital yang penting dalam kehidupan organisme, dan
bahwa tumbuhan dan binatang memiliki jenis jiwa yang ber-
beda dengan manusia.

3) Tentang Kenabian

Ibnu Sina membagi tiga tipe manusia. Pertama, orang
yang tidak mempunyai kecakapan teoritis dan praktis. Kedua,
orang yang berkecakapan teoritis dan praktis hanya pada diri-
nya sendiri tetapi tidak mampu menyempurnakan orang lain.

kan’ (the theory of action). Baginya, pikiran dan tindakan manusia tidak
dapat dipisahkan dari aktivitas fisik yang terjadi dalam tubuh.
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Ketiga, orang yang mempunyai kecakapan teoritis dan praktis
sekaligus, serta mampu mentransformasikan kecakapan ter-
sebut kepada orang lain. Tipe ketiga inilah yang sesungguh-
nya dapat disebut sebagai nabi, yaitu: mereka yang memiliki
kekuatan kognitif dan mampu mencapai akal aktif (malaikat
Jibril). Hakikat akal aktif itu sesungguhnya batasan antara
dimensi ketuhanan dan kemanusiaan. Nabi adalah orang yang
mampu berkomunikasi bukan saja dengan Tuhan tetapi juga
manusia. Tugas nabi sesungguhnya juga memerankan fungsi
politik dalam arti mampu menuntun manusia untuk menge-
tahui hukum baik-buruk dan benar-salah, serta memberikan
teladan kepada umat manusia untuk melaksanakan setiap
ketentuan hukum yang berlaku.

c. Tentang Gejala Kosmis

Kiranya perlu digaris bawahi bahwa Ibnu Sina memper-
tahan pendapat bahwa gejala kosmik tidak bergantung pada
Penyelenggaraan Allah, karena pengetahuan Allah hanya men-
cakup yang universal, bukan yang singular. Menurut Ibnu Sina
universalia ini memiliki tiga jenis keberadaan, yaitu: keberada-
an dalam rasio ilahi, dalam benda, dan dalam akalbudi manu-
sia.

Materi ditakdirkan untuk menerima bentuk, bukan dari
dalam dirinya sendiri melainkan menerima dari luar. ‘Sang
Pemberi bentuk’ itu adalah rasio aktif. Rasio aktif melahir-
kan jiwa yang kekal, tidak dapat mati apalagi hancur. Tujuan
manusia adalah mengenal rasio aktif ini. Manusia berkemun-
gkinan untuk merenungkan dan melebur dengan yang ilahi,
serta terbebas dari belenggu dunia material. >

Ibnu Sina memandang bahwa alam semesta raya ini terdiri

¢ Lorens Bagus, op. cit., hlm. 256-257.
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atas tiga alam: alam mineral, alam tumbuhan, dan alam hewan.
Setiap alam memiliki gejala kosmis yang berbeda. Alam mine-
ral memiliki gejala kosmis berupa sifat-sifat fisika, seperti:
berat, ringan, dan bergerak. Alam tumbuhan memiliki gejala
kosmis berupa sifat-sifat biologis, seperti: pertumbuhan dan
perkembangan. Alam hewan memiliki gejala kosmis berupa
sifat-sifat psikologis, seperti: kesadaran dan keinginan. Semua
gejala kosmis tersebut terkait dengan konsep 'tabi'at’, yaitu:
hukum yang mengatur alam semesta. Konsep ‘tabi'at’ juga
mencakup pemahaman tentang prinsip-prinsip fisika, seper-
ti: gerak dan ruang, serta prinsip-prinsip metafisika, seperti:
keberadaan dan substansi. Semua gejala kosmis dapat dipela-
jari dan dipahami melalui observasi dan pengalaman. Manusia
memiliki kemampuan rasional untuk memahami gejala kos-
mis ini, dan dengan begitu, dapat memahami hakikat alam
semesta.

5. Ibnu Miskawaih (932-1030 M)

a. Riwayat Hidup dan Karyanya

Abu Ali Ahmad ibnu Muhammad ibnu Yaqub ibnu Mis-
kawaih, lebih pupuler dengan sebutan Ibnu Miskawaih.
Lahir pada 330 H/941 M di Kota Rayy, Iran, dan mening-
gal di Isfahan, Iran 421 H/1030 M. Dalam berbagai literatur
tidak dijelaskan secara rinci riwayat kehidupannya, namun
ada beberapa hal yang perlu dijelaskan bahwa Ibnu Miskawaih
belajar sejarah kepada Abu Bakar Kamil al-Qadhi*” dan belajar

57 Abu Bakr Muhammad ibn Kamil al-Qadhi (947-1035 M) adalah cen-
dekiawan Muslim Persia yang dikenal sebagai ahli dalam berbagai bidang
ilmu (sejarah, filsafat, dan bahasa Arab). Disebut sebagai salah satu murid
terkenal dari Abu 'Ali al-Husain ibn Abdallah ibn Sina. Namun, tidak ada
catatan sejarah yang menyebutkan secara pasti bahwa ia adalah guru dari
Ibnu Miskawaih. Sangat mungkin guru Ibnu Miskawaih yang dimaksud

116 | BAGIAN KEDUA



FILSAFAT ISLAM

filsafat pada Ibnu al-Khammar, mufassir karya-karya Aristote-
les kenamaan waktu itu.*® Ibnu Miskawaih tidak hanya dikenal
sebagai pemikir, tetapi juga terkenal sebagai penulis yang pro-
duktif. Dalam berbagai buku sejarah filsafat Islam disebutkan
beberapa karya tulisnya antara lain;

o Al-Fauz Al-Akbar wa al-Ashgar: ensiklopedia yang mem-
bahas sains, filsafat, etika, politik, sejarah, dan politik, juga
membahas perspektifnya tentang masyarakat, pemerinta-
han, dan kehidupan manusia.

o Tajarib al-Umam: Karya ini mencakup berbagai aspek
sejarah, politik, budaya, agama, dan peradaban

adalah Muhammad bin Ali bin Abi Bakr al-Harakani, cendekiawan Muslim
dari Rayy (Iran), yang hidup pada Abad X Masehi (907-1004 Masehi) dan
ahli dalam berbagai bidang ilmu, termasuk filsafat, teologi, dan tasawuf.
Muhammad bin Ali bin Abi Bakr al-Harakani adalah guru besar yang sang-
at bepengaruh pada perkembangan intelektual di Iran kala itu dan Ibnu
Miskawaih, yang juga berasal dari wilayah Iran, diketahui pernah menjadi
murid al-Harakani; terutama dalam bidang filsafat, teologi, dan tasawuf.
Karya-karya Ibnu Miskawaih seperti Tahdhiyb al-Akhldq dan Kitab al-
Fawz al-Asghar juga dipengaruhi oleh pemikirannya. Oleh karena itu, tidak
salah jika dikatakan bahwa al-Harakani merupakan salah satu guru penting
dalam perjalanan intelektual Ibnu Miskawaih. Bandingkan dengan tulisan
Faisal Abdullah, berjudul: ‘Konsepsi Ibnu Miskawaih Tentang Moral, Etika
dan Akhlak Serta Relevansinya Bagi Pendidikan Islam’ dalam JRTIE: Jour-
nal of Research and Thought of Islamic Education, Vol. 3, No. 1, April 2020,
Institut Agama Islam Negeri Pontianak, hlm. 39-59.

8 Hubungan Ibnu al-Khammar dan Ibnu Miskawaih memang kontro-
versial, namun banyak sejarawan yang sepakat bahwa Ibnu al-Khammar
adalah mufassir dan filsuf Muslim Abad X Masehi (950-1039 M), yang
dikenal karena terjemahan dan penafsirannya atas karya-karya Aristote-
les. Sedangkan, Ibnu Miskawaih adalah filsuf dan sejarawan Muslim Persia
Abad X Masehi, yang dikenal karena karyanya tentang etika dan filsafat
politik. Beberapa sumber menyatakan bahwa Ibnu Miskawaih belajar dari
Ibnu al-Khammar, dan mengutip Ibnu al-Khammar dalam beberapa karya-
nya. Namun, ada sejarawan yang berpendapat bahwa tidak ada bukti kon-
krit mengenai hubungan guru-murid antara keduanya. Wallahu a’lam.
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o Tahdhib al-Akhlaq: membahas tentang etika dan morali-
tas, serta Ibn Miskawayh tentang kebaikan, karakter, kepe-
mimpinan, dan nilai-nilai etis untuk diterapkan dalam
kehidupan sehari-hari.

o Taharah An-Nafs: membahas pengembangan pribadi dan
peningkatan diri. Ibn Miskawayh menekankan betapa
pentingnya untuk memurnikan jiwa dan mencapai keba-
hagiaan melalui introspeksi dan disiplin diri.

b. Tentang Ketuhanan

Menurut Ibnu Miskawaih Tuhan adalah dzat yang tidak
ber-jisim, azali, dan Pencipta. Tuhan Esa dalam berbagai
aspek, tidak terbagi dan tidak mengandung makna kejamakan,
ada-Nya tidak bergantung pada ada yang lain, tetapi yang lain
bergantung kepada-Nya. Segala sesuatu di alam semesta ini
ada gerak, gerak merupakan sifat bagi alam yang menimbulk-
an perubahan pada sesuatu dari bentuknya semula. Ini adalah
bukti tentang adanya Tuhan yang menciptakan alam. Penda-
pat ini mirip dengan pendapat Aristoteles yang mengatakan
bahwa segala sesuatu di alam ini selalu mengalami perubahan.
Sebagai seorang filsuf Ibnu Miskawaih mengatakan bahwa
alam semesta ini diciptakan oleh Allah dari tidak ada menjadi
ada (creatio ex nihilo). Dalam hal ini Ibnu Miskawaih sejalan
dengan Al-Kindi dan berbeda dengan Al-Farabi bahwa Tuhan
menciptakan alam dari sesuatu yang sudah ada.

Ibnu Miskawaih dalam’Tahdziyb al-Akhlaq’ (Penyempurna-
an Akhlaq) membahas konsep Tuhan dari sudut pandang filsa-
fat dan agama Islam. Baginya, Tuhan itu dzat yang Mutlak dan
Sempurna, tidak terbatas ruang dan waktu atau dimensi lain.
Tuhan adalah Causa Prima dan Sang Penjaga keseimbangan
bagi segala sesuatu yang ada di alam semesta raya. Pengeta-
huan tentang Tuhan dapat diperoleh melalui pengamatan dan
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refleksi atas alam semesta dan ciptaan-Nya.

Tuhan itu Maha Baik dan Maha Adil; karenanya manu-
sia harus berusaha mengikuti teladan-Nya dalam kehidupan
sehari-hari. Keimanan kepada Tuhan merupakan hal yang
penting bagi kebahagiaan dan keberhasilan manusia. Oleh
karena itu, ia menekankan pentingnya agama dan spirituali-
tas dalam kehidupan manusia. Ibnu Miskawaih memiliki pan-
dangan yang sangat mengagungkan Tuhan dan mengajarkan
pentingnya agama dan keimanan dalam kehidupan manusia.
Pandangannya ini sangat berpengaruh dalam sejarah pemiki-
ran Islam dan dianggap sebagai salah satu kontribusi terbesar-
nya dalam bidang filsafat dan etika.

c. Tentang Kenabian dan Jiwa

Ibnu Miskawaih berupaya memperkecil perbedaan antara
nabi dan filsuf seraya memperkuat hubungan keharmonisan
antara akal dan wahyu. Menurutnya, nabi adalah seorang mus-
lim yang memeroleh hakikat kebenaran seperti juga yang dipe-
roleh oleh para filsuf. Hanya saja nabi mendapatkan kebenaran
yang diturunkan dari atas ke bawah melalui Akal Aktif langs-
ung kepadanya sebagai rahmat Allah swt. Sementara filsuf
mendapatkan kebenaran dari bawah keatas, dari daya indera-
wi menaik kepada khayal (imaginasi) dan menaik lagi kepada
daya pikir yang dapat berhubungan dan menangkap kebena-
ran dari Akal Aktif. Konsep ‘akal aktif’ dalam pemikirannya
merujuk pada kemampuan akal untuk memahami realitas
sejati, sanggup membedakan kebenaran dan kesalahan, bukan
sekadar kemampuan akal untuk berpikir dan merenung, tetapi
juga kemampuan untuk memeroleh pengetahuan yang benar
dan menggunakannya secara efektif dalam kehidupan sehari-
hari. Baginya, ‘akal aktif” itu merupakan kualitas yang harus
terus dikembangkan melalui pembelajaran dan pengalaman;
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karena itu ‘akal aktif” memiliki peran penting dalam mencapai
tujuan spiritual dan moral manusia. Dengan ‘akal aktif’ manu-
sia dapat memahami nilai etik dan moral yang berasal dari
agama dan menerapkannya dalam tindakan.

Menurut Ibnu Miskawaih, filsuf adalah orang yang paling
cepat menerima dan memercayai apa yang dibawa oleh nabi,
karena yang diajarkan nabi tidak bertentangan dengan akal
pikiran. Sungguh pun demikian, tidak berarti bahwa manusia
tidak membutuhkan nabi, karena hanya melalui seorang nabi
manusia dapat mengetahui hal-hal yang bermanfaat dan dapat
membawa manusia kepada kebahagiaan. Ajaran ini tidak dapat
dipelajari oleh semua manusia, kecuali oleh para filsuf, karena
filsafat tidak dijangkau oleh semua lapisan masyarakat.

Jiwa, menurut Ibnu Miskawaih, adalah jauhar ruhani yang
tidak hancur dengan sebab kematian jasad. Jiwa adalah satu
kesatuan yang tidak dapat dibagi-bagi, selalu hidup, tidak
dapat diraba karena bukan jisim. Jiwa tidak mempunyai unsur,
karena unsur hanya terdapat dalam materi. Jiwa dapat meny-
erap materi yang kompleks dan non materi yang sederhana,
serta dapat menangkap apa yang mampu ditangkap panca
indera, bahkan sanggup menangkap apa yang tidak mampu
ditangkap panca indera.

Tentang pembalasan di akhirat Ibnu Miskawaih menya-
takan bahwa jiwalah yang akan menerima balasan sebab
kelezatan jasmaniyah bukanlah kelezatan yang sebenarnya.
Kebahagiaan tertinggi adalah kebijaksanaan yang menghim-
pun dua aspek; aspek teoritis yang bersumber pada selalu
berfikir pada hakikat wujud, dan aspek praktis berupa keuta-
maan jiwa yang melahirkan perbuatan baik. Dalam perjalana-
nan meraih kebahagiaan tertinggi manusia hendaklah selalu
berpegangan pada nilai syariat, sebagai petunjuk jalan mereka.
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d. Tentang Akhlaq

Akhlaq itu bentuk jamak dari khulug yang berarti: peri-
keadaan jiwa yang mengajak untuk melakukan tindakan tanpa
pemikiran dan perhitungan, sehingga dapat dijadikan fitrah
maupun hasil dari latihan yang telah dilakukan, yang menjadi
sifat diri yang dapat melahirkan khuluq yang baik. Dalam pan-
dangan umum, akhlaq dan moralitas sering kali dianggap seba-
gai sinonim. Tetapi, Ibnu Miskawaih membedakan keduanya
dan menganggap moralitas sebagai aspek yang lebih mendasar
dan penting dalam membentuk perilaku yang baik; moralitas
lebih penting karena moralitas dapat memberikan dasar yang
kokoh bagi perilaku yang baik dan benar.

Ibnu Miskawaih meyakini bahwa akhlaq dan morali-
tas memiliki makna yang berbeda; akhlag berkaitan dengan
perilaku dan cara manusia berinteraksi dengan orang lain dan
lingkungannya, sedangkan moralitas berkaitan dengan prinsip
yang mendasari perilaku saja. Baik akhlag maupun moralitas
saling terkait dan penting untuk memperbaiki perilaku manu-
sia.

Ibnu Miskawaih dalam dunia Islam dijuluki sebagai Bapak
Etika Islam, Guru ketiga setelah Aristotels dan Al-Farabi
karena kontribusinya dalam mengembangkan pemikiran eti-
ka Islam pada masa itu sehingga dianggap sebagai salah satu
tokoh penting dalam sejarah pemikiran etika di dunia Islam.
Baginya, perlu ada aturan untuk kesehatan moral, seperti dok-
ter menetapkan aturan untuk kesehatan fisik. Kesehatan moral
didasarkan pada kombinasi pengembangan intelektual dan
tindakan praktis.

Karya-karyanya menjadi acuan bagi para ulama dan cen-
dekiawan Muslim dalam mengembangkan pemikiran etika
Islam selanjutnya. Salah satu karya terpenting Ibnu Miskawaih
tentang etika Islam adalah ‘“Tahdziyb al-Akhlaq’; satu karya
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yang sangat dihormati di kalangan ulama Islam dan dianggap
sebagai karya paling lengkap dalam ilmu akhlak pada zaman-
nya.” Dalam karya itu diperkenalkan beberapa konsep penting
dalam etika Islam; konsep ‘ikhldsh’ (bertindak karena Allah),
‘tagwa’ (kesalehan dalam beribadah), dan ‘adl’ (keadilan dalam
perilaku dan tindakan).

Pembahasan tentang akhlaq Ibnu Miskawaih didasarkan
pada ajaran Islam yang dikombinasikan dengan filsafat Yunani
dan pemikiran Persia. Akhlag menurut konsep Ibnu Miska-
waih adalah suatu sikap mental atau keadaan yang mendo-
rong seseorang untuk berbuat tanpa pikir dan pertimbangan.
Sementara tingkah laku manusia terbagi menjadi dua unsur,
yaitu: unsur naluriah dan unsur lewat kebiasaan dan latihan.
Berdasarkan ide tersebut, secara tidak langsung Ibnu Miska-
waih menolak pandangan Yunani yang menyatakan bahwa
akhlag manusia tidak dapat berubah. Ibnu Miskawaih ber-
pendapat bahwa akhlaq yang tercela dapat berubah menjadi
akhlaq terpuji dengan jalan pendidikan dan latihan. Ibnu Mis-
kawaih juga menjelaskan sifat-sifat utama, sifat ini menurutnya
erat kaitannya dengan jiwa, dimana jiwa memiliki tiga daya;
daya marah, daya berpikir, dan daya keinginan. ada kalanya
manusia mengalami perubahan khulug sehingga dibutuhkan
aturan-aturan syariat, nasihat, dan ajaran-ajaran tradisi terkait
sopan santun. Dalam hal proses pendidikan akhlaq pada anak:
kejiwaan anak-anak seperti mata rantai dari jiwa kebinatangan
menuju jiwa manusia yang berakal.

»¥Karya “Tahdziyb al-Akhlaq’ diterbitkan pada Abad X Masehi (sekitar
tahun 950 Masehi); merupakan salah satu karya terpenting dalam bidang
etika Islam dan membahas berbagai aspek kehidupan moral dan akhlaq
dalam Islam, seperti akhlaq individu, akhlaq sosial, akhlaq dalam berpe-
merintahan, dan lain sebagainya. Karya ini masih menjadi rujukan penting
dalam kajian etika Islam hingga saat ini.
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Berkait dengan hal tersebut Ibnu Miskawaih menyebut tiga
potensi asal manusia:
« Manusia yang memiliki potensi asal yang baik dan tidak
akan berubah menjadi jahat,

« Manusia yang memiliki potensi asal jahat dan sama sekali
tidak akan cenderung kepada kebajikan,

« Manusia yang berada diantara keduanya maka golongan
ini dapat beralih pada kebajikan atau kejahatan, tergan-
tung dengan pola pendidikan, pengajaran dan pergaulan.

6. Al-Ghazali (1058-1111 M)
a. Riwayat Hidup

Al-Ghazali lahir pada tahun 450 H/1058 M di Gazhaleh,
kota yang terletak di dekat daerah Thusi, wilayah Khurasan,
Iran. Berasal dari keluarga yang sangat sederhana dan taat
menjalankan agama. Nama lengkapnya Abu Hamid Muham-
mad Al-Ghazali. Dalam bahasa Latin dikenal dengan sebutan
Algazel, dan sebutan inilah yang biasa digunakan oleh orang-
orang Barat (orientalis) terhadap dirinya. ® Al-Ghazali dikenal
sebagai seorang filsuf, teolog, ahli hukum, penganut madzhab

% Lihat: Ted Honderich, op. cit., hlm. 312, Oliver Leaman dalam Robert
L. Arrington, op. cit,, hlm. 678. Klik juga: Muhammad ‘Uthman El-
Muhammady, Pemurnian Tasawwuf oleh Imam Al-Ghazali dalam: https://
ibadurrahman99.wordpress.com/2011/08/22/pemurnian-tasawwuf-oleh-
imam-al-ghazali/. Dalam sumber yang lain disebutkan Al-Ghazali adalah
cendekiawan Muslim Persia Abad XI yang dikenal sebagai filsuf dan teo-
log Muslim terbesar dalam sejarah, sekaligus sebagai tokoh penting dalam
gerakan tasawwuf (mysticism dalam Islam). Setelah mengalami krisis spi-
ritual, lalu meninggalkan karir akademik dan mengabdikan dirinya untuk
memelajari tasawwuf, filsafat, teologi, dan hukum Islam. Karir puncak aka-
demik Imam Al-Ghazali adalah menjadi profesor dan mengajar di berbagai
institusi pendidikan terkemuka di seluruh dunia Islam kala itu, termasuk di
Baghdad, Nisyapur, dan kota-kota lainnya.

FILSAFAT ISLAM DI KAWASAN MASYRIQI 123


https://ibadurrahman99.wordpress.com/2011/08/22/pemurnian-tasawwuf-oleh-imam-al-ghazali/
https://ibadurrahman99.wordpress.com/2011/08/22/pemurnian-tasawwuf-oleh-imam-al-ghazali/
https://ibadurrahman99.wordpress.com/2011/08/22/pemurnian-tasawwuf-oleh-imam-al-ghazali/

WIN USHULUDDIN

Imam Syafi’i, dan ahli tasawwuf, karenanya menjadi seorang
tokoh sufi berpengaruh. Meskipun dianggap sebagai tokoh sufi
berpengaruh, namun bukan berarti Imam Al-Ghazali tidak
melakukan kritik terhadap sifat-sifat orang sufi yang melampui
batas; orang sufi yang memercayai teori inkarnasi dan penya-
tuan diri dengan Tuhan. Baginya, orang-orang seperti ini men-
jauhkan logika dan akal, serta tidak sanggup mengontrol diri.

Sebagaimana ulama besar pada masanya, keseriusan Imam
Al-Ghazali dalam hal ilmu telah terlihat sejak kecil. Di masa
mudanya belajar di Nisyapur, juga di Khurasan. Konon Imam
Al-Ghazali belajar figh kepada Imam Ahmad bin Muhammad
Al-Radzakani Al-Thusi.® Ketika berumur 25 tahun, Al-Ghaza-

o' Imam Ahmad bin Muhammad Al-Radzakani Al-Thusi (1228-1285
M) memang tokoh penting dalam sejarah keilmuan Islam; ahli teologi dan
filsafat. Namun, tidak ada sumber spesifik yang menyebutkan dirinya seba-
gai guru Al-Ghazali saat muda. Al-Thusi dan Imam Al-Ghazali hidup pada
zaman yang berbeda; Al-Thusi hidup sekitar 100 tahun setelah Imam Al-
Ghazali meninggal dunia. Imam Al-Ghazali menghabiskan sebagian besar
masa muda dan awal karir akademiknya di Baghdad, untuk belajar kepada
ulama terkemuka di kota tersebut; di antaranya: Al-Juwayni, Al-Haramaini,
dan Abu Bakr Al-Razi. Lalu kepada siapa Al-Ghazali belajar figh? Imam
Al-Ghazali belajar figh kepada Imam Al-Haramain Al-Juwayni dan Abu
Ma'ali Al-Juwayni. Imam Al-Juwayni adalah guru besar Imam Al-Ghazali,
pengarang kitab ilmu figh ‘Nihdyat al-Matlab fi Dirdyat al-Mazhhab, dan
masih dipelajari hingga saat ini bahkan menjadi referensi utama para ula-
ma dalam memahami figh madzhab Syafi'i.

Imam Al-Ghazali belajar figh di beberapa tempat, termasuk di Madra-
sah Nizamiyah Baghdad, kepada al-Imam al-Haramain al-Juwayni, seo-
rang ulama besar dalam bidang Ushul al-Figh (ilmu dasar hukum Islam).
Selain itu, juga belajar dari Abu al-Ma'ali al-Juwayni, yang merupakan
guru al-Juwayni, serta dari Imam al-Haramain yang lain, diantaranya: Abu
Hamid al-Isfara'ini (meninggal tahun 1131 M), Imam al-Ghaffar al-Farisi,
dan Imam al-Haramain al-Razi, serta ulama besar lainnya. Dia memelajari
berbagai cabang ilmu figh, seperti figh Maliki, Hanbali, Syafi'i, dan Hanafi.
Imam al-Haramain al-Juwayni (Abu al-Ma'ali al-Juwayni al-Hujwiri, 1028-
1085 M), seorang ulama besar dalam bidang Ushul al-Figh dan juga per-
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li berguru kepada Ali Nashr al-Ismail,** seorang ulama terkenal
di Thusi. Kemudian menjadi murid Imam al-Haramain al-
Juwaini, guru besar di Madrasah al-Nizamiah Nisyapur antara
tahun 1070-an hingga 1080-an. Di antara mata pelajaran yang
diberikan di madrasah tersebut adalah teologi, hukum Islam,
filsafat, logika, sufisme dan ilmu kalam.

Melalui Imam al-Juwayni, Imam Al-Ghazali berkenalan
dengan Nizam al-Mulk, Perdana Menteri Sultan Saljuk Malik-
syah yang memerintah antara tahun 1064-1092 Masehi.®

nah menjadi hakim di Baghdad. Sedangkan, Abu al-Ma'ali al-Juwayni yang
disebutkan sebelumnya adalah putra dari Imam al-Haramain al-Juwayni.
Abu al-Ma'ali al-Juwayni menjadi salah satu guru Imam Al-Ghazali di
Madrasah Nizamiyah Baghdad.

62 Ada yang menolak klaim bahwa Abu Nasr al-Isma'ili adalah guru Imam
Al-Ghazali dalam bidang filsafat. Richard Frank, sejarawan keilmuan Islam
dan profesor di Universitas Macquarie, Sydney, dan Frank Griffel, sejara-
wan keilmuan Islam dan profesor di Universitas Yale, menyatakan: tidak
ada bukti sejarah mengenai Imam Al-Ghazali belajar filsafat dari Abu Nasr
al-Isma'ili. Dengan alasan sama, Dimitri Gutas seorang profesor dan pakar
dalam bidang studi klasik Islam dan filsafat Yunani, dan Majid Fakhry pro-
fesor di Universitas Amerika di Beirut, dan di Universitas Georgetown di
Washington D.C, menolak klaim bahwa Abu Nasr al-Isma'ili adalah guru
Imam Al-Ghazali dalam bidang filsafat. Namun, Ahmad Mahdavi Dam-
ghani; profesor dan tokoh terkemuka di bidang filsafat Islam kontempo-
rer dari Iran menyatakan bahwa ada bukti sejarah yang cukup kuat yang
menunjukkan bahwa Imam Al-Ghazali belajar filsafat dari Abu Nasr al-
Isma'ili. Pada titik ini perlu penelusuran lebih lanjut.

6 Masih debateable mengenai siapa yang sebenarnya memperkenalkan
Imam Al-Ghazali kepada Nizamul Mulk. Imam al-Haramain al-Juwayni
dianggap memperkenalkannya kepada Nizamul Mulk, sementara sumber
lain menyebutkan bahwa Abu al-Ma'ali al-Juwayni. Namun, secara umum
diterima bahwa Nizamul Mulk dan Imam Al-Ghazali bertemu di Madrasah
Nizamiyah, tempat Al-Ghazali menjadi dosen dan Nizamul Mulk menjadi
pelindung. Oleh karena itu, kemungkinan besar pertemuan itu terjadi kare-
na inisiatif Nizamul Mulk untuk mengundang Imam Al-Ghazali sebagai
dosen bukan karena perkenalan dari salah satu dari dua tokoh Juwayni.
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Nizam al-Mulk adalah tokoh terkemuka di pemerintahan dan
pemimpin yang benar-benar memperhatikan ilmu. Ini dibuk-
tikannya dengan mendirikan beberapa sekolah di berbagai
daerah untuk mendorong perkembangan ilmu. Kepandaian
Imam Al-Ghazali dalam berdebat dengan argumentasi yang
kuat, telah menarik perhatian Raja Nizam. Selain itu, karya-
karya brilian dan orisinalitas yang dibuatnya pada masa itu
semakin membuat kagum Raja Nizam, sehingga pada tahun
1091 M, ditetapkan menjadi rektor pada Universitas Nizami-
yyah di Bagdad. Saat itu Imam Al-Ghazali berumur 33 tahun.
Di tempat inilah Imam Al-Ghazali mulai menulis berbagai
kitab sehingga mulai dikenal masyarakat luas, tetapi ketika
puncak kejayaan ada dalam dirinya, dia melepaskan jabatan-
nya sebagai rektor, setelah dipegangnya selama empat tahun;
yaitu: dari tahun 1091 hingga sekitar tahun 1095 dan memulai
perjalanan spiritualnya.

Imam Al-Ghazali bermasalah dengan keraguan dalam
kepercayaannya pada berbagai pendapat teologi tradisional
(kalam) yang diperolehnya dari al-Juwaini; metode yang dita-
warkan ilmu kalam tidak cocok menjadi obat penawar keragu-
an yang dideritanya. Dia merasakan bahwa kaum mutakallimin
mengandalkan premis-premis yang diambil alih dari lawan-
lawan mereka, yaitu: para filsuf (falasifah). Kaum mutakallimin

Tiga guru utama Imam Al-Ghazali: Abu al-Ma'ali al-Juwayni (1028-1085
M): ahli fikih dan mantan kepala Madrasah Nizamiyah di Nishapur, cen-
dekiawan besar dalam bidang filsafat dan teologi Islam, pernah menjabat
sebagai qadli agung di Baghdad. Al-Ghazali belajar di bawah pengaruh-
nya dalam bidang filsafat, teologi, dan fikih. Abu Bakr al-Bagillani (w. 1013
M): ahli kalam dan penulis utama dalam bidang teologi Islam. Imam Al-
Ghazali belajar darinya di Baghdad mengenai kalam dan teologi. Imam Al-
Ghazali juga dianggap sebagai murid dari Abu Hamid al-Isfara'ini (w. 1081
M), seorang ulama besar dalam bidang fikih dan tafsir. Namun, kurang
diketahui pengaruh yang diberikan oleh al-Isfara'ini pada pemikiran Imam
Al-Ghazali.

126 | BAGIAN KEDUA



FILSAFAT ISLAM

kemudian terpaksa mengakui kaum falasifah, secara tidak kri-
tis (taqlid) atau pun karena konsensus komunitas (ijma), atau
dengan penerimaan sederhana yang dijabarkan dari Al-Quran
dan Tradisi (hadits). Sebagian polemik kaum mutakallimin
ditujukan untuk membeberkan inkonsistensi lawan dan men-
coba mengkritiknya karena beragam konsekuensi yang secara
logis kurang berbobot dari yang mereka kemukakan. Dengan
demikian, dalam pandangan Imam Al-Gazali, kalam tidaklah
mencukupi dan bukan merupakan obat bagi penyakit yang
tengah dideritanya.*

Keraguan yang dialami Imam Al-Ghazali, hampir melum-
puhkan fisiknya selama dua bulan, sebagaimana yang dikemu-
kakan dalam riwayat hidup batinnya, al-Mungidz min al-Dhalal.
Untuk menghilangkan keraguannya, Imam Al-Ghazali mela-
kukan uzlah, mengungsi, dan bermusafir selama sepuluh tahun
di Syiria, Mesir serta kota-kota suci Islam. Kemudian, pada
tahun 484 Hijriyah pergi ke Makkah menyempurnakan rukun
Islamnya, lalu ke Damaskus, Bait al-Maqdis,* dan Aleksandria
sambil mengajar di universitas-universitas yang ada di sana.

Imam Al-Ghazali tinggal di Syam (Damaskus) sekitar dua
tahun, antara tahun 1095-1097, ber-itikaf Masjid Umawi dan
ber-tahanus® dengan menutup pintu menara Masjid tersebut.

¢ Osman Bakar, terj. Purwanto, Hierarki Ilmu; Membangun Rangka-Pikir
Islamisasi Ilmu Menurut al-Farabi, Al-Ghazali dan Quthb al-Din al-Syirazi,
Bandung: Mizan, 1993, hlm. 210

% Perjalanan ke Palestina tersebut diperkirakan dilakukan antara tahun
1077 hingga 1091, yaitu: pada usia sekitar 19 hingga 33 tahun.

8 Tahanus (pengasingan diri) yang dilakukan Imam Al-Ghazali sangat
bervariasi tergantung pada kondisi dan situasi; tujuan utamanya: memper-
dalam pengalaman spiritual dan memperkuat hubungannya dengan Allah
Swt. Terdapat beberapa cerita dalam sumber-sumber sejarah yang mengi-
sahkan berbagai bentuk tahanus yang dilakukan, di antaranya: di kubu-
ran di luar kota Tus, Iran. Selama beberapa saat menghabiskan waktu di
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Sementara di Bait al-Mugaddas, Al-Ghazali tinggal di Kuba al-
Shakhra sambil menutup pintu tempat tinggalnya tersebut. Di
tempat ini, Al-Ghazali tinggal selama sepuluh tahun dan men-
ghasilkan berbagai kitab, salah satunya: Ihya Uliim al-Diyn.5”
Pada tahun 1086, Al-Ghazali muncul kembali di daerah asal-
nya dan menerima jabatan rektor Nizamiyyah di Nisyapur atas
desakan anak Nizam al-Mulk, Fakhr al-Mulk. Di tempat asal-
nya itu, ia kembali mengajar selama tiga tahun dan menulis
berbagai buku.

Menurut Fazlur Rahman di sini Al-Ghazali menulis salah
satu karya besarnya tentang ilmu kedokteran, al-Mustasfa.*®
Namun, nampaknya Rahman salah mengidentifikasi karya
Imam Al-Ghazali ini. Al-Mustasfa memang merupakan karya

sana untuk berdoa, merenung, dan memperdalam pengetahuannya tentang
agama. Tahanus di Manara Masjid Umayyah Damaskus, tinggal di dalam
masjid atau melakukan amalan spiritual tertentu. Tahanus di tempat ter-
pencil (di gurun atau hutan): berdoa, merenung, dan memperdalam penga-
laman spiritualnya. Tahanus di rumah sendiri: Pada akhir hayatnya, Imam
Al-Ghazali dikatakan telah melakukan tahanus di rumahnya di Tus. Selama
tahanus tersebut, dihabiskan waktu untuk menulis karya-karya terakhir-
nya, seperti: ‘Al-Mungidzh min al-Dlalal’ dan ‘Magqdasid al-Faldsifal’.

¢ Kitab Ihya Uliim al-Diyn merupakan karya monumental yang ditu-
lis dalam beberapa tahap selama kurang lebih sepuluh tahun (1094 hingga
sekitar 1105 M); terdiri atas empat jilid yang membahas berbagai aspek
kehidupan spiritual, seperti akhlak, tasawuf, ibadah, dan akidah. Ini karya
terpenting Imam Al-Ghazali dan dalam sejarah pemikiran Islam karena
memuat konsep-konsep spiritual dan filosofis yang mendalam dan berman-
faat bagi umat Islam.

5 Al-Mustasfa adalah karya besar Al-Ghazali tentang metodologi dan
filsafat Islam. Karya kedokteran yang terkenal dari zaman itu adalah Kitab
al-Hawi fi al-Tibb’karya Abu Bakar Muhammad bin Zakaria al-Razi. Fazlur
Rahman (1919-1988) adalah filsuf dan sejarawan dan profesor di bidang
studi Islam dan filsafat di University of Chicago, McGill University, dan
Durham University. Intelektual Muslim terkemuka Abad XX ini diakui atas
kontribusinya dalam mempromosikan pemikiran Islam yang progresif dan
kontekstual di era modern.
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Imam Al-Ghazali dan dapat dikatakan salah satu karya terbe-
sarnya, tetapi karya ini bukan membahas tentang kedokteran,
melainkan metodologi dan filsafat Islam serta pembahasan
sangat luas dan mendalam tentang berbagai aspek agama,
termasuk teologi, hukum, akhlak, tasawwuf, dan lain-lain.
Al-Mustasfa juga memuat diskusi tentang berbagai masalah
kontroversial di dalam Islam, seperti: gadar, tawakkal, dan
sifat Allah. Karya ini dianggap sebagai salah satu karya pen-
ting dalam sejarah pemikiran Islam dan menjadi rujukan bagi
banyak ulama dan intelektual Muslim dalam berbagai bidang
studi agama Islam. Para Ulama dan akademisi yang menelaah
tentang Imam Al-Ghazali beserta karyanya, menyatakan/ber-
sepakat bahwa al-Mustasfa adalah karya tentang ushul figh
dan disebut sebagai salah satu dari tiga kitab termashur dalam
bidang ushul figh yang mewakili aliran teoretis murni.*

Imam Al-Ghazali meninggal dalam usia 53 tahun, pada
tanggal 14 Jumadil Akhir tahun 505 H/18 Desember 1111
M, saat sedang memperdalam ilmu tentang tradisi. Menurut
sumber lain, saat itu Al-Ghazali sedang memperlajari Shahih
Bukhari dan Sunan Abu Dawud. Literatur lain menyebutkan
Imam Al-Ghazali meninggal dengan memeluk kitab Shahih
Bukhari.”

Informasi di atas sangat penting untuk dikemukakan,

% Lihat: Abdul Wahab Khallaf, Ilmu Ushuul al-Figh, Dar al-Hadits, tk,
1423 H/2003 M, hlm. 17, Amir Syarifuddin, Ushul Figih, Jilid I, Jakarta:
Logos, 2000, hlm. 40, Abu Bakar Aceh, Sejarah Filsafat Islam, Sala: Ramad-
hani, 1982, hlm. 154, Yunasril Ali, Perkembangan Pemikiran Falsafi Dalam
Islam, Jakarta: Bumi Aksara, 1991, hlm. 68, dan Muhammad Abu Zahrah,
terj. Saefullah Mashum et al, Ushul Figih, Jakarta: Pustaka Firdaus, 2007,
hlm. 19.

70 Ibn Taimiyah, Dar’u al-Taarudh al-Aql wa al-Nagql; terj. Munirul Abi-
din, Menghindari Pertentangan Akal dan Wahyu, Malang: Kutub Minar
Pustaka Zamzami, 2004M/1425 H, hlm. 124.
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sebab bisa jadi Imam Al-Ghazali, sebagaimana masa-masa
sebelumnya, masih mencari jalan hakikat kebenaran, bisa jadi
pula masih belum puas dengan jalan sufistiknya, dan pada
akhirnya kembali kepada jalan yang ditempuh oleh para ulama
salaf: kembali kepada metode dan jalan para ulama hadits (Ahli
Hadits). Imam Al-Ghazali memang sangat lemah dalam ilmu
hadits. Ini bisa dilihat dari salah satu karya besarnya Ihya Uliim
al-Diyn. Seperti kata Ibn Taimiyah, dalam kitabnya itu, Al-
Ghazali seringkali menggunakan hadits dla’if (lemah) dalam
mendukung teori tasawwuf-nya.”! Menariknya, kitab hadits
yang dipegang saat meninggal adalah Shahih Bukhari, yang
tentu di dalamnya tidak terdapat hadits dla’if, dan derajat vali-
ditasnya paling tinggi setelah Al-Quran dan Hadits. Kalau saja
Imam Al-Ghazali diberi umur lebih, dapat dibayangkan betapa
khazanah keislamannya akan sangat luar biasa, mungkin akan
menjadi ahli hadits yang mashur, dan menulis sebuah kitab
mengenai ilmu hadits.

Hugjjatul Islam Syeikh Imam Al-Ghazali adalah pemikir
paling hebat dan paling orisinil tidak saja dalam Islam, tapi
juga dalam sejarah intelektual manusia. Di mata para sarjana
modern Muslim dan non-Muslim, dianggap sebagai orang ter-
penting setelah Nabi Muhammad ditinjau dari segi pengaruh
dan peranannya dalam menata dan mengukuhkan ajaran-aja-
ran keagamaan. Dr. Zwemer,”> pernah menempatkannya men-

7'Tbn Taimiyah, Nagd al-Manthiq, hlm. 54, dikutip oleh Afif Muham-
mad, op.cit, hlm. 28. Kritikan Ibn Taimiyah memang benar adanya. Namun,
di lain sisi, sebagaimana juga Ibn Taimiyah, juga harus bijak bersikap ter-
hadap Al-Ghazali, sebab kemungkinan besar memang Al-Ghazali pada
masa-masa sebelumnya tidak begitu intens bersentuhan dengan ilmu
hadits. Hal ini dapat dimengerti, karena faktor dan kebutuhana saat itu
memang lebih kepada teologi dan filsafat.

2Samuel Marinus Zwemer, seorang doktor orientalis dan misiona-
ris Protestan Amerika Serikat. Lahir di USA (1867) tetapi sebagian besar
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jadi salah satu dari empat orang pilihan pihak Islam dari mulai
zaman Rasulullah saw sampai kepada zaman sekarang. Empat
orang itu adalah Nabi Muhammad, Imam Bukhari, Imam Al-
Asy’ari, dan Imam Al-Ghazali.”?

b. Karya-karya al-Ghazali

Hampir semua cabang ilmu yang berkembang pada masa-
nya dipelajari secara seksama oleh Al-Ghazali, sehingga tidak
mengherankan jika tumbuh berkembang sebagai seorang ensi-
klopedis. Hal ini dapat dilihat dari ragam karya tulis yang diha-
silkannya dan menjadi pemikir sekaligus penulis muslim Abad
Pertengahan yang paling produktif, sehingga dalam usianya
yang relatif pendek, telah meninggalkan karya yang berlimpah
yang menjadi bahan kajian hingga sekarang.

Hal lain yang dapat menjadi bahan penelitan terhadap
karya Imam Al-Ghazali adalah adanya beberapa kriteria yang
ditentukan Imam Al-Ghazali sendiri dalam menulis karya-
nya. Imam Al-Ghazali menggunakan bahasa dan metode yang
berbeda dalam menulis sebuah kitab berdasarkan objek yang
dihadapinya. Jika karya itu ditulis untuk kalangan awam, maka
bahasa dan metodenya berbeda dengan karya yang ditulis

hidupnya di wilayah Timur Tengah, terutama di Arab Saudi, yang seca-
ra akadekis diakui sebagai orientalis terkemuka pada masanya. Zwemer
meninggal pada tahun 1952 di Amerika Serikat. Sebagai orientalis dan
misionaris Kristen yang aktif di Timur Tengah, ia sangat menghargai karya-
karya Imam Al-Ghazali dan menganggapnya sebagai pemikir Muslim
terkemuka dalam sejarah serta memiliki pemahaman mendalam tentang
konsep teologis bahkan mampu mengatasi perbedaan pandangan para ula-
ma pada masanya. Zwemer menulis sebuah esai tentang keutamaan kitab
‘Thya Uliim al-Diyn’ yang digambarkan sebagai karya monumental dalam
sejarah pemikiran Islam, dan menghargai pemikiran Al-Ghazali tentang
akhlagq dan kehidupan spiritual.

73 Lihat Kata Pengantar terjemahan Ihya Ulum al-Din, Jilid I, Surabaya:
Faizan, 1966, hlm. 5, dan M. Natsir, op.,cit, hlm 175.
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untuk kalangan khawas, kalangan filsuf, dan yang semisalnya.

Waryono Abdul Ghafur,”* membagi secara garis besar peri-
odesasi kronologis penulisan karya Al-Ghazali, menjadi dua;
periode Baghdad dan sebelumnya, serta periode pasca Bagdad
sampai meninggal. Karya tulis yang dihasilkan pada periode
Baghdad dan sebelumnya adalah; Mizan al-Amal, al-‘Igtisad fi
al-I'tigad, Mahkan Naza fi al-Manthiq, al-Musfazhiri fi al-Rad
ala al-Batiniyyah, Hujjat al-Haq, Qawasim al-Batiniyyah, Jawab
Mafsal al-Khilaf, al-Durj al-Marqum bi al-Jadawil, Mi’yar al-
Tlmi, Mi’yar al-‘Uqul, Maqasid al-Falasifah, Tahafut al-Falasifah,
al-Mankhul fi al-Ushul, al-Basit, al-Wasit, al-Wajiz, Khulasaf
al-Mukhtasar, Qawa’id al-Qawa’id, Aqaid al-Sughra, Ma’khaz
al-Khilaf, Lubnab al-Nazar, Tahsin al-Ma’khadh, al-Mabadi
wa al-Ghayat, Muqaddamat al-Qiyas, Shifa al-Ghali/’Alil fi al-
Qiyas wa al-Ta'wil, al-Lubab al-Muntakhal fi al-Jidal dan Ithbat
al-Nazar. Karya-karya tersebut meliputi bidang-bidang figh,
ushul figh, teologi, logika, filsafat dan logika. Adapun karya
tulis yang dihasilkan periode pasca Baghdad sampai mening-
gal adalah; al-Risalah al-Qudsiyyah, Ihya ‘Ulum al-Din, al-Rad
al-Jami’ li Ilahiyat Isa bi Sharih al-Injil, Kimiya al-Saadah, al-
Magqasad al-Asna fi Asma’ Allah al-Husna, al-Madnun bihi ala
Ghair Ahlih, al-Tibr al-Masbuk fi Nasihat al-Muluk, Bidayat
al-Hidayah, Mafsal al-Khilaf fi Usul al-Din, Jawahir al-Quran,
al-Arba’in fi Usul al-Din, Asrar al-Ittiba’ al-Sunnah, al-Qistas
al-Mustaqim, Asrar Muamalat al-Din, Faysal al-Tafrigah bayn
al-Islam wa al-Zanadiqah, al-Mungqiz min al-Dhalal, Qanun
al-Ta'wil, al-Risalah al-Laduniyyah, al-Hikmah fi Makhluqat
Allah, al-Mustasfa fi “ilmi al-Ushul, al-Imla ‘an Mushkil al-Ihya,
Maarij al-Quds, Misykat al-Anwar, al-Darurah al-Fakhirah fi
Kasyf ‘Ulum al-Akhirah, Miraj al-Saligin, Tabliis Iblis, Ayyuha

™ ‘Waryono Abdul Ghafur, Telaah Kritis Kitab Rad al-Jami’ Karya Al-
Ghazali, Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2006, hlm. 66-67
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al-Walad, Kitab al-Akhlaq al-Abrar wa al-Najah min al-Shar,
al-Gayah al-Quswa, Iljam al-Awam ‘an 1lm al-Kalam dan Min-
haj al-Abidin.

Adayang menarik untuk dibahas mengenai karya Imam Al-
Ghazali, Tljam al-Awam ‘an Tlm al-Kalam. Ibn Taimiyah, seper-
ti dikutip Dr. Ibrahim Hilal, dengan tegas menyatakan bahwa
karya ini merupakan bukti bahwa di akhir-akhir masa hidup-
nya, Imam Al-Ghazali kembali memandang benar pemikiran
madzhab salaf atau ahli hadits setelah beberapa lama bergumul
dengan cara pandang kaum filsuf dan kalangan sufi. Ibrahim
Hilal sendiri mendukung kesimpulan Ibn Taimiyah tersebut.
Sedikitnya ada dua alasan mengapa Ibrahim Hilal mendukung
hipotesa Ibn Taimiyah. Pertama, dalam buku Iljam al-Awam,
Al-Ghazali menyebutkan bahwa buku Al-Magshad Al-Asna
lebih dulu ditulis dari buku Iljam al-Awam. Kedua, dalam
Ihya Ulum al-Din, Imam Al-Ghazali tidak pernah menyebut-
kan nama buku Iljam al-Awam, begitu juga dalam buku al-
Mungqidz min al-Dhalal, dan buku-bukunya yang lainnya yang
memaparkan secara historis kehidupan sufinya. Padahal, men-
urut beberapa peneliti, jika Imam Al-Ghazali telah menulis
sebuah kitab, biasanya akan disebutkan dalam kitab-kitabnya
yang kemudian. Kalaulah Iljam al-Awam, ditulis pada masa
fase awal atau pertengahan kehidupan Al-Ghazali, tentunya
kitab tersebut akan disebutkan Imam Al-Ghazali dalam Ihya
atau al-Mungqidh. Namun faktanya tidaklah demikian. Dengan
adanya buku iljam al-Awam, Ibrahim Hilal kemudian mem-
buat hipotesa mengenai pola pikir Imam Al-Ghazali. Baginya,
pola pikir Imam Al-Ghazali tersebut dapat dilihat dari tiga
kitab yang dikarangnya. Buku Magqgashad al-Asna; Syarh Asma
Allah al-Husna merupakan gagasan pola pikir Imam Al-Gha-
zali yang bersifat filosofis. Karya Ihya dan al-Mungqidz meru-
pakan gagasan pemikiran Imam Al-Ghazali tentang metode
penyingkapan dan tasawwuf. Buku Iljam al- Awam merupakan
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gagasan pemikiran Imam Al-Ghazali tentang pola pikir Maz-
hab Ulama Salaf.”

Dengan melihat alur pola pikir Imam Al-Ghazali di atas,
Ibrahim Hilal bahkan menyimpulkan bahwa Imam Al-Gha-
zali adalah seorang salaf dalam pola pikirnya. Untuk mem-
perkuat hipotesanya, Ibrahim Hilal mengutip pernyataan
Brockelman:”

Saya pernah menemukan buku Iljam al-Awam dengan
judul lain, yakni: Risalah fi Madzhab al-Salaf”’

Hipotesa di atas bukan hanya karena ada pernyataan
Brockelmann, melainkan ada pernyataan Imam Al-Ghazali
yang memang mengindikasikan sebagai pengikut salaf. Al-
Ghazali dalam Iljam al-Awam, sebuah kitab yang ditulis pada
tahun 1101 Masehi, beberapa tahun setelah mengalami krisis
spiritual dan berhenti dari jabatannya sebagai dosen di Univer-
sitas Nizamiyah Baghdad, menuturkan:

Rasulullah shallalahu ‘alaihi wa sallam adalah makhluk
yang paling mengetahui kemaslahatan hamba Allah
di dunia dan di akhirat. Beliau melimpahkan kepada

7> Tbrahim Hilal, terj. Ija Suntana dan E. Kusdian, Tasawuf Antara Agama
dan Filsafat; Sebuah Kritik Metodologis, Bandung: Pustaka Hidayah, 2002,
hlm. 103.

76 Gustav Brockelmann (1868-1945) profesor di Universitas Hamburg,
orientalis dan filolog Jerman yang terkenal karena karya pentingnya dalam
bidang studi orientalis: ‘Geschichte der arabischen Litteratur’ (Sejarah Sastra
Arab). Karya ini berkontribusi besar terhadap pemahaman Barat tentang
dunia Arab dan Islam. Brockelmann menganggap Imam Al-Ghazali sebagai
salah satu tokoh terpenting dalam sejarah pemikiran Islam. Dia menyebut-
nya sebagai ‘pemikir Islam yang paling cemerlang’ dan menekankan pen-
tingnya karya-karya Imam Al-Ghazali dalam memengaruhi perkembangan
teologi Islam dan pemikiran keagamaan di dunia Islam.

77 Ibid, hlm.104.
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manusia apa pun yang diwahyukan kepadanya berkaitan
dengan kemaslahatan hamba di dunia dan akhirat. Beliau
tidak pernah menyembunyikan sesuatu pun dari wahyu
itu, karena tugas utamanya sebagai utusan Allah adalah
penyampai risalah-Nya. Dan di sinilah letak Rasulullah
shallallahu ‘alaihi wa sallam sebagai rahmat bagi seluruh
alam. Selanjutnya, para sahabat Nabi Muhammad shallal-
lahu ‘alaihi wa sallam adalah orang-orang yang paling
mengetahui makna-makna sabda beliau dan yang paling
layak pemahamannya tentang eksistensi beliau, karena
mereka selalu menyaksikan wahyu dan senantiasa bersama
dengannya (Nabi Muhammad shallallahu ‘alaihi wa sal-
lam) dalam setiap kesempatan. Bahkan, siang dan malam,
mereka selalu bertemu dengan Nabi shallallahu alaihi wa
sallam, sehingga mereka memiliki pemahaman yang benar,
tidak menyembunyikannya, dan tidak mengkhianati tugas
penyampaian dan pelaksanaan risalah beliau.

Dari dasar-dasar pemikiran ini, dapat diketahui dengan
pasti bahwa apa yang mereka katakan adalah benar. Apalagi
Rasulullah shallallahu ‘alaihi wa sallam sendiri pernah mem-
berikan pujian kepada mereka:

Sebaik-baik masa adalah masaku, kemudian masa berikut-
nya, kemudian masa berikutnya [...] jalan hidup dan pola
pikir mereka adalah metode yang paling baik. Rasulullah
shallallahu alaihi wa sallam bersabda; ‘Umatku akan ter-
pecah ke dalam tujuh puluh lebih golongan. Yang selamat
hanya satu golongan. Sahabat bertanya, ‘Siapa mereka?’
Jawab Rasulullah shallallahu ‘alaihi wa sallam; ‘Mereka
adalah Ahlus Sunnah wa al-Jamauah, yakni orang-orang
yang memegang teguh apa yang kupegang dan juga para
sahabatku’”®

78 Hadits tersebut diriwayatkan oleh Imam Muslim dalam kitab Sahih
Muslim, bab ‘Fadhail Al-Quran’ hlm. 1296, hadits no. 157. Selebihnya sila-
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Pemaparan Imam Al-Ghazali di atas mencerminkan pola
pikirnya dalam fase terakhirnya. Imam Al-Ghazali seperti hal-
nya Ibn Taimiyah yang sering disebut sebagai penganut maz-
hab salaf, mendasarkan pikirannya, bahwa Rasulullah adalah
sumber kedua setelah Al-Quran, kemudian para sahabat seba-
gai pemahaman yang paling baik dalam memahami Al-Quran
dan hadits Nabi, dan tentunya mereka yang mengikuti dan
sesuai dengan pemahaman Nabi dan para sahabat.

c. Kritik terhadap Filsafat dan Filsuf Yunani, Ibnu Sina,
dan Al-Farabi, terutama dalam 20 Masalah

Imam Al-Ghazali sebelum melakukan kritik terhadap filsa-
fat Yunani, terlebih dahulu memelajari filsafat Yunani secara
khusus. Hasilnya, dikelompokkanlah filsafat Yunani menjadi
tiga aliran, yaitu:

1) Dahriyyun (materialisme),”” Imam Al-Ghazali menolak
pandangan kaum materialis yang meyakini bahwa dunia
ini hanya susunan materi belaka dan tidak ada keberadaan
ruh atau jiwa. Pandangan ini bertentangan dengan ajaran
Islam yang meyakini keberadaan ruh dan jiwa serta kebe-
radaan Allah sebagai Pencipta dan Pemelihara alam semes-
ta. Menurut Imam Al-Ghazali, dahriyyun itu mengingkari
keterciptaan alam. Mereka meyakini alam ini ada dengan
sendirinya, tidak ada yang menciptakan. Binatang tercipta

kan buka: Ibid, hlm. 102-103.

7 Ide utama materialisme: dunia nyata, pikiran, dan kesadaran manusia
dapat dijelaskan dan dipahami melalui materi/bahan fisik semata, tanpa
perlu penjelasan supernatural. Pengikut materialisme berpandangan: dunia
ini terdiri atas materi dan energi yang dapat diukur, diamati, dan bersifat
material semata, dan segala fenomena di semesta dapat dijelaskan mela-
lui interaksi materi dan energi, juga kehidupan manusia, termasuk pikiran
dan kesadaran, dapat dipahami melalui penelitian ilmiah dan pengamatan
objektif.

136 | BAGIAN KEDUA



Sedi

FILSAFAT ISLAM

dari sperma (nuthfah) dan nuthfah tercipta dari bintang,
begitu seterusnya. Aliran ini diikuti oleh kaum Zindiq.*

2) Thabi’iyyun (naturalisme),® aliran ini banyak meneliti dan
mengagumi ciptaan Tuhan (mengakui ada Tuhan) tetapi
berkesimpulan ‘tidak mungkin yang telah tiada akan kem-
bali’ Para pengikut thabiiyyun meyakini bahwa jiwa itu
akan mati dan tidak akan kembali, mereka mengingkari
akhirat, kiamat dan hisab, pahala-surga dan siksaan ner-
aka. Andaikan para pengikut aliran ini ada yang beriman
kepada Tuhan dan sifat-sifat-Nya, tetapi mereka juga tema-
suk zanadigah karena mengingkari hari akhir, padahal hari
akhir merupakan pangkal iman. Imam Al-Ghazali juga
menolak pandangan kaum naturalis yang meyakini bahwa
alam semesta berjalan secara alami tanpa campur tangan
Tuhan, padahal dalam agama Islam diajarkan bahwa Tuhan
adalah Pencipta dan Pemelihara alam semesta, dan kebera-
daan-Nya sangat diperlukan untuk menjaga keseimbangan
dan harmoni semesta.

8 Kaum zindig: orang-orang munafig, dan tidak berpegang teguh pada
ajaran Islam. Kata zindiq memiliki banyak arti. Orang Arab mengenalnya
dengan kata mulhid (321%) atau atheis. Zindiq juga berarti tidak percaya ter-
hadap atau mencela agama, atau menolak loyalitasnya kepada Allah swt,
mendukung kemusyrikan dan mengingkari hukum-Nya, menampakkan
keislaman dan menyembunyikan kekafirannya, mengharamkan agama,
mengingkari hari akhirat dan rububiyah Allah Swt.

81 Naturalisme menganggap alam dan dunia alami sebagai satu-satunya
realitas yang dapat diamati secara objektif dan dijelaskan dengan metode
ilmiah. Ide utama naturalisme: segalanya dapat dijelaskan oleh hukum
alam dan proses fisik yang dapat diamati dan diukur. Naturalisme menolak
entitas supernatural karena tidak dapat dijelaskan secara objektif/ilmiah;
muncul sebagai reaksi terhadap pandangan idealisme (spiritualisme) yang
lebih menekankan pada pikiran, imajinasi, dan metafisika. Buka: Alister
McGrath, The Twilight of Atheisme, The Rais and Fall of Disbelief in Modern
World, London: Rider, Part: 1, point 3 and 4. Buka pula: Simone Blakburn,
Kamus Filsafat, Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 586.
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3) Ilahiyyun (theisme).** datang paling kemudian diantara
para filsuf Yunani. Tokoh-tokohnya adalah Socrates, Plato,
dan Aristoteles. Menurut Imam Al-Ghazali, Aristoteles-
lah yang berhasil menyusun logika (manthiq) dan ilmu
pengetahuan. Beberapa produk pemikiran Aristoteles
wajib dikafirkan sebagaimana wajib mengkafirkan pemiki-
ran bidah para filsuf Islam pengikutnya seperti Ibnu Sina
dan Al-Farabi. Imam Al-Ghazali juga menolak pandangan
deisme yang meyakini bahwa Tuhan menciptakan alam
semesta, tetapi tidak lagi terlibat dalam urusan manu-
sia setelah penciptaan, sebab Tuhan selalu terlibat dalam
kehidupan manusia dan memberikan petunjuk serta bim-
bingan melalui ajaran-Nya.

Menurut Imam Al-Ghazali, pemikiran filsafat Yunani aja-
ran Socrates, Plato, dan Aristoteles, bahkan juga filsafat Ibnu
Sina dan Al-Farabi tidak sesuai dengan yang dicarinya, bahkan
kacau (fahafut), dan bertentangan dengan sebagian besar aja-
ran Islam. Hal inilah yang membuat Imam Al-Ghazali meng-
kafirkan sebagian pemikiran mereka itu.

Kitab Tahafut al-Falasifah, memuat kritik terhadap para

82 Di samping konsep theism ada konsep deism. Di dalam deism Tuhan
(kekuatan pencipta) menciptakan alam semesta, namun tidak terlibat dalam
urusan manusia setelah penciptaan. Sedangkan theism memandang bahwa
Tuhan tidak hanya menciptakan alam semesta, tetapi juga terlibat secara
aktif dalam kehidupan manusia, memberikan petunjuk dan bimbingan
melalui ajaran agama. Dalam deism, Tuhan hanya dianggap sebagai pen-
cipta semata, sedangkan dalam theism, Tuhan dianggap sebagai pemelihara
dan pengatur alam semesta serta memberikan bimbingan bagi kehidupan
manusia. Dalam beberapa kasus, deism dan theism dianggap sebagai dua
hal yang terkait, namun pada dasarnyan berbeda secara signifikan. Selebih-
nya buka: McGrath, Alister, 2005, The Twilght of Atheism, The Rise and Fall
of Disbelief in the Modern World, Sidney: Rider Random House, hlm. 24-25,
silakan buka pula Jacobs, Tom, 2002, Paham Allah dalam Filsafat, Agama-
agama, dan Teologi, Yogyakarta: Kanisius, hlm. 72
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filsuf itu. Di dalamnya terdapat dalam 20 (dua puluh) masalah
yaitu: kelompok pendapat filsuf yang berisi tentang:

bl

o

8.
9.
10.

11.
12.
13.

Alam gadim (tidak bermula)

Alam baqga’ (kekal, tidak berakhir)

Tuhan tidak mempunyai sifat

Tuhan tidak diberi sifat al-jins (jenis) dan al-fashl (dife-
rensia)

Tuhan tidak punya mahiyah (hakikat)

Tuhan tidak mengetahui juz ‘iyyat (perincian yang ada
di alam)

Planet-planet adalah binatang yang bergerak dengan
kemauan

Jiwa-jiwa planet mengetahui juz ‘iyyat

Hukum alam tidak berubah

Jiwa manusia adalah substansi yang berdiri sendiri,
bukan tubuh dan bukan ‘ardh (accident)

Mustahil jiwa manusia hancur

Tidak ada pembangkitan jasmani

Gerak planet-planet punya tujuan.

Kelompok kedua adalah kelompok filsuf yang tidak sang-
gup membuktikan hal-hal berikut:

14.

Tuhan adalah pencipta alam dan alam adalah ciptaan
Tuhan

15. Adanya Tuhan
16. Mustahil ada dua Tuhan
17. Tuhan bukanlah tubuh

18. Tuhan mengetahui wujud lain

19. Tuhan mengetahui esensi-Nya

20. Alam yang gadim mempunyai pencipta

Menurut Imam Al-Ghazali, dari dua puluh masalah ter-

sebut, tiga di antaranya membawa kekufuran, sedang yang

FILSAFAT ISLAM DI KAWASAN MASYRIQI 139



WIN USHULUDDIN

lain dekat dengan pendapat Mu’tazilah meski tidak semua
pendapat Mu'tazilah harus dikafirkan. Tiga masalah yang jika
seseorang mengikuti pemahaman filosofisnya maka akan ter-
jerumus dalam kekufuran, yaitu:*

1. Keterbatasan dunia (hudits al-'dlam), Imam Al-Ghazali
menafsirkan ‘hudiits al-'‘dalam’ secara harfiah sebagai ‘bata-
san-batasan dunia’ atau ‘keterbatasan dunia. Konsep ini
merujuk pada batasan alam semesta yang diciptakan Allah,
berupa batasan waktu, ruang, dan sifat-sifat fisik lainnya.
Baginya, dunia ini memiliki keterbatasan yang telah diten-
tukan oleh Allah, dunia tidaklah kekal, memiliki awal, dan
berakhir saat kiamat tiba. Keyakinan akan kekekalan dunia
bertentangan dengan ajaran Islam dan dapat menyebabkan
seseorang terjerumus dalam kekufuran.

2. Keesaan dan ketidakberadaan kesadaran (wahdat al-wujiid
wa'l-fana). Imam Al-Ghazali menyatakan konsep ini ber-
tentangan dengan ajaran Islam dan keyakinan tentang
keberadaan Allah; Allah itu Maha Kuasa dan Maha Berbe-
da dari ciptaan-Nya, sehingga tidak mungkin ada kesatuan
atau identitas antara-Nya dengan makhluk-Nya. Imam
Al-Ghazali juga menolak konsep fana’, yaitu: konsep keti-
dakberadaan kesadaran pada Diri Tuhan, karena hal ini
bertentangan dengan keyakinan Islam tentang keberadaan
jiwa yang abadi dan keberadaan akhirat. Konsep Wahdat
al-Wujud wa al-Fana' adalah salah dan menyesatkan, dan
bahwa pemahaman tentang keberadaan Allah dan rela-
sinya dengan ciptaan-Nya harus didasarkan pada ajaran
Islam, bukan pada pemikiran filosofis atau mistik yang
tidak sesuai dengan ajaran Islam.

8 Lihat pula karya Al-Ghazali yang lain, misalnya: al-Mungidz min adl-
Dlalal.
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3. Tidak ada perbedaan antara kebaikan dan kejahatan (lda
tafarruq baina al-haqq wa al-bathil). Allah telah menetap-
kan perbedaan antara kebaikan dan kejahatan, manusia
harus mengikuti ajaran Allah untuk mengetahui perbeda-
an ini. Baik dan buruk bukan hanya merupakan pandangan
yang relatif dan subjektif, tetapi Allah telah menunjukkan
perbedaan antara kebaikan dan kejahatan melalui ayat-
ayat suci Al-Quran dan hadis-hadis Nabi Muhammad
saw, sehingga manusia dapat memahami dan mengikuti
kehendak Allah. Pandangan filosofis yang menyatakan
bahwa baik dan buruk hanya bersifat relatif dan subjek-
tif akan menyesatkan manusia dari jalan yang benar dan
mendekatkan manusia pada kekufuran. Namun demikian,
Imam Al-Ghazali menyatakan bahwa tidak semua pemiki-
ran Mu'tazilah dapat dikategorikan sebagai kekufuran,
sebab tidak semuanya menyimpang dari ajaran Islam. Oleh
karena itu, Imam Al-Ghazali menekankan bahwa dalam
menghadapi perbedaan pendapat, perlu ada sikap saling
menghormati dan tidak serta-merta menuduh orang lain
kafir.

Dalam kitab Tahdfut al-Faldsifah bagian ‘Bayan maqsud al-
kitab wa-hal ahlu al-madzhab al-munkirin wa-ma yaquwlun
fi al-khalq wa al-baqa wa al-intizam’ Imam Al-Ghazali juga
menyebutkan tiga masalah yang menurutnya jika seseorang
mengikuti pemahaman filosofisnya maka akan terjerumus
dalam kekufuran. Tiga masalah tersebut adalah:

1. Kekal atau kebutuhan Allah: Imam Al-Ghazali mengkri-
tik ajaran filsuf yang menganggap alam semesta ini bersi-
fat abadi dan tidak memerlukan pencipta atau pemelihara,
sehingga mengabaikan keberadaan Allah sebagai Pencipta
dan Pemelihara. Baginya, keyakinan akan kekalnya alam
semesta dan ketidakbutuhan alam terhadap Allah adalah
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bertentangan dengan ajaran Islam dan dapat menyebabkan
seseorang terjerumus dalam kekufuran, karena keberada-
an alam semesta ini bergantung sepenuhnya pada Allah
sebagai Pencipta dan Pemeliharanya.

. Negasi atas kenabian dan mukjizat: Imam Al-Ghazali me-

nyatakan bahwa keyakinan akan kemampuan akal manu-
sia untuk mencapai pengetahuan yang sama dengan nabi
dan rasul dalam hal ilmu gaib dan pengetahuan tentang
Tuhan adalah salah, sebab keyakinan seperti ini mengabai-
kan pentingnya kenabian dan mukjizat sebagai wahyu ilahi
yang hanya dapat diperoleh melalui perantara nabi dan
rasul yang telah dipilih oleh Allah.

. Negasi atas kebangkitan jasmani setelah kematian: Imam

Al-Ghazali mengkritik mereka yang tidak percaya pada
kebangkitan jasmani setelah kematian, sebab keyakinan
akan kebangkitan jasmani setelah kematian adalah keya-
kinan fundamental dalam Islam dan menyangkalnya dapat
menyebabkan seseorang terjerumus dalam kekufuran.
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7. Nashiruddin al-Thusi (1201-1274)

a. Riwayat Hidup dan Karyanya

Nama lengkapnya adalah Khawajah Nashir al-Din Abu
Jafar Muhammad Al-Thusi. Dilahirkan di kota Thus, Khora-
san (Iran) pada tahun 597/1201 M. Setelah menerima pen-
didikan dasar, dia mempelajari figh, ushul figh, hikmah dan
kalam, terutama al-Isyaratnya Ibn Sina dari Mahdi Farid al-
Din Damat, dan matematika dari Muhammad Nasib di Nis-
hapur, kemudian pergi ke Baghdad untuk mempelajari ilmu
pengobatan dan filsafat dari Qutb al-Din, memperdalam ilmu
matematikanya dari Kamal ibn Yunus dan figh-nya dari Salim
ibn Badrn.

Al-Thusi mencapai kemasyhuran saat mampu membujuk
Khulagu Khan untuk membangun observatorium yang ter-
kenal di Marghah Azerbaijan pada tahun 658 H. Kemudian
menjadi direktur pada observatorium Maraghah. Observa-
torium ini merupakan pusat penelitian yang tepat dari tiga
pusat penelitian sastra dan astronomi di Timur setelah Dar al-
Hikmah di Baghdad dan Baitul Hikmah di Kairo yang didiri-
kan oleh dinasti Fatimiyah. Observatorium tersebut lebih dari
sekedar tempat pengamatan astronomis. Sebuah institusi ilmi-
ah yang lengkap, tempat hampir setiap cabang ilmu diajarkan,
dan melahirkan sebagian besar ilmuwan terkenal pada Abad
Pertengahan. Institusi ini dilengkapi dengan perlengkapan ast-
ronomis terbaik. Di samping itu terdapat juga perpustakaan
besar. yang mengoleksi lebih dari 400.000 buku.

Al-Thusi adalah sosok yang berwawasan luas di dalam ber-
bagai disiplin ilmu, buku akhlaq Nasiruddin Thusi mengklasifi-
kasi pengetahuan ke dalam spekulasi dan praktek. Pengetahuan
spekulasi termasuk di dalamnya metafisika, dan matematika
(optik, meteorologi, botani, zoologi dan psikologi). Pengeta-
huan praktis di dalamnya berisi etika, ekonomi, domestik dan
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politik. Di dunia Timur Thusi dikenal sebagai seorang filsuf

dan di Barat dikenal sebagai seorang astronom dan matema-

tikawan. Thusi adalah seorang yang jenius. Kejeniusannya itu

tersebar pada kritik-kritikannya terhadap Ptolemeus.

Al-Thusi memiliki banyak kontribusi dalam bidang mate-

matika, astronomi, filsafat, dan teologi; salah satu ilmuwan

Muslim terbesar di masa lalu dan dikenal sebagai Bapak Ast-

ronomi dan Matematika Islam. Beberapa karya terkenal Al-

Thusi antara lain:

1.

144

Tahrir al-Majisti: berisi revisi dan kritik terhadap Alma-
gest, buku terkenal karya ahli astronomi Yunani, Ptole-
my. Al-Thusi menemukan kesalahan dalam Almagest dan
mencoba memperbaikinya dengan menggunakan metode
baru. Karya ini menjadi sangat berpengaruh dalam per-
kembangan astronomi dan ilmu pengetahuan lainnya di
dunia Islam dan Eropa pada masa selanjutnya. Banyak
astronom terkenal pada abad-abad berikutnya yang meng-
gunakan Tahrir al-Majisti sebagai sumber referensi utama,
termasuk Copernicus dan Johannes Kepler.

Kritik Al-Thusi terhadap Almagest memberikan kon-
tribusi penting dalam pengembangan astronomi pada
masa itu dan menjadi acuan bagi para ilmuwan selanjut-
nya, baik di dunia Islam maupun di Eropa. Beberapa kritik
yang diajukan Al-Thusi, antara lain:

a) Kesalahan dalam ukuran jari-jari bumi: pengukuran
jari-jari Bumi oleh Ptolemy, dianggapnya terlalu besar.
Ia menyatakan bahwa pengukuran jari-jari bumi yang
lebih akurat adalah sekitar hanya 6.366 km, sementara
Ptolemy memperkirakan 6.371 km.

b) Kritik terhadap teori episiklis: Ptolemy memperkenal-
kan teori episiklis untuk menjelaskan gerakan retro-
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gradasi planet. Namun, Al-Thusi menemukan bahwa
teori tersebut tidak akurat dan tidak konsisten dengan
observasi astronomi yang sebenarnya. Gerakan retro-
gradasi planet adalah fenomena planet yang diamati
dari Bumi terlihat seolah-olah bergerak mundur atau
berlawanan arah dengan gerakan normal planet. Hal
ini terjadi karena posisi relatif planet dan Bumi dalam
orbit masing-masing. Al-Thusi mengkritik teori gera-
kan retrogradasi planet yang diajukan oleh Ptolemy.
Menurut Ptolemy, gerakan retrogradasi planet terjadi
karena adanya ‘episiklis] yaitu: lingkaran kecil yang
bergerak di sekitar ‘deferent, lingkaran besar yang
mewakili orbit planet. Al-Thusi tidak sepakat dengan
konsep episiklis ini, dan mencoba mencari cara yang
lebih sederhana untuk menjelaskan gerakan retrogra-
dasi planet. Dalam karyanya “Tahrir Ugqlidisi’ (Revisi
Almagest), Al-Thusi menyajikan model alternatif
untuk menjelaskan gerakan retrogradasi planet, dan
mengusulkan penggunaan kombinasi dari beberapa
deferent dengan jumlah yang tepat untuk menghasil-
kan gerakan retrogradasi yang diamati.

Kritik terhadap asumsi geosentris: Al-Thusi memper-
tanyakan asumsi dasar Ptolemy bahwa bumi adalah
pusat alam semesta (geosentrisme). la menunjukkan
bahwa teori heliosentris memiliki keunggulan yang
lebih baik dalam menjelaskan gerakan planet dan
benda langit lainnya bukan dengan geosentrisme.
Al-Thusi sebagai seorang astronom tentu mempela-
jari dan mengembangkan model matematika geo-
sentris. Namun, seperti banyak ilmuwan Muslim pada
masanya, ia juga menghargai karya-karya ilmiah dari
dunia Barat dan mengadopsi beberapa aspek dari
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model heliosentris. Al-Thusi berpendapat bahwa geo-
sentris dan heliosentris adalah dua model yang seta-
ra secara matematika dan tidak bertentangan dengan
ajaran agama. Oleh karena itu, tidak dapat dikatakan
secara pasti bahwa Al-Thusi adalah seorang pengikut
geosentris, karena juga mengakui dan menghargai
kontribusi para ilmuwan heliosentris.

2. Al-Tadzkirah fiy 'ilm al-hayati; berisi berbagai topik ast-
ronomi, termasuk teori gerakan planet, pengukuran jarak
antara bumi dan matahari, dan studi tentang komet dan
gerhana. Beberapa topik lain yang dibahas di dalam buku
ini meliputi:

a) Sistem koordinat: membahas tentang sistem koordi-
nat sferis dan cara mengukur koordinat suatu objek di
langit.* Dalam astronomi dikenal konsep bola langit
astronomi (astronomical celestial sphere), yaitu: kon-
sep model bola langit imajiner yang digunakan untuk
memvisualisasikan posisi benda langit di waktu malam.
Model ini didasarkan pada pandangan bahwa bumi
diam dan pusat semesta, sementara bintang, planet,
matahari, dan bulan bergerak di sekitarnya. Model ini
membagi langit menjadi dua setengah bola, bagian atas
dan bagian bawah, yang dipisahkan oleh ekuator lang-
it, dan dilengkapi dengan sistem koordinat yang dapat

84 Sferis: istilah dalam astronomi untuk merujuk pada model bola atau
lingkaran yang menggambarkan objek langit dan gerakannya di langit.
Konsep ini berdasarkan pada asumsi bahwa semua objek langit bergerak
di atas bola langit yang mengelilingi Bumi. Sferis memungkinkan astronom
untuk mengukur posisi dan pergerakan objek langit di langit pada waktu
tertentu. Dalam sistem koordinat sferis, koordinat dinyatakan sebagai azi-
mut (arah) dan tinggi sudut (ketinggian), dan dihitung dari pusat bola lang-
it. Konsep sferis ini sering digunakan sebagai dasar dalam pengembangan
sistem koordinat lain dalam astronomi dan navigasi.
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digunakan untuk menentukan posisi benda langit di
langit.

b) Gerakan planet: membahas gerakan orbit planet dan
menggunakan metode trigonometri untuk menghitung
posisi planet di langit.

c) Jarak matahari dan bumi: tentang cara mengukur jarak
antara Matahari dan Bumi, serta membuat perkiraan
tentang ukuran dan jarak planet lain di tata surya.

d) Studi komet: membahas tentang komet, mengamati
dan mengukur posisinya di langit, serta membuat per-
kiraan tentang pergerakan dan orbitnya.

3. Akhlag-i-Nashriy; berisi risalah etika yang ditujukan kepa-
da para penulis dan cendekiawan Muslim, terutama tentang
etika penulisan dan perilaku penulis dalam berkarya. Al-
Thusi menekankan pentingnya kejujuran, kebenaran, dan
integritas dalam penulisan, serta mengajak para penulis
untuk memperhatikan tata bahasa dan keindahan bahasa
dalam karya mereka. Baginya, penulisan haruslah berman-
faat dan membawa kebaikan bagi masyarakat, serta harus
menghindari menulis tentang hal-hal yang dapat merusak
citra dan reputasi orang lain. Al-Thusi juga membahas ten-
tang tata cara mengutip sumber dan mencantumkan refe-
rensi dalam karya tulis, serta mengajak para penulis untuk
terus belajar dan meningkatkan kualitas karya mereka.

4. Tajriyd al-i'tigdd, membahas tentang keyakinan dasar
dalam agama Islam, juga mengenai konsep-konsep teologi
Islam seperti keberadaan Allah, sifat-sifat Allah, malai-
kat, nabi, kitab suci, hari kiamat, dan keadilan Allah, juga
membahas perdebatan teologis pada zamannya dan mem-
berikan argumen untuk menegaskan posisi dan keyakinan
Al-Thusi, sehingga dianggap sebagai salah satu karya pen-
ting dalam tradisi filsafat dan teologi Islam.
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b. Metafisika

Menurut Al-Thusi metafisika terdiri atas dua bagian, yaitu:
ilmu ketuhanan (‘ilm ilahiyah) dan filsafat pertama. Pengeta-
huan tentang Tuhan, akal, dan jiwa merupakan ilmu peng-
etahuan ketuhanan, sedangkan pengetahuan tentang alam
semesta dan berbagai hal yang berhubungan alam semesta
adalah filsafat pertama. Tuhan tidak dapat dibuktikan secara
logis, eksistensi-Nya harus diterima dan dianggap sebagai pos-
tulat secara intuitif, karena mustahil bagi manusia yang sangat
terbatas untuk memahami Tuhan di dalam keseluruhan-Nya,
termasuk pembuktian ekistensi-Nya. Tuhan itu realitas hakiki
dan nyata, tetapi pemahaman manusia tentang Tuhan hanya
dapat dicapai hingga batas tertentu saja, karenanya perlu
menggunakan akal dan pengalaman mistis secara mendalam.

Al-Thusi sebenarnya tidak menolak pembuktian Tuhan
secara logis, namun mengkritik beberapa argumen pembuk-
tian Tuhan yang tidak cukup kuat secara logika; argumen yang
tidak dapat membawa manusia pada pengetahuan pasti tentang
Tuhan. Pengetahuan tentang Tuhan harus lebih banyak diper-
oleh melalui pengalaman dan intuisi daripada melalui argu-
men rasional semata. Dalam pandangannya, manusia dapat
merasakan keberadaan Tuhan melalui berbagai pengalaman
mistis yang bersifat langsung. Namun, ini tidak berarti meno-
lak sepenuhnya penggunaan akal dalam mencari pengetahuan
tentang Tuhan. Sebagai seorang filsuf dan ilmuwan, tentu diri-
nya mengakui pentingnya akal dan rasionalitas dalam mema-
hami alam semesta dan mencari tahu keberadaan Tuhan.

Sebelum menyajikan empat argumen pembuktian Tuhan,
terlebih dahulu Al-Thusi menyajikan argumen yang dikenal
dengan nama ‘argumen pengantar’ atau ‘argumen persiapan,
dengan tujuan membuka pikiran pembaca agar dapat mema-
hami berbagai argumen pembuktian Tuhan yang disajikan
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selanjutnya, sebagai berikut:

1) Penerimaan keberadaan alam semesta dan segala isinya

2) Penerimaan keberadaan hukum alam yang berlaku pada
alam semesta

3) Penerimaan keberadaan ketertiban dan keindahan dalam
alam semesta

4) Penerimaan bahwa segala sesuatu yang memiliki akibat
pasti memiliki penyebab.

Setelah menyajikan argumen pengantar tersebut, Al-Thusi
menyajikan empat argumen pembuktian Tuhan yang dikenal
sebagaimana berikut:

1) Argumen kebutuhan (argumen dari gerakan): Al-Thusi
berargumen bahwa segala sesuatu di alam semesta raya
ini mengalami perubahan dan gerakan, setiap objek yang
bergerak membutuhkan sebab yang menyebabkan gera-
kan tersebut. Karena itu, ada suatu entitas yang mendasari
semua gerakan dan perubahan tersebut, yaitu: Tuhan.

2) Argumen penyebab pertama (argumen dari penyebab):
setiap peristiwa atau kejadian dalam alam semesta memi-
liki penyebabnya sendiri namun rangkaian penyebab ini
tidak dapat berlanjut secara tak terhingga, melainkan
harus ada sebuah penyebab pertama yang tidak memiliki
penyebab lainnya; yaitu: Tuhan.

3) Argumen kontingensi (argumen dari ketergantungan):
semua hal di dunia ini bersifat kontingensi; tidak ada yang
ada secara mandiri atau wajib ada. Karena segala sesuatu di
alam semesta raya ini bersifat kontingensi, maka harus ada
suatu entitas yang wajib ada dan menjadi asal mula bagi
semua kontingensi; yaitu: Tuhan.

4) Argumen keteraturan (argumen dari keteraturan alam
semesta): keteraturan semesta raya ini tidak dapat muncul
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secara kebetulan atau tanpa ada kecerdasan yang menga-
tur. Kecerdasan yang mengatur dan menyusun keteraturan
ini adalah Tuhan.

Semua argumen Al-Thusi ini mencoba membuktikan ke-
beradaan Tuhan dengan menggunakan logika dan pemikiran
rasional. Namun, penting untuk diingat bahwa semua argu-
mennya ini bersifat filosofis dan terus menjadi perdebatan. Hal
ini berarti semua argumen tersebut menunjukkan keberadaan
Tuhan secara rasional dan logis, meski harus disadari bahwa
semua tidak dapat membuktikan eksistensi Tuhan dengan
pasti bagi mereka yang tidak memercayainya. Oleh karena itu,
Al-Thusi menekankan pentingnya iman dan keyakinan dalam
memahami keberadaan Tuhan, dan kemudian menyajikan
empat argumen pembuktian, melalui jalur logika dan rasiona-
litas, sebagai berikut:

1) Argumen kosmologis: segala sesuatu yang ada di alam
semesta memiliki sebab dan akibat, dan karena itu alam
semesta raya ini pun harus memiliki penyebab pertama
atau asal yang tidak terjadi karena sebab lain. Penyebab
Pertama itu adalah Allah.

Argumen kosmologis adalah argumen sebab-akibat,
berfokus pada asal mula alam semesta raya dan mencoba
menjelaskan mengapa ada sesuatu dengan menggunakan
pemikiran logis dan ilmu pengetahuan. Argumen ini dida-
sarkan pada prinsip penyebab pertama (prinsip kausali-
tas); setiap peristiwa atau fenomena dalam alam semesta
memiliki penyebab yang mendahuluinya, dengan kata lain,
alam semesta raya ini sebagai suatu keseluruhan juga harus
memiliki penyebab yang menyebabkan keberadaannya.
Penyebab atau asal mula alam semesta ini haruslah sesuatu
yang ada di luar alam semesta raya ini, karena jika alam
semesta raya ini adalah segalanya yang ada, maka tidak
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ada yang dapat menjadi penyebabnya. Pada titik ini Tuhan
adalah entitas yang eksistensi-Nya merupakan ‘Penyebab
Pertama’ atau ‘Prinsip Aktualitas’ yang harus ada agar alam
semesta raya ini ada.

Tegasnya, secara logis tidak mungkin ada rantai penye-
bab tak berujung (unending chain of causes) atau dengan
kata lain harus ada hujjah al-taddmul yang menggambar-
kan tentang keberlangsungan terus-menerus dalam alam
semesta raya ini, di mana setiap peristiwa memerlukan
penyebab yang mendahului, sebab jika diasumsikan bahwa
alam semesta ini adalah hasil dari penyebab yang datang
setelah penyebab sebelumnya, maka akan pasti memiliki
serangkaian penyebab tak berujung yang tidak memi-
liki awal. Hal ini mustahil karena dalam kenyataannya,
setiap peristiwa memerlukan penyebab yang mendahului.
Dengan demikian, pasti harus dapat disimpulkan bahwa
ada ‘Penyebab Pertama’ yang tidak bergantung pada penye-
bab lainnya, tetapi merupakan asal mula dan sumber dari
semua yang ada; ‘Penyebab Pertama’ Dialah Tuhan Sang
Pencipta yang memiliki kekuatan untuk menciptakan alam
semesta dan memberikan asal mula bagi segala sesuatu
yang ada di dalamnya.

2) Argumen teleologis: desain alam semesta ini terlalu kom-
pleks dan teratur untuk muncul secara kebetulan semata.
Oleh karena itu, alam semesta harus dirancang dan dicip-
takan oleh Allah.

Argumen teleologis, juga dikenal sebagai argu-
men desain, berpendapat bahwa alam semesta raya ini
menunjukkan tanda-tanda desain yang kompleks dan
teratur, yang mengindikasikan keberadaan perancang atau
pencipta yang cerdas, harmoni dan keteraturan semesta
raya ini tidak mungkin terjadi secara kebetulan atau tanpa
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ada kekuatan yang mengarahkannya.

Kompleksitas dan kerumitan struktur alam semesta,
baik dalam skala yang besar seperti gerakan planet dan
bintang-bintang, maupun dalam skala yang kecil seperti
struktur atom dan molekul, juga semesta struktur dan
fungsi yang rumit ini tidak dapat dijelaskan hanya dengan
adanya kebetulan semata, melainkan memerlukan kebera-
daan seorang perancang yang bijaksana. Berbagai hukum
alam dan kemiripan fenomena alam semesta menunjuk-
kan kecerdasan di baliknya. Hal ini menunjukkan bahwa
ada pikiran dan kebijaksanaan di balik alam semesta ini,
yang menuntun keberadaan Tuhan sebagai pencipta.

Dalam argumen teleologisnya, Al-Thusi tidak hanya
melihat keberadaan struktur dan kompleksitas alam se-
mesta raya sebagai bukti desain, tetapi juga menekankan
pentingnya kesempurnaan yang ada dalam penciptaan ini;
segala sesuatu di alam semesta raya ini pasti mempunyai
tujuan dan fungsi tertentu yang diarahkan menuju kesem-
purnaan. Misalnya, semua planet mengorbit dengan kece-
patan dan lintasan yang tepat, memberikan stabilitas dan
kondisi yang mendukung kehidupan. Ini menunjukkan
adanya kebijaksanaan yang mendalam dalam perencanaan
alam semesta.

c. Tentang Akhlaq

Al-Thusi memberikan kontribusi penting dalam bidang
etika atau filsafat moral. Salah satu karyanya yang terkenal di
bidang ini adalah Akhldq Nashiriy. Dalam karya ini Al-Thusi
menjelaskan dan membahas konsep kebajikan (virtue) serta
prinsip etis yang relevan dalam Islam; keadilan, kebenaran,
kasih sayang, dan integritas serta pentingnya perilaku moral
dan membahas bagaimana individu seharusnya berperilaku
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dan berinteraksi dengan yang lain. Beberapa prinsip utama
dan dianggap penting yang disorot oleh Al-Thusi dalam pan-
dangan etikanya meliputi:

1) Keadilan (‘adl): Al-Thusi menekankan pentingnya keadi-
lan dalam perilaku manusia, yakni: memberikan hak-hak
yang adil kepada semua orang, tidak memihak atau tidak
adil dalam perlakuan, dan menghormati keberagaman dan
kesetaraan.

2) Kebenaran (haqq): prinsip etis yang mendasar, yang meli-
batkan ketaatan terhadap kebenaran, menghindari kebo-
hongan, dan mencari pengetahuan yang benar.

3) Kasih sayang (rahmah): kasih sayang dan belas kasih dalam
etika mencakup sikap empati, kebaikan hati, dan perhatian
terhadap kesejahteraan orang lain.

4) Integritas (istiglal): integritas dan kesatuan dalam perilaku
etis melibatkan konsistensi antara kata dan tindakan, keju-
juran, dan integritas moral.

Pandangan etika Al-Thusi di atas mencerminkan upaya
mengintegrasikan ajaran Islam dengan filsafat untuk me-
ngembangkan pandangan holistik dan komprehensif tentang
etika, serta usaha membangun landasan moral yang kokoh
berdasarkan prinsip-prinsip Islam dan pemikiran filsafatnya.

Pemikiran Al-Thusi tentang akhlaq dapat diuraikan bahwa
Nasir al-Din Abd Rahman, gubernur Ismailiyah dari Quhistan
pernah meminta kepada Nashir al-Din Al-Thusi untuk me-
nerjemahkan kitab Thaharah (Tahzibul Akhlaq) dari bahasa
Arab ke dalam bahasa Persi. Namun, Al-Thusi melihat pada
karya Ibnu Miskawaih terbatas pada moral, hal yang penting
tidak disinggung. Pada muqaddimah-nya Al-Thusi dengan
terus terang mengemukakan niatnya membukukan rumusan
etikanya sebagai Persianisasi kitab Ibnu Miskawaih tersebut,
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kemudian menambahkan dalam buku tersebut persoalan-per-
soalan manajemen rumah tangga dan politik.

Ada sedikit perbedaan antara Ibnu Miskawaih dengan Al-
Thusi. Bila Ibnu Miskawaih lebih berkonsentrasi untuk mem-
populerkan dan sistematisasi subjeknya, Al-Thusi membahas
relasi antara etika dengan sains-sains filosofis lainnya. Bagi-
nya, filsafat itu ilmu tentang segala sesuatu sebagaimana ada-
nya dan pemenuhan fungsi seseorang sebagaimana harusnya,
sesuai dengan kapasitasnya sehingga jiwa manusia bisa sampai
kepada kesempurnaan yang telah ditentukan.

Pada pembahasan etika, Al-Thusi menyatakan bahwa etika
itu bertujuan mendapatkan kebahagiaan, dan hal itu ditentu-
kan oleh tempat dan kedudukan manusia dalam evolusi kos-
miknya serta diwujudkan lewat kesediannya pada disiplin dan
patuh. Seseorang dapat dikatakan beretika bila ia siap disiplin
dan komitmen pada peraturan yang berlaku. Selain daripada
itu Al-Thusi juga mengemukakan hal yang menyangkut penya-
kit moral seperti kebodohan, kejahatan, kemarahan, kepeng-
ecutan dan ketakutan semuanya berasal dari tiga: kekurangan,
kelebihan, dan ketidakwajaran akal.

Kebodohan menurut Al-Thusi adalah penyakit moral yang
fatal, dan dapat dibagi ke dalam tiga tingkatan. Pertama, kebi-
ngungan: disebabkan jika untuk membedakan antara kebena-
ran dan kesalahan karena adanya dua bukti dan dua argumen
yang saling bertentangan, dalam hal ini Al-Thusi menyarankan
agar orang yang bingung itu disadarkan bahwa tidak ada dua
realitas yang berlawanan terjadi pada satu kesempatan. Kedua,
kebodohan sederhana (jahal basith): terjadi karena kekurang-
tahuan akan sesuatu hal tetapi mengira bahwa dirinya tahu.
Kebodohan ini merupakan suatu keadaan yang biasa dijadikan
titik tolak untuk mencari pengetahuan, tetapi sangatlah fatal
bila manusia merasa puas dengan keadaan begitu. Ketiga, jahal

154 | BAGIAN KEDUA



FILSAFAT ISLAM

murakkab; kebodohan ini akibat kekurang-tahuan manusia
akan satu hal akan tetapi merasa bahwa dirinya mengetahui
hal tersebut.

Menurut Al-Thusi, kemarahan, kepengecutan, dan keta-
kutan merupakan penyakit yang menonjol dan berlebihan.
Keberlebihan nafsu disebabkan keberlebihan hasrat, sedang-
kan kesedihan serta cemburu merupakan suatu ketidakwaja-
ran. Baginya, cemburu itu sebagai keinginan akan kebalikan
nasib baik orang lain tanpa ingin memiliki nasib baik tersebut
pada dirinya. Hal itu mengikuti definisi Imam Al-Ghazali yang
membedakan antara cemburu dengan iri. Al-Thusi mengang-
gap masyarakat sebagai latar belakang moral dari kehidupan,
sebab manusia pada dasarnya merupakan makhluk sosial dan
kesempurnaannya terletak tindak tanduk dan patuh yang me-
nunjukkan sifat sosial pada sesamanya.

d. Tentang Politik

Bahasan ilmu politik Al-Thusi berupaya mencari aso-
siasi yang tertib sebagai sebuah prakondisi kehidupan baha-
gia, yang ada dalam bagian ‘domestik’ Tanpa asosiasi dan
kerja sama yang saling menguntungkan yang dikontrol oleh
keanekaragaman kebutuhan, maka masyarakat berperadaban
tidak mungkin terwujud. Hal inilah yang dimaksud para filsuf
bahwa manusia pada dasarnya ialah ‘hewan politik’®* Ting-

8 Secara harfiah zoon politikén berarti hewan yang bermasyarakat
digunakan Aristoteles untuk menyatakan bahwa manusia itu makhluk
sosial. Manusia adalah hewan politik (man is a political animal) yang
dikodratkan untuk hidup bermasyarakat dan berinteraksi. Tujuan hidup
bermasyarakat adalah eudaimoni (kebaikan tertinggi; bahagia). Ungkapan
‘man is a political animal’ (Latin: ‘homo politicus’), maksudnya: manusia
secara alamiah merupakan makhluk yang bermasyarakat dan bersifat poli-
tis. Konsep ini ditemukan dalam karyanya yang berjudl ‘Politik. Menurut
Aristoteles, manusia secara alami memiliki naluri sosial dan politis yang
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katan asosiasi menurut Al-Thusi berantai dari rumah tangga
ke tingkat lokal, kemudian kota, bangsa dan seluruh dunia.
Setiap tingkatan pasti memiliki pemimpin yang tunduk kepa-
da tingkatan yang lebih tinggi, hingga mencapai ‘pemimpin
dunia’ atau yang dipertuan agung. Akibat pentingnya asosiasi,
menurut Al-Thusi kehidupan menyendiri, baik itu pertapa
maupun asketik, berlawanan dengan moral, yang tidak hanya
terdiri atas pematangan dari kesenangan manusia, tetapi hanya
menghindarkan eksesnya dan ini merupakan esensi ke-shaleh-
an. Orang-orang yang dengan sengaja memutuskan diri dari
dunia kebersamaan tidak lebih baik dari pada objek tak ber-
nyawa. Pada titik ini Al-Thusi nampak sejalan dengan Aristo-
teles, demikian pula dalam hal pemerintahan.

Aristoteles membedakan tiga model pemerintahan, yaitu
monarKki, tirani, dan demokrasi. Monarkhi adalah pemerin-
tahan yang dipegang oleh mungkin raja atau kaisar, yang dit-
ujukan untuk kepentingan umum. Bentuk monarkhi dapat
merosot menjadi tirani. Tirani ialah pemerintahan yang dipe-
gang oleh raja atau kaisar yang kekuasaannya ditujukan untuk
kepentingan sendiri, sedangkan demokrasi adalah pemerin-

mendorongnya hidup dalam komunitas dan terlibat dalam kehidupan poli-
tik, tidak hanya sebagai individu yang terisolasi, tetapi membutuhkan inter-
aksi dan berpartisipasi dalam kehidupan publik, serta membangun struktur
politik yang mengatur masyarakat. Manusia sebagai makhluk politik atau
‘hewan politik’ memiliki kebutuhan alamiah untuk berinteraksi dan ber-
partisipasi dalam kehidupan publik, dan menciptakan struktur politik yang
mengatur masyarakat. Dengan demikian, kehidupan politik merupakan
bagian yang tidak terpisahkan dari kehidupan manusia yang sejati. Istilah
‘zoon politicon, menggarisbawahi pentingnya kehidupan bersama, parti-
sipasi politik, dan pembentukan komunitas yang berfungsi dengan baik
untuk mencapai tujuan kebahagiaan dan kebaikan bersama. Selebihnya
baca: Henry J. Schmandt, Filsafat Politik, Kajian Historis dari Zaman Yuna-
ni Kuno sampai Zaman Modern. terj. Ahmad Bedlowi dan Imam Bahehaqj,
Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2002, hlm. 83-112.
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tahan yang kekuasaan tertingginya dipegang oleh rakyat. Al-
Thusi menyebut model-model pemerintahan tersebut dalam
karyanya yang berjudul: Akhlaq al-Multik (Moralitas Para
Raja), yang di dalamnya dibahas etika politik dan memberikan
nasihat untuk para penguasa dalam menjalankan tugasnya.
Salah satu topik yang dibahas adalah tentang model-model
pemerintahan yang ideal.

Aristoteles dalam Politica menyebut model pemerintahan
aristokrasi, yaitu: pemerintahan yang dipegang oleh sejumlah
orang terbaik (misalnya kaum cerdik pandai atau bangsawan),
yang kekuasaannya ditujukan untuk kepentingan umum. Ben-
tuk aristokrasi dapat merosot menjadi oligarkhi, dan bentuk
oligarkhi dapat melahirkan plutokrani atau plutokrasi. Oli-
garkhi adalah pemerintahan yang dipegang oleh beberapa
orang, yang kekuasaannya hanya untuk kepentingan kelom-
poknya, sedangkan plutokrani atau plutokrasi adalah pemerin-
tahan yang dijalankan oleh orang-orang kaya dan hanya untuk
kepentingan mereka.

Al-Thusi, menganggap yang pertama (aristokrasi) sebagai
bentuk pemerintah yang ideal, karena aristokrasi merupakan
pemerintahan yang dipimpin oleh orang utama. Rajanya di-
perintah oleh ‘Petunjuk Ilahi, kedudukannya berada di bawah
imam (pemimpin spiritual), yang didefinisikan Plato sebagai
pemimpin dunia. Al-Thusi, seperti Plato dalam karya ‘Republi-
ka’, memandang bahwa kekuasaan yang baik harus diberikan
pada mereka yang memiliki kemampuan dan kualitas yang ter-
baik, dan hal ini biasa disebut sebagai aristokrasi atau pemerin-
tahan orang-orang terbaik. Baginya, pemerintahan yang ideal
adalah yang dijalankan oleh sekelompok orang yang terdiri
dari para filsuf dan para pemimpin yang bijaksana dan terpe-
lajar, karena mereka memiliki pengetahuan dan keterampilan
yang diperlukan untuk memerintah dengan baik. Pemimpin
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yang ideal harus mampu memahami hukum alam dan prin-
sip-prinsip kebenaran yang diterapkan dalam pemerintahan.
Pemimpin yang ideal juga harus memahami prinsip-prinsip
moral dan memiliki kebijaksanaan yang diperlukan untuk
membuat keputusan yang tepat dan adil.

Al-Thusi meskipun setuju dengan pandangan Plato tentang
kekuasaan yang ideal, namun ia menekankan bahwa imple-
mentasi praktis dari pemerintahan ideal harus disesuaikan
dengan kondisi sosial, budaya, dan politik masyarakat yang
bersangkutan. Oleh karena itu, ia mendorong pengembangan
pemerintahan yang fleksibel dan adaptif, yang dapat disesuai-
kan dengan kebutuhan dan keadaan masyarakat yang berbeda-
beda.

Faktor yang mengikat manusia untuk bersama dan mema-
tri dalam sebuah komunitas tunggal ialah ikatan cinta. Ikatan
ini berdasarkan kesatuan alamiah, dan lebih superior diban-
dingkan dengan keadilan, dan hanya jika cinta hilang, maka
kebutuhan akan keadilan muncul. Semua cinta itu dapat saja
mengalami perubahan tatkala diwarnai ego dan keangkuhan.
Hanya cinta kepada Allah yang dimiliki oleh filsuf sejati, yang
bebas dari kekurangan, yang diberikan kepada hamba-hamba
Allah yang terpilih.

Pemikiran Al-Thusi ini mirip dengan dualisme Empedo-
cles (490-435 SM) yang mengakui api, air, tanah, dan udara
sebagai akar atau sumber dari segala sesuatu, tetapi dia ber-
keyakinan pasti ada dua sumber lain yang lebih berkarakter
spiritual dan mental. Dua sumber itu adalah cinta (philotes)
dan benci (neikos). Benci dianggap sebagai ‘pihak’ yang men-
jadi penyebab perubahan. Cinta dan benci dipandang sebagai
cairan halus yang meresapi semua benda. Bagi Empedocles
gerakan benda merupakan ‘pertemuan’ dan ‘perpisahan’ Pada-
hal ‘pertemuan’ maupun ‘perpisahan’ merupakan dua hal yang
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berbeda bahkan berlawanan karena kedua-duanya tidak tim-
bul dari satu kekuatan melainkan dari dua kekuatan. Kekuatan
pertama mendorong, kekuatan kedua menarik. Dua kekua-
tan tersebut adalah cinta dan benci (I amour et la discorde).
Api, air, tanah, dan udara bertemu karena ada kekuatan cinta
tetapi kemudian dipisahkan oleh kekuatan benci. Cinta memi-
liki kekuatan mengumpulkan dan memadukan seluruh unsur-
unsur itu sehingga terjadilah semua yang ada di jagad semesta
raya ini.®

8. Suhrawardi (1156-1191)
a. Riwayat Hidup

Suhrawardi yang di Barat dikenal dengan Sohravardi, ber-
nama lengkap Abu al-Najib ibn Muhammad ibn Mansur al-
Suhrawardi, bergelar Syihdbuddin (cahaya agama atau cahaya
iman), dikenal pula sebagai al-Hakiym (Sang Bijak). Berasal
dari daerah Suhraward, Persia. Lahir pada 550 Hijriyah ber-
tepatan dengan 1156 Masehi. Meninggal di Halb (Aleppo)
pada tahun 587 Hijriyyah/1191 Masehi dengan cara dibunuh
atas perintah Shalahuddin Al-Ayyubi (1137-1193 M). Karena
peristiwa pembunuhan itu maka diberi gelar al-Magqtul, arti-
nya: yang dibunuh atau yang terbunuh.”

8 Buka: Jist, op. cit., hlm. 41-42, juga: Jujun S Suriasumantri, 1988, Fil-
safat Ilmu: Sebuah Pengantar Populer, Jakarta: Pustaka Sinar Harapan, hlm.
66. Konon dunia Barat mewarisi dualisme ini dari kepercayaan Zoroas-
ter (1000 SM) di Timur. Dunia dianggap sebagai pergulatan abadi antara
kebaikan dan kejahatan. Thomas Hyde menemukan doktrin ini dalam seja-
rah agama Persia kuno (Historia religionis veterum Persianum, pada tahun
1700). Silakan klik pula: http://indrakus.blogspot.com/2008/04/dualisme.
html

% Dalam bahasa Inggris, al-Maqtul biasanya diterjemahkan sebagai the
executed atau the slain. Oleh karena itu, Suhrawardi sering disebut sebagai
the executed (yang dieksekusi) atau the slain (yang dihukum mati). Dalam
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Suhrawardi adalah salah satu tokoh penting dalam sejarah
filsafat Islam, dikenal sebagai pendiri mazhab filsafat Isyraqi
yang berfokus pada konsep cahaya dan iluminasi. Menurut
Suhrawardi, cahaya bukan hanya fenomena fisik yang dapat
diamati, tetapi juga mempunyai makna metafisik yang lebih
dalam. Cahaya melambangkan kebijaksanaan, pengetahuan,
dan kebenaran, sementara kegelapan melambangkan ketidak-

bahasa Indonesia, the slain’ dapat diterjemahkan ‘yang tewas’ atau ‘yang
terbunuh’ Gelar al-Magqtul diberikan kepada Suhrawardi sebagai penghor-
matan setelah dieksekusi oleh pemerintahan Salahuddin Al-Ayyubi, untuk
mengenang nasib tragis dan pengorbanannya dalam perjuangan untuk
mempertahankan keyakinan dan prinsip yang dipegang-teguhi. Ada per-
bedaan pendapat tentang tempat eksekusi mati Suhrawardi. Ada menyebut
di Mesir, sumber lain menyebutkan di Aleppo, Suriah. Ada juga yang per-
caya bahwa Suhrawardi awalnya dipenjara di Mesir, kemudian dibawa ke
Aleppo untuk dihukum mati. Alasan yang diberikan untuk pengiriman
Suhrawardi ke Aleppo beragam, ada yang mengatakan bahwa hal itu dila-
kukan untuk menghindari kerusuhan di Mesir, sementara yang lain ber-
pendapat bahwa hal itu adalah bagian dari upaya Shalahuddin Al-Ayyubi
untuk memperkuat kendali atas wilayah Suriah dan membendung penga-
ruh Suhrawardi di sana. Ada pula yang menyebut bahwa tatkala berada di
Aleppo ini Suhrawardi menjadi terkenal dan dekat dengan Pangeran al-
Zhahir, putra Shalahuddin al-Ayyubi. Orang-orang yang dengki mengirim
‘surat kaleng kepada Shalahuddin al- Ayyubi yang berisi peringatan tentang
tersesatnya al-Zhahir seandainya terus berteman dekat dengan Suhrawardi.
Shalahuddin Al-Ayyubi pun terhasut dan memerintahkan untuk menggan-
tung Suhrawardi, pada tahun 587 H/1191 M, saat Suhrawardi baru beru-
mur 38 tahun. Meskipun ada perbedaan pendapat tentang tempat di mana
Suhrawardi dihukum mati, yang pasti adalah bahwa dia dieksekusi pada
masa pemerintahan Shalahuddin Al-Ayyubi. Penghormatan yang dibe-
rikan kepadanya sebagai martir dalam sejarah filsafat Islam dan Sufisme
menunjukkan betapa penting pengaruh Suhrawardi pada masa hidupnya
dan bagaimana pandangan orang terhadapnya pada masa itu. Sufi lain yang
mempunyai nama hampir sama, yaitu: Abu Najib al-Suhrawardi (wafat 563
H) dan Abu Hafsh Syihabuddin Al-Suhrawardi Al-Baghdadi (wafat 632 H),
tokoh kedua ini adalah penyusun kitab Awarif al-Maarif. Selebihnya buka:
Ted Honderich, op. cit., hlm. 838.

160 | BAGIAN KEDUA



FILSAFAT ISLAM

tahuan dan kesesatan. Cahaya melambangkan pengetahuan
yang diterima oleh jiwa manusia melalui iluminasi, yaitu:
suatu proses tatkala jiwa sanggup mencapai pengetahuan yang
lebih tinggi melalui pencerahan batin, dengan melibatkan pen-
galaman mistis yang diperoleh melalui meditasi kontemplatif,
sehingga menghasilkan pengetahuan secara langsung dari
sumber kebijaksanaan yang berasal dari Tuhan. Suhrawardi
memandang bahwa iluminasi bukanlah hasil dari proses rasi-
onal atau intelektual semata, tetapi juga melibatkan dimensi
spiritual dan mistis. Pengetahuan sejati hanya dapat dipero-
leh melalui pengalaman mistis yang diperoleh melalui medi-
tasi dan kontemplasi. Baginya, cahaya dan iluminasi memiliki
peran penting dalam mencapai pengetahuan sejati dan meme-
roleh kebijaksanaan spiritual.

Suhrawardi menyatakan bahwa sumber iluminasi berasal
dari ‘alam malakut’ atau alam metafisik; dunia yang lebih ting-
gi dari dunia fisik, yang terletak antara dunia jasmani dan alam
malaikat. Alam malakut adalah dunia yang memiliki cahaya
sangat kuat, yang melambangkan pengetahuan sejati dan kebe-
naran. [luminasisi adalah pengalaman spiritual yang menghu-
bungkan jiwa dengan sumber pengetahuan yang lebih tinggi,
sehingga memerlukan persiapan batin dengan cara melatih
jiwa untuk mengendalikan pikiran, emosi, dan hasrat. Kemu-
dian, melalui meditasi dan kontemplasi, jiwa dapat memeroleh
pencerahan batin yang mengarah pada pengalaman mistis yang
mendalam. Baginya, pengetahuan sejati hanya dapat diperoleh
melalui pengalaman mistis yang diperoleh melalui iluminasi.
Oleh karena itu, teori cahaya dan iluminasi menjadi konsep
penting dalam pemikiran Suhrawardi dan terus memengaruhi
pemikiran filosofis, agama, dan mistisisme di dunia Islam dan
Timur Tengah bahkan juga di Barat hingga hari ini.

Namun, seperti halnya tokoh-tokoh lain, Suhrawardi juga
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mendapat kritik dari kalangan filosof dan teolog pada zaman-
nya. Kritik tersebut di antaranya berkaitan dengan pandangan-
nya yang dianggap menyimpang dari ajaran Islam dan filsafat
Aristoteles. Suhrawardi mendapat kritik dari Imam al-Ghazali
(1058-1111) dan Ibnu Taimiyah (1263-1328).%

%Imam Al-Ghazali menentang pendekatan filsafat Suhrawardi yang
menggabungkan filsafat dengan teologi karena dapat menimbulkan
kerancuan dalam memahami konsep-konsep teologis. Imam Al-Ghazali
juga menentang penekanan Suhrawardi pada pengalaman batin dan kebi-
jaksanaan mistik dalam mencari kebenaran. Baginya, Suhrawardi terlalu
banyak menekankan pengalaman batin dan kebijaksanaan mistik. Imam
Al-Ghazali mengkritik pemikiran Suhrawardi dalam karyanya yang ber-
judul “Tahdfut al-Falasifak’. Karya ini mengkritik para filosof Muslim pada
masanya, termasuk Suhrawardi yang telah menyimpang dari ajaran Islam.
Imam Al-Ghazali menentang pendekatan filsafat Suhrawardi yang meng-
gabungkan filsafat dengan teologi dan menekankan pengalaman batin dan
kebijaksanaan mistik dalam mencari kebenaran. Karya ini merupakan
salah satu karya penting dalam sejarah pemikiran Islam dan telah banyak
diperdebatkan oleh para ahli filsafat dan teologi Islam hingga saat ini.

Sementara itu, Ibnu Taimiyah menentang pandangan Suhrawardi teru-
tama dalam hal konsep pengetahuan intuitif dan pengalaman ruhaniah
yang diyakini oleh Suhrawardi. Ibnu Taimiyah lebih menekankan pada
penggunaan akal dan dalil-dalil syar'i dalam mencapai pemahaman ten-
tang Tuhan dan realitas. Ibnu Taimiyah juga menentang pandangan Suhra-
wardi, terutama dalam hal konsep pengetahuan intuitif dan pengalaman
ruhaniah yang diyakini oleh Suhrawardi. Ibnu Taimiyah menentang pan-
dangan Suhrawardi terutama dalam hal konsep pengetahuan intuitif dan
pengalaman ruhaniah yang diyakini oleh Suhrawardi. Ibnu Taimiyah lebih
menekankan pada penggunaan akal dan dalil-dalil syar'i dalam mencapai
pemahaman tentang Tuhan dan realitas. Imam Al-Ghazali dan Ibnu Taimi-
yah yakin bahwa pemahaman tentang realitas dan Tuhan harus didasarkan
pada dalil-dalil syar'i dan pemikiran rasional yang benar, bukan hanya pada
pengalaman batin dan intuisi semata.

Kritik Ibnu Taimiyah terhadap Suhrawardi dapat ditemukan dalam
karyanya yang berjudul: ‘Kitab al-Radd ‘ala al-Mantiqiyyin, ‘Kitab al-'Aql
wa al-Nagl, dan ‘Kitab al-Ruh’. Dalam karya-karyanya tersebut, Ibnu Tai-
miyah menekankan pentingnya penggunaan akal dan dalil-dalil syar'i
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b. Karya-karya Suhrawardi

Pendekatan filosofis Suhrawardi menggabungkan ajaran
Plato dan Neoplatonis serta ajaran filsafat Islam. Karya-karya
Suhrawardi di antaranya Hikmat al-Isyraq (Filsafat [luminasi),
Kitab al-Masyari' wa al-Mutarahat (Buku Jalan-jalan dan Tem-
pat Ibadah) dan al-Talwihat (Catatan-catatan).

1. Hikmat al-Isyrdq. Karya ini dipercayai ditulis pada awal
karir Suhrawardji, sekitar tahun 1180 Masehi tatkala masih
berusia dua puluh empat tahun. Suhrawardi dalam karya-
nya ini, mengembangkan ajaran ‘isyraqi’; sebuah aliran
filsafat yang menekankan pentingnya pencerahan batini-
ah dalam mencapai pemahaman tentang realitas. Dalam
karya ini, Suhrawardi memperkenalkan konsep ‘al-hikmah
al-mashrigiyyah’ (kebijaksanaan timur). Baginya, kebijaks-
anaan harus itu didasarkan pada keyakinan tentang penge-
tahuan dan pemahaman yang benar; keduanya hanya dapat
dicapai melalui pencerahan dalam batin dan pengalaman
spiritual, bukan melalui pemikiran dan observasi semata.

Suhrawardi juga mengajukan gagasan tentang ‘dlam
al-mitsal’ (alam lampu); sebuah alam spiritual yang diak-
ses melalui pengalaman batiniah dan memberikan pema-
haman mendalam tentang realitas. Dia juga mengajarkan
tentang pentingnya tata cara spiritual (adab) dan praktik-
praktik spiritual dalam mencapai pemahaman yang lebih
tinggi. Baginya, dlam al-mitsdl dapat disebut juga dlam al-
mitsdq (dunia citra), yaitu: suatu wilayah keberadaan yang
terletak antara dunia materi dan dunia spiritual, tempat
berbagai entitas atau beragam citra yang muncul sebagai

dalam mencapai pemahaman tentang Tuhan dan realitas, dan menentang
pandangan Suhrawardi terutama dalam hal konsep pengetahuan intuitif
dan pengalaman ruhaniah yang diyakini oleh Suhrawardi.
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manifestasi dari aspek ilahi (divine). Alam al-mitsal di-
pandang sebagai jembatan antara dunia materi dan dunia
spiritual, memiliki eksistensi independen, bukan sekadar
abstraksi atau konsep semata. Beragam citra dalam dlam
al-mitsal muncul sebagai hasil dari manifestasi cahaya ilahi
(isyrdq), dan setiap citra memiliki karakteristik berbeda-
beda sebagai cerminan dari berbagai kualitas ilahi (divine),
yang berada di luar jangkauan akal budi manusia. Bagi
Suhrawardi, manusia dapat memeroleh pengetahuan ten-
tang dlam al-mitsdl melalui pengalaman spiritual, terma-
suk melalui praktik meditasi dan kontemplasi.

Dalam pandangan Suhrawardi, dlam al-mitsdl meru-
pakan suatu sumber kebijaksanaan dan pengetahuan yang
dapat membantu manusia dalam pencarian kebenaran dan
pemahaman tentang alam semesta serta hakikat keberada-
an. Baginya, dlam al-mitsal memiliki peran penting dalam
filsafat Isyraqi atau Iluminasi. Konsep ini mengemukakan
bahwa cahaya ilahi (isyraq) mengalir dari Tuhan ke seluruh
alam semesta, dan dlam al-mitsal menjadi tempat yang
memungkinkan pengaliran ini terjadi. Melalui pemaha-
man tentang dlam al-mitsal, manusia dapat mencapai pen-
cerahan (hikmah) dan mengalami kesatuan dengan Tuhan.

Konsep dlam al-mitsal memberikan dasar bagi Suhra-
wardi untuk mengembangkan berbagai praktik mistik dan
meditasi dalam filsafat Isyraqi. Praktik-praktik ini bertuju-
an untuk mencapai kesadaran yang lebih tinggi dan men-
galami pengaliran cahaya ilahi dalam diri manusia. Konsep
ini kemudian menjadi ciri khas aliran filsafat Isyraqi atau
[luminasi yang dia dirikan, dan terus memengaruhi pemi-
kiran filsafat, teologi, dan mistisisme Islam hingga saat ini.

Inti dari karya ‘Hikmat al-Isyraq’ adalah upaya Suhra-
wardi untuk mengembangkan pandangan filosofis yang
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berbeda dengan aliran-aliran filsafat yang sudah ada pada
masanya, terutama aliran filsafat Aristoteles dan Neoplato-
nis. Suhrawardi mengembangkan pandangan bahwa ilmu
pengetahuan tidak hanya didapatkan melalui akal budi dan
rasio, melainkan juga melalui pengalaman spiritual dan
intuisi yang didapatkan melalui pengalaman kontemplatif
dan meditasi.

2. Kitab al-Masyari' wa al-Mutarahat. Sayyid al-Sharif al-Jur-
jani dalam kitab “Ta'rikh al-Sufiyyah™® menyatakan bahwa
Suhrawardi menulis karya ini saat Suhrawardi masih
belajar di Maragha, Azerbaijan, Iran sekitar tahun 1180-an,
atau dua dekade sebelum kematiannya pada tahun 1191,
yang kala itu dikenal sebagai pusat ilmu pengetahuan dan
astronomi untuk belajar astronomi dan matematika serta
bergabung dengan pusat ilmu pengetahuan Maragha Obser-
vatory, sekaligus mengembangkan pemikirannya tentang
filsafat dan tasawuf.

Karya ini merupakan karya terakhir Suhrawardi sebe-
lum dieksekusi, berfokus pada filsafat, deskripsi perjalanan
spiritual, serta pengalaman mistisnya, juga catatan perjala-
nannya ke berbagai tempat suci di wilayah Timur Tengah.
Suhrawardi dalam karya tersebut memberi pandangannya

8 Sayyid al-Sharif al-Jurjani (1413-1492): sejarawan Muslim Abad XV
Masehi yang dikenal karena karyanya: ‘Tarikh al-Sufiyyah’ (Sejarah Kaum
Sufi), lahir di Jurjan, Iran pada masa pemerintahan Sultan Abu Sa'id Mirza
dari Kekaisaran Timuriyah di Herat, Afganistan; sebuah dinasti yang ber-
kuasa di Asia Tengah pada Abad XV, didirikan oleh Timur Lenk (Tamer-
lane) yang mencapai puncak kejayaannya pada tahun 1370-1405 Masehi
dengan wilayah kekuasaanya meliputi: India, Iran, Irak, dan sebagian Asia
Tengah. Kitab ‘Ta'rikh al-Sufiyyah’ ditulis pada tahun 1469 Masehi, berisi
riwayat para tokoh sufi dan gerakan sufistik sepanjang sejarah Islam, mulai
dari awal perkembangan hingga masa penulisannya.
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tentang kesatuan antara Tuhan, alam, dan manusia, serta
mengemukakan teori tentang cahaya ilahi (isyraq), juga
memuat sejumlah nasihat praktis bagi para pelaku spiri-
tual, terutama tentang pentingnya menjaga hati dan piki-
ran dari godaan duniawi. Pada titik tertentu karya Kitab
al-Masyari' wa al-Mutaraahat ini dapat dianggap sebagai
salah satu karya penting yang menggambarkan pemiki-
ran dan worldview seorang filsuf Islam yang kaya pengala-
man spiritual dan kearifan lokal Timur Tengah, dan dalam
keseluruhan karyanya, Suhrawardi memang memperlihat-
kan pendekatan yang unik serta orisinal dalam memadu-
kan filsafat, mistisisme, dan agama Islam.

. Al-Talwihat berisi catatan-catatan penting tentang pemiki-

ran dan filsafatnya, juga berisi ajaran penting tentang filsa-
fat isyraq, seperti: konsep kesatuan antara Tuhan, alam,
manusia (akal dan jiwa), teori tentang cahaya ilahi (isyraq),
serta pandangan uniknya tentang keberadaan dan makna
alam semesta. Karya ini juga membahas tata cara meditasi
dan kontemplasi sebagai sarana untuk mencapai pema-
haman mendalam tentang hakikat keberadaan. Selain itu,
Al-Talwihat juga memberikan penjelasan tentang konsep
filosofis dan mistis lainnya, seperti wujiid, wahdat al-wujiid,
serta hubungan antara akal dan intuisi. Karya ini mem-
perlihatkan kearifan dan kebijaksanaan Suhrawardi dalam
mengembangkan pemikiran dan pandangan dunia dalam
kerangka Islam, dan menjadi salah satu sumbangan pen-
ting dari filsafat isyraq bagi sejarah pemikiran Islam.

. Hayakil al-Niir membahas tentang kosmologi, ontologi,

dan epistemologi dalam filsafat Islam. Karya ini memadu-
kan konsep-konsep filsafat Yunani dengan konsep-konsep
dalam agama Islam dan mistisisme. Dalam karya ini, Suhra-
wardi mengembangkan konsep Cahaya (al-Niir) sebagai

BAGIAN KEDUA



FILSAFAT ISLAM

prinsip dasar dari keberadaan dan membahas tentang
hubungan antara keberadaan dan Cahaya dalam konteks
ontologi dan kosmologi Islam, juga dibahas tentang ber-
bagai konsep seperti wujud, takdir, dan hubungan antara
akal dan intuisi. Suhrawardi juga memperkenalkan konsep
penting dalam karyanya ini, yaitu konsep Hayy (keberada-
an), yang menjelaskan tentang keberadaan sebagai sesuatu
yang berbeda dari kekosongan atau ketiadaan. Selain itu,
karya ini juga membahas tentang alam semesta dan struk-
tur kosmologisnya, termasuk konsep-konsep seperti dlam
mitsdl (alam khayal atau dunia imajinasi) dan alam jabarut
(alam pemaksaan atau alam kekuasaan mutlak).

Suhrawardi menganggap Hayy sama dengan eksistensi;
semua entitas dalam alam semesta memiliki keberadaan
atau eksistensi yang berbeda-beda. Dalam pandangan
Suhrawardi, keberadaan atau eksistensi adalah sesuatu
yang berbeda dari ketiadaan atau kekosongan (al-'adam).
Keberadaan atau eksistensi tidak hanya berlaku untuk hal-
hal yang nyata dan jelas, tetapi juga untuk hal-hal yang
abstrak dan non-materi, seperti ide dan konsep. Kebera-
daan (eksistensi) adalah prinsip utama dari alam semesta,
dan semua entitas dan fenomena dalam alam semesta ber-
asal dari keberadaan tersebut. Oleh karena itu, konsep
keberadaan atau eksistensi memiliki peran sentral dalam
pemikiran Suhrawardi mengenai ontologi dan kosmologi
Islam.

Mengapa kata Hayy tidak diartikan Suhrawardi seba-
gai yang hidup. Kata ‘Hayy’ dalam pemikiran Suhrawardi
memang sering diterjemahkan sebagai ‘yang hidup, tetapi
Suhrawardi lebih menganggapnya sebagai keberadaan atau
eksistensi. Hal ini karena menurut Suhrawardi, keberada-
an atau eksistensi adalah prinsip utama dari alam semesta
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dan menjadi dasar bagi segala hal yang ada, semua entitas
dalam alam semesta memiliki keberadaan atau eksistensi,
termasuk entitas yang biasanya dianggap tidak hidup atau
mati, seperti batu, angin, atau api. Oleh karena itu, menurut
Suhrawardi, ‘Hayy’ atau keberadaan tidak hanya berlaku
untuk hal-hal yang hidup, tetapi juga untuk segala sesuatu
yang ada. Dalam pandangan Suhrawardi, konsep ‘Hayy’
atau keberadaan juga terkait erat dengan konsep ‘wujud’
atau ‘keberadaan yang nyata, yang merupakan salah satu
konsep utama dalam filsafat Islam. Oleh karena itu, kata
‘Hayy’ dalam pemikiran Suhrawardi lebih diartikan sebagai
keberadaan atau eksistensi, dan tidak selalu terkait dengan
konsep hidup atau mati seperti dalam pemahaman biasa.

Di antara karyanya itu semua, Hikmah al-Isyraq adalah
karya yang paling terkenal; berisi tentang Isyraqi (iluminatif
atau ‘ilm kasyf). Pada umumnya karyanya memang cenderung
bercorak simbolis dan begitu samar, tetapi yang pasti Suhra-
wardi menekankan pentingnya intuisi dalam memahami haki-
kat realitas bukan hanya pada pemikiran rasional semata, dan
bahwa pengetahuan sejati bukan hanya didasarkan pada akal
pikiran semata, tetapi juga pada pengalaman batiniah; sebuah
sumber pengetahuan yang sah, yang memungkinkan manu-
sia memeroleh wawasan tentang hakikat yang tidak dapat
dijangkau oleh akal pikiran semata. Oleh karena itu, ia men-
ekankan pentingnya mencari bukti yang memperkuat penga-
laman batiniah tersebut, sehingga kebenaran dari pengalaman
tersebut dapat dipastikan dan disampaikan kepada orang lain
dengan keyakinan yang kuat.

c. Tentang Theosofi

Suhrawardi memiliki pandangan teosofi yang unik, yang
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disebutnya sebagai “Theosophia Perennis’*® Pandangan teoso-
finya berakar pada keyakinan bahwa ada satu kebenaran atau
hakikat ilahi yang universal dalam semua agama dan filsafat,
dan bahwa semua agama dan filsafat berusaha untuk mencapai
pemahaman terhadap kebenaran tersebut. Menurut Suhrawar-
di, ada tiga cara untuk mencapai pemahaman terhadap kebe-
naran yang dimaksud:

1) Intuisi (bashiyrah): pemahaman langsung yang didapat
melalui pengalaman spiritual dan pengalaman naluri bati-
niyah. Menurut Suhrawardi, intuisi (bashiyrah) adalah
kemampuan untuk melihat realitas yang lebih dalam dari
kenyataan fisik dan melihat keberadaan tersembunyi di
balik permukaan fenomena; semua itu dapat dicapai mela-
lui praktik spiritual yang melibatkan meditasi, refleksi, dan
introspeksi. Baginya, bashiyrah adalah kunci untuk men-
capai pengetahuan intuitif tentang kebenaran ilahi, dan
merupakan salah satu cara mencapai tujuan akhir manusia
dalam hidup ini. Intuisi (bashiyrah) tidak hanya terbatas
pada manusia, tetapi juga dapat dimiliki oleh makhluk
lain seperti malaikat, jin, dan bahkan benda mati. Dalam

% Istilah baku digunakan untuk menggambarkan konsep ‘theosophia
perennis’ dalam pemikiran Suhrawardi adalah ‘hikmat al-isyraq’ (filsafat
iluminasi). Suhrawardi, mengembangkan doktrin filsafat dan mistisisme
yang mencakup aspek-aspek spiritualitas dan pengetahuan intuitif dengan
mengacu pada pandangan bahwa terdapat suatu kebijaksanaan yang men-
dasar dan universal yang melandasi semua tradisi agama dan filsafat. Suhra-
wardi berpendapat bahwa ajaran-ajaran esoteris yang terkandung dalam
berbagai agama dan tradisi filsafat memiliki akar yang sama dan meny-
elaraskan dengan prinsip-prinsip kosmik yang melingkupi alam semesta.
Istilah lain yang juga sering digunakan adalah ‘falsafah al-ma'na’, yang
menekankan pentingnya pemahaman makna simbolik dan alegoris dalam
memeroleh pengetahuan tentang realitas yang lebih dalam. Namun, istilah
‘theosophia perennis’ dan ‘hikmat al-ishraq’ lebih umum digunakan dalam
konteks pemikiran Suhrawardi.
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pandangan Suhrawardi, basiyrah adalah kemampuan
untuk melihat realitas yang lebih dalam dan melampaui
batas-batas kenyataan fisik yang biasa kita lihat, sehingga
menjadi hal penting bagi manusia untuk mengembangkan
kemampuan ini dalam hidupnya.

2) Inspirasi (ilham, mukdsyafah): pemahaman yang didapat

170

melalui pengaruh Tuhan dan malaikat pada pikiran manu-
sia. Suhrawardi memandang ilham sebagai suatu cara yang
dapat digunakan untuk memeroleh pengetahuan spiritual
yang lebih tinggi, yang tidak dapat dicapai melalui metode
ilmiah atau rasional. Menurutnya, ilham adalah sebuah
bentuk ‘wahyu ilahi’ yang diberikan secara langsung kepa-
da manusia melalui pengalaman spiritual yang intens.

Suhrawardi membedakan dua jenis ilham, yaitu: ilham
yang berasal dari Tuhan dan ilham yang berasal dari jiwa
atau diri sendiri. [Tham yang berasal dari Tuhan adalah
ilham yang benar dan dapat diandalkan, sedangkan ilham
yang berasal dari jiwa atau diri sendiri dapat mengandung
kesalahan atau kekurangan. Pengalaman ilhami harus di-
sertai dengan akal sehat dan rasio yang sehat dan tidak ber-
tentangan dengan ajaran agama dan kebenaran yang sudah
mapan. Baginya, ilham dapat digunakan sebagai alat untuk
mencapai pemahaman yang lebih dalam tentang kebe-
naran dan realitas yang tersembunyi asalkan diimbangi
dengan pengetahuan rasional yang matang dan disiplin
ilmiah yang tepat, sehingga dapat mencapai pemahaman
yang lebih menyeluruh tentang realitas.

Suhrawardi menyebut ilham (mukdsyafah) sebagai pe-
nyingkapan atau penampakan, yakani pengalaman spi-
ritual yang dapat membuka mata batin seseorang untuk
melihat realitas yang tersembunyi di balik fenomena dunia
kasatmata. Ilham (mukdsyafah) dapat mencakup berbagai
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macam pengalaman, mulai dari pengalaman imajinatif
hingga pengalaman ekstatis yang lebih intens. Dalam kon-
teks filsafat Islam, istilah ini dikenal sebagai mukdsyafah
al-mahjiib (penyingkapan terhadap yang terselubung), dan
merujuk pada pengalaman spiritual atau mistik yang meli-
batkan penyingkapan hakikat-hakikat gaib atau metafisika
yang biasanya tidak dapat dijangkau oleh akal atau indra
manusia.

Istilah ‘penyingkapan’ dalam bahasa Arab, dapat diter-
jemahkan sebagai mukdsyafah atau tajalliy, sedangkan
istilah ‘penampakan’ dapat diterjemahkan sebagai muka-
syafah atau musydhadah. Kedua istilah ini sering diguna-
kan dalam konteks spiritual atau mistik dalam tradisi Islam
dan mempunyai makna yang mirip dengan ‘wahyu’ atau
‘penglihatan’ Namun, terdapat juga perbedaan subtil antara
kedua istilah ini tergantung pada konteks penggunaan-
nya.” Suhrawardi sendiri lebih sering menggunakan istilah
‘mukdsyafah’ untuk merujuk pada pengalaman mistik atau
pengalaman spiritual yang melibatkan penyingkapan atau
pencerahan hakikat-hakikat gaib atau metafisika. Namun,
ia juga menggunakan istilah-istilah lain seperti tajalliy atau
musydhadah tergantung pada konteks pembahasannya.

Suhrawardi berpendapat bahwa aliran filsafat [llumina-
si yang diciptakan itu sebagai suatu cara untuk memeroleh

% Perbedaan subtil ialah perbedaan yang sangat kecil atau halus sehingga
mungkin sulit untuk dilihat atau dikenali dengan mudah. Contoh perbe-
daan subtil bisa berupa perbedaan warna, nuansa, atau nada suara yang
sangat mirip atau hampir sama. Ketika kita berbicara tentang perbedaan
subtil, kita biasanya mengacu pada perbedaan yang tidak mudah dikenali
tanpa pengamatan yang cermat dan terperinci. Sementara perbedaan yang
lebih jelas atau signifikan, seperti perbedaan warna yang sangat berbeda
atau perbedaan suara yang jelas, dianggap sebagai perbedaan yang lebih
besar atau signifikan.
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pengetahuan intuitif melalui pandangan dalam (basyirah),
yaitu: jalan menuju pemahaman tentang kebenaran ilahi
yang universal. Baginya, dengan mengembangkan kemam-
puan intuisi atau pandangan dalam (basyirah), manusia
dapat memeroleh pengetahuan mendalam tentang kebe-
radaan Tuhan, dan akhirnya mencapai kesatuan dengan-
Nya.

Suhrawardi berpendapat bahwa Theosophia Perennis me-
rupakan kebenaran ilahi yang universal dalam semua agama
dan filsafat. Menurut pandangan ini, kebenaran ilahi tersebut
dapat dicapai melalui tiga cara, yaitu intuisi (basyirah), inspi-
rasi (ilham, mukdsyafah), dan filsafat. Suhrawardi mengang-
gap intuisi (basyirah) sebagai cara yang paling efektif untuk
mencapai pemahaman tentang kebenaran ilahi. Ia berpenda-
pat bahwa kemampuan intuisi dapat dikembangkan melalui
latihan spiritual tertentu, seperti meditasi, dzikir, dan praktik-
praktik mistik lainnya.

Selain itu, Suhrawardi juga meyakini bahwa aliran filsafat
[lluminasi yang ia ciptakan dapat menjadi jalan untuk mem-
peroleh pengetahuan intuitif melalui pandangan dalam (intuisi,
basyirah), Aliran filsafat ini didasarkan pada keyakinan bahwa
pengetahuan intelektual hanya dapat mencapai sejauh titik
tertentu, dan bahwa kebenaran yang lebih dalam hanya dapat
diperoleh melalui pengalaman spiritual langsung. Namun,
Suhrawardi juga mengakui bahwa inspirasi (ilham, mukdsya-
fah) dan filsafat dapat membantu manusia dalam mencapai
pemahaman tentang kebenaran ilahi. Ia berpendapat bahwa
inspirasi (ilham, mukdsyafah) adalah pengaruh ilahi yang di-
berikan pada pikiran manusia, sementara filsafat adalah cara
manusia menggunakan akal budi untuk memeroleh pengeta-
huan tentang kebenaran ilahi. Suhrawardi menganggap bahwa
semua agama dan filsafat mengandung kebenaran ilahi yang
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sama, meskipun mungkin dinyatakan dengan cara yang ber-
beda. Oleh karena itu, ia menekankan pentingnya toleransi
dan dialog antara agama dan filsafat, dan memandang bahwa
semua upaya manusia dalam mencapai pemahaman tentang
kebenaran ilahi harus dihargai dan dihormati.

Konsep Theosophia Perennis dibahas Suhrawardi dalam
beberapa karya tulisnya, antara lain: Hikmat al-Isyrdq, Al-Tal-
wiyhat, dan Al-Magqdasid al-Falasifa. Dalam Hikmat al-Isyrdq,
Suhrawardi mengembangkan konsep Illuminasi sebagai aliran
filsafat yang dapat membantu manusia mencapai pengetahuan
intuitif tentang kebenaran ilahi. Dalam karya ini, ia juga mem-
bahas konsep-konsep seperti kebangkitan jiwa, kemampuan
berpikir intuitif, dan pencapaian kesatuan dengan Tuhan. Di
dalam Al-Talwihat, Suhrawardi menjelaskan bahwa kebenaran
ilahi yang universal dapat ditemukan dalam semua agama dan
filsafat, dan menekankan pentingnya kerja sama dan dialog
antara agama dan filsafat. Sedangkan dalam Al-Magdsid al-
Falasifa, Suhrawardi menguraikan bahwa semua agama dan
filsafat mengandung kebenaran ilahi yang sama, dan bahwa
pencapaian kebenaran ilahi dapat dicapai melalui latihan spi-
ritual dan pengetahuan intuitif. Kesemuanya, dapat dikatakan
bahwa konsep Theosophia Perennis hadir dalam banyak karya
Suhrawardi dan menjadi salah satu tema sentral dalam filsa-
fatnya.

Pemikiran teosofi Suhrawardi berujung pada konsep cahaya
(iluminasi, isyragiyyah). Sebuah corak pemikiran yang meru-
pakan perpaduan antara rasio dan intuisi. Istilah isyraqi sendi-
ri sebagai simbol geografis mengandung makna timur sebagai
dunia cahaya. Sementara masyriq yang berarti tempat mata-
hari terbit merefleksikan sumber cahaya.

Sebelum menawarkan konsep iluminasi, Suhrawardi pada
mulanya mengikuti pola emanasi yang dikembangkan oleh
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tokoh-tokoh peripatetik, terutama Al-Farabi dan Ibn Sina,
yang membagi arah pemikiran tiap akal yang dihasilkan ke
dalam tiga posisi: 1) posisi akal sebagai wdjib al-wujiid lighairihi,
2) sebagai mumbkin al-wujild lidzatihi, dan 3) sebagai mahiyah
atau dzat-nya sendiri. Akal pertama, dengan memikirkan diri-
nya sendiri sebagai wdjib al-wujiid lighairihi memunculkan
akal kedua, dengan memikirkan dirinya sendiri sebagai mum-
kin al-wujud lidzatihi memunculkan jirm al-falaq al-agsa, dan
dengan memikirkan dirinya sendiri sebagai mahiyah menim-
bulkan nafs al-falak al-muharrik. Begitu seterusnya sampai
akal kesepuluh sebagai al-Agl al-faal yang menyebabkan ada-
nya alam.

Sebagai pembanding dari teori emanasi di atas, Suhrawar-
di memformulasikan teori baru, yakni: teori iluminasi, yang
sebenarnya merupakan koreksi atas pembatasan akal sepuluh
pada teori emanasi. Dalam teorinya ini Suhrawardi tampaknya
keberatan dengan posisi akal sebagai wajib al-wujud lighairihi,
mumkin al-wujud lidzatihi, dan mahiyah. Menurutnya, tidak
mungkin dari satu akal memunculkan falag-falaq dan kawaikib
yang tidak terhitung jumlahnya? Dengan menetapkan tiga
posisi akal seperti yang disebutkan di atas, maka mustahil bagi
akal tertinggi memiliki persambungan dengan falag-falaq dan
kawakib yang sangat banyak itu. Oleh karenanya, Suhrawardi
menolak pembatasan akal hanya pada jumlah sepuluh.

Selanjutnya, Suhrawardi mengganti istilah akal-akal dalam
teori emanasi dengan istilah cahaya-cahaya. Secara teknis pro-
ses iluminasi cahaya tersebut dapat diilustrasikan berikut:

Proses iluminasi dimulai dari Niir al-Anwdr yang merupa-
kan sumber dari segala cahaya, Maha Sempurna, Mandiri, Esa,
sehingga tidak ada satu cahayapun yang menyerupai-Nya. Dia-
lah Allah. Niir al-Anwdr hanya memancarkan sebuah cahaya
yang disebut Niir al-Aqrab, sebagai cahaya pertama. Selain Niir
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al-Aqrab tidak ada lainnya yang muncul bersamaan dengan
cahaya terdekat. Dari Niir al-Aqrab muncul cahaya kedua, dari
cahaya kedua muncul cahaya ketiga, dari cahaya ketiga timbul
cahaya keempat, dari cahaya keempat timbul cahaya kelima,
dari cahaya kelima timbul cahaya keenam, begitu seterusnya
hingga mencapai cahaya yang jumlahnya sangat banyak. Pada
setiap tingkat penyinaran, setiap cahaya menerima pancaran
langsung dari Nir al-Anwdr, dan setiap cahaya dominator
meneruskan cahayanya ke masing-masing cahaya yang berada
di bawahnya, sehingga setiap cahaya yang berada di bawah
selalu menerima pancaran dari Nir al-Anwdr secara lang-
sung dan pancaran dari semua cahaya yang berada di atasnya
sejumlah pancaran yang dimiliki oleh cahaya tersebut. Dengan
demikian, semakin bertambah ke bawah tingkat suatu cahaya
maka semakin banyak pula menerima pancaran.

Mengacu pada proses penerimaan cahaya yang digam-
barkan di atas, maka dari proses penyebaran cahaya menurut
iluminasi Suhrawardi dapat diperoleh gambaran hasil jumlah
pancaran yang dimiliki oleh tiap-tiap cahaya. Cahaya I (Niir
al-Aqrab) memeroleh 1 kali pancaran, cahaya II memeroleh 2
kali pancaran, cahaya III memeroleh 4 kali pancaran, cahaya
IV memeroleh 8 kali pancaran, cahaya V memeroleh 16 kali
pancaran, cahaya VI memeroleh 32 kali pancaran, cahaya, VII
memeroleh 64 kali pancaran, cahaya VIII memeroleh 128 kali
pancaran, cahaya IX memeroleh 256 kali pancaran, dan cahaya
X memeroleh 512 kali pancaran, begitu seterusnya. Walha-
sil, setiap cahaya yang berada di bawah menerima pancaran
sebanyak dua kali jumlah pancaran yang dimiliki cahaya yang
berada setingkat di atasnya.

Sejalan dengan teori emanasi, teori iluminasi ini juga mem-
bentuk susunan kosmologi yang terpancar dari cahaya-cahaya
pada tiap-tiap tingkatan. Susunan tersebut, dari cahaya per-
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tama sampai cahaya kesepuluh secara berturut-turut, adalah
The great sphere of diurnal motion, the sphere of fixed Stars, the
sphere of Saturn, the sphere of Jupiter, the sphere of Mars, the
sphere of the Sun, the sphere of Venus, the sphere of Mercuri, the
sphere of Moon, the sphere of Ether, dan the sphere of Zamharir
yang dikenal sebagai ruang perbatasan dengan sphere bumi.

Memperhatikan pemikiran Suhrawardi tentang ilumina-
si ini mengingatkan kita kepada sebuah firman Allah dalam
Surat al-Nur ayat 35 berikut ini:

Allah (Pemberi) cahaya (kepada) langit dan bumi. Perum-
pamaan cahaya Allah, adalah seperti sebuah lubang yang
tidak tembus, yang di dalamnya ada pelita besar. Pelita itu
di dalam kaca (dan) kaca itu seakan-akan bintang (yang
bercahaya) seperti mutiara, yang dinyalakan dengan
minyak dari pohon yang berkah, (yaitu) pohon zaitun
yang tumbuh tidak di sebelah timur (sesuatu) dan tidak
pula di sebelah barat(nya), yang minyaknya (saja) hampir-
hampir menerangi, walaupun tidak disentuh api. Cahaya
di atas cahaya (berlapis-lapis), Allah membimbing kepada
cahaya-Nya siapa yang dia kehendaki, dan Allah mem-
perbuat perumpamaan-perumpamaan bagi manusia, dan
Allah Maha mengetahui segala sesuatu.

Dalam konteks iluminasi Suhrawardi, posisi pelita besar
dalam ayat di atas merupakan penjelmaan dari Nur al-Anwar
yang menjadi sumber dari segala cahaya, sedangkan cahaya
yang terpancar dari pelita besar itu diposisikan sebagai Nur
al-Agrab sebagai cahaya yang pertama kali terpancar dari
sumber cahaya. Selanjutnya cahaya yang terpancar dari Nur
al-Agrab ini membentur dinding-dinding kaca yang kemudian
menghasilkan banyak cahaya yang saling memancar dan men-
ghasilkan cahaya lain. Dari proses seperti inilah cahaya kedua,
ketiga dan seterusnya lahir.
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9. Mulla Shadra (1571-1640)

a. Riwayat Hidup dan Karyanya

Mulla Shadra atau yang dikenal dengan Mulla Shadra
Shirazi adalah salah seorang filsuf Islam yang paling terkenal
pada Abad X Hijriyah (Abad XVI M). Lahir pada tahun 1571
di kota Shiraz propinsi Fars, Iran, anak tunggal dari salah satu
bangsawan bernama Ibrahim Qawami. Orangtuanya menamai
Muhammad, namun orang-orang memanggilnya Shadruddin
atau Shadra. Belakangan, terkenal sebagai Mulla Shadra, dan
bahkan digelari Shadr al-Mutaalihin (gelar yang paling terke-
nal di kalangan filsuf Iran).

Selama masa pemerintahan dinasti Shafawi, kota Shiraz
dianggap sebagai salah satu pusat ilmu dan filsafat terpenting di
dunia, sekaligus pusat pelatihan bagi sejumlah ilmuwan besar
selama dua abad lebih. Shadra muda amat berbakat sehingga
mampu menyerap semua ilmu di zamannya dalam waktu relatif
singkat. Enam tahun setelah kelahiran Mulla Shadra, keluarga
tersebut pindah ke Kota Qazwin, kota pusat sains dan filsafat
di era dinasti Shafawi, dan tempat berkumpulnya para filsuf,
fuqaha, sastrawan, dan seniman. Sejak usia dini, Mulla Sha-
dra telah menguasai semua sains di zamannya selama kurang
dari 20 tahun, dapat segera menjumpai dua guru terbaik di
zamannya, yakni: Syaikh Baha’i dan Mir Damad. Dua tokoh
ini memiliki catatan brilian dalam sejarah dan dinilai sebagai
dua pemikir dan tokoh politik paling istimewa di zamannya.
Mulla Shadra memadukan pendidikannya di bawah tempaan
kedua figur besar ini.

Mulla Shadra di usia sekitar 30 tahun, telah menjadi filsuf
paling mahir, yang menguasai utuh semua madzhab filsafat di
zamannya termasuk aliran Iluminasionisme, Peripatetisme,
Teologi Islam, dan ’irfan. Shadra pun melalui berbagai kajian-
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nya dan pengembangan ide-ide dan teorinya telah sampai pada
inferensi dan kesimpulan yang dapat menjadi alasan mengapa
dinilai sebagai seorang filsuf paling terkemuka.

Mulla Shadra menunjukkan kepiawaiannya di pusat pen-
ting filsafat dan teologi; kota Shiraz, dan menarik sebagian
besar murid bahkan pengikut. Sejumlah sejawatnya pun lalu
mencemburuinya dan menjadikannya sebagai sasaran tinda-
kan dan kata-kata mereka yang kurang baik. Melihat kondisi
demikian, Mulla Shadra memutuskan meninggalkan kotanya
dan menemukan tempat uzlah di desa Kahak di sekitar pusat
agama, Qum.

Jiwa Shadra tersiksa dan terluka sehingga menyerah. Tidak
lagi berkenan untuk mengajar dan menulis selama beberapa
waktu dan lebih mencurahkan diri pada ibadah dan praktik-
praktik ke-zuhud-an sebagaimana telah dibiasakannya sejak
usia muda. Tapi, ini tidak berlangsung lama. Mimpi dan intuisi
mistisnya mengilhami Shadra untuk menyebarkan idenya, lalu
kembali kepada kehidupan sosial serta mulai mengajar dan
menulis. Pada dasawarsa akhir hidupnya, Mulla Shadra kem-
bali ke Shiraz dan mulai mengajar di sebuah sekolah yang seca-
ra khusus didirikan untuknya oleh penguasa kota tersebut. Ia
menulis sejumlah ulasan al-Quran dan hadits selama periode
itu. Tahun 1050 H/1648 M atau sebagian lain di tahun 1045
H/1630 M, dalam perjalanannya untuk berhaji Shadra jatuh
sakit, tepatnya di Basrah, Irak dan akhirnya wafat. Shadra dise-
mayamkan di kota suci Najaf, Irak, tempat makam Imam Ali
berada.”

2Imam Ali bin Abi Thalib dan Mulla Sadra memiliki keterkaitan dalam
konteks pemikiran keagamaan dan spiritualitas dalam tradisi Syiah Islam,
meskipun mereka hidup pada periode yang berbeda. Pada titik ini dapat
dijelaskan bahwa Imam Ali bin Abi Thalib adalah tokoh kunci dunia Islam
dalam tradisi Syiah, dan dianggap sebagai pewaris/pemimpin spiritual yang
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Magnum opus Mulla Sadra adalah sebuah karya monu-
mental berjudul Asfar al-Arba'a (Empat Jilid); sering disebut
sebagai al-Hikmah al-Muta'aliyah fi al-Asfar al-Aqliyyah al-
Arba'ah (Hikmah Agung dalam Empat Jilid Rasional). Karya
ini merupakan rangkaian karya filosofis yang terdiri dari
empat jilid, menggabungkan metafisika, epistemologi, dan
filsafat ilmu, serta memadukan pemikiran teologis dan mis-
tik. Karya ini telah memberikan kontribusi signifikan terhadap
perkembangan filsafat Islam dan masih menjadi sumber ruju-
kan penting dalam studi filsafat dan teologi hingga kini.

Mulla Sadra menekankan konsep hikmah al-muta'aliyah
yang mengacu pada pemahaman mendalam tentang realitas
absolut (al-haqiqah al-mutlaqah) dan pengalaman langsung
tentang Tuhan (ma'rifah); memadukan pemikiran filsafat
dengan ajaran tasawuf dan teologi Islam, serta mengembang-
kan konsep ‘hikmah al-muta'aliyah’ sebagai landasan utama
pemikirannya.

Mulla Sadra juga memiliki karya lain yang penting dalam
tradisi filsafat Islam, di antaranya:

1) Al-Hikmah al-Muta'aliya fi al-Asfar al-'Aqliyyah al-Arba'ah.

Karya ini juga dikenal dengan nama yang mirip dengan

dipilih oleh Nabi Muhammad. Imam Ali bin Abi Thalib dikenal dengan
kebijaksanaan, integritas, dan pengetahuannya yang mendalam tentang
Islam. Mulla Sadra sebagai filsuf dan teolog Islam terkemuka dalam tradisi
Syiah melalui karya ‘al-Hikmah al-Muta'aliyah fi al-Asfar al-'Aqliyyah al-
Arba'al’ mengembangkan pemikiran filosofis dan teologis yang mendalam,
menggabungkan prinsip-prinsip filsafat peripatetik, mistisisme Islam, dan
teologi Syiah, juga menekankan pentingnya pengalaman spiritual langsung
dan pemahaman batiniah dalam mencapai pengetahuan yang mendalam
tentang hakikat keberadaan. Mulla Sadra menempatkan penekanan khusus
pada ajaran Imam Ali bin Abi Thalib tentang konsep keberadaan, esensi,
dan pengetahuan spiritual, dan Tuhan dengan menggunakan terminologi
dan konsep-konsep yang terkait dengan tradisi intelektual Syiah.
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magnum opus-nya, tetapi karya lebih lebih pendek yang
menguraikan pemikiran Mulla Sadra secara ringkas.

2) Al-syawahid al-Rubiibiyyah: membahas bukti-bukti onto-
logis dan kosmologis tentang keberadaan Tuhan, termasuk
argumentasi yang menggambarkan keberadaan dan sifat-
sifat Tuhan.

3) Mafatih al-Ghayb merupakan komentar tentang al-Qur'an
yang mencakup aspek-aspek filosofis, mistik, dan teolo-
gis. Mulla Sadra menafsirkan ayat Qur'an dalam konteks
pemikirannya menegnai eksistensi, substansi, dan realitas
Tuhan.

4) Al-Madhahir al-Ilahiyyah: membahas konsep filosofis dan
teologis, termasuk ruh, wahyu, dan hakikat manusia.

Semua karyanya ini berkontribusi luar biasa dalam bidang
filsafat, teologi, dan mistisisme Islam. Pemikirannya mengga-
bungkan warisan intelektual dari tradisi Islam, filsafat Yunani,
dan ajaran-ajaran tasawuf, dan diakuinya sebagai salah satu
pemikir terbesar dalam sejarah filsafat Islam.

b. Al-Hikmah al-Muta'aliyah

Banyak kalangan yang beranggapan bahwa pasca Imam Al-
Ghazali filsafat Islam mengalami degradasi, bahkan kematian.
Namun, sebenarnya yang terjadi bukanlah kematian filsafat
Islam, hanya filsafat Islam di kalangan sunni kurang mendapat
perhatian sedangkan di kalangan syiah justru mendapat per-
hatian dan menemukan jati dirinya sebagai filsafat khas Islam,
peripatetik. Tipe filsafat Islam yang khas ini, dikenal dengan
sebutan hikmah (Arab), kemudian di Barat diterjemahkan
sebagai theosophia (Yunani) atau theosophy (Inggris).

Pengkajian atas pemikiran Mulla Shadra berarti upaya
menyangkal tuduhan tersebut dan dalam rangka memberikan
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informasi yang sesungguhnya. Pemikiran Mulla Shadra, teru-
tama al-hikmah al-muta'aliyah-nya, ada beberapa kajian:

Pertama, prinsip utama al-hikmah al-muta'aliyah meru-
pakan sintesis Shadra dari iluminasi intelektual atau isyraq
yang diderivasikan sebagai al-‘irfan. Penalaran dan pembuk-
tian rasional (‘agl, burhan atau istidlal) atau filsafat, serta aga-
ma dan wahyu (syard’) melalui kombinasi ketiga hal tersebut
tercipta al-hikmahal-muta'aliyah. Prinsip utama al-hikmah al-
muta'aliyah adalah sintesis dari iluminasi intelektual (isyraq)
yang diderivasikan sebagai al-‘irfan. Ini mengacu pada gagasan
bahwa al-hikmah al-muta'aliyah adalah hasil dari iluminasi
intelektual yang merupakan cahaya penerang bagi pemaha-
man dan pengetahuan. Penalaran dan pembuktian rasional
(‘aql, burhan atau istidlal) atau filsafat juga menjadi salah satu
komponen utama al-hikmah al-muta'aliyah. Pada titik ini
dapat ditegaskan bahwa pemikiran rasional dan argumentasi
filosofis memiliki peran penting dalam pengembangan al-hik-
mah al-muta'aliyah. Agama dan wahyu (syard’) juga merupa-
kan komponen yang terlibat dalam al-hikmah al-muta'aliyah.

Kedua, sumber utama konsep al-hikmah al-muta’aliyah
adalah Al-Qurian dan Hadits. Sebagai penganut Syiah, Shadra
juga tidak meninggalkan tradisinya, yakni: selalu mengikuti
pendapat para imam Syiah. Selain itu, Ibnu Sina, Suhrawardi,
dan Ibn Arabi juga memengaruhi pemikirannya.

Ketiga, Perbedaan al-hikmah al-muta'aliyah dengan filsafat
Islam Klasik dan Pertengahan (Sunni dan Syi'ah) adalah Al-hik-
mah al-muta'aliyah muncul tidak hanya sebagai penyambung
ide tradisi Hellenic, namun lebih didasarkan pada Al-Qur’an,
As-Sunah, dan tradisi pemikiran Islam sebelumnya (kalam,
baik Syi'ah maupun Sunni), sementara filsafat Islam Klasik dan
Tengah, selain hikmah ilahiyah-nya Suhrawardi, hanya meru-
pakan penyambung tradisi filsafat Yunani yang disinkretiskan
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dengan ajaran Islam. Perbedaan al-hikmah al-muta’aliyah-nya
Shadra dengan hikmah ilahiyah-nya Suhrawardi hanya terletak
pada sumbernya: Suhrawardi hanya menggunakan Al-Quran
dan hadits Nabi Muhammad, Shadra selain Al-Qur’an dan
hadits juga menggunakan ucapan-ucapan imam Syiah. Selain
itu, Shadra lebih berhasil dalam meletakkan rasionalitas ter-
hadap pengetahuan yang muncul dari visi spiritual.

Keempat, pengaruh pemikiran Shadra terhadap filsuf
muslim sesudahnya sangat terlihat, seperti dalam pemikiran
Thabattaba’i dan Murtadla Mutahhari.”® Tentu, Shadra lebih
mempunyai banyak peran di kalangan Syiah sendiri, sedang-
kan di kalangan Sunni tidak banyak dikenal.

% Pengaruh pemikiran Shadra dapat terlihat dalam pemikiran Allama
Tabatabai (Sayyid Mohammad Husayn Tabatabai) lahir pada tanggal 16
Maret 1903 meninggal pada tanggal 15 November 1981) dan Murtadha
Mutahhari (Ayatollah Murtadha Mutahhari, lahir pada tanggal 31 Maret
1920 meninggal pada tanggal 1 Mei 1979). Shadra, yang dikenal sebagai
salah satu pemikir dan filosof Muslim terkemuka, memberikan kontribu-
si yang signifikan terhadap bidang filsafat, teologi, dan pemikiran Islam.
Pemikiran Shadra, yang mengedepankan isyraq (iluminasi intelektual),
salah satu pengaruh yang jelas adalah terlihat dalam pemikiran Allama
Tabatabai, dari Iran. Dalam karyanya yang terkenal, ‘Al-Mizan fi Tafsir
al-Quran’, Tabatabai menggunakan pendekatan isyraqi dalam penafsiran
Al-Quran dan menggabungkannya dengan teologi dan filsafat Islam. Mur-
tadha Mutahhari, juga dipengaruhi oleh pemikiran Shadra dengan meng-
gabungkan aspek-aspek isyragi dan filsafat dalam pemikirannya tentang
Islam dan permasalahan kontemporer bahkan dalam pengembangan
pemikirannya sendiri.
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10. Muhammad Igbal (1877-1938)

a. Riwayat Hidup dan Karyanya

Muhammad Igbal, yang juga dikenal sebagai Allama Igbal,
adalah seorang penyair, filsuf, dan pemikir sosial terkemuka
dari Pakistan. Pemikirannya mencakup filsafat, sastra, agama,
politik, dan identitas nasional. Dia dihormati sebagai salah satu
tokoh terbesar dalam sejarah intelektual dan budaya Pakistan.

Muhammad Igbal, dalam konteks filsafat lebih dikenal
sebagai seorang pemikir sosial, politik, dan keagamaan dari-
pada seorang filsuf dalam arti tradisional, sebab memiliki
pandangan yang kuat tentang agama, filsafat Islam, dan pem-
berdayaan umat Islam. Namun demikian, Igbal juga memero-
leh pengaruh dan inspirasi dari berbagai tradisi filsafat Timur,
terutama dari pemikiran filsafat Masyrig, juga sering merujuk
pada pemikiran filsafat Persia, Hindu, dan Muslim dalam
karyanya. Igbal menggabungkan berbagai elemen tradisi filsa-
fat Timur dengan pemikiran Barat modern dalam upayanya
untuk mengembangkan pandangan filosofis yang relevan bagi
umat Islam dan masyarakatnya. Dalam konteks ini, Igbal jelas
memadukan pemikiran filsafat Barat dengan elemen filsafat
Masyriq dalam upaya menghasilkan pemikiran filosofis khas
wilayah Timur.

Nenek moyang Igbal adalah keturunan ningrat Kasymir,*
dan berasal dari kasta Brahma yang tentu awalnya mereka bera-
gama Hindu. Ketika India dikuasai dinasti Mughal salah seo-
rang di antara nenek moyangnya masuk agama Islam di bawah
bimbingan Syah Hamdi, seorang ulama dan tokoh Muslim
India. Walaupun nenek moyangnya masuk agama Islam tiga

*Tim Penyusun, Enseklopedi Islam, jilid 2, Jakarta: Ikhtiar Baru Van
Hoeve, 1993, hlm. 235.
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abad sebelum Iqgbal lahir, tetapi merasa bangga sebagai ketu-
runan Brahma yang mampu memahami dan mengembang-
kan realitas dan rahasia kebesaran Islam.*

Igbal dilahirkan di Sialkot, sebuah kota tua bersejarah di
perbatasan Punjab Barat dengan Kasymir, pada 9 November
1877, dan meninggal pada 21 April 1938. Mengenai tahun
kelahirannya, terdapat perbedaan pendapat, pertama: penda-
pat yang didukung oleh Miss Luce-Claude Maitre, Osman
Raliby, dan Bahrum Rangkuti yang mengatakan bahwa Igbal
lahir tanggal 22 Februari 1873.”° Pendapat kedua dikemuka-
kan W.C. Smith yang mengatakan bahwa Igbal lahir tahun
1876.”” Sedangkan Annemarie Schimmel dengan mengikuti
catatan J. Mark dari Universitas Praha menyatakan: Igbal lahir
pada tanggal 9 November 1876.

Ayahnya bernama Muhammad Nur ibn Muhammad Rafiq,
seorang yang saleh dan taqwa serta seorang sufi yang berdi-
siplin tinggi. Ibunya, Imam Bibi juga terkenal sebagai wanita
shalehah.” Sejak kecil hingga remaja, Igbal ditempa dan belajar
di bawah bimbingan ayah dan ibunya, kemudian setelah re-
maja dimasukkan ke suatu maktab untuk belajar Al-Qur’an.

Selanjutnya Igbal memasuki Scottish Mission School. Di sini

% Abdul Wahab, Azam, Igbal, Fikratuhu wa al-Falsafatuhu wa-Syiruhu,
alih bahasa Rafi Usman, Bandung: Pustaka Salman, 1985, hlm.13.

% Miss Luce dan Claude Maitre, Pengantar ke Pemikiran Iqbal, Bandung:
Mizan, 1996, hlm. 13. Muhammad Igbal, “The Reconstruction, op. cit., hlm.
13. Dan Bahrum Rangkuti, dalam Pengantar terjemahan Asrori Hudji, Jaka-
ta: R.R. Pribadi, 1976, hIm. 107.

9 W.C. Smith, Modern Islam in India, New Jersey: Princeton Univ. Press,
1957, p. 16.

% Annemarie Schimmel, ‘Gabriels Wing a Study in to the Religieus of Sir
Muhammad Igbal, dalam Muhammad Igbal, Rekonstruksi Pemikiran Islam,
Jakarta: Kalam Mulia, 1994, hlm. 44.

% Abdul Wahab ‘Azam, op.cit., hlm. 14.
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berguru kepada Mirhasan, teman dekat ayahnya dan ditempa
dengan ilmu-ilmu agama serta persoalan teologi.'®® Setelah
menyelesaikan pendidikan di Sialkot, Igbal melanjutkan studi
ke Lahore, masuk di Government Collage hingga memeroleh
gelar sarjana muda. Selanjutnya meneruskan pendidikannya
sampai ke Program Magister dalam bidang filsafat. Ketika
kuliah di program inilah Igbal bertemu dan belajar dengan
Sir Thomas Arnold, seorang seorang guru besar bahasa Arab
dan Falsafat di Universitas London, Aligharh dan Government
Collage. Ia seorang Orientalis yang memiliki perhatian posi-
tif terhadap Islam,'’" dan memberikan kuliah Filsafat Islam.'*
Meskipun tidak terkait dengan bahasa Arab dan filsafat di
Universitas London, Aligarh, atau Government College, Sir
Thomas Arnold tetap diakui sebagai seorang akademisi yang
berpengaruh dalam studi tentang Islam dan sejarah pendidikan
di India, dan memiliki pengaruh yang signifikan pada pemiki-
ran seorang penyair, filsuf, dan pemikir politik terkemuka dari
India yang juga dikenal sebagai Mufakkir-e-Pakistan (Pemikir
Pakistan); Allama Muhammad Igbal. Arnold adalah guru dan
mentor penting dalam hidup Igbal terutama saat di Univer-
sitas Cambridge; memperkenalkan dan memengaruhi Igbal
pada pemikiran Barat, filsafat, dan sejarah Islam, dan penting-
nya pembaruan intelektual dalam masyarakat Muslim, serta

1 Tim Penyusun Ensiklopedi, op.cit., hlm. 235.

108 Sir Thomas Arnold Sumber lain menyebutkan bahwa Sir Thomas
Arnold (1864-1930) adalah sejarawan dan pendidik Inggris yang terkenal
karena kontribusinya dalam bidang sejarah Islam dan Pendidikan di India,
menjabat sebagai Kepala Sekolah di Royal Naval College, Dartmouth, kem-
udian menjadi Kepala Sekolah di Marlborough College. Arnold juga men-
jabat sebagai Profesor Sejarah Modern di Universitas Oxford. Salah satu
karya terkenalnya berjudul The Preaching of Islam: A History of the Propaga-
tion of the Muslim Faith, pada tahun 1896.

12 Abdul Wahab ‘Azam, op.cit., hlm. 19.
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menggali warisan intelektual Islam dan menerapkan pemiki-
ran filsafat Barat untuk memahami tantangan yang dihadapi
oleh umat Muslim pada saat itu. Arnold juga mendorong Igbal
untuk mempertimbangkan gagasan tentang pembaruan sosial
dan politik dalam masyarakat Muslim. Pengaruh Arnold pada
Igbal terlihat dalam pemikirannya tentang konsep-konsep
kepemimpinan intelektual, identitas Muslim, dan pembaruan
intelektual dalam Islam, yang kemudian dikembangkannya
sendiri yang berdampak besar pada pemikiran politik, sosial,
dan keagamaan di dunia Muslim, serta pembentukan pemiki-
ran pergerakan kemerdekaan Pakistan.

Igbal pada tahun 1905, dalam usia 35 tahun, melanjut-
kan studi ke Eropa, masuk di Universitas Cambridge (Ingg-
ris) untuk belajar filsafat, lalu untuk beberapa waktu ke Jerman
untuk belajar filsafat, hukum, dan sastra di Universitas Munich
sehingga menerima gelar Doktor setelah mempertahankan
disertasi yang berjudul The Development of Methaphysics in
Persia. Inti dari isi disertasinya adalah menjelaskan perjalanan
dan perubahan pemikiran metafisika di Persia dari masa ke
masa, memahami perjalanan dan evolusi pemikiran metafi-
sika di Persia serta mengapresiasi sumbangan dan kompleksi-
tas pemikiran dalam tradisi filsafat. Dalam disertasinya, Iqbal
juga menggali tradisi filosofis Persia yang meliputi pemikiran
dari para filosof Persia klasik seperti Ibnu Sina dan Suhrawar-
di, serta menganalisis perbedaan pendekatan dan kontribusi
mereka dalam bidang metafisika. Igbal juga menyoroti elemen
kunci dalam pemikiran metafisika Persia (konsep eksistensi,
hubungan antara akal dan intuisi, dan pandangan tentang
hakikat dan realitas), serta membahas peran spiritualitas dan
pengalaman mistis dalam metafisika Persia. Dalam disertasi-
nya, Igbal mengaitkan perkembangan metafisika Persia dengan
konteks sejarah, budaya, dan spiritualitas yang mempengaru-
hinya, juga menyoroti pengaruh Islam dalam perkembangan
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pemikiran metafisika Persia.

Setelah itu Igbal kembali ke London dan mempelajari
hukum hingga lulus ujian keadvokatan. Di samping itu Igbal
memasuki School of Political Science.'”® Dengan ini wajarlah
Igbal muncul sebagai tokoh yang multidisiplin: filsuf, advokad,
politikus, dan penyair. Sebelum kembali ke India, Igbal banyak
memberi ceramah bahkan sempat menjadi guru besar dalam
bahasa Arab di Universitas London.'* Selain itu juga banyak
menulis sajak mengenai agama Islam dan mengkritik kebu-

105

dayaan Eropa.

Igbal pada tahun 1908 kembali ke India dan disambut
baik oleh para sahabat dan kaum kerabatnya. Di kampung
halamannya ini lebih intent sebagai advokat. Namun tugas itu
tidak menghalanginya untuk terus berkiprah sebagai seorang
pujangga, filsuf dan ahli politik. Igbal wafat pada tanggal 22
April 1938.'% Igbal meninggalkan dua karya besar yang sangat
berarti bagi perkembangan Islam selanjutnya, yaitu:

1) Asrar-i Khudi (the secrets of the self atau the secrets of ego);
adalah kumpulan puisi filosofis karya Muhammad Igbal
yang diterbitkan pada tahun 1915. Karya ini menggambar-
kan perjalanan spiritual dan pencarian hakikat diri serta
mengajak pembaca untuk memahami dan mengaktuali-
sasikan potensi diri. Karya ini mengeksplorasi tema-tema
tentang identitas, eksistensi, dan tujuan hidup manusia.
Igbal menggunakan bahasa dan berbagai simbol poesis
untuk menggambarkan perjalanan spiritual dan pencari-
an hakikat diri, dan mengajak pembacanya untuk mema-

1% Abdul Wahab ‘Azam, ibid., hlm. 25. Juga. Ensiklopedi Islam, op.cit.,
hlm. 236.

104 Miss Luce Claude Maitre, op.cit., hlm. 14.
15 Abdul Wahab ‘Azam, loc.cit.
1% Ensiklopedi Islam, op.cit., hlm. 235.
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hami dan mengaktualisasikan potensi diri, serta menjalin
hubungan yang lebih dalam dengan Tuhan dan dengan
sesama manusia. Intinya, karya ini berisi gagasan tentang
pentingnya mengembangkan potensi diri dan menyadari
nilai-nilai spiritual dalam mencapai kedewasaan dan kebe-
basan individu. Bagi Igbal, setiap individu itu senyatanya
memiliki potensi unik karenya harus diaktualisasikan
melalui pemahaman diri yang mendalam dan pengabdian
pada tujuan yang lebih tinggi. Buku ini juga mengeksplo-
rasi konsep-konsep seperti cinta, kebahagiaan, kebeba-
san, dan pemberdayaan individu. Igbal mempromosikan
pemahaman yang seimbang antara kehidupan material dan
spiritual, serta pentingnya menggabungkan kekuatan akal
dan hati dalam mencapai kesempurnaan diri. Dalam karya
ini Igbal mengajak pembaca untuk mengembangkan kesa-
daran akan nilai moral dan etika, serta menggali potensi
spiritual dalam rangka mencapai kebebasan dan kehidu-
pan yang bermakna. Karya ini juga menyoroti pentingnya
memahami identitas budaya dan kebangsaan sebagai lan-
dasan bagi pembangunan sosial dan intelektual. Melalui
karya ini nampaknya Igbal ingin memberi wawasan filo-
sofis dan spiritual yang mendalam tentang pengembangan
diri dan peran individu dalam masyarakat.

2) The Reconstruction of Religious Thought in Islam.'”” Karya ini
merupakan koleksi esai yang diterbitkan pada tahun 1930;
menyajikan visi filosofis tentang Islam dan menawarkan
pendekatan pembaruan terhadap pemikiran agama dalam
konteks modernitas. Melalui karya ini Igbal menganjurkan

197 The Reconstruction of Religious Thought in Islam yang diterbitkan pada
tahun 1930 ini dalam bahasa Urdunya berjudul Islami Usool ki Falsafiya-
na Mutalea yang dapat diterjemahkan secara kasar sebagai Pembaharuan
Pemikiran Keagamaan dalam Islam’
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agar umat Islam mengadopsi pembaruan intelektual dan
menyelaraskan pesan Islam dengan tantangan zaman. Dia
membahas berbagai topik, seperti relasi antara agama dan
ilmu pengetahuan, filsafat hidup, konsep kebebasan, dan
peran individu dalam masyarakat.

Kedua karya ini mencerminkan pemikiran kompleks dan
multifaset'® Muhammad Igbal tentang agama, filsafat, dan
perkembangan manusia dalam konteks Islam dan modernitas.
Igbal merupakan tokoh penting dalam pemikiran Islam dan
nasionalisme di India dan Pakistan, serta memiliki pengaruh
yang luas di kalangan intelektual dan pemikir Muslim.

Selain dua karya di atas, Igbal memiliki sejumlah karya sig-
nifikan yang mencerminkan berbagai dimensi pemikirannya
dalam bidang filsafat, politik, spiritualitas, dan kebangsaan. Ia
dianggap sebagai salah satu pemikir dan penyair terkemuka
dalam sejarah literatur dan pemikiran Islam. Berikut beberapa
karya penting lainnya yang ditulis oleh Igbal:

1) Zarb-i kalim (tombak kalim): berisi kumpulan puisi filoso-
fis dan politik yang diterbitkan pada tahun 1936, mengga-
bungkan tema-tema agama, politik, serta sosial.

1% Multifaset adalah istilah yang digunakan untuk menggambarkan
sesuatu yang memiliki berbagai aspek atau dimensi yang berbeda. Jika
suatu hal dikatakan multifaset, itu berarti memiliki banyak sisi, elemen,
atau aspek yang saling terkait atau saling mempengaruhi. Dalam konteks
pemikiran atau kepribadian seseorang, kata ‘multifaset’ digunakan untuk
menggambarkan kompleksitas atau keberagaman berbagai pandangan,
pemikiran, atau keahlian yang dimiliki oleh individu tersebut. Seseorang
yang multifaset memiliki beragam minat, pengetahuan, dan keterampilan
dalam berbagai bidang atau topik. Dalam konteks yang lebih luas, istilah
‘multifaset’ dapat diterapkan pada objek, konsep, atau situasi yang memiliki
banyak aspek, dimensi, atau faktor yang perlu dipertimbangkan atau dipa-
hami secara menyeluruh.
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2) Bang-e-dra (puncak bangsa): berisi kumpulan puisi patrio-
tik yang diterbitkan pada tahun 1924, dan menginspirasi
semangat nasionalisme dan kebangsaan.

3) Bal-i Jibril (Sayap Gabriel): berisi kumpulan puisi yang
diterbitkan pada tahun 1935; mengeksplorasi pemikiran
filosofis, spiritual, dan sosial.

4) Rumuz-i Bekhudi (Rahasia Keberanian): berisi kumpulan
esai dan puisi yang diterbitkan pada tahun 1918; men-
cakup tema-tema seperti identitas, eksistensi, keberanian,
dan pembaruan sosial.

Teori fana’ dan baqa’ yang dikemukakan oleh Abu
Yazid al-Bustami dan al-Hallaj adalah konsep dalam misti-
sisme Islam yang menggambarkan proses pencarian spiri-
tual dan penyatuan dengan Tuhan. Fana": mengacu pada
penghilangan atau kehilangan diri dalam Tuhan. Abu
Yazid al-Bustami mengajarkan bahwa pencari spiritual
harus mencapai tingkat kesadaran di mana dirinya terlu-
pakan dan hanya kesadaran tentang Tuhan yang tersisa.
Dalam keadaan fana', individu mengalami kehancuran ego
dan identitas diri mereka dan sepenuhnya menyatu dengan
Tuhan. Hal ini dianggap sebagai tingkat tertinggi dari pen-
carian spiritual; tatkala individu melepaskan segala keteri-
katan duniawi dan mengalami pengalaman ekstasis dalam
kesatuan dengan Tuhan.

5) Javid Nama (buku kebangkitan): karya epik'®” yang diter-

1 Karya epik adalah sebuah karya sastra yang mengeksplorasi cerita
yang luas dan kompleks, sering kali berpusat pada perjalanan pahlawan atau
tokoh utama yang menghadapi berbagai konflik dan tantangan, melibatkan
berbagai karakter, latar belakang yang kaya, dan peristiwa yang berdampak
besar pada dunia yang digambarkan. Contoh karya epik yang terkenal
adalah ‘Mahabharata’ dan ‘Ramayana’ dalam tradisi India. Karya-karya
ini memiliki lingkup yang luas, mengisahkan perjalanan para pahlawan,
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bitkan pada tahun 1932; berbentuk puisi naratif yang
menggambarkan perjalanan spiritual dan pencarian kea-
badian.

b. Pandangan Filsafat Igbal

Igbal, sebagai seorang filsuf tentu memiliki gagasan filoso-
fisnya. Meskipun sebagai seorang filsuf muslim, tetapi pemiki-
ran filsafatnya banyak berbeda dengan pemikiran filsuf zaman
klasik seperti Al-Farabi, Ibn Sina dan Ibn Rusyd. Bagi Igbal
mereka pada umumnya mengembangkan filsafat Yunani kem-
udian mewarnainya dengan Islam. Igbal menentang sistem
pemikiran filsafat Yunani seperti itu, karena filsafat Yunani
dianggapnya memalingkan penglihatan para filsuf Muslim dari
Al-Qur’an."’ Dia menegaskan bahwa Socrates hanya memusat-
kan perhatian pada dunia manusia semata. Baginya studi yang
wajar bagi manusia adalah manusia itu sendiri, bukan selain
manusia. Padahal Al-Qur’an juga berbicara tentang tawon,
yang merupakan binatang penerima ilham dan petunjuk dari
Tuhan.'"! Igbal juga mengkritik pemikiran Plato yang men-
cemooh tanggapan indera yang hanya mampu memberikan

dan menggambarkan pertempuran, konflik, serta pertumbuhan karakter,
juga mengandung tema-tema universal, seperti nilai-nilai budaya, agama,
sejarah, cinta, perjuangan, keberanian, kehormatan, dan pertanyaan-per-
tanyaan kehidupan yang mendalam. Dalam bidang ilmu sastra, karya epik
sering menjadi objek analisis dan penelitian yang melibatkan pemahaman
struktur naratif, karakterisasi, tema, gaya penulisan, dan konteks historis
serta budaya di mana karya epik tersebut dibuat. Studi tentang karya epik
melibatkan penerapan teori sastra, analisis semantik, analisis struktural,
dan pendekatan kritis lainnya untuk mengungkap makna dan pesan yang
terkandung dalam karya-karya epik. Pendekatan intertekstual juga dapat
digunakan untuk melihat hubungan antara karya epik dengan karya sastra
lainnya serta pengaruh dan perubahan yang terjadi dalam tradisi sastra.

1% Muhammad Igbal, op.cit., hlm. 34.
" Ibid., hlm. 34. Lihat juga: QS. 16: 68.
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opini semata, bukan pengetahuan sebenarnya. Padahal pan-
dangan dan pendengaran itu merupakan anugerah Ilahi yang
sangat berharga dan indera-indera bertanggung jawab kepada

Tuhan dalam setiap aktivitasnya di dunia.'?

Penolakannya terhadap filsafat Yunani, berimplikasi pula
pada kritikannya terhadap filsuf muslim yang banyak mengam-
bil pemikiran filsafatnya dari Yunani. Ibn Rusyd, misalnya,
dianggap sebagai tokoh yang telah kehilangan pandangan
mengenai hal-hal yang bermanfaat dalam Islam, serta secara
tidak sadar telah membantu pertumbuhan filsafat yang telah
melemahkan dan mengaburkan pandangan manusia terhadap
dirinya, Tuhan dan dunia.'”® Dampak pemikiran Ibn Rusyd di
Barat, menurut Igbal, adalah kecenderungan seseorang untuk
menjadi sekuler dan materialis. Meskipun hal tersebut kurang
pantas dibebankan kepada Ibn Rusyd karena terlepasnya
semangat berpikir rasional dari poros agama adalah semata-
mata kesalahan ilmuan Eropa.

Dengan pola pemikiran tersebut, terlihat bahwa Igbal
menekankan pemikiran filsafat yang komprehensif. Misalnya,
tatkala berbicara mengenai manusia, maka harus melibat-
kan segala sesuatu yang terkait dengannya dan persoalannya,
bukan hanya terfokus pada intuisi atau ide sehingga mengabai-
kan indera sebagai jalan mencapai pengetahuan. Igbal meng-
inginkan kajian yang lengkap dan utuh sehingga antara satu
dengan yang lain merupakan suatu sistem yang tidak terpisah-
kan. Pemikiran filsafat Igbal berangkat dari Al-Qur’an, sedang-
kan filsuf Yunani berangkat dari rasio semata dan para filsuf
Muslim klasik mewarnainya dengan makna Qur’ani. Tetapi
pada akhirnya ternyata pemikiran filsafat Iqbal lebih bersifat
Qur’ani.

12 Ibid., hlm. 35. Lihat juga: QS. 36: 65.
113 Ibid., hlm. 35.
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Kendatipun Igbal telah banyak mengkritik pemikiran fil-
safat Plato, tapi terdapat empat butir kesesuaian antara Igbal

114

dengan Plato,'"* yaitu:

1) Keduanya memiliki teori estetika yang kurang lebih sama;

2) Bagi keduanya, peningkatan pribadi tergantung pada pene-
rapan sifat ilahi;

3) Sama-sama menentang demokrasi yang hanya di kulit saja;

4) Teori politiknya, keduanya memberi tempat penting kepa-

da manusia super.'*

114 ML.M. Syarif, terj. Yusuf Jamil, Igbal: Tentang Tuhan dan Keindahan,
Bandung: Mizan, 1984, hlm. 55.

> Di Dunia Barat Modern, Friedrich Nietzsche mengembangkan kon-
sep Ubermensch (Manusia Super) dalam karyanya, Also sprach Zarathustra
(Beginilah Bersabda Zarathustra). Konsep ini merupakan gagasan Nietz-
sche tentang perubahan dan perkembangan manusia melampaui kondisi
manusia biasa. Baginya, manusia super adalah individu yang telah mele-
paskan diri dari keterbelengguan moral dan konvensi sosial yang dibentuk
oleh masyarakat. Mereka berada di luar apa yang Nietzsche sebut sebagai
‘nilai-nilai buruk’ dari moralitas tradisional, seperti penindasan, keseraga-
man, dan kepatuhan buta. Manusia super merupakan individu yang mene-
mukan kebebasan dan otonomi dalam pencarian makna hidupnya sendiri.
Mereka menciptakan nilai-nilai mereka sendiri dan menjalani kehidupan
autentik sesuai kehendak mereka sendiri, melebihi batasan dan hambatan
yang diberlakukan oleh nilai dan norma sosial yang ada. Nietzsche melihat
manusia super sebagai pencipta baru yang mampu mengatasi kehampaan
dan arti yang tersembunyi dalam kehidupan manusia. Mereka mencapai
kehidupan yang lebih intens, penuh kekuatan, dan mampu menciptakan
makna baru yang menginspirasi.

Konsep khudi-nya Igbal, tidak secara langsung dipengaruhi oleh kon-
sep Ubermensch Nietzsche. Meskipun ada kesamaan tema, tetapi khudi dan
Ubermensch adalah konsep yang memiliki perbedaan penting dalam pema-
haman dan tujuannya. Khudi mengacu pada ‘kepribadian’ atau ‘keberadaan
individual’ unik dan berpotensi dalam diri manusia. Igbal mengajak manu-
sia untuk mengembangkan khudi dengan mengaktifkan potensi internal
dan mewujudkannya dalam tindakan nyata. Konsep ini menekankan pada
pengembangan diri yang utuh, pengenalan dan penghayatan akan nilai-
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Dalam konteks estetika, Igbal mengembangkan pan-
dangan yang unik tentang seni dan keindahan. Baginya, seni
itu memiliki peran penting dalam membangkitkan kesadaran
manusia dan menginspirasi transformasi sosial, seni memiliki
peran penting untuk mengungkapkan ide-ide spiritual dan
mengkomunikasikan suatu makna yang dalam, seni itu meru-
pakan sarana untuk mengungkapkan kebenaran dan keinda-
han dalam budaya dan tradisi setiap bangsa, karena itu seni
harus mencerminkan nilai-nilai yang positif, dan seniman
harus memiliki kesadaran moral yang tinggi dalam mencipta-
kan karya seni yang bermakna.

Igbal, secara estetis dalam puisi dan prosanya sering meng-
gunakan gambaran imajinatif yang kaya untuk menyampaikan
pesannya karena sanggup menggabungkan elemen-elemen
estetika dengan teologi sehingga tercipta karya yang menyentuh
hati dan jiwa pembaca. Namun, penting untuk dicatat bahwa
teori estetika Iqbal tidak terperinci seperti teori-teori estetika
yang dikembangkan di dunia Barat (Eropa). Igbal memang

nya sendiri, serta tanggung jawab individu dalam mewujudkan potensi itu.
Ubermensch Nietzsche, di sisi lain, mencerminkan pengembangan individu
yang melampaui kondisi manusia biasa melalui pembebasan dari morali-
tas tradisional dan konvensi sosial. Ubermensch mengejar kebebasan dan
otonomi dalam menciptakan nilai-nilai mereka sendiri dan menjalani
kehidupan yang autentik. Walaupun ada persamaan dalam aspirasi untuk
pembebasan individu dan pengembangan potensi, konsep khudi lebih ter-
kait dengan pencarian identitas dan keberadaan individual yang bermakna
dalam konteks spiritual dan keagamaan, sementara iibermensch lebih ber-
fokus pada pembebasan dari moralitas tradisional untuk mencapai kekua-
tan dan kebebasan kreatif. Namun, tidak dapat dipungkiri bahwa Nietzsche
dan Igbal, sama-sama berkontribusi pada gagasan tentang pentingnya per-
kembangan individu dan eksplorasi potensi manusia. Tentang ‘tibermensch’
sila baca: Jacob Golomb (ed.), Nietzsche ¢ Jelwish Culture, London and
New York: Routledge, 1997, Bruce Ellis Benson, Pious Nietzsche, Blooming-
ton: Indiana University Press, 2008, dan St. Sunardi, Nietzsche, Yogyakarta:
LkiS, 1996.
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menghargai dan mengutip kontribusi Barat dalam seni dan
estetika, tetapi ia memperkaya perspektifnya sendiri dengan
tradisi Islam dan pemikiran Timur.

Hal lain yang dapat diungkapkan di sini adalah bahwa pan-
dangan estetika Igbal dan Plato memiliki beberapa kesamaan,
tetapi juga memiliki perbedaan penting. Keduanya meman-
dang seni sebagai suatu yang memiliki nilai mendalam dan
dapat memengaruhi manusia secara spiritual. Bagi mereka
berdua seni merupakan sarana untuk mencapai kebenaran
dan mengungkapkan realitas yang lebih tinggi. Iqbal percaya
bahwa seni memiliki kemampuan untuk menginspirasi dan
mengubah manusia secara emosional dan intelektual bahkan
dapat membantu manusia mencapai kesadaran spiritual yang
lebih tinggi dan menghubungkan dirinya dengan realitas yang
lebih luas.

Hanya saja pada titik tertentu Plato menganggap seni
sebagai peniruan (mimesis) dari realitas yang lebih tinggi dan
kadang-kadang menganggap seni sebagai sesuatu yang menye-
satkan. Baginya, seni adalah bentuk yang rendah dan tidak
sepenuhnya dapat dipercaya karena tidak dapat mencapai
kebenaran mutlak. Sementara Igbal berpandangan yang lebih
inklusif terhadap seni dan keindahan. Baginya, seni adalah
alat untuk mengekspresikan kebenaran, keindahan, dan nilai-
nilai spiritual. Igbal tidak mengecilkan nilai seni atau meman-
dangnya sebagai sesuatu yang menyesatkan, tetapi sebagai
sarana untuk menyampaikan pesan-pesan spiritual dan meng-
hubungkan manusia dengan dimensi yang lebih tinggi. Selain
itu, Igbal memiliki konteks budaya dan agama yang berbeda
dengan Plato. Igbal mengembangkan pandangannya dalam
kerangka pemikiran Islam dan tradisi Timur, sedangkan
Plato berasal dari tradisi filsafat Yunani kuno. Perbedaan ini
memengaruhi cara pandang mereka terhadap seni dan estetika
secara keseluruhan.
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Perihal proyek ‘manusia super’ meskipun keduanya ini
berasal dari waktu, budaya, dan latar belakang yang berbe-
da, tetapi memiliki pandangan yang serupa tentang manusia
super. Bagi mereka manusia super mengacu pada konsep indi-
vidu yang mencapai tingkat keunggulan dan kesempurnaan
tertinggi dalam kehidupan manusia. Pandangan mereka ini
menyoroti aspirasi manusia untuk mencapai potensi tertinggi
dan hidup dalam cara yang paling bermakna.

Igbal, percaya bahwa manusia memiliki potensi tak terba-
tas untuk berkembang dan mencapai kesempurnaan karena itu
pengembangan diri, pengetahuan, dan kebijaksanaan sebagai
sarana untuk mencapai tingkat tertinggi dalam kehidupan,
menjadi hal yang sangat penting dalam setiap diri manu-
sia. Igbal melihat manusia super sebagai individu yang telah
melampaui egoisme, mencapai pemahaman yang mendalam
tentang dirinya sendiri, Tuhan, dan alam semesta, serta ber-
peran aktif dalam masyarakat untuk menciptakan perubahan
yang positif.

Plato, juga memiliki pandangan serupa tentang manusia
super. Dalam karya-karyanya, terutama dalam ‘Negara’ dan
teorinya mengenai ‘Pendidikan Filosofis, Plato berbicara ten-
tang manusia filosofis atau manusia yang paling bijaksana.
Menurutnya, manusia super adalah individu yang telah men-
capai tingkat pengetahuan dan pemahaman tertinggi tentang
ide-ide kebenaran yang abstrak dan ideal. Individu ini telah
melepaskan diri dari keterikatan materi dan keduniawian, dan
berusaha hidup dalam keadilan, kebijaksanaan, dan kebenaran
mutlak.

Igbal dan Plato berpandangan bahwa manusia super ada-
lah individu yang memiliki kesadaran yang tinggi, pemaha-
man yang mendalam, dan kemampuan untuk bertindak secara
moral dan bijaksana; melebihi batasan manusia biasa dan ber-
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peran sebagai agen perubahan dalam masyarakat. Pandangan
ini juga menekankan pentingnya pengembangan diri, pembe-
lajaran, dan refleksi pribadi untuk mencapai tingkat keunggu-
lan yang lebih tinggi.

Dalam beberapa karya Igbal, konsep manusia super diba-
has secara luas, terutama dalam kumpulan puisinya yang ter-
kenal, ‘Asrar-i-Khudi’. Dalam karya ini, Igbal mengajukan
gagasan tentang ‘khudi’ yang merupakan konsep inti dalam
pemikirannya mengenai manusia super. Khudi adalah esensi
spiritual manusia yang harus dikembangkan dan diperkuat
melalui pengetahuan, kebijaksanaan, dan tindakan moral.
Igbal menekankan bahwa manusia super adalah individu yang
telah menguasai dan menyatukan nafsu, akal, dan spiritualitas-
nya, dan dengan demikian, mereka memiliki pemahaman yang
mendalam mengenai tujuan hidup mereka dan peran mereka
dalam menciptakan perubahan yang positif dalam dunia.

Plato juga membahas konsep manusia super di dalam
karyanya yang terkenal, yaitu: ‘Negara’ atau ‘Republik’. Dalam
dialog-dialognya, Plato berbicara tentang gagasan tentang filo-
sof-raja atau penguasa bijaksana yang mencapai tingkat peng-
etahuan tertinggi dan pemahaman tentang ide-ide kebenaran.
Menurut Plato, manusia super adalah individu yang mele-
paskan diri dari keterikatan dunia materi, memiliki wawa-
san filosofis yang mendalam, dan memperjuangkan kebaikan
dan keadilan dalam masyarakat. Dia percaya bahwa pemim-
pin yang ideal harus menjadi manusia super yang memimpin
dengan kebijaksanaan dan kebenaran mutlak.

Mengkaji sistem pemikiran Igbal, sebenarnya cukup rumit
karena pemikirannya mengalami perkembangan yang cukup
pesat sehingga beberapa gagasan awalnya mempunyai perbe-
daan yang cukup berarti dari gagasan yang dilontarkan pada
tahun-tahun kehidupannya. Pertentangan itu diakui oleh Igbal
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sendiri seperti yang dikutip oleh Mansur Ahmad, berikut ini:

Saya tidak merasa malu untuk mengakui bahwa cukup
lama saya menganut gagasan yang secara khusus dianut
oleh para sufi, dan setelah saya merenungkannya, saya
menemukan bahwa gagasan tersebut sama sekali tidak
Islami. Misalnya konsep Ibn Arabi tentang keabadian jiwa
sempurna atau Panteisme atau konsep enam tingkat ema-
nasi atau keyakinan-keyakinan lain yang telah dinyatakan
Abdul Karim al-Jilli dalam kitabnya al-Insan al-Kamil.''¢

Sehubungan dengan kontradiksi pemikiran Igbal ini, Syarif
telah membagi perkembangan pemikiran pada tiga periode.'”

Pertama, berlangsung dari tahun 1901 sampai 1908. Igbal
meyakini Tuhan sebagai ‘Keindahan Abadi, yang menampak-
kan diri-Nya dalam segala sesuatu. Dia menyatakan diri-Nya
di langit, di matahari, bulan, bintang, bumi, dan seterusnya.
Pada titik ini tampaknya pemikiran Igbal sejalan dengan kon-
sep wahdat al-wujiid.

Kedua, bermula antara tahun 1908 sampai 1920. Pada masa
ini terjadi perubahan sikap Igbal ke arah perbedaan yang dita-
rik antara keindahan sebagaimana tempat pada segala sesuatu,
di satu pihak, dan cinta pada keindahan di pihak lain. Filsafat-
nya yang muncul pada priode ini merupakan filsafat pribadi
(Philosophy of the self atau Philosophy of Ego).

Ketiga berlangsung dari tahun 1920 sampa 1938. Masa ini
merupakan puncak pemikiran Igbal. M.M Syarif menyebut-
kan sebagai masa kedewasaan pemikiran Igbal. Pada periode
ini ditandai dengan munculnya filsafat perubahan. Berikut ini

116 M. Igbal, terj. Jeobar Ayub, Metafisika Persia, Bandung: Mizan, 1990,
hlm. 55.

"7 M.M. Syarif, op.cit., hlm. 28.
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akan dikemukakan pemikiran filsafat Muhammad Igbal:

1) Filsafat Pribadi (Philosophy of the Self/Philosophy of
Ego)

Igbal, pada tahun 1908 menaruh simpati pada konsepsi
keabadian pribadi, dan mulai mengembangkan filsafatnya,
yaitu: filsafat pribadi. Filsafatnya yang baru ini menjauhkan-
nya dari filsafat Platonisme dan mistik panteisme.

Menurut Igbal, pribadi mawjiid tidak dalam waktu melai-
nkan waktulah yang merupakan dinamisme dari pribadi. Bagi
Igbal, pribadi menuntut dari dirinya sendiri sesuatu yang
bukan pribadi. Pribadi adalah aksi bagai pedang merambah
jalannya dengan menaklukkan kesulitan, halangan dan tantan-
gan. Waktu sebagai aksi adalah hidup dan hidup adalah pribadi;
karena itu waktu, hidup dan pribadi, ketiganya dibandingkan
dengan pedang. Dunia yang terindera adalah ciptaan pribadi,
karena itu segala keindahan alam merupakan bentukan has-
rat-hasrat diri-sendiri; hasrat menciptakan diri, bukannya diri
yang mempunyai hasrat. Penciptaan sesuatu yang bukan pri-

badi itu adalah rangka penyempurnaan pribadi itu sendiri.'*®

Secara jasmaniyah sebagaimana juga ruhaniah manusia
adalah pusat yang mengandung diri, tetapi belum tentu meru-
pakan pribadi yang sempurna. Orang yang paling dekat dengan
Tuhan adalah orang yang paling sempurna; bukan dalam arti
diserap ke dalam Tuhan, tetapi ia menyerap Tuhan ke dalam
egonya.'”” Pada titik ini jelas kelihatan bahwa pemikiran Igbal
berangkat dari Al-Qur’an. Hal ini dapat dibandingkan dengan
surat al-Tin, misalnya gagasan-gagasan ini juga menggambar-
kan penolakannya terhadap khulul dalam pemikiran tasawuf.

"8 Ibid., hlm. 23.
1% Miss Luce dan Claude Maitre, op.cit., hlm. 24.
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Menurut Igbal, dilihat dari segi kejiwaan, kepribadian manusia
itu adalah keadaan resah. Kelangsungan kepribadian adalah
bergantung pada keadaan ini. Apabila keadaan ini sirna, maka
timbullah keadaan santai yang membahayakan terhadap pri-
badinya. Dalam keadaan resah inilah terdapat kesempurnaan
manusia.'?

Igbal menuntut pribadi bekerja keras dan mengurangi

suasana santai. Masalah ini dapat dilihat secara jelas pada bait
syairnya dalam Asrar-i Khudi, berikut ini:

Janganlah berkumpul dengan handai tolan di darat

Di sana melodi kehidupan berjalan lambat

Terjunlah ke tengah samudera, lawanlah ombak gelombang
Keabadian adalah kemenangan dalam perjuangan

Dengan kerja keras membanting tulang

Kau capai prestasi hebat yang jarang,

Walaupun mungkin di sana terselip dosa

Ia akan memberikan sendiri ganjarannya.''

Tuhan adalah Pribadi Mutlak dan Ego Tertinggi.'** Dia
tidak lagi sebagai keindahan luar, tetapi sebagai kemauan aba-
di. Keindahan merupakan sifat-Nya yang mencakup nilai este-
tis dan nilai moral sekaligus. Di samping itu, keesaan menjadi
tekanannya pula. Lebih lanjut Igbal menjelaskan:

120 Abdul wahab ‘Azam, op.cit., hlm. 52.

121 Miss Luce dan Claude Maitre, op.cit., him. 26.

122 Igbal sering membahas konsep Tuhan dalam karya-karyanya, seperti:
‘Asrar-i-Khudi’ atau ‘Zarb-i Kalim’ atau ‘Bang-i Dara’ atau ‘Rumuz-i Bek-
hudyi’, dan banyak lagi. Dalam karya-karyanya, Igbal menekankan tentang
keberadaan Tuhan sebagai kekuatan yang mutlak, transcendent, dan esen-
sial dalam pencarian makna dan tujuan hidup manusia.
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[...] Tuhan menyatakan dirinya bukan dalam dunia yang
terinderai melainkan dalam pribadi terbatas, dan karena
itu usaha mendekatkan diri kepada-Nya hanya dimung-
kinkan lewat pribadi. Dengan demikian mencari Tuhan
bersifat kondisional terhadap pencarian diri sendiri.'*

Pandangan tersebut di atas memperlihatkan bahwa pemi-
kiran Igbal merupakan buah dari makna ayat: [...] wafiy anfu-
sikum afala tubshiriwn’ (QS. Al-Zariyat: 21), yaitu Allah men-
dorong manusia untuk mengkaji dirinya sendiri yang cukup
unik sehingga muncul pengetahuan tentang Tuhan dan selan-
jutnya dirasakan pula kebutuhan yang sangat kuat kepada-Nya.
Untuk itu manusia harus mencapai martabat yang paling tinggi
dalam rangka mendekatkan dirinya kepada Tuhan. Pada titik
ini, terjadi ‘upaya’ saling mendekat antara manusia dengan
Tuhan. Namun, setelah menemukan Tuhan, manusia tidak
boleh membiarkan dirinya terserap ke dalam Tuhan dan men-
jadi tiada.'*

Igbal dengan lantang menolak teori fana’ dan baga Abu

125

Yazid al-Bustami dan al-Hallaj.'*> Bagi Igbal, seharusnya

123 M.M. Syarif, op.cit., him. 35.
124 M.M. Syarif, op. cit., hlm. 36

12> Baga': tahap lanjutan setelah fana’, mengacu pada keadaan kekonsis-
tenan atau kekekalan diri dalam Tuhan. Al-Hallaj berpendapat bahwa sete-
lah individu mencapai fana', mereka mengalami pemulihan diri yang lebih
tinggi dan kembali ke eksistensi mereka sebagai individu, tetapi dengan
pemahaman yang mendalam tentang kehadiran Tuhan dalam diri mereka.
Dalam keadaan baqa’, individu merasakan keberadaan Tuhan dalam setiap
aspek hidup mereka, dan kesadaran akan Tuhan menjadi ciri utama dari
identitas diri mereka.

Kedua konsep ini menekankan pencarian spiritual untuk mencapai
kesatuan dengan Tuhan dan pengalaman langsung dengan-Nya. Mere-
ka mengarahkan individu untuk melepaskan diri dari keterikatan dunia
materi dan mengarahkan perhatian mereka sepenuhnya pada pencarian
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manusialah yang menyerap sebanyak mungkin sifat Tuhan ke
dalam dirinya. Igbal percaya bahwa manusia tidak boleh meng-
hilangkan atau kehilangan identitas dirinya dalam pencarian
spiritual. Bagi Igbal, eksistensi manusia sebagai individu yang
unik sangat penting; pembangunan pribadi, pengembangan
potensi individu, dan tanggung jawab manusia terhadap dunia
nyata adalah merupakan hal yang penting. Pencarian spiri-
tual seharusnya tidak mengarah pada penghapusan diri atau
penyerahan sepenuhnya kepada Tuhan, tetapi harus melibat-
kan pemahaman yang mendalam tentang identitas diri, tujuan
hidup, dan tanggung jawab terhadap masyarakat, mencari dan
mengaktualisasikan potensinya sebagai makhluk yang memi-
liki peran aktif dalam menciptakan perubahan positif dalam
dunia ini adal hal yang penting.

Pandangan Igbal ini berbeda dengan pemahaman sufi
yang lebih menekankan penghapusan diri dan ‘hanyut’ dalam
Tuhan (fana’) untuk mencapai kesatuan dengan-Nya. Hubung-
an manusia dengan Tuhan, menurut Igbal, seharusnya meli-
batkan kesadaran diri yang kuat, keberanian menghadapi
tantangan kehidupan, dan pengabdian terhadap kebaikan
dalam kehidupan sehari-hari, sebab manusia memiliki potensi
yang tak terbatas dan mampu mengembangkan keunggulan
pribadi serta berperan aktif dalam menciptakan perubahan
positif di dunia ini. Oleh karena itu, Igbal menekankan pada
pentingnya eksistensi manusia sebagai individu yang bertang-
gung jawab dalam mencapai kehidupan yang bermakna dan
berarti, dan secara tegas ia menolak teori fana’ dan baqa’ yang
menekankan penghapusan diri.

spiritual dan pengalaman kehadiran Tuhan. Namun, pandangan Igbal yang
telah saya jelaskan sebelumnya menolak konsep ini dan lebih menekankan
pada pengembangan diri, tanggung jawab manusia terhadap dunia nyata,
dan eksistensi individu sebagai agen perubahan positif dalam masyarakat.
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2) Filsafat Perubahan

Filsafat perubahan ini muncul dan dikembangkan pada
tahun 1920 hingga 1938, yaitu: tahun-tahun terakhir dari
kehidupan Igbal (masa kedewasaan). Filsafatnya ini menjelas-
kan bahwa hakikat Tuhan adalah sebagai suatu keseluruhan,
dan hakikat itu pada dasarnya bersifat spritual. Dia adalah
Ego Mutlak, Dia meliputi segalanya dan tidak ada sesuatu di
luar Dia. Ego Mutlak itu tidaklah statis, tetapi dia merupakan
jiwa kreatif yang bebas. Dia tidak terbatas, baik dalam ruangan
ataupun tidak, terus bergerak dengan kreatif tetapi gerak itu
tidaklah berasal dari yang tidak bergerak, sebab gerak bersifat
asli dan statis adalah hasil proses turunan.'

Berangkat dari uraian di atas, dapat dijelaskan bahwa ego
itu sesungguhnya berubah terus; perubahan yang tidak serial,
yaitu: perubahan di luar lingkaran waktu dan tempat atau di
luar perubahan terjadi pada ego mutlak tidak dalam arti ke-
tidaksempurnaan, tetapi dalam arti kreasi yang terus-menerus,
karena dia tidak dikelilingi oleh selain Dia. Filsafat ini keliha-
tannya tidak menerima syllogisme, al- alamu mutaghayyir wa
kullu mutaghayyir hadits, al-alam hadits. Di dalam filsafatnya
ini Igbal menggambarkan bahwa Tuhan serba Maha, bahkan
dalam menyebut Tuhan sebagai ego yang terus berubah, ia
maksudkan sebagai gambaran bahwa Tuhan itu tidak statis,
karena statis itu merupakan suatu kekurangan. Pemikiran filsa-
fat Igbal mengenai Tuhan berangkat dari ayat-ayat Al-Quran
yang betul-betul menggambarkan Tuhan serba Maha, seperti
yang terlihat dalam sifat-sifat-Nya pada al-asma al-husna.

Inti gagasan Igbal tentang filsafat perubahan adalah bahwa
manusia memiliki peran aktif dalam menciptakan perubahan
positif dalam dunia ini. Igbal percaya bahwa manusia memi-

126 1hid., hlm. 38.
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liki potensi tak terbatas dan kemampuan untuk berkembang
menuju kesempurnaan. Bagi Igbal, perubahan tidak hanya ter-
jadi secara alami atau kebetulan, tetapi membutuhkan usaha
dan tindakan manusia. Igbal menekankan pentingnya pengem-
bangan diri, pengetahuan, dan kebijaksanaan sebagai sarana
untuk mencapai tingkat keunggulan yang lebih tinggi. Dia
mengajak individu untuk melakukan introspeksi, memahami
diri sendiri, dan menyadari tujuan hidup mereka. Pemahaman
yang mendalam tentang diri sendiri, Tuhan, dan alam semesta
menjadi landasan bagi individu untuk melakukan perubahan
yang positif dalam masyarakat.

Bagi Igbal, perubahan tidak hanya terbatas pada trans-
formasi individu, tetapi juga melibatkan peran aktif dalam
mengatasi ketidakadilan, kemiskinan, dan ketidakseimbangan
sosial. Setiap individu harus mengambil bagian dalam perju-
angan untuk keadilan sosial, memperbaiki sistem sosial, dan
menciptakan lingkungan yang lebih baik bagi semua. Filsafat
perubahan itu menghargai kekuatan individu dan memotivasi
untuk berperan sebagai agen perubahan; proses yang terus-
menerus dan dinamis, yang melibatkan kerja keras, ketekunan,
dan komitmen. Ia meyakini bahwa melalui upaya dan tinda-
kan manusia, perubahan positif dapat terwujud, baik dalam
diri individu maupun dalam masyarakat secara luas. Tegasnya,
gagasan Igbal tentang filsafat perubahan mengajak individu
untuk mengambil tanggung jawab atas kehidupan mereka,
mengembangkan potensi mereka, dan berperan aktif dalam
menciptakan perubahan yang lebih baik dalam dunia ini.

3) Tentang Tasawuf

Pemikiran tasawuf Igbal, sangat sulit dipisahkan dari
pemikiranya tentang filsafat ketuhanan. Dengan latar belakang
keluarga seperti dipaparkan sebelumnya, serta kondisi India
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ketika itu, Igbal sangat menyukai tasawuf bahkan mengang-
gap para sufi sebagai pakar ilmu jiwa di kalangan Muslim.'*
Kecintaannya terhadap tasawuf terlihat dalam suratnya kepada
Hasan Nizhami, seperti yang diikuti oleh Abdul Wahab ‘Azam

berikut ini:

Sesuai dengan sifat dan pendidikan saya, saya cenderung
pada tasawuf. Filsafat Eropa membuat saya semakin cen-
derung kepadanya. Sebab filsafat Eropa mengarah kepada
panteism. Namun kajian terhadap Al-Quran yang mulia
dan telaah terhadap sejarah Islam yang teliti membuat saya
menyadari kesalahan saya. Demi Al-Qur’an, saya berpa-
ling dari pemikiran-pemikiran saya yang pertama, beru-
saha kepada kecenderungan saya yang asal. Dan saya pun
melepaskan diri dari jalan para orang tua saya.'?®

Isi surat Igbal di atas tidak saja memberikan gambaran
tentang kecintaannya kepada tasawuf, tetapi sekaligus mem-
berikan informasi tentang corak pemikiran tasawuf-nya. Iqbal
menolak tasawuf panteisme yang banyak berkembang di India.
Penolakannya ini terlihat jelas dalam filsafat pribadinya. Bagi-
nya tegas: panteisme bertentangan dengan Al-Qur’an.

Igbal membagi tasawuf menjadi dua, yaitu: tasawuf Islam
dan mistik asing. Wahdat al wujud bukanlah bagian dari ajaran
Al-Qur’an, sebab Al-Quran membedakan secara tegas antara
khaliq dengan makhluq. Namun demikian, sistem pemikiran
tasawuf Igbal ini mungkin malah mengaburkan perbedaan
mistisisme sebagai jalan pensucian jiwa di satu sisi dan misti-
sisme sebagai teori metafisika pada sisi yang lain.

Inti gagasan Igbal tentang tasawuf adalah bahwa tasawuf
harus dihubungkan dengan kehidupan nyata dan tanggung

127 Abdul Wahab ‘Azam, op.cit., him. 5.
128 Ibid., hlm. 57.
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jawab sosial, tasawuf bukan hanya tentang pencarian spiri-
tual yang terpisah dari realitas dunia, tetapi juga melibatkan
keterlibatan aktif dalam urusan dunia dan masyarakat. Iqbal
menolak pendekatan tasawuf yang terlalu menekankan peng-
hilangan diri atau penekanan pada pengalaman spiritual indi-
vidu yang terisolasi. Baginya, tasawuf harus terkait dengan
pemahaman yang mendalam tentang Tuhan, diri sendiri, dan
tujuan hidup, serta diwujudkan melalui tindakan positif dalam
masyarakat. Iqgbal mengajak para sufi untuk mengembang-
kan pemahaman yang seimbang antara dimensi spiritual dan
dimensi dunia. Menurutnya, tasawuf seharusnya menjadi
sarana untuk memperkuat ikatan dengan Tuhan dan mere-
nungkan makna eksistensi, sambil tetap mengabdikan diri
pada tugas-tugas dunia, tanggung jawab sosial, dan advokasi
keadilan. Igbal juga menekankan pentingnya pengetahuan dan
pemikiran rasional dalam praktik tasawuf. Baginya, pemaha-
man intelektual yang kuat dan pengetahuan tentang agama
dan filsafat adalah penting dalam menggabungkan dimensi
spiritual dan rasional dalam pencarian mistisisme. Tegasnya,
mengintegrasikan dimensi spiritual dengan tanggung jawab
sosial dan pengabdian pada kebaikan dalam dunia nyata itulah
tasawuf. Mengembangkan pemahaman yang seimbang, tinda-
kan yang bertanggung jawab, dan pemikiran rasional dalam
praktik tasawuf, baginya, menjadi sangat penting.

4) Tentang Iman dan Akal

Seperti yang telah dipahami bahwa tulisan Igbal dalam
The Reconstruction of Religious Thought in Islam, merupakan
buku filsafat yang menjelaskan tentang usaha mengembalikan
bangunan filsafat Islam menjadi bangunan baru yang berpe-
gang kepada nilai intrinsik filsafat Islam dan berlandaskan
kepada perkembangan pengetahuan manusia dalam berbagai
segi. Dalam buku tersebut Igbal membahas tentang pengeta-
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huan yang di dapat melalui pengalaman inderawi dan penge-
tahuan yang diperoleh melalui pengalaman agama atau ajaran
sufi, kemudian membandingkannya.'” Dengan demikian,
dapat dikatakan bahwa buku tersebut merupakan buah usaha
Igbal untuk mendamaikan dua kutub yang sering dipertenta-
ngkan dalam Islam yaitu agama dan filsafat.

Igbal adalah sosok pemikir filosofis Islam yang hidup di
Abad Modern, sekaligus sebagai tokoh sintesis yang menda-
sarkan diri pada watak spritual dan intelektual, oleh karena
itu menentang keras intelektualisme dan akal sebagai sesuatu
yang kosong, tetapi harus diisi dan dipenuhi dengan iman. Hal
ini terlihat dalam bait puisinya pada Bali-i Jibri seperti yang
dikutip Fazlur Rahman."*

Iman memberikan kekuatan

kekuatan untuk melawan api seperti Ibrahim

Iman adalah mabuk pemberian Tuhan yang berdaya guna
sendiri

Dengarkan, wahai peradaban modern yang pikun

Kurang iman adalah lebih buruk dari perbudakan.

Di sini terlihat bahwa menurut Igbal iman itu harus ber-
jalan dengan akal, namun penggunaannya dalam porsi yang
berbeda. Hal ini berarti bahwa manakala ditelaah dari tulisan-
tulisannya, maka dapat ditemukan bahwa Igbal memposisikan
iman lebih penting dari akal, dan pada lain tempat menekan-
kan akal, tergantung pada konteks pembicaraan dan jenis
kelompok yang diajak berbicara.

129 Bustamai Muhammad Said, terj. Ibn Marjan, Mafhum Tajdiduddin,
Jakata: Wacana Lazuardi, 1995, hlm. 150.

130 Fazlur Rahman, terj. Ahsin Muhammad, Islam, Bandung: Pustaka,
1984, hlm. 331.
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Lebih lanjut, Igbal menawarkan tiga macam posisi yang
menguhubungkan antara iman dan akal. Pertama, akal dan
iman itu berbeda arah. Kedua, akal lebih rendah kedudukan-
nya dari iman. Ketiga, antara iman dan akal terdapat hubu-
ngan organis yang saling membutuhkan.”! Tentang surga dan
neraka, Igbal mengatakan bahwa surga dan neraka itu meru-
pakan suatu yang tidak bertempat. Keduanya digambarkan
secara inderawi di dalam Al-Qur’an, tetapi hanya merupakan
perkara kejiwaan; merupakan suatu sifat atau keadaan saja,
atau dengan lain kata: surga dan neraka itu immaterial.'*

Tegasnya, gagasan Igbal tentang iman dan rasionalitas
adalah gagasan tentang pentingnya menyatukan keduanya
dalam pemahaman agama dan pengembangan diri. Baginya,
iman dan akal tidak saling bertentangan, tetapi seharusnya
saling melengkapi. Agama tidak boleh dianggap sebagai suatu
yang kontradiktif dengan akal sehat. Sebaliknya, iman sebagai
dasar yang kuat untuk memperkuat dan memandu akal dalam
pemahaman dan tindakan. Iman bukan sekadar keyakinan
tanpa landasan rasional. Setiap individu harus menggunakan
akalnya untuk mencari pemahaman yang lebih dalam tentang
keyakinan agama dan membangun fondasi yang kuat untuk
imannya. Setiap individu harus memiliki pemikiran kritis, dan
harus melakukan penelitian serta refleksi mendalam sehingga
mampu memahami prinsip-prinsip agama. Namun demikian,
Igbal juga menekankan bahwa akal sejatinya tidak sanggup
menjadi satu-satunya jalan menuju kebenaran mutlak. Iman,
menurutnya, mempunyai dimensi spiritual yang melampaui
batas akal manusia. Ada aspek-aspek kehidupan yang tidak
dapat dipahami secara sepenuhnya melalui akal semata, tetapi
memerlukan kepekaan spiritual dan pengalaman batin. Iman

131 1hid., hlm. 331.

132 Busthami, loc.cit.
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dan akal sebagai dua sumber kekuatan yang saling meleng-
kapi dalam pemahaman dan praktik agama. Iman memberikan
makna, tujuan, dan panduan moral, sementara akal memberi-
kan alat untuk menganalisis, memahami, dan merenungkan
prinsip-prinsip agama. Ringkasnya, gagasan Igbal tentang
iman dan akal adalah gabungan dimensi spiritual dan rasional
dalam mencapai pemahaman yang holistik tentang agama dan
kehidupan. Ia menekankan pentingnya menggunakan akal
sehat untuk memperkuat dan memperdalam iman, sambil
tetap menghargai dimensi spiritual yang melebihi batas akal
manusia. (J

FILSAFAT ISLAM DI KAWASAN MASYRIQI 209






BAGIAN KETIGA

Filsaiat Islam di Kawasan Maghribi

A. Pengantar

Filsafat Islam di kawasan Maghribi,' memiliki karakteris-

! Pada titik tertentu kata ‘Maghribi’ mengacu pada wilayah Maghrib
atau Afrika Utara, yang meliputi negara-negara di kawasan Maroko,
Aljazair, Tunisia, Libya, dan Mauritania. Pada titik yang lain kata ‘Maghribi’
mengacu pada Maroko (atau Morocco Orang Arab menyebutnya al-Mam-
laka al-Maghribiya (Kerajaan Barat), orang Turki menyebutnya Fez, orang
Persia mengenalnya Marrakech (Tanah Tuhan), yaitu: salah satu negara
di kawasan Maghribi yang terkenal dengan semboyan: sie il cotsy) (If
you glory God, He will glorify you). Maroko memiliki sejarah, budaya, dan
tradisi intelektual yang kaya; terletak di bagian barat laut Afrika, berbatasan
dengan Samudra Atlantik di sebelah barat dan barat daya, Aljazair di sebe-
lah timur dan tenggara, serta Sahara Barat yang dikelola oleh Maroko
di sebelah selatan. Secara geografis, Maroko terletak di antara koordinat
31° dan 36° lintang utara serta 1° dan 14° bujur barat. Ibukotanya adalah
Rabat, sementara kota terbesar dan terkenal di Maroko adalah Casablanca.
Dalam sejarah Islam, dicatat bahwa dari Maroko inilah panglima muslim,
Tariq bin Ziyad menaklukkan Andalusia dan mengibarkan bendera Islam
di daratan Eropa. Jelasnya, Maroko merupakan negara yang kaya dengan
warisan Islam, berbagai tradisi budaya, dan memiliki pengaruh Arab dan
Berber yang signifikan, memiliki sejarah panjang dalam pengembangan
ilmu pengetahuan, seni, dan pemikiran filsafat. Dalam konteks filsafat
Islam, Maroko memiliki tokoh intelektual yang penting (pantheon), ter-
masuk Ibnu Rusyd yang telah disebutkan sebelumnya. Selain itu, ada juga
Ibn Tufayl dan Ibn Khaldun, yang memberikan kontribusi signifikan dalam
filsafat, sejarah, dan ilmu sosial. Baca artikel detikedu, ‘Maroko: Sejarah,
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tik dan perkembangan yang unik. Wilayah ini menjadi pusat
intelektual, teologis, dan filosofis yang signifikan dalam tra-
disi Islam. Filsafat Islam di Maghribi memiliki akar yang kuat
dalam tradisi intelektual Islam, serta interaksi dengan berba-
gai tradisi intelektual lainnya, seperti Yunani, Persia, dan Arab
sehingga sungguh menghasilkan pendekatan filosofis yang
beragam dan pemikiran yang unik.

Ada dua hal yang menarik dalam sejarah filsafat Islam di
Maghribi (dunia Islam bagian Barat), terutama aliran yang
memiliki pengaruh cukup signifikan:

1. Aliran falsafah: aliran ini dipengaruhi pemikiran Aristo-
teles dan filosofi Yunani lainnya. Filsuf Maghribi seperti
Ibnu Rusyd menganjurkan pendekatan rasional dan logis
dalam memahami alam semesta dan hakikat manusia. Para
penganut aliran ini memandang bahwa pemahaman rasio-
nal merupakan cara yang penting untuk menyelidiki penge-
tahuan dan mencapai kebenaran. Aliran ini memberikan
kontribusi penting dalam bidang logika, etika, metafisika,
dan filsafat politik.

2. Aliran sufi: dimensi mistis dalam Islam yang menekan-
kan pengalaman langsung dengan Tuhan dan pencarian
kesatuan dengan-Nya. Filsuf Sufi seperti Ibnu Arabi me-
ngembangkan konsep wahdat al-wujiid (kesatuan eksis-
tensi). Para penganut aliran ini memandang bahwa segala
sesuatu di semesta raya ini merupakan manifestasi Tuhan
dan menekankan pentingnya pengalaman batiniah, medi-
tasi, serta transformasi spiritual dalam mencapai pemaha-
man yang lebih dalam tentang realitas.

Kondisi Geografis, dan Sistem Pemerintahan’ selengkapnya https://www.
detik.com/edu/detikpedia/d-6458536/maroko-sejarah-kondisi-geografis-
dan-sistem-pemerintahan).
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Ada hal lain yang dapat dinyatakan di sini bahwa dalam
bentangan historisitas filsafat Islam di Maghribi senyatanya
telah banyak memberikan perhatian pada masalah sosial, poli-
tik, dan etika. Tokoh seperti Ibnu Tufayl dan Ibnu Khaldun
telah mengembangkan beragam konsep tentang pemerin-
tahan, masyarakat, sejarah, dan hubungan manusia dengan
negara. Jelasnya, secara garis besar dapat dinyatakan bahwa
tilsafat Islam di kawasan Maghribi mencerminkan upaya
untuk menggabungkan ajaran Islam dengan pemikiran rasio-
nal dan filosofi Yunani. Hal ini menghasilkan berbagai aliran
filsafat yang beragam, dengan penekanan pada logika, meta-
fisika, mistisisme, dan pemikiran sosial-politik. Dengan kata
lain, filsafat Islam di Maghribi memiliki peran penting dalam
khusunya dalam perkembangan intelektual dan budaya, dan
para pemikirnya pun memberikan sumbangan berharga dalam
sejarah pemikiran Islam pada umumnya.

Filsafat muncul lebih awal di kawasan Timur (Masyrigi)
daripada di kawasan Barat (Maghribi) dalam konteks dunia
Islam karena beberapa faktor berikut:

1. Warisan budaya kuno. Kawasan Timur memiliki warisan
budaya kuno yang kaya, sebut saja peradaban Yunani kuno
dan peradaban Persia, yang telah mengembangkan tradisi
filsafat yang maju. Di Yunani, Plato dan Aristoteles telah
mengembangkan pemikiran filosofis yang berpengaruh
sangat kuat. Di Persia, terdapat tradisi filsafat seperti Zoro-
astrianisme yang memberikan kontribusi penting bagi
pemikiran filosofis. Berbagai warisan budaya ini mencip-
takan lingkungan yang lebih kondusif bagi perkembangan
filsafat di Timur.

2. Pemindahan pengetahuan. selama periode Kekhalifahan
Abbasiyah (Abad VII hingga XII), terjadi pemindahan
pengetahuan yang signifikan dari peradaban kuno Yunani
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dan Persia ke dunia Islam. Banyak karya filsafat kla-
sik, terutama karya-karya Aristoteles, diterjemahkan ke
dalam bahasa Arab dan diperkenalkan ke dunia intelektual
Islam. Ini membantu membangun landasan awal bagi per-
kembangan filsafat di kawasan Timur.

3. Tradisi kesarjanaan dan pendidikan. Kawasan Timur
memiliki tradisi kesarjanaan yang kuat dan sistem pendi-
dikan yang maju pada saat itu. Banyak institusi pendidikan
seperti madrasah dan universitas Islam didirikan di kawa-
san Timur untuk mempelajari berbagai disiplin ilmu, ter-
masuk filsafat. Para sarjana Muslim di Timur tertarik pada
filsafat dan mengembangkannya sebagai bagian dari sistem
pendidikan mereka.

4. Pengaruh agama. Agama Islam memiliki pengaruh yang
signifikan dalam perkembangan filsafat di dunia Islam. Di
Timur, terdapat pemahaman yang lebih inklusif terhadap
hubungan antara filsafat dan agama. Banyak sarjana Mus-
lim di Timur berusaha mengintegrasikan pemikiran filsa-
fat dengan ajaran agama, menciptakan tradisi filsafat Islam
yang khas. Sementara itu, di Barat pengaruh gereja dalam
periode Abad Pertengahan menghambat perkembangan
filsafat yang dianggap bertentangan dengan ajaran agama
Kristen. Dalam konteks ini, munculnya filsafat lebih awal
di kawasan Timur (Masyrigi) dalam dunia Islam dapat
dijelaskan oleh kombinasi warisan budaya, pemindahan
pengetahuan, tradisi kesarjanaan dan pendidikan yang
maju, serta pengaruh agama yang lebih inklusif terhadap
filsafat.

Jelasnya, filsafat muncul lebih awal di kawasan Masyrigi
(dunia Islam bagian Timur) sebelum di kawasan Maghribi
(dunia Islam bagian Barat), disebabkan karena adanya pusat
peradaban di Syam dan Persia setelah sebelumnya berpusat di
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Atena (Yunani) dan Iskandaria (Mesir). Setelah Islam datang,
orang Arab menguasai Persia, Syam, dan Mesir. Kemudian
pusat kekhalifahan berpindah dari Hijaz (Madinah)? ke Damas-
kus (Syam)’ yang merupakan pusat kekuasaan Bani Umayyah.
Pada masa itu muncul dua kota besar yang memainkan peran

* Sebenarnya, ada beberapa kekeliruan umum atau penggunaan yang
salah dalam menyebutkan Hijaz dan Madinah. Beberapa alasan mengapa
mungkin terjadi kebingungan antara Hijaz dan Madinah adalah sebagai
berikut:

Pertama, asal-usul nama. Awalnya, kota yang sekarang dikenal seba-
gai Madinah disebut Yatsrib sebelum kedatangan Nabi Muhammad saw.
Setelah hijrah Nabi ke kota ini, nama Yatsrib diganti menjadi Madinah an-
Nabi atau Madinah al-Munawwarah disingkat Madinah. Namun, seiring
berjalannya waktu, nama Madinah sering digunakan untuk merujuk pada
wilayah Hiijaz secara umum, terutama ketika berbicara tentang tempat-
tempat suci seperti Makkah dan Madinah. Hal ini mungkin menyebabkan
kebingungan di antara keduanya.

Kedua, status keagamaan. Madinah memiliki status yang sangat penting
dalam Islam karena menjadi tempat kediaman Nabi Muhammad saw sete-
lah hijrah. Tempat ini juga merupakan lokasi Masjid Nabawi dan makam
Nabi Muhammad saw. Karena pentingnya Madinah dalam sejarah dan
kehidupan Nabi, sering kali kata ‘Madinah’ digunakan secara luas untuk
merujuk pada wilayah Hijaz secara keseluruhan.

Meskipun ada kebingungan atau penggunaan yang tidak tepat dalam
merujuk pada Hijaz dan Madinah, sebenarnya dua-duanya merupakan
entitas yang terpisah dengan arti dan konteks yang berbeda. Hijaz adalah
wilayah yang lebih luas, mencakup kota-kota seperti Makkah dan Madi-
nah, sedangkan Madinah merujuk secara khusus pada kota tempat Nabi
Muhammad saw tinggal dan merupakan tempat makamnya.

3 Damaskus adalah ibu kota Suriah dan sering disebut sebagai ‘Syam’
dalam beberapa konteks. ‘Syam’ adalah istilah yang lebih luas, merujuk
pada wilayah geografis yang mencakup beberapa negara di Timur Tengah:
Suriah, Lebanon, Yordania, Palestina, dan sebagian besar wilayah Lebanon
saat ini. Dalam konteks sejarah, geografis, dan budaya, Syam sering diguna-
kan untuk merujuk pada wilayah yang lebih besar daripada kota Damaskus,
namun secara umum istilah ‘Damaskus’ dan ‘Syam’ dapat digunakan secara
bergantian untuk merujuk pada ibu kota Suriah.
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penting dalam sejarah peradaban Islam, yaitu: Bashrah dan
Kuffah, hingga kedatangan Bani ‘Abbas. Kemudian Bani ‘Abbas
pun tidak cukup dengan itu, ditambahkan pula satu kota baru

dan menjadikannya sebagai jantung keilmuwan pada saat itu,
yaitu: Baghdad.

Baghdad memiliki arti penting yang sangat besar penga-

ruhnya bagi Bani Abbasiyah karena menjelma menjadi:

1.

216

Pusat pemerintahan. Baghdad dijadikan ibu kota Kekhali-
fahan Abbasiyah oleh Khalifah Abu Jafar al-Mansur pada
tahun 762 M. Pemilihan Baghdad sebagai pusat pemerin-
tahan menggambarkan pentingnya kota ini sebagai simbol
kekuasaan dan pusat administrasi bagi Bani Abbasiyah.
Sebagai ibu kota, Baghdad menjadi pusat pemerintahan,
politik, ekonomi, dan kebudayaan Kekhalifahan Abbasi-
yah.

. Kekuatan militer dan pertahanan. Lokasi Baghdad yang

strategis di tepi Sungai Tigris memberikan keuntungan
dalam pertahanan dan kekuatan militer Kekhalifahan
Abbasiyah. Pemilihan lokasi yang terlindung oleh alam
semesta dan memiliki akses ke jalur perdagangan penting
memungkinkan Bani Abbasiyah untuk mempertahankan
kekuasaan dan melindungi ibu kota mereka dari serangan
musuh.

. Pusat kebudayaan dan pendidikan. Baghdad menjadi

pusat kebudayaan dan pendidikan yang penting selama
periode Abbasiyah. Khalifah Al-Mansur mendirikan Bait
al-Hikmah (Rumah Kebijaksanaan), sebuah institusi yang
mendorong penelitian ilmiah dan terjemahan karya-karya
filsafat, sains, dan sastra dari berbagai budaya dan perada-
ban. Ini membantu dalam pemindahan pengetahuan dan
pertukaran intelektual yang luas di kawasan ini, menjadi-
kan Baghdad sebagai pusat pembelajaran yang bergengsi.
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4. Kemajuan budaya dan sains. Di bawah pemerintahan Bani
Abbasiyah, Baghdad berkembang menjadi pusat kegiatan
budaya yang beragam. Banyak sarjana, filsuf, penyair, dan
ilmuwan terkenal berkumpul di Baghdad untuk berkon-
tribusi pada kemajuan pengetahuan dan seni. Pemikiran
filsafat, ilmu pengetahuan, matematika, astronomi, kedok-
teran, dan sastra berkembang pesat di kota ini. Pusat-pusat
pengajaran dan perpustakaan terkenal seperti Bait al-Hik-
mah dan Perpustakaan Abbasid menjadi pusat inovasi dan
penyebaran pengetahuan. Tegasnya, Baghdad memiliki arti
penting bagi Bani Abbasiyah sebagai pusat pemerintahan,
pusat kebudayaan dan pendidikan, kekuatan militer, dan
pusat kegiatan intelektual dan ilmiah, sekaligus merupa-
kan cerminan kejayaan dan kemajuan Kekhalifahan Abba-
siyah kala itu.

Hal lain yang dapat disebutkan berkait dengan kehadiran
filsafat di kawasan Barat yang terlambat dua abad lamanya
dibandingkan dengan kehadirannya di Timur adalah karena
kawasan Andalusia (Spanyol dan Barat-Eropa) terjadi kebo-
dohan dan kegersangan ilmu pengetahuan dalam waktu yang
sangat panjang, hingga kawasan itu jatuh ke tangan Muslimin
pada tahun 92 H/710 M. Beberapa lama keadaan itu pun tidak
banyak perubahan, geliat perkembangan ilmu berkutat pada
ilmu syariat dan ilmu bahasa saja. Setelah kekuasaan Bani
Umayyah mantab dikawasan itu barulah terjadi benih seman-
gat untuk menuntut ilmu dan mencari hakikat kebenaran.

Pertengahan Abad III H (terbentang sepanjang tahun
823-922 M), banyak orang menuntut ilmu ke kawasan Timur
(Masyrigi) namun masih belum memberikan pengaruh yang
signifikan. Baru setelah memasuki Abad IV H (terbentang
sepanjang tahun 293-1022 M), banyak orang yang menuntut
ilmu ke sini dan tentu berkontribusi bagi sejarah dan pera-
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daban Islam bahkan sejarah dan peradaban manusia pada
umumnya. Awal mula ilmu kedokteran yang menjadi minat
utama, berikutnya seiring dengan kebutuhan pembangunan
kota maka ilmu matematika dan ilmu falak menjadi kebutu-
han terbesar. Keadaan ini berjalan selama dua abad. Makin
lama, kebutuhan akan buku-buku filsafat juga makin dirasa-
kan. Pada masa ini para penguasa mendatangkan dalam jum-
lah yang cukup besar buku-buku filsafat dan ilmu pengetahuan
yang ditulis oleh para ilmuwan Timur, dengan menghabiskan
dana lebih dari 1000 (seribu) dinar emas.

Tidak berhenti cukup di situ, para penguasa juga memben-
tuk tenaga ahli dalam pengumpulan buku dalam bentuk per-
pustakaan, pengaturan naskah, mahir dalam percetakan dan
juga penerbitan, bahkan mendirikan universitas. Akibat kegia-
tan itu Andalus menjadi tempat penyimpanan buku yang tidak
ada bandingannya kala itu, dan konsekuensi logisnya maka
muncul para ilmuwan dan filsuf terkemuka.*

4 Kamil Hammad, Tarikh al-Falsafah Al-Arabiyah (Beirut: Dér al Fikr,
1991), him. 23.
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B. Para Tokoh Kawasan Maghribi

1. Ibnu Bajjah (1085-1138)
a. Riwayat Hidup dan Karyanya

Nama lengkapnya Abu Bakar Muhammad bin Yahya, ter-
kenal dengan sebutan ibn us-shaigh atau Ibnu Bajjah. Orang-
orang Eropa pada Abad Pertengahan menamai Ibnu Bajjah
dengan ‘avempace’’ Dialah filsuf muslim yang pertama dan
utama dalam sejarah kefilsafatan di Andalusia (Maghribi).
Lahir di Saragossa (Spanyol) pada akhir Abad V H/Abad XI
Masehi.® Riwayat hidupnya secara rinci tidak banyak diketa-
hui orang. Begitu juga mengenai pendidikan yang ditempuh
dan guru yang mengasuhnya tidak terdapat informasi yang
jelas. Namun demikian, Ibnu Bajjah terkenal bukan hanya
sebagai seorang filsuf, tetapi juga saintis yang menguasai bebe-
rapa disiplin ilmu pengetahuan; kedokteran, astronomi, fisika,
musikus, dan matematika.” Fakta ini dapat diterima karena
di masa itu belum terjadi pemisahan antara sains dan filsafat
sehingga saat seseorang yang mempelajari salah satunya maka
juga bersentuhan dengan yang lain.

Ibnu Bajjah aktif juga dalam dunia politik, sehingga guber-
nur Saragossa daulat al-murabith, Abu Bakar Ibnu Ibrahim
al-Sahrawi mengangkatnya menjadi wazir. Akan tetapi tat-

> A. Hanafi, Pengantar Filsafat Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1991), him.
157.

® Sumber lain menyebutkan dia lahir di Almeria, kota pesisir tenggara
Spanyol, bagian dari komunitas otonom Andalusia. Tentang tempat kema-
tiannya, ada juga ketidakpastian. Beberapa sumber menyebutkan dia men-
inggal di Saragossa, sementara sumber lain menyebutkan di Fez, Maroko.
Kota ini terletak di bagian tengah negara, di pegunungan Atlas dan berjarak
sekitar 180 kilometer timur laut dari ibu kota Maroko, Rabat.

7 Sirajuddin Zar, Filsafat Islam (Jakarta: Raja Grapindo Persada, 2004)
hlm. 185.
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kala Saragossa jatuh ke tangan Raja Alfonso I di Aragon, Ibnu
Bajjah terpaksa pindah ke kota Seville via Valencia. Di kota
ini bekerja sebagai dokter, kemudian pindah ke Granada dan
selanjutnya ke Afrika Utara, pusat kerajaan Dinasti Murabith
Barbar. Setelah itu Ibnu Bajjah berangkat ke Fez, Marokko. Di
kota ini diangkat menjadi wazir oleh Abu Bakar Yahya Ibnu
Yusuf Ibnu Tashfin selama 20 tahun. Akhirnya di kota ini pula
menghembuskan nafas terakhir pada bulan Ramadhan 533 H/
1138 M.#

Ibnu Bajjah sangat produktif dan banyak menghasilkan
beragam karya. Karya-karya Ibnu Bajah yang ditulis dalam
bahasa Arab banyak memengaruhi peradaban Barat. Tulisan-
nya banyak diterjemahkan ke dalam bahasa Yahudi dan Latin.
Manuskrip asli dan terjemahannya masih tersimpan di Per-
pustakaan Bodlein, Perpustakaan Berlin.” Karya tulis Ibnu
Bajjah yang terpenting dalam bidang filsafat dapat disebutkan
sebagai berikut:

1) Tadbir al-Mutawahhid. Kitab yang paling populer dan
penting dari seluruh karya tulisanya, berisi tentang akhlak
dan politik serta usaha-usaha individu menjauhkan diri
dari segala macam keburukan dalam masyarakat negara,
yang disebutnya sebagai insan al-muwahhid (manusia pe-

8 Konon, kematiannya karena diracun oleh seorang dokter yang iri hati
terhadap kejeniusannya. Menurut Ibnu Thufayl, Ibnu Bajjah adalah seorang
filsuf muslim yang paling cemerlang otaknya, paling tepat analisanya, dan
paling benar pemikiranya. Namun amat disayangkan pembahasan filsafa-
tnya dalam beberapa bukunya tidaklah matang dan sempurna. Ini di sebab-
kan ambisi keduniaanya yang begitu besar dan kematiannya yang begitu
cepat. Silakan klik https://thkhusus.wordpress.com/2010/01/03/ibnu-baj-
jah-dan-filsafatnya.

® Menurut sebuah catatan, di perpustakaan Berlin ada 24 (duapuluh
empat) risalah manuskrip karangan Ibnu Bajjah. Silakan klik https://thkhu-
sus.wordpress.com/ 2010/01/03/ibnu-bajjah-dan-filsafatnya.
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nyendiri)." Karya ini mencakup berbagai topik, termasuk
bidang politik dan pemerintahan. Dalam Tadbir al-Muta-
wahhid dibahas konsep dan berbagai prinsip pemerintahan
yang efektif dan adil. Ibnu Bajjah mengemukakan pan-
dangan dan saran mengenai bagaimana seorang penguasa
harus memerintah dengan bijaksana, menjaga stabilitas
sosial, dan memelihara keadilan dalam pemerintahan.
Buku ini juga membahas hubungan antara penguasa dan
rakyat, peran pemerintah dalam menjaga ketertiban dan
keamanan, serta pentingnya merawat kebutuhan dan ke-
sejahteraan rakyat dalam pengambilan keputusan politik.
Ibnu Bajjah juga mengajukan gagasan tentang kebijaksa-
naan dan etika penguasa yang harus memimpin dengan
integritas, keadilan, dan kepemimpinan yang bijaksana.
Selain itu, Tadbir al-Mutawahhid juga membahas berbagai
konsep filosofis dan psikologis yang terkait dengan peme-
rintahan, misalnya peran akal dan nafsu dalam pengambi-
lan keputusan, serta pengaruh lingkungan sosial terhadap
perilaku manusia. Karya ini memberikan sumbangan pen-

19 Istilah "insan al-muwahhid” merupakan konsep pentingnya yang
merujuk pada individu penganut paham Al-Muwahhidun; sebuah gera-
kan keagamaan dan politik yang berpengaruh pada masa itu. Ibnu Bajjah
menyoroti pentingnya peran individu muwahhid dalam mendukung dan
menjaga kestabilan kekuasaan Muwahhidun. Juga membahas nilai dan
sikap yang diharapkan dari individu muwahhid; kesetiaan kepada penguasa,
ketaatan terhadap hukum dan otoritas, serta dukungan terhadap agama
dan ideologi Muwahhidun. Selain itu, dianalisis peran individu dalam
masyarakat secara umum; etika dan tanggung jawab individu dalam men-
jaga ketertiban sosial, partisipasi pembangunan negara, dan kontribusi
pada kesejahteraan umum. Dalam konteks ‘tadbir al-mutawahhid’, Ibnu
Bajjah juga membahas hubungan antara individu Muwahhid dengan peme-
rintah; mendukung dan menghormati otoritas penguasa, maupun dalam
memberikan masukan dan kritik konstruktif untuk perbaikan pemerinta-
han.
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ting dalam pemikiran politik dan filsafat pada masanya,
dan memperlihatkan pandangan Ibnu Bajjah tentang tata
pemerintahan yang baik dan peran penguasa dalam men-
jaga keadilan dan kesejahteraan masyarakat.

2) Kitab al-Nafs. Kitab ini menjelaskan tentang jiwa, dan
beberapa risalah dalam ilmu logika, dan sampai sekarang
masih tersimpan di perpustakaan Escurial (Spanyol), serta
beberapa ulasan tentang buku-buku filsafat, antara lain
dari Aristoteles, Al-Farabi, dan sebagainya. Karya ‘Kitab
al-Nafs’ ini merupakan salah satu karyanya yang terke-
nal dalam bidang psikologi. Dalam karya ini, Ibnu Bajjah
membahas tentang sifat-sifat jiwa, konsep pemikiran, dan
aspek-aspek psikologis manusia. Terkait dengan risalah
dalam ilmu logika, Ibnu Bajjah juga dikenal memiliki bebe-
rapa risalah yang terkait dengan subjek ini. Beberapa judul
risalah logika yang dikaitkan dengannya adalah Risalah fi
al-Mantiq dan Risalah fi al-Ilahiyat. Dalam risalah-risalah
ini, Ibnu Bajjah membahas berbagai topik dalam logika,
termasuk kategorisasi, inferensi, dan metode berpikir yang
benar. Perlu dicatat bahwa karya-karya Ibnu Bajjah, ter-
masuk risalah-risalahnya, mungkin memiliki variasi judul
atau beberapa judul alternatif tergantung pada sumber
dan referensi yang digunakan, karena itu silakan ditelusuri
secara lebih seksama.

b. Tentang Metafisika

Ibnu Bajjah mengembangkan pandangan metafisikanya
dengan memadukan pengaruh Aristoteles dalam pemikiran-
nya. Menurutnya, alam semesta terdiri atas tiga tingkatan rea-
litas: alam mineral, alam tumbuh-tumbuhan, dan alam hewan.
Tetapi di atas ketiga tingkatan ini, menurut Ibnu Bajjah, ada
tingkatan tertinggi, yaitu: alam intelektual yang terdiri atas jiwa
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intelektual yang terpisah dan abadi. Ibnu Bajjah juga memi-
liki pandangan bahwa Tuhan sebagai ‘Prinsip Pertama’ adalah
entitas yang murni dan sempurna, dan merupakan sumber
dari segala eksistensi, Tuhan adalah pengetahuan yang mutlak
dan mengetahui dirinya sendiri secara sempurna. Pandangan
Ibnu Bajjah tentang metafisika juga termasuk pandangan ten-
tang penyatuan jiwa individual dengan jiwa kosmos atau jiwa
universal; melalui pemahaman dan pengetahuan yang men-
dalam, jiwa manusia dapat mencapai kebebasan dan menyatu
dengan jiwa kosmos.

Ibnu Bajjah, membagi segala yang ada (al-maujiiwdat)
menjadi dua, yaitu yang bergerak dan yang tidak bergerak.
Wujud yang bergerak adalah jisim (materi) yang sifatnya finite
(terbatas). Gerak terjadi dari perbuatan yang menggerakkan
terhadap yang digerakkan. Gerakan ini digerakkan pula oleh
gerakan yang lain, yang akhir rentetan gerakan ini digerakkan
oleh penggerak yang tidak bergerak, yaitu: penggerak yang
tidak berubah yang berbeda dengan jisim (materi). Penggerak
ini bersifat azali. Gerak jisim mustahil timbul dari subtansi-
nya sendiri sebab ia terbatas. Oleh karena itu, gerakan ini mes-
ti berasal dari gerakan yang infinite (tidak terbatas) yang oleh
Ibnu Bajjah disebut dengan agl. Tegasnya, alam ini jism yang
terbatas, geraknya digerakkan oleh ‘gl (bukan berasal dari
subtansi alam sendiri). Sedangkan wujud yang tidak bergerak
adalah aql, yang menggerakkan alam dan ia sendiri tidak ber-
gerak, agl inilah disebut dengan Allah (‘agl, 4qil, dan magiwl)
sebagaimana yang dikemukakan oleh Al-Farabi dan Ibnu Sina
pada bagian sebelumnya."

! Para filsuf muslim pada umumnya menyebut Allah itu adalah ‘agl.
Argumen yang mereka ajukan adalah Allah itu sang Pencipta (al-Khaliq)
dan sang Pengatur alam (Rabbul alamin). Alam diatur sedemikian rupa
sehingga teratur sesuai rancangan-Nya. Sang Pengatur mestilah memiliki
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Sebagaimana Aristoteles, Ibnu Bajjah juga mendasarkan
ajaran metafisikanya pada fisika. Gerakan di alam semesta
ini dijadikan argumen bahwa Allah ada. Dengan demikian,
Allah itu azali dan gerakan-Nya bersifat tidak terbatas. Disi-
nilah letak kelebihan Ibnu Bajjah, walaupun berangkat dari
filsafat gerak Aristoteles, namun kembali kepada ajaran Islam.
Dasar filsafat Aristoteles ialah ilmu pengetahuan alam. Ibnu
Bajjah tampaknya berupaya ‘mengislamkan’ argumen metafi-
sika Aristoteles. Bagi Ibnu Bajjah Allah tidak hanya Penggerak,
tetapi Pencipta dan Pengatur alam.

c. Tentang Epistemologi

Ibnu Bajjah menganggap pengetahuan itu dapat diperoleh
melalui proses yang berawal dari pengamatan dan pengala-
man sensorik; pengetahuan tentang dunia fisik dapat diperoleh
melalui penginderaan dan pengamatan terhadap objek duni-
awi, meski harus diakui bahwa pengetahuan yang diperoleh
melalui pengamatan sensorik memiliki keterbatasan dan dapat
menyesatkan.

Selain pengamatan sensorik, Ibnu Bajjah memandang
bahwa terdapat pengetahuan yang dapat diperoleh melalui
akal dan pemikiran rasional. Baginya, manusia itu memiliki
kemampuan berpikir yang memungkinkannya memahami
berbagai prinsip dasar dan kebenaran yang ada dalam alam
semesta. Ibnu Bajjah juga mengemukakan gagasan mengenai
pengetahuan intuitif atau pengetahuan yang diperoleh mela-
lui intuisi; pengetahuan yang tidak dapat dijelaskan dengan
kata-kata, juga tidak melalui proses berpikir rasional, tetapi

daya pikir. Kemudian dalam mentauhidkan Allah semutlak-mutlaknya,
para filsuf muslim menyebut Allah adalah dzat yang mempunyai daya ber-
pikir (‘agl), juga berpikir (‘aqil) dan objek pemikiranya sendiri (maqul).
Keseluruhanya adalah dzat-Nya yang Esa.
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melalui pengalaman langsung atau pemahaman intuitif, yaitu:
pengalaman langsung secara naluriah tidak dengan rasio, atau
konsep, atau indera, atau pengalaman, atau media diskursif.
Dengan demikian, bukan pemikiran secara sadar atau hasil
pengamatan atau persepsi.

Namun demikian, pemahaman dan interpretasi terhadap
pandangan epistemologi Ibnu Bajjah dapat bervariasi. Karya-
karya filsafat Ibnu Bajjah, seperti Risalat al-Nafs dan Tadbir
al-Mutawahhid, mungkin memberikan wawasan lebih rinci
tentang pandangan epistemologinya. Di dalam adbir al-Muta-
wahhid, misalnya, dikemukakan teori al-ittishal yang menje-
laskan bahwa manusia mampu berhubungan dan meleburkan
diri dengan ‘aqal faul atas bantuan ilmu dan pertumbuhan
kekuatan insaniah. Sehubungan dengan teori ittishal tersebut
Ibnu Bajjah mengajukan satu bentuk epistemologi yang ber-
beda dengan corak yang dikemukakan oleh Imam al-Ghazali
di Dunia Islam Timur. Bagi Imam al-Ghazali, ilham adalah
sumber pengetahuan yang lebih penting dan lebih dipercaya,
sementara Ibnu Bajjah berkeyakinan sesungguhnya perseo-
rangan mampu berada pada puncak pengetahuan dan melebur
diri pada aqal faal bila telah bersih dari sifat kerendahan dan
keburukan. Jelasnya, Ibnu Bajjah menempatkan akal dalam
posisi yang sangat penting. Dengan perantaraan akal, manusia
dapat mengetahui sesuatu, termasuk dalam mencapai kebaha-
giaan dan masalah ilahiyat.

Akal menurut Ibnu Bajjah terdiri atas dua jenis; akal teori-
tis yang diperoleh berdasarkan pemahaman terhadap sesuatu
yang kongkret atau pun abstrak dan akal praktis yang dipero-
leh melalui penyelidikan dan eksperimen sehingga menemu-
kan ilmu pengetahuan. Oleh karena itu, pengetahuan yang
diperoleh akal ada dua jenis pula, yaitu pengetahuan yang
dapat dipahami tetapi tidak dapat dihayati, dan pengetahuan
yang dapat dipahami sekaligus dapat pula dihayati.
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Berbeda dengan Imam Al-Ghazali, Ibnu Bajjah meyakini
bahwa manusia dapat mencapai puncak marifah dengan akal
semata, bukan dengan jalan sufi melalui al-qalb atau al-dzaug.”
Ibnu Bajjah yakin bahwa manusia setelah bersih dari sifat
kerendahan dan keburukan maka akan dapat bersatu dengan
akal aktif dan ketika itu akan memperoleh puncak marifah
karena limpahan dari Allah.

d. Tentang Akhlak

Ibnu Bajjah memberikan perhatian yang besar pada studi
tentang akhlak. Baginya, akhlak merupakan bagian integral
dari kehidupan manusia yang berfungsi sebagai pembimbing
perilaku menuju kebaikan dan keunggulan moral. Ibnu Bajjah
berpendapat bahwa tujuan akhlak adalah mencapai kebaha-
giaan dan kesempurnaan manusia. Kebahagiaan sejati hanya

2 Ibnu Bajjah dikenal sebagai seorang rasionalis, yang menekankan per-
an akal dalam mencapai pemahaman dan pengetahuan yang mendalam.
Baginya, manusia dapat mencapai pemahaman yang tinggi (ma'rifah)
melalui penggunaan akal semata, dengan menggunakan daya pikir dan
penalaran yang jelas. Ibnu Bajjah juga dianggap sebagai seorang pemikir
yang berpengaruh dalam tradisi sufi. Meskipun pandangannya lebih cend-
erung pada rasionalisme, ia juga mempertimbangkan aspek spiritual dan
pengetahuan mistis dalam pemikirannya. Dalam konteks jalan sufi dan
dimensi-dimensi seperti al-qlb (hati) dan al-dzauq (rasa), pandangan dan
pemahaman Ibnu Bajjah mungkin memiliki variasi dan interpretasi yang
berbeda. Terdapat kemungkinan bahwa Ibnu Bajjah mempertimbangkan
aspek spiritual dan pengalaman batin dalam pemikirannya, namun mung-
kin dengan pendekatan yang lebih rasionalis daripada beberapa pemikir
sufi lainnya. Pemahaman terperinci tentang pandangan Ibnu Bajjah men-
genai jalan sufi, dimensi-dimensi batin, dan pengalaman mistis dapat dite-
mukan dalam karya-karyanya seperti ‘Risalat al-Nafs’ (Risalah tentang
Jiwa) dan “Tadbir al-Mutawahhid (Pemerintahan Sang Satu). Selebihnya
silakan merujuk pada sumber-sumber primer dan penafsiran yang akurat
untuk memeroleh pemahaman yang lebih lengkap tentang pemikiran Ibnu
Bajjah dalam hal ini.
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akan dapat diperoleh melalui pengembangan karakter moral
yang baik dan berperilaku sesuai dengan nilai etis, dan oleh
karena itu setiap individu memiliki tanggung jawab untuk
mengembangkan akhlak yang baik dalam dirinya sendiri dan
berkontribusi pada kebaikan masyarakat.

Ibnu Bajjah dalam karya-karyanya banyak membahas ber-
bagai aspek akhlak dan memberikan pedoman praktis tentang
bagaimana seseorang dapat mencapai kebaikan moral. Dia
menekankan pentingnya kebijaksanaan, keadilan, kecakapan,
dan kesederhanaan sebagai prinsip-prinsip yang mendasari
perilaku etis. Ibnu Bajjah juga menganggap pentingnya peng-
etahuan, pemahaman, dan refleksi dalam membentuk karakter
moral yang baik.

Pendekatan Ibnu Bajjah terhadap akhlak juga mencakup
pemikiran tentang hubungan antara jiwa dan etika. Baginya,
keberhasilan dalam mengembangkan akhlak yang baik tergan-
tung pada pemahaman dan pengendalian jiwa, serta pemaha-
man yang mendalam tentang nilai-nilai moral.

Ibnu Bajjah membagi perbuatan manusia menjadi dua
bagian. Pertama, perbuatan yang timbul dari motif naluri dan
hal-hal lain yang berhubungan denganya, baik dekat atau jauh.
Kedua, perbuatan yang timbul dari pemikiran yang lurus dan
kemauan yang bersih dan tinggi dan bagian ini disebutnya,
perbuatan-perbuatan manusia.

Pangkal perbedaan antara kedua bagian tersebut bagi Ibnu
Bajjah bukan perbuatan itu sendiri melainkan motifnya. Untuk
menjelaskan kedua macam perbuatan tersebut, dikemukakan
tentang seorang yang terantuk batu, kemudian terluka, lalu
melemparkan batu itu. Kalau seseorang melempar batu itu
karena telah melukainya maka sesorang itu telah melakukan
perbuatan hewani, karena didorong oleh naluri kehewananya
yang telah mendikteknya untuk memusnahkan setiap perkara
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yang menganggu. Akan tetapi bilamana melemparkanya agar
batu itu tidak mengganggu orang lain, bukan karena kepenti-
ngan dirinya, maka perbuatan itu adalah perbuatan kemanu-
siaan. Perbuatan yang terakhir ini saja yang bernilai akhlaki,
karena dia bertindak di bawah pengaruh pikiran dan keadilan
semata-mata, dan tidak ada hubunganya dengan segi hewani
padanya, itu saja yang dapat dihargai perbuatanya dan dapat
disebut sebagai orang langit. Setiap individu yang hendak
menundukkan segi hewani pada dirinya, maka tidak ada jalan
lain kecuali hanya harus memulai dengan melaksanakan segi
kemanusiaannya. Dalam keadaan demikian, maka segi hewani
pada diri seseorang tunduk kepada ketinggian segi kemanu-
siaan dan dia menjadi manusia dengan tidak ada kekurangan-
nya; kekurangan ini timbul karena ketundukannya kepada
naluri.

Ibnu Bajjah berpandangan bahwa tujuan hidup manusia
adalah memeroleh kebahagiaan. Untuk itu diperlukan usaha
yang bersumber dari kemauan bebas dan pertimbangan akal
serta jauh dari nafsu hewani. Perbuatan manusia, menurut
Ibnu Bajjah, terbagi kepada dua, yaitu: perbuatan hewani dan
perbuatan manusiawi. Watak sejati manusia pada hakikatnya
bersifat intelektual yang merupakan karakteristik semua ben-
tuk spiritual. Manusia spiritual inilah yang benar-benar dapat
mencapai kebahagiaan. Kemajuan intelektual bukanlah sema-
ta-mata atas usaha manusia, tetapi disempurnakan oleh Tuhan
dengan memasukkan cahaya kedalam hati manusia itu.

e. Tentang ‘Manusia Penyendiri’

Salah satu konsep paling terkenal dalam filsafat Ibnu Baj-
jah adalah @l-insan al-munfarid’, yang diterjemahkan sebagai
‘manusia penyendiri’ atau ‘individu yang terasing’. Konsep ini
merujuk pada pandangan tentang keberadaan manusia seba-
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gai individu yang terpisah dan terasing dari realitas material
dan sosial. Menurut Ibnu Bajjah, manusia memiliki dimensi
spiritual dan intelektual yang melebihi realitas fisik dan dunia
materi. Individu sejati adalah mereka yang memahami dan
mengalami keberadaan mereka yang terpisah dari dunia luar,
dan mampu mencapai kesatuan dengan Sang Transenden.
Individu yang menyadari keberadaannya sebagai manusia
penyendiri memiliki kemampuan mencapai pemahaman yang
mendalam tentang realitas dan hakikat kehidupan, mampu
melampaui keterbatasan dan hiruk-pikuk dunia material, dan
sanggup mencari makna yang lebih tinggi dalam kehidupan.

Konsep al-insan al-munfarid’ menggambarkan tentang
pentingnya refleksi, introspeksi, dan pencarian makna dalam
kehidupan individu. Individu yang mencapai tingkat kesada-
ran ini dapat memeroleh pemahaman yang lebih dalam ten-
tang eksistensi dan memperoleh kedamaian batin. Pandangan
al-insan al-munfarid’ merupakan salah satu kontribusi terpen-
ting Ibnu Bajjah dalam pemikiran filsafat dan memengaruhi
pemikiran dan perkembangan filsafat di masa berikutnya.

Ibnu Bajjah dalam menjelaskan manusia penyendiri ini al-
insan al-munfarid’, terlebih dahulu memaparkan pengertian
tadbir al-mutawahhid. Kata tadbir dalam bahasa Arab berarti
mengatur perbuatan untuk mencapai tujuan yang diinginkan,
dengan kata lain aturan yang sempurna. Dengan demikian,
jika tadbir dimaksudkan sebagai pengaturan yang baik untuk
mencapai tujuan tertentu, maka fadbir tentu hanya khusus bagi
manusia. Sebab pengertian itu, hanya dapat dilakukan dengan
perantaraan akal. Manusia lalu melakukan tindakan ikhtiar.
Hal inilah yang membedakan manusia dari hewan.

Lebih lanjut Ibnu Bajjah menjelaskan bahwa fadbir itu
mencakup pengertian umum dan khusus. Tadbir dalam penger-
tian umum, seperti disebutkan diatas, adalah segala bentuk
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perbuatan manusia, sedangkan tadbir dalam pengertian khu-
sus adalah pengaturan negara dalam pencapaian tertentu, yakni
kebahagian. Pada pihak lain, filsuf pertama Spanyol ini meng-
hubungkan istilah tadbir pada Allah Sang Maha Pengatur (al-
Mutadabbir). Allah adalah Sang Maha Pengatur alam semesta
sedemikian rapi dan teratur tanpa cacat.”

Istilah al-mutawahhid berarti manusia penyendiri. Setiap
manusia harus mengasingkan diri masing-masing secara
sendiri-sendiri, tidak berhubungan dengan orang lain. Setiap
manusia harus mengasingkan diri dari sikap dan perbuatan
yang tidak baik. Mereka cukup hanya berhubungan dengan
ulama atau ilmuwan. Apabila para filsuf bila tidak melakukan
hal demikian maka mereka tidak akan mungkin berhubungan
dengan aqal faul karena pemikirannya akan merosot dan tidak
pernah mencapai tingkat akal mustafad, yaitu: akal yang dapat
berhubungan dengan ‘aqal faul. Ibnu Bajjah menyamakan
manusia penyendiri bagaikan tumbuhan. Jika manusia tidak
menyendiri dalam menghadapi kondisi seperti itu maka akan
layu, karena pemikirannya mengalami kemunduran. Jika ini
terjadi maka manusia tersebut tidak akan pernah mencapai
kebahagiaan (saadah).

Ibnu Bajjah dalam filsafatnya ini dapat dikelompokkan ke
dalam filsuf yang mengutamakan amal untuk mencapai dera-
jat manusia yang sempurna. Filsafat ‘manusia penyendiri’ Ibnu
Bajjah ini agaknya cocok dengan zaman modern ini. Manusia,
apabila hidup dalam masyarakat yang bergelimang maksiat

13 Penggunaan kata "al-mutadabbir” ini kepada Allah hanya untuk
penyerupaan semata. Akan tetapi, pendapat Ibnu Bajjah ini memang ada
benarnya. Tadbir yang akan dilaksanakan manusia mestinya mencontoh
kepada tadbir-nya Allah Swt. terhadap alam semesta. Selain itu, tadbir
hanya bisa dilaksanakan degan akal dan ikhtiar. Pengertian ini tercakup
manusia yang memiliki akal dan Allah yang dalam filsafat disebut dengan
‘Aql.
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dan kebobrokan atau dalam masyarakat materialistis harus
membatasi pergaulannya dan hanya berhubungan dengan
masyarakat ketika memenuhi kebutuhan pokok dalam kehi-
dupannya semata.'*

Pengertian "al-Mutawahhid” sesungguhnya tidak dimak-
sudkan bahwa seseorang semata-mata harus menjauhkan diri
dari masyarakat, tetapi justru harus senantiasa berhubungan
dengan masyarakat. Seseorang harus mampu mengendalikan
diri dan hawa nafsunya, tidak terseret ke dalam arus perbua-
tan rendah di masyarakat, tetapi jika masyarakat itu bobrok,
maka seseorang harus menyepi dan menyendiri. Seseorang
harus menjadi contoh, berpusat pada dirinya bahwa ia dapat
menjadi panutan orang lain. Manusia yang mempunyai sifat
mulia menurut Ibnu Bajjah ciri-cirinya adalah selalu menjaga
kesehatan, sederhana dalam memenuhi kebutuhan hidup dan
bergaul dengan orang berilmu serta menjauhi orang-orang
yang mementingkan kehidupan duniawi.

f. Tentang Jiwa

Pandangan Ibnu Bajjah tentang jiwa (nafs) merupakan salah
satu aspek penting dalam pemikirannya. Dia mengembangkan
gagasan yang memengaruhi pemahaman tentang jiwa dalam
konteks filsafat Islam. Baginya, jiwa merupakan substansi yang
hidup dan menjadi pusat kehidupan manusia, dan memiliki
dua dimensi, yaitu dimensi materi yang terkait dengan fungsi-
fungsi fisik dan organik manusia dan dimensi spiritual yang
melibatkan kegiatan berpikir, merasakan, dan kehendak. Pada
titik ini dapat dinyatakan bahwa Ibnu Bajjah memandang jiwa
sebagai entitas yang unik dan berbeda dari tubuh fisik karena
jiwa memiliki kemampuan untuk berpikir, merasakan, dan

" A. Hanafi, op. cit.,, hlm. 159.
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memiliki kehendak bebas. Dia juga mengakui adanya hubu-
ngan antara jiwa dan tubuh; jiwa mengendalikan dan mem-
pengaruhi fungsi tubuh.

Ibnu Bajjah juga mengemukakan konsep tentang evolusi
jiwa: jiwa manusia mengalami perkembangan dan kemajuan
melalui pengalaman, pendidikan, dan refleksi. Jiwa juga dapat
mencapai tingkat keberadaan yang lebih tinggi dan mencapai
pemahaman yang lebih dalam tentang realitas. Setiap manusia
memiliki jiwa. Jiwa tidak mengalami perubahan sebagaimana
jasmani. Jiwa adalah penggerak bagi manusia. Jiwa digerakkan
dengan dua jenis alat, yaitu: alat jasmaniah dan alat ruhaniah.
Alat jasmaniah mungkin berupa buatan dan dapat pula berupa
alamiah, seperti kaki dan tangan. Alat alamiah ini lebih dahulu
dari alat buatan. Ibnu Bajjah menyebutnya dengan pendorong
naluri (al-harr al-gharizi)'> atau ruh instink, yang terdapat
pada setiap makhluk berdarah. Jiwa menurut Ibnu Bajjah, ada-
lah jauhar ruhani,' tetap kekal meski jasmani mati. Di akhirat

15 Dalam pemikiran Ibnu Bajjah, konsep ‘al-harr al-gharizi’ mengacu
pada impuls naluriah yang muncul dalam diri manusia. Istilah ‘al-harr’
berarti ‘gerakan’/‘dorongan, dan ‘al-gharizi’ mengacu pada sifat (naluri)
dasar yang ada dalam manusia. Al-harr al-gharizi adalah sumber dari ber-
bagai dorongan dan kecenderungan dalam hidup manusia (keinginan,
nafsu, dan emosi); atau kekuatan dalam diri manusia yang memengaruhi
tindakan dan perilakunya. Ibnu Bajjah mengakui pentingnya pengenda-
lian diri terhadap al-harr al-gharizi. Baginya, manusia harus menggunakan
akal dan kebijaksanaan untuk mengendalikan dan mengarahkan berbagai
dorongan ini agar sesuai dengan nilai moral dan etika yang lebih tinggi.
Konsep al-harr al-gharizi dalam pemikiran Ibnu Bajjah adalah bagian dari
pemahamannya tentang psikologi manusia dan bagaimana aspek naluri
dan dorongan dalam diri manusia dapat memengaruhi perilaku dan kepu-
tusan mereka.

!¢ Ibnu Bajjah memandang jiwa sebagai ‘jauhar ruhani (substansi spiri-
tual) yang kekal meskipun tubuh jasmani mati. Baginya, jiwa memiliki
eksistensi independen yang terpisah dari tubuh fisik dan memiliki keaba-
dian, jiwa adalah entitas yang lebih mulia dan memiliki kualitas yang lebih
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jiwalah yang akan menerima pembalasan, berupa kesenangan
(surga) maupun siksaan (neraka). Akal adalah daya berpikir
bagi jiwa dan dapat bersatu dengan aqal faul yang di atasnya
dengan jalan ma'rifah.”

Berkait dengan alat jasmaniah, Ibnu Bajah merujuk pada
organ fisik yang ada dalam tubuh manusia (otak, jantung, dan
sistem saraf). Alat jasmaniah berperan sebagai penggerak jiwa
dengan cara memproses informasi sensorik dari dunia luar dan
memberikan respon terhadapnya. Dengan kata lain, melalui
persepsi sensorik dan interaksi fisik dengan lingkungan, alat
jasmaniah membantu dalam menghubungkan jiwa dengan
dunia luar. Sedangkan alat ruhaniah mengacu pada aspek spi-
ritual atau non-fisik dalam diri manusia berupa mekanisme
yang memungkinkan jiwa berhubungan dengan aspek non-
materi dalam eksistensi. Alat ruhaniah berperan dalam mema-
silitasi pemahaman manusia tentang konsep-konsep abstrak,
pengetahuan metafisika, dan pencarian makna hidup. Alat jas-
maniah dan alat ruhaniah saling berkaitan dan bekerja sama

tinggi daripada materi, jiwa sebagai sumber kehidupan, kesadaran, dan
kehendak manusia, jiwa memiliki kemampuan untuk berpikir, merasa-
kan, dan memiliki kehendak bebas yang membedakannya dari materi, jiwa
adalah inti yang hakiki dari individu dan merupakan sumber kehidupan
spiritualnya, jiwa dapat mencapai pemahaman yang mendalam tentang
realitas dan hakikat kehidupan melalui refleksi dan pengalaman. Konsep
jauhar ruhani atau jiwa sebagai substansi spiritual yang kekal dalam pemi-
kiran Ibnu Bajjah merupakan salah satu aspek penting dalam filsafatnya.

17 Memang ada pandangan yang dikaitkan dengan Ibnu Bajjah tentang
peran akal (al-'aql) dalam mencapai pemahaman yang lebih tinggi atau
pemahaman tentang hakikat dan kebenaran. Ibnu Bajjah berpendapat
bahwa melalui penggunaan akal yang tepat, manusia dapat mencapai pe-
ngetahuan yang lebih mendalam. Namun, mengenai persatuan akal (al-
‘aql) dengan aqal fa'al (intelek aktif) melalui jalan ma'rifah (pengetahuan
spiritual yang mendalam), ini adalah interpretasi dan analisis dari karya-
karya Ibnu Bajjah. Wallahu aalam
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dalam menggerakkan jiwa manusia. Alat jasmaniah memberi
input dari dunia fisik melalui panca indera, sedangkan alat
ruhaniah memungkinkan jiwa untuk terhubung dengan reali-
tas spiritual yang lebih luas. Dua-duanya bekerja dalam harmo-
ni untuk membentuk pengalaman dan pemahaman manusia
tentang diri mereka sendiri, lingkungan, dan eksistensi secara
keseluruhan. Dua jenis alat ini mencerminkan upaya Ibnu
Bajah dalam memadukan konsep-konsep filosofis, ilmiah, dan
spiritual dalam pemahaman manusia sekaligus memberikan
kerangka kerja holistik dalam memahami kompleksitas manu-
sia dan interaksinya dengan dunia.

2. Ibn Thufayl (1105-1185)
a. Riwayat Hidup dan Karyanya

Abu Bakar Muhammad ibnu Abdul Malik ibnu Muham-
mad ibnu Muhammad ibnu Thufayl al-Qaisi al-Andalusi di-
lahirkan di Guadix, Granada Spanyol tahun 506 H/1110 M.
Dalam bahasa Latin Ibnu Thufayl lebih popular dengan sebu-
tan Abubacer Aben Tovail. Dia adalah seorang filsuf, penulis
novel, penyair, teolog, fisikawan, ahli matematik, menteri,
dan seorang dokter pribadi Gubernur Cueta dan Tangier Abu
Ya'kub Yusuf Al Mansur, khalifah kedua dari Daulah Muwah-
hidin (558 H/1163 M-580 H/1184 M). Lewat ketenarannya
sebagai dokter, ia diangkat menjadi sekretaris pribadi sang
gubernur, dan selanjutnya diangkat menjadi dokter pemerin-
tah, sekaligus menjadi gqadhi. Ibnu Thufayl wafat di Marrakesh
pada tahun 1185.%

'8 Kota Marrakech, sebuah kota di Maroko yang memiliki kekayaan
sejarah dan merupakan salah satu tujuan wisata utama di Maroko, terkenal
dengan medina (kota tua) yang bersejarah, pasar-pasar tradisional yang
hidup, dan keindahan arsitektur Islam.
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Pada masa Khalifah Abu Yaqub Yusuf, Ibnu Thufayl mem-
punyai pengaruh yang besar di pemerintahan, karena khalifah
sangat mencintai ilmu pengetahuan dan memberi kebebasan
berfilsafat. Sikapnya itu membuat Spanyol menjadi tempat
kelahiran kembali negeri Eropa. Pemikiran Ibnu Thufayl dit-
uangkan dalam risalah-risalah (surat-surat) yang dikirimkan
kepada muridnya (Ibnu Rusyd), sehingga tidak dikenal banyak
orang, bahkan semua karya Ibn Thufayl hilang. Namun karya
populernya yang dapat ditemukan sampai sekarang adalah
Risalah Hayy ibn Yaqzhan fi Asrar al-Hikmah al-Masyriqiyah,
yang ditulis pada pertengahan Abad VI H (Abad XII M)."”

Filsafat Timur yang banyak memuat persoalan pelik
pada saat itu, terutama berkaitan pencarian kebahagiaan
dengan jalan berhubungan dengan aqal faul melalui akal piki-
ran. Pada masa itu jalan kebahagiaan ditempuh dengan dua
cara. Pertama, jalan tasawuf batini, yang dibela oleh Imam al-
Ghazali. Kedua, adalah jalan perenungan dan pemikiran, yang
dipelopori oleh al-Farabi beserta para muridnya, yang kemu-
dian hendak diperjelas oleh Ibn Thufayl dengan sebuah alur
novel filsufis. Berikut ini alur ringkasnya:

Karya ini berkisah tentang seorang anak yang tumbuh
tanpa ayah dan ibu di sebuah pulau tidak berpenghuni, anak
tersebut oleh Ibnu Thufayl disebut sebagai Hayy ibn Yaqzan
(hidup anak kesadaran).?

¥ Tepatnya tahun berapa novel ‘Hayy ibn Yagzan’ ditulis tidak dapat
dipastikan dengan kepastian mutlak karena terdapat variasi dalam pen-
anggalan dan catatan sejarah. Namun, perkiraan umumnya adalah bahwa
karya tersebut ditulis antara tahun 1145-1150 M.

20 Syekh Nadim Al-Jisr menyebut nama tokoh ini dengan nama yang
agak berbeda, yaitu: Hay bin Yakadhan (dengan ‘y’ satu bukan Hayy, dan
Yakadhan bukan Yagzan) sebagai pengganti kata ‘akal’yang mampu mel-
akukan khayalan hingga menemukan kebenaran. Selebihnya silakan baca:
Jisr, op. cit., hlm. 89-102.
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Tokoh Hayy hidup terpencil tetapi dapat mempertahan-
kan kelangsungan hidupnya hanya dengan menggunakan akal
dan pancaindera. Hayy digambarkan sebagai sosok manusia
alam yang tidak pernah mengenali orangtuanya. Tetapi alam
telah memberinya seekor rusa yang mengasuh dan memberi-
nya makan. Setelah dewasa, dia mengarahkan pandangannya
terhadap perkara yang ada di sekelilingnya. Di sini, dia mulai
memahami tentang kejadian, pengalaman, dan rahasia peru-
bahan yang terjadi di sekelilingnya, sehingga tahu, bahwa di
balik alam ini terdapat sebab-sebab yang tersembunyi yang
menciptakan dan membentuk alam raya dan dirinya.

Hayy Ibnu Yaqzan selalu membahas dan menganali-
sis sesuatu secara sendiri melalui akalnya, sehingga mampu
mengetahui bahwa kebahagiaan dan kesengsaraan manusia
itu bergantung kepada hubungannya dengan Sang Pecipta. Ia
kemudian dikenalkan dengan nama Allah, sebagai Yang Maha
segalanya, setelah bertemu dengan Absal, tokoh fiktif yang
berperan sebagai pendakwah agama. Melalui perdebatan yang
kritis dan dialogis, Hayy menerima pandangan agama yang
disampaikan Absal. Hayy mengakui adanya kesamaan tentang
Allah sebagai Tuhan yang menciptakan alam semesta raya
dengan ‘Sang-Realitas’ yang berada di balik alam semesta raya
yang diakuinya sebagai Tuhan. Dengan karakter tokoh Hayy
itu, Ibnu Thufayl berhasil membuat uraian yang menarik se-
kaligus membantu memahami pemikiran-pemikirannya.

Ibnu Thufayl memberikan gambaran tentang sebuah simpul
sosial, yang mengubah urutan situasi pikiran dari ketiadaan
panca indera menuju kepada isolasi budaya. Tujuan utama
Ibnu Thufayl adalah menunjukkan apa yang dapat ditemu-
kan oleh intelejensia manusia tanpa bantuan dari pihak di luar
dirinya yang bersifat ketuhanan, yang menanamkan pengeta-
huan mengenai berbagai ide dan kecenderungan untuk secara
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aktif melakukan pencarian seperti yang telah ditegaskan Imam
Al-Ghazali terhadap dirinya dan apa yang telah dilakukan
oleh Aristoteles dengan menyusun sebuah premis ketika dia
mengawali bukunya, Metaphysics, dengan kata-kata: ‘seluruh
manusia secara naluri ingin mencari tahu’.

Pengetahuan yang dimiliki manusia melalui penginde-
raaan terhadap alam sekitarnya, merupakan salah satu ben-
tuk pengetahuan yang ditekankan dan diakui oleh Al-Qur’an,
dalam rangka mencari kebenaran. Ayat Al-Qur’an yang ber-
kenaan dengan masalah tersebut, antara lain QS. Al-Bagarah
ayat 164.

Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, silih
bergantinya malam dan siang, bahtera yang berlayar di
lautan membawa apa yang berguna manusia, dan apa yang
diturunkan dari langit berupa air, lalu dengan air itu Dia
hidupkan bumi sesudah mati (kering)-nya dan Dia sebar-
kan di bumi itu segala jenis hewan, dan kisaran angin dan
awan yang dikendalikan antara langit dan bumi; sungguh
(terdapat) tanda-tanda (kekuasaan) Allah bagi kaum yang
berpikir’

Tidak ada keraguan lagi, bahwa maksud langsung dari Al-
Quran dengan pengamatan yang seksama tentang alam itu
ialah untuk membangkitkan kesadaran tentang segala sesuatu
yang ada di alam sebagai satu lambang dari kekuasaan-Nya.
Hal ini sesuai dengan esensi serta tujuan Ibnu Thufayl dalam
novelnya berjudul: Hayy Ibnu Yaqzan.

Hayy Ibn Yaqzan, seperti fiksi lainnya, merupakan sebuah
eksperimen pemikiran. Eksperimen pemikiran ini menurut
beberapa pihak dibangun berdasarkan eksperimen pemikiran
Ibnu Sina yang terkenal, yaitu: Manusia Mengambang. Nama
tersebut diambil dari salah satu alegori yang ditulis Ibnu Sina
selama dipenjara di Puri Fardajan dekat dengan Hamadhan.
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Menurut argumen manusia mengambang, Ibnu Sina menje-
laskan, dalam tulisan-tulisannya Sina yang non-alegori, bahwa
para filsuf menunjukkan esensi dari jiwa manusia, indepen-
densi jiwa manusia, dengan meminta para pembacanya untuk
mencoba memahami diri mereka sendiri bagai mengambang
di udara, terisolasi dari seluruh perasaan atau melepaskan
perasaan, bahkan melepaskan diri dari seluruh kontak dengan
bagian tubuh yang lain. Satu hal yang akan tersisa dari semua
aktivitas iniadalah kesadaran diri.

Namun, benarkah pemikiran Ibnu Thufayl mengekor pe-
mikiran filsuf sebelumnya, seperti yang sering dinyatakan oleh
para kritikus? Mengenai komentar para kritikus yang menya-
takan bahwa Ibnu Thufayl merujuk kepada pemikiran filsuf
terdahulu semacam Ibnu Sina seperti yang telah disebutkan di
atas, tidak sepenuhnya benar. Jika diteliti secara lebih menda-
lam, maka akan didapati di dalam karya-karya bahwa sesung-
guhnya pemikiran fisafat Ibnu Thufayl merupakan gagasan
pribadi yang independen dan memiliki orisinalitas.

Bukti yang memperlihatkan indepedensi Ibnu Thufayl dari
pengaruh Al Farabi dapat dibaca dari sikapnya terhadap Al-
Farabi yang telah memproklamirkan secara terang-terangan
bahwa pemikiran yang terkandung dalam karya-karya Al-
Farabi penuh dengan skeptisisme (katsrah assyukuuk) kemu-
dian memberikan contoh dengan pendapat Al-Farabi yang
mengatakan bahwa kebahagiaan hanya terdapat dalam dunia
material yang ditempati sekarang ini (al-daar al-dunya) lalu
mengkritiknya dengan ungkapannya. Menurutnya, pendapat
ini telah mendorong sikap pesimis seluruh manusia dari rah-
mat Tuhan dan telah menempatkan orang yang memiliki keu-
tamaan dan seorang pendosa dalam satu level.

Pesan-pesan kebenaran dari kisah Hayy ibn Yaqzan me-
mang sangat menarik diuraikan, sebagaimana yang telah di-
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lakukan oleh Syeikh Nadhim al-Jisr dalam bukunya Qissat
al-Iman.?' Pertama, urutan tangga marifat (pengetahuan) yang
ditempuh oleh akal mulai dari objek inderawi yang khusus
hingga sampai pada pikiran universal. Kedua, akal dapat me-
ngetahui wujud Tuhan meski tanpa pengajaran dan petunjuk,
yaitu dengan melalui tanda-tandaNya pada makhluk-Nya, dan
menegakkan dalil atas wujud-Nya itu. Ketiga, akal manusia
memiliki keterbatasan dan ke-tidak-mampu-an memahami
ke-azali-an mutlak, ke-tidak-akhir-an zaman, qadim, huduts,
dan yang sejenisnya. Keempat, alam gadim atau hadits sama-
sama dapat menunjukkan kepada akal tentang ke-ber-Ada-an
Tuhan. Kelima, akal murni mampu mengantarkan pada dasar
keutamaan dan nilai moral kemasyarakatan, tanpa melalaikan
hak badan. Keenam, syariat Islam dan akal sehat sama-sama
dapat dijadikan sumber kebenaran, keduanya merupakan ke-
satuan. Demikian juga kebaikan dan keindahan dapat bertemu
dalam satu titik. Ketujuh, pokok dari semua hikmah adalah apa
yang telah ditetapkan oleh syara’, yaitu: mengarahkan pem-
bicaraan kepada orang lain menurut kesanggupan akalnya,
tanpa membuka kebenaran dan rahasia filsafat kepada mereka.
Pokok pangkal segala kebaikan adalah menetapi batas-batas
syara’ tanpa keluar dari ketetapannya.

b. Ibnu Thufayl Menilai Filsuf Lain

1) Ibnu Thufayl sebagai murid dan pengikut Ibnu Bajjah
menilainya sebagai orang yang lebih cerdas dan mempu-
nyai pemikiran lebih cemerlang dibanding dirinya, artinya
Ibnu Thufayl memberikan penilaian yang sangat positif ter-
hadap Ibnu Bajah. Dalam karyanya yang terkenal, Risalah
Hayy ibn Yagzan, Ibnu Thufayl menggambarkan Ibnu Baj-
jah sebagai seorang intelektual yang cemerlang dan seorang

! Jisr, op. cit., hlm. 89-90.
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filsuf yang berbakat. Ibnu Thufayl memuji kemampuan
pemikiran dan kontribusi Ibnu Bajjah dalam bidang filsa-
fat, astronomi, dan kedokteran. Melalui karyanya itu, Ibnu
Thufayl juga menyampaikan penghargaan terhadap pan-
dangan filosofis Ibnu Bajah yang menggabungkan ajaran
Aristoteles dengan pandangannya sendiri. Dalam karyanya
itu pula diberikannya penghargaan yang tinggi terhadap
Ibnu Bajah dengan menggunakan tokoh Hayy ibn Yaqzan
sebagai perwujudan ide-ide filosofis Ibnu Bajjah. Karya ini
memang lebih fokus pada pemikiran filosofis dan konsep
spiritual daripada memberikan pandangan atau penilaian
langsung tentang Ibnu Bajjah sebagai individu. Ibnu Thu-
fayl berargumen bahwa manusia akan sanggup mencapai
pengetahuan yang lebih dalam melalui pengalaman pri-
badi dan refleksi diri. Dalam Risalah Hayy ibn Yaqzan,
tokoh utamanya mengalami proses penyelidikan dan pene-
muan melalui pengamatan alam dan eksplorasi diri, yang
akhirnya membawanya pada pemahaman mendalam ten-
tang realitas dan keberadaan. Dengan demikian, bagi Ibnu
Thufayl, esensi pengetahuan terletak pada pengamatan,
pengalaman, dan pemahaman langsung secara intuitif yang
diperoleh melalui pengalaman pribadi dan refleksi, seka-
ligus introspeksi dan pengamatan terhadap alam bukan
hanya pada pengetahuan konseptual atau teoretis semata.
Ibnu Thufayl menganggap Ibnu Bajjah sebagai salah satu
filsuf paling berpengaruh pada masanya dan menyebutnya
sebagai ahli filsafat yang luar biasa. Dengan perspektif ini,
Ibnu Bajah dihargai dan dianggap sebagai filsuf brilian dan
berpengaruh dalam sejarah pemikiran Islam.

2) Ibnu Sina dikagumi Ibnu Thufayl karena ketajaman metode
rasionalnya sehingga berhasil melangkah dan memberi-
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kan karakter pada fase atau level al-Awliya’ al-Shadiyq.*
Namun demikian, Ibn Thufaiyl tetap menganggap Ibnu
Sina bukanlah orang yang telah mampu menceburkan diri,
menghirup, dan merasakan manisnya fase tersebut. Dari
sini dapat terlihat jelas bahwa Ibnu Thufayl mempunyai
pendapat dan pemikiran yang mandiri, tidak mengekor
kepada Ibnu Sina, bahkan menganggap bahwa pencapai-
an Ibnu Sina hanya merupakan suatu fase dari fase-fase
pengetahuan yang bukan merupakan esensi pengetahuan.

Ibnu Thufayl, sebagai seorang filsuf dan dokter, mengagu-
mi Ibnu Sina atas berbagai alasan:

a) Kontribusi filsafat: Ibnu Thufayl menghargai kontri-
busi Ibnu Sina dalam bidang filsafat, terutama dalam
memadukan filsafat Aristoteles dan Neoplatonisme
dengan pemikiran Islam.

b) Kedokteran dan sains: Ibnu Sina juga dianggap seba-
gai seorang dokter terkemuka dalam sejarah. Karyanya
dalam bidang kedokteran mencakup pemahaman yang
mendalam tentang anatomi, farmakologi, dan pengo-

*2 Fase ‘al-Awliya’ al-Shadiyq’ merupakan tingkat kebenaran atau pema-
haman yang lebih dalam dan jujur dalam spiritualitas atau pengetahuan
karena Ibnu Thufayl dianggap berhasil dalam mencapai dan memberikan
karakter atau makna pada tingkat ini berkat metode rasional yang digu-
nakannya. Istilah Al-awliyd’" merujuk kepada orang yang telah mencapai
tingkat spiritual yang tinggi dan memiliki hubungan khusus dengan Allah
atau kebenaran spiritual. Mereka dianggap sebagai wali atau sahabat Allah.
Dalam epistemologi, Al-awliyd’ mencerminkan pemahaman bahwa penge-
tahuan spiritual dan kebenaran dapat dicapai melalui pengetahuan rasional
dan intelektual, serta pengalaman spiritual dan kehadiran langsung dengan
realitas yang lebih tinggi. Istilah Al-Shadiyq, dalam konteks epistemologi,
menggambarkan kejujuran dalam mencari kebenaran (kebenaran intelek-
tual maupun spiritual). Dalam perjalanan menuju pengetahuan, kejujuran
adalah prinsip penting yang mendorong pencarian kebenaran objektif dan
mendalam.
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batan. Ibnu Thufayl, sebagai seorang dokter, menghar-
gai kontribusi Ibnu Sina dalam pengembangan ilmu
kedokteran dan pengobatan yang luar biasa kala itu.

c) Kecerdasan dan karya lengkap: Ibnu Sina dikenal seba-
gai seorang pemikir luar biasa dengan pemahaman
yang luas dan mendalam pada berbagai disiplin ilmu.
Karya-karyanya mencakup berbagai bidang, terma-
suk filsafat, kedokteran, matematika, astronomi, dan
logika. Kehadiran intelektualitas dan karya yang kom-
prehensif dari Ibnu Sina menjadi alasan Ibnu Thufayl
mengagumi dan menghargainya.

Jelasnya, penghargaan Ibnu Thufayl terhadap Ibnu Sina
didasarkan pengakuan terhadap prestasi dan kontribusinya
dalam filsafat, kedokteran, dan keilmuan secara umum,
dan sebagai salah satu tokoh terkemuka dalam sejarah
pemikiran Islam. Ini semua mencerminkan pengakuan
Ibnu Thufayl terhadap kecerdasan, keahlian, dan warisan
intelektual Ibnu Sina.

3) Selanjutnya, Imam al-Ghazali menurut Ibnu Thufayl ada-
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lah tokoh yang tidak diragukan lagi kualitasnya, karena
telah merasakan puncak kebahagian dan telah sampai
kepada level termulia dan kudus (al-awliyd’ al-shadiyq).
Baginya, Imam al-Ghazali patut diakui sebagai orang yang
telah mencapai esensi pegetahuan yang luhur ini. Namun
demikian, pemikiran filsafat Ibnu Thufayl dan Imam Al-
Ghazali terdapat perbedaan yang cukup mencolok teruta-
ma sikap mereka terhadap fase aksiomatik-rasional. Imam
Al-Ghazali menolak secara tegas fase aksiomatik-rasional
dan menganggap bahwa penalaran rasio tidak sanggup
mengantarkan seseorang kepada hakikat dan keyakinan.
Tetapi bagi Ibnu Thufayl justru fase pertama (aksiomatik-
rasional) diakui sebagai metode atau jalan yang harus di
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lewati untuk mencapai pengetahuan sejati.

Fase aksiomatik-rasional merupakan konsep yang
dikemukakan oleh Imam Al-Ghazali, bukan Ibnu Thufayl.
Imam Al-Ghazali mengemukakan konsep ini dalam karya-
nya ‘Tahafut al-Falasifah’ sebagai berikut: fase aksiomatik-
rasional merujuk pada tahap awal pencarian pengetahuan,
tatkala seseorang mengandalkan penalaran rasional dan
logika untuk membangun dasar pemahaman dan keya-
kinan. Pada tahap ini, individu mengadopsi aksioma seba-
gai pijakan atau asumsi dalam membangun pemikiran dan
pemahamannya, namun fase ini tidak sanggup membawa
seseorang kepada pengetahuan atau pemahaman sejati,
sebab memang rasionalitas tidak sanggup mencapai pema-
haman yang benar tentang realitas spiritual dan Tuhan; ada
batasan dalam penalaran rasional yang membuatnya tidak
dapat mencapai tingkat pengetahuan sejati.

Pada titik ini dapat dipahami bahwa pendekatan Ibnu
Thufayl, dalam Risalah Hayy ibn Yaqzan, mengarah ke pan-
dangan yang berbeda; sebab menekankan pentingnya pen-
galaman langsung dan refleksi sebagai sarana untuk mencapai
pemahaman yang lebih dalam tentang realitas spiritual. Bag-
inya, pengetahuan sejati dapat diperoleh melalui pengalaman
langsung dan pemahaman mendalam yang melebihi batasan
penalaran rasional semata.

Ibnu Thufayl menunjukkan jalan untuk sampai pada pe-
ngetahuan yang Maha Tinggi atau Tuhan. Jalan pertama melalui
wahyu dan jalan kedua melalui filsafat. Marifat melalui akal
ditempuh dengan jalan keterbukaan, mengamati, meneliti,
mencari, mencoba, membandingkan, klasifikasi, generalisasi
dan menyimpulkan. Dengan demikian, ma’rifah adalah sesua-
tu yang dilatih mulai dari yang kongkrit hingga kepada yang
abstrak. Ma'rifah melalui agama terjadi dengan jalan pemaha-
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man teks wahyu dan memahami dari segi batinnya: dzaugq. Hal
ini hanya dapat dirasakan dan sulit untuk dikatakan. Tidak
heran jika kemudian muncul syathahat dari bibir seorang sufi.
Proses yang dilalui ma'rifat semacam ini tidak mengikuti pola
nalar deduksi atau pun induksi, tetapi bersifat intuitif.

Dalam dunia Sufistik, syathahat itu merupakan perasaan
bergelora ketika seseorang pertama kali mengalami ‘kehadiran’
ilahi. Dalam tradisi Sufi, syathahat merupakan tahap awal per-
jalanan spiritual, tatkala memasuki gerbang ilahi atau memulai
pencarian dan pengalaman spiritual mereka. Pengalaman ini
sering disertai dengan perasaan intens, seperti kagum, cemas,
gembira, terpesona, kecintaan atau bahkan kebingungan aki-
bat kedekatan dengan Tuhan. Pengalaman syathahat dapat ber-
variasi tergantung pada mazhab yang mereka anut. Beberapa
mungkin melihatnya sebagai titik awal perjalanan spiritual,
yang lain mungkin menganggapnya sebagai langkah awal yang
harus dilalui dalam mencapai pemahaman yang lebih men-
dalam tentang ‘kehadiran’ Tuhan. Jelasnya, syathahat adalah
pengalaman yang sangat subjektif dan personal, serta dianggap
sebagai anugerah dari Tuhan Azza wa Jalla yang memperkuat
dan memperdalam hubungan spiritual dengan-Nya.

Berkenaan dengan syathahat yang dialami oleh seorang
sufi, dapat dijelaskan sebagaimana berikut:

Kata syathahat dalam bahasa Arab berasal dari kata ker-
ja syathaha yang berarti taharraka, dalam bahasa Indone-
sia berarti gerak. Dalam hal ini yang dimaksud gerak adalah
gerakan yang bersumber dari perasaan, ketika menjadi kuat
dan meluap, lalu melahirkan ungkapan yang terasa asing atau
terdengar nyleleh karena tidak biasa berlaku umum. Syathahat
menurut kaum Sufi adalah ungkapan perasaan yang bergelora
tatkala pertama kali memasuki gerbang Ilahi.

Beberapa kondisi emosi dan spiritual yang mendorong
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para sufi syathahat, di antaranya: emosi dan spiritualitas yang
sangat begejolak, pengalaman puncak spiritual yang mendo-
rong ittihad (menyatu dengan Tuhan), mengalami sakr (mabuk,
ekstase) karena di dalam lubuk jiwanya mendengar pesan ilahi
untuk ittihad, semua itu berjalan dalam keadaan sang Sufi tidak
menyadari perasaannya.

Pengalaman syathahat pernah dialami Abu Yazid al-Bus-
thami* yang terkenal dengan ucapan-ucapannya yang nyeleneh
(syathhiyyat atau syathahat), yaitu jl~. (maha suci aku). Uca-
pan ini tidak lain dan tidak bukan oleh al-Busthami dimaksud-
kan subhanallah, tatkala telah merasa mengalami keluruhan
diri kemanusiaannya sebagai fana sekaligus baga’, keduanya
berpasangan. Jika seorang sufi sedang mengalami fana’, ketika
itu juga sedang menjalani baga.**

2 Abu Yazid al-Busthami, juga dikenal sebagai Abu Yazid Bistami atau
Junaid al-Baghdadi, adalah seorang sufi terkenal dalam sejarah Islam. Dia
hidup pada Abad IX dan dikenal sebagai salah satu tokoh utama dalam
aliran sufisme yang menekankan pentingnya pengalaman langsung den-
gan Tuhan dan mencapai kesatuan dengan-Nya melalui penyerahan diri
dan penyucian hati. Dia dikenal karena ungkapannya yang terkenal, ‘Aku
adalah Kebenaran’ (Ana al-Haqq), yang menggambarkan kesatuan dan
penghilangan diri dalam Tuhan. Kehidupan dan ajaran Abu Yazid al-
Busthami telah memengaruhi banyak ulama, mistikus, dan praktisi sufisme
selama berabad-abad, dan dianggap sebagai salah satu tokoh penting dalam
pengembangan dan penyebaran ajaran sufisme di dunia Islam. Meskipun
ada berbagai cerita dan anekdot tentang pengalaman spiritualnya, infor-
masi tentang kehidupan dan ajarannya mungkin terkadang diperdebatkan
karena kurangnya sumber yang jelas dan terverifikasi.

24 Kata fana’ berasal dari kata faniya artinya musnah, lenyap, hilang, han-
cur, sehingga dapat dipahami bahwa fana’ merupakan proses menghan-
curkan diri agar dapat bersatu dengan Tuhan. Dalam tasawuf, kata fana’
adakalanya diartikan sebagai keadaan moral yang luhur. Seangkan kata
baqa’ berasal dari kata bagiya, artinya: tetap, terus hidup. Dua istilah ini
dalam tasawuf berarti mendirikan sifat-sifat terpuji kepada Allah. Dengan
demikian, baqa’ adalah sifat pengiring proses fana’ dalam proses untuk
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3. Ibnu Rusyd (1126-1198)

a. Riwayat Hidup dan Haryanya

Ibnu Rusyd yang di dunia Barat dikenal dengan nama
Latin Averoes memiliki nama lengkap Abu Walid Muhammad
ibn Ahmad ibn Rusdy, lahir di Cordova dan wafat di Marrakes,
Maroko. Dia berasal dari kalangan keluarga besar yang terke-
nal dengan keutamaan dan mempunyai kedudukan tinggi di
Andalusia. Ayahnya adalah seorang hakim kepala di kehaki-
man Cordova, yang masa hidupnya sebagian besar diberikan
untuk mengabdi sebagai hakim dan fisikawan.

Ibnu Rusyd mendalami banyak ilmu sehingga memiliki
banyak karya; kedokteran, hukum, matematika, astronomi,
politik, fauna, kosmologi, teologi, logika, filsafat termasuk juga
figh, ushul figh, akhlaq, dan bahasa.?” Di antara berbagai karya-
nya itu, yang paling mashur adalah Tahafut at Tahafut. Buku ini
lahir sebagai sanggahan terhadap karya Imam Al-Ghazali yang
berjudul Tahafut at-Falasifah (Kerancuan para Filsuf). Karya
ini dikemas dalam bentuk polemik. Dimulai dari kritik dan
argumentasinya terhadap pemikiran Imam Al-Ghazali. Kritik
termaksud dibangun untuk memberi wahana dalam mem-
bentuk sikap kritis di kalangan umat Islam. Hal ini dilakukan
Ibnu Rusyd sesuai dengan ungkapan Imam Al-Ghazali sendiri
yang menyatakan bahwa ‘musuh yang bijak lebih baik daripada
sahabat yang bodoh’.

Ada kalanya karya filsafat Ibnu Ruysd merupakan gagasan
originalnya, tetapi adakalanya pula berupa ulasan dan ringka-

mencapai marifah. Selengkapnya silakan buka: Mulawarman Hannase Aja-
ran Tasawwuf Abu Yazid al-Bustami dalam https://mhannase.wordpress.
com/2013/08/23/ajaran-tasawwuf-abu-yazid-al-bustami/

%> Lihat, Ted Honderich, op. cit., hlm. 70 dan Oliver Leaman, op. cit., him.
667-670.
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san filsafat Aristoteles. Banyak karya filsafatnya yang terkait
dengan filsafat Aristoteles, maka tidak mengherankan apabila
dijuluki sebagai pemerhati Aristoteles (al-musyadhid al-aris-
thutaliy). Di samping itu, sebenarnya Ibnu Rusyd juga telah
mengulas karya Plato,” Iskandar Aphrodisias,”” al-Farabi, Ibnu

%6 Penafsiran dan pemahaman Ibnu Rusyd terhadap ajaran Plato dapat
ditemukan dalam karya ‘Tafsir Plato’ (Tafsir al-Platon), yang membahas
beberapa aspek penting dalam pemikiran Plato dan memberikan penaf-
siran serta pemahaman filosofisnya. Ibnu Rusyd mengakui keunggulan
Plato sebagai filsuf dan memandang ajarannya sebagai sumber penting
dalam tradisi filsafat Yunani. Baginya, Plato telah memberikan kontri-
busi berharga dalam metafisika, epistemologi, etika, estetika, dan politik.
Plato memandang bahwa di balik realitas empiris terdapat ide universal
yang menjadi asal mula dan acuan bagi segala hal yang ada. Ibnu Rusyd
menganggap konsep ide ini sebagai langkah penting dalam pemikiran
Plato untuk memahami realitas yang lebih tinggi. Ibnu Rusyd juga memer-
hatikan pandangan Plato tentang pemisahan antara dunia material yang
berubah-ubah dan dunia ide yang abadi, dan berusaha menginterpretasi-
kan konsep tersebut dan mempertimbangkan relevansinya dalam pema-
haman Islam dan tradisi filsafatnya sendiri. Sebenarnya Ibnu Rusyd tidak
sepenuhnya setuju dengan semua pemikiran Plato, lalu menafsirkan dan
mengritik beberapa konsep Plato yang tidak sejalan dengan Islam dan filsa-
fat rasionalnya sendiri, dan berusaha memadukan pemikiran Plato dengan
tradisi Islam dan filsafat Aristoteles, dengan menyaring dan menafsirkan
pemikiran Plato sesuai kerangka pemikiran yang lebih luas.

%7 Iskandar Aphrodisias (Alexander of Aphrodisias): filsuf Yunani Abad
IT Masehi, dikenal sebagai pemikir dan komentator Aristoteles. Karya-
karyanya sering berfokus pada penafsiran dan eksposisi ajaran Aristote-
les. Kontribusi Alexander of Aphrodisias bagi Ibnu Ruysd adalah melalui
warisan pemikiran Aristoteles. Ibnu Rusyd, tertarik pada filsafat Aristote-
les, mengandalkan komentar dan penafsiran Alexander dalam memahami
dan menafsirkan karya Aristoteles. Tokoh ini telah memberikan pemaha-
man mendalam tentang konsep bidang logika, metafisika, psikologi, dan
etika Aristotels, sehingga Ibnu Rusyd sering merujuk kepada karyanya dan
mengutip penafsirannya, dan landasan dan interpretasi yang penting bagi
Ibnu Rusyd dalam memeroleh pemahaman luas tentang pemikiran Aristo-
teles dan mengembangkannya dalam konteks pemikiran Islam (menyelar-
askan pemikiran Aristoteles dengan ajaran dan keyakinan Islam). Dalam
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Sina, Imam Al-Ghazali, Platonus,” dan Ibnu Bajjah.

Menurut Ernest Renan,” karya Ibnu Rusyd mencapai 78
(tujuh puluh depalan) judul yang terdiri atas 39 (tiga puluh
sembilan) judul tentang filsafat, 5 (lima) judul tentang kalam,
8 (delapan) judul tentang figh, 20 (dua puluh) judul tentang
ilmu kedokteran, 4 (empat) judul tentang ilmu falak, matema-
tika dan astronomi, 2 (dua) judul tentang nahwu dan sastra.
Berikut karya Ibnu Rusyd yang paling fenomenal:

upayanya itu, Ibnu Rusyd mengandalkan pemahaman yang diperoleh dari
komentari dan penafsirannya sehingga memberikan pondasi kuat bagi
pemahamannya tentang filsafat Aristoteles dan memengaruhi perkem-
bangan pemikirannya dalam memadukan filsafat Yunani klasik dengan
pemikiran Islam. Lihat: Simon Blackburn, edisi Indonesia, hlm. 25.

28 Platonus (Latin) atau Plotinus (Inggris): filsuf Abad ITI M, dikenal seba-
gai tokoh utama dalam aliran Neoplatonisme, murid dari Ammonius Sac-
cas dan pendiri Sekolah Neoplatonik di Roma. Filsafat Plotinus didasarkan
pada ajaran Plato, namun dikembangkan dan disempurnakannya dalam
konteks kebudayaan dan pemikiran pada masanya. Ia mengajarkan tentang
keberadaan tingkat-tingkat realitas yang berjenjang, dengan ‘Satu’ (“The
One’) sebagai sumber tertinggi dan kebijaksanaan yang murni. Karya Ploti-
nus yang terkenal adalah ‘Enneads’, yang terdiri atas enam puluh empat esai
yang berisi pemikiran dan teori-teori filosofisnya. Karya ini berpengaruh
besar dalam perkembangan filsafat, terutama dalam bidang metafisika dan
spiritualitas. Dalam tradisi filsafat Islam, karya Plotinus diulas oleh para
filsuf Muslim, termasuk Ibnu Ruysd.

% Ernest Renan (1823-1892): intelektual, sejarawan, filolog, dan teolog
asal Prancis, dikenal karena sumbangsihnya dalam bidang sejarah agama
dan studi kebudayaan, juga karena karya kontroversialnya serta terobosan
dalam studi keagamaan, terutama karyanya yang berjudul ‘The Life of Jesus’
(1863). Karya tersebut mengeksplorasi kehidupan Yesus Kristus dengan
pendekatan kritis dan sejarah, mencoba untuk memisahkan sisi historis
dari sisi keagamaan dan mistis. Karyanya yang lain: ‘General History of
Semitic Languages’ (1855) dan ‘History of the Origins of Christianity’ (1866).
Renan memiliki pengaruh yang signifikan dalam perkembangan studi
keagamaan modern dan sering kali menjadi sorotan karena pendekatannya
yang kritis dan kontroversial terhadap agama.
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1) Bidayatul Mujtahid wa Nihayatul Mugqtashid memuat per-
bandingan madzhab dalam figh dengan menyertakan ala-
san masing-masing. Ditulis pada abad XII M (sekitar tahun
1180); dan merupakan bagian dari upaya Ibnu Rusyd untuk
mengintegrasikan filsafat Aristoteles dengan pemikiran
Islam. Dalam karya ini Ibnu Rusyd mengulas berbagai
masalah hukum dalam Islam, menggali berbagai perspek-
tif dari empat madzhab; Hanafi, Maliki, Syafi'i, dan Han-
bali. Karya ini memiliki penekanan pada diskusi hukum
dan metode interpretasi hukum Islam, serta memberikan
analisis komparatif antara pendapat-pendapat yang ber-
beda dalam berbagai masalah hukum, sehingga sangat
dikenal sebagai salah satu karya terpenting Ibnu Rusyd
dalam bidang hukum Islam. Karya Bidayah al-Mujtahid
ini memiliki kontribusi penting bagi Islam dalam beberapa
hal:

a) Hukum Islam: dalam karya ini dibahas berbagai masa-
lah hukum Islam dan memberikan analisis mendalam
tentang berbagai perspektif serta pendapat yang ada
dalam empat madzhab hukum Islam. Ini membantu
memperluas pemahaman tentang hukum Islam dan
memberikan panduan bagi para ahli hukum Islam
dalam menghadapi isu-isu kontemporer.

b) Interpretasi hukum: karya ini juga menyajikan metode
interpretasi hukum Islam yang beragam dan analisis
komparatif tentang berbagai pendapat yang berbeda.
Hal ini membantu memperkaya pemahaman tentang
interpretasi hukum Islam serta perspektif yang lebih
luas dalam memahami berbagai sumber hukum Islam.

c) Pengaruh filosofis: karya ini memiliki pengaruh filo-
sofis dalam pendekatannya terhadap masalah-masalah
hukum dan interpretasi. Ini membantu memperluas
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wawasan dan pemahaman tentang hubungan antara
filsafat dan hukum Islam. Ringkasnya, karya ‘bidayah
al-mujtahid’ ini memberikan kontribusi penting dalam
bidang hukum Islam, interpretasi hukum, dan pemiki-
ran filosofis dalam konteks Islam. Karya ini menjadi
referensi penting bagi para ahli hukum Islam dan sarja-
na dalam mempelajari dan memahami masalah hukum
Islam secara mendalam.

2) Fashl al-Magqal Fiymad Baina al-Hikmah wa al-Syariah min
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al-Ittishal. Dalam karya ini, dibahas hubungan antara filsa-

fat (hikmah) dan hukum syariah, serta bangunan sinte-

sis antara filsafat Aristoteles dan ajaran Islam. Ibn Rusyd

berpendapat bahwa filsafat dan hukum syariah memiliki

tujuan yang sama, yaitu mencapai kebahagiaan dan kebe-

naran, meskipun melalui pendekatan yang berbeda. Ibn

Rushd menyajikan berbagai argumen untuk mendukung

pandangan bahwa filsafat dan hukum syariah dapat saling

melengkapi. Beberapa argumen yang dikemukakan Ibnu

Rusyd, di antaranya:

a)

b)

Perspektif komplementer: filsafat dan hukum syariah
memiliki tujuan yang sama, yaitu: mencapai kebaha-
giaan dan kebenaran, namun melalui pendekatan yang
berbeda; filsafat menyediakan alat rasional dan pema-
haman yang mendalam tentang alam semesta dan prin-
sip-prinsipnya, sementara hukum syariah memberikan
panduan moral dan etika yang berhubungan dengan
kehidupan manusia.

Pemahaman al-Quran: Ibn Rusyd menekankan pen-
tingnya pemahaman yang akurat terhadap Al-Quran
dan sunnah Nabi Muhammad Saw. dalam menginte-
grasikan filsafat dan hukum syariah. Baginya, dengan
menggunakan metode dan alat analisis filsafat, kita
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dapat memahami nash-nash agama dengan lebih baik
dan menghindari kesalahpahaman.

c) Nilai rasionalitas: rasionalitas dan pemikiran logis ada-
lah bagian integral dari agama, dan filsafat dapat mem-
bantu dalam memahami prinsip-prinsip akal yang
terkandung dalam ajaran agama.

d) Kebebasan berpikir: pemikiran rasional dan filsafat
tidak harus dibatasi oleh otoritas agama, melainkan
harus memiliki ruang untuk memeriksa, memahami,
dan mengembangkan pemahaman keagamaan.

Tegasnya, Ibnu Rusyd percaya bahwa filsafat sanggup
memberi pemahaman mendalam tentang alam semesta dan
berbagai prinsip yang melingkupinya, sementara hukum
syariah memberikan panduan moral dan etika dalam kehi-
dupan manusia. Karya Fashl al-Magal ini memberikan kon-
tribusi penting dalam upayanya untuk memadukan filsafat
dan agama dalam konteks Islam, dan telah menjadi subjek
perdebatan dan studi yang luas dalam tradisi intelektual
Islam kala itu. Karya orisinal Ibn Rusyd ini dapat digolong-
kan sebagai karya dalam bidang filsafat, ditulis pada saat
sedang menjabat sebagai Kepala Hakim Agama di Cordova,
sehingga tidak hanya populer di kalangan tradisi filsafat
Islam, tetapi juga dalam filsafat Barat. Hal ini pula yang
menjadikannya dikenal dalam dua tradisi tersebut. Kitab
ini berisi bahasan tentang relasi antara filsafat dan agama,
dan ditulis karena dilatarbelakangi oleh konteks intelektual
pada masa Dinasti Muwahhidiin.*® Pada masa dinasti ter-

" Tokoh utama dinasti Muwahhidun yang memengaruhi pemikiran
Ibn Rusyd adalah Muhammad ibn Tumart dan Abd al-Mu'min. Pengaruh
dinasti ini terhadap Ibn Rusyd terutama terlihat dalam dukungan terha-
dap pengembangan ilmu pengetahuan dan pemikiran bebas di lingkungan
intelektual pada masa itu, mendorong pendidikan dan penelitian ilmiah,
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sebut, dan juga dinasti yang berkuasa sebelumnya, yaitu
Murabitiin,®' terjadi konflik pemikiran (gazwah al-fikr)
antara kelompok anti filsafat yang dipelopori oleh ulama
figih dengan kelompok yang mendukung filsafat. Mayori-
tas mereka yang anti filsafat memandang bahwa keduanya
adalah dua entitas yang berbeda dan saling bertentangan.
Pangkal dari berkembangnya pandangan tersebut diang-
gap berawal dari usaha Imam Al-Ghazali yang mencoba
untuk memisah dan mengritik filsafat, sehingga sering kali
dijadikan kambing hitam dari kemunduran filsafat Islam.
Dalam posisinya sebagai Kepala Hakim pada waktu itu,
Ibnu Rusyd tentu merasa perlu untuk menengahi konflik
tersebut, dan usaha tersebut dilakukan dengan menulis
Fashl al-Magal ini, untuk menepis kesan pertentangan
antara kedua bidang tersebut, sebab baginya dua-duanya

termasuk dalam bidang filsafat dan ilmu kalam, serta perlindungan dan
dukungan kepada para cendekiawan untuk mengembangkan pemikiran
dan karyanya. Pada masa itu, Dinasti Muwahhidun memiliki kecender-
ungan untuk mendukung aliran intelektual yang dikenal sebagai ‘falsafah
Almohad’ yang menggabungkan filsafat Yunani dengan pemikiran agama
Islam.

*! Tokoh utama dalam Dinasti Murabithun adalah Abu Bakr ibn Umar,
yang dikenal juga dengan sebutan Al-Murabit al-Awwal; pendiri dan
pemimpin awal dinasti ini. Abu Bakr ibn Umar memainkan peran pent-
ing dalam mengorganisir gerakan-gerakan suku-suku Berber di Maghrib
al-Agsa (wilayah Maroko modern) pada Abad XI M. Namun, nama yang
lebih sering dikaitkan dengan Dinasti Murabithun adalah Yusuf ibn Tash-
fin; pemimpin dan penguasa yang kuat dan berhasil memperluas wilayah
kekuasaan Dinasti Murabithun, termasuk di Andalusia (Spanyol Muslim),
juga dikenal sebagai tokoh yang berperan penting dalam mempertahan-
kan wilayah Islam di Spanyol dan melawan serangan dari kerajaan-kera-
jaan Kristen pada masa itu. Keduanya (Abu Bakr ibn Umar dan Yusuf
ibn Tashfin), merupakan tokoh utama dalam sejarah Dinasti Murabithun
yang memainkan peran kunci dalam perkembangan politik dan militer di
wilayah Maghrib al-Agsa dan Andalusia Abad XI Masehi.
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tidak ada pertentangan dan tidak perlu dipertentangkan.*
Dengan kata lain, melalui Fashl al-Magqal fiyma baina
al-Hikmah wa al-Syari'ah min al-Ittishal ini Ibn Rusyd
berusaha membuktikan bahwa filsafat dan hukum syari-
ah tidak harus dipertentangkan, tetapi sebenarnya dapat
saling melengkapi dalam memeroleh pemahaman yang
lebih mendalam tentang kebenaran dan kebahagiaan
dalam konteks Islam.

3) Tahafut at-Tahafut, karya ini yang paling terkenal dalam
tataran filsafat dan ilmu kalam, ditulis untuk membantah
Tahafut al-Falasifah karya Imam Al-Ghazali, dan diang-
gap sebagai salah satu karya penting Ibnu Rusyd yang
menggambarkan perjuangannya untuk mempertahankan
filsafat dan memromosikan pemikiran rasional dalam kon-
teks agama Islam. Dalam karya ini, Ibn Rusyd merespons
berbagai argumen Imam Al-Ghazali yang mengritik dan
menolak pendekatan filosofis Aristoteles dalam filsafat
Islam. Dalam karya ini Ibnu Rusyd membela filsafat rasio-
nal dan menggunakan argumentasi logis untuk mengatasi
kritik Imam Al-Ghazali terhadap filsafat.”* Dia berpenda-

*2 Selebihnya lihat, Muh. Bahrul Afif: ‘Menelaah Pemikiran Ibn Rusyd
dalam Kitab Fasl al-Magqal fi ma Baina al-Hikmah wa al-Syariah Min al-
Ittisal’, dalam: El-Afkar, Vol. 8 Nomor. 2, Juli-Desember 2019.

3 Argumentasi dalam Tahafut al-Tahafut oleh Ibnu Rusyd mencakup
beberapa poin penting yang ditujukan untuk merespons kritik Imam Al-
Ghazali terhadap filsafat. Berikut adalah beberapa poin argumen yang dia
kemukakan:

a) Keabsahan filsafat. Ibn Rusyd berpendapat bahwa filsafat adalah sebu-
ah metode yang sah untuk mencapai pengetahuan dan kebenaran.
Agama dan filsafat tidak bertentangan, melainkan saling melengkapi.
Akal dan wahyu memiliki sumber yang sama, yaitu: Tuhan.

b) Peran akal dalam agama: Ibn Rusyd menekankan pentingnya meng-
gunakan akal dalam memahami agama. Ajaran agama harus dipahami
secara rasional dan logis, dan akal dapat digunakan untuk menguji dan
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pat bahwa filsafat dan agama tidak saling bertentangan,
melainkan saling melengkapi dalam memeroleh kebena-
ran. Ibn Rusyd menekankan pentingnya penggunaan akal
dan pemikiran rasional dalam memahami ajaran agama.

Sepenggal cerita pahit hidupnya, mulanya Ibnu Rusyd
mendapat kedudukan yang terbaik dari Khalifah Abu Yusuf al-
Mansur (masa kekuasaannya antara tahun 1184-1198) sehingga
waktu itu Ibnu Rusyd menjadi raja semua pikiran, tidak ada
pendapat kecuali pendapatnya, seolah-olah tidak ada kata-
kata kecuali kata-katanya. Akan tetapi keadaan tersebut segera
berubah, karena kemudian diasingkan oleh al-Mansur dan
dikurung di suatu kampung Yahudi, bernama Alisanah, seba-
gai akibat dari fitnah dan tuduhan telah keluar dari Islam,
yang dilancarkan oleh golongan penentang filsafat, yaitu: para
fuqaha’ di masanya. Setelah beberapa orang terkemuka dapat
menyakinkan Al-Mansur tentang kebersihan Ibnu Rusyd dari
tuduhan dan fitnah tersebut, maka dia dibebaskan. Akan tetapi
tidak lama kemudian fitnah dan tuduhan dilemparkan kem-

menginterpretasikan ajaran-ajaran agama.

c) Filsafat Aristoteles. Ibn Rusyd menggunakan filsafat Aristoteles sebagai
landasan utama argumennya. Dia membela metodologi dan pemikiran
Aristoteles dalam bidang logika, metafisika, dan ilmu alam, serta men-
ganggapnya sesuai dengan ajaran agama Islam.

d) Realitas alam semesta. Ibnu Rusyd membantah pandangan Imam Al-
Ghazali tentang penyebab langsung dalam hubungan sebab-akibat
dalam alam semesta. Dia berargumen bahwa alam semesta beroperasi
berdasarkan hukum-hukum alam yang konsisten, yang dapat dipaha-
mi melalui pengamatan dan penalaran rasional.

e) Kehidupan setelah mati. Ibn Rusyd berpendapat bahwa pengetahuan
tentang kehidupan setelah mati harus diakui sebagai sesuatu yang
tidak dapat dicapai dengan menggunakan akal rasional. Oleh karena
itu, argumen filosofis tidak bertentangan dengan kepercayaan pada
kehidupan setelah mati.
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bali padanya. Sebagai akibatnya pada kali ini dia diasingkan
ke Negeri Maghribi (Maroko), buku-buku karyanya dibakar,
dan ilmu filsafat tidak boleh dipelajari. Sejak saat itu, murid-
muridnya bubar.

Sebagai komentator Aristoteles tidak mengherankan jika
pemikiran Ibnu Rusyd sangat dipengaruhi oleh filsuf Yunani
kuno itu. Ibnu Rusyd menghabiskan waktunya untuk membuat
syarah atas karya-karya Aristoteles, dan berusaha mengemba-
likan pemikiran Aristoteles dalam bentuk aslinya, agar terbe-
bas dari unsur Platonisme dan filsafat Iskandariyah.** Filsafat
Iskandariyah, (berkembang di Alexandria pada periode Hele-
nistik) mencoba menggabungkan ajaran Plato dengan elemen
lain dari filsafat Yunani dan pengaruh budaya Timur. Salah
satu tokoh terkenal dalam tradisi ini adalah Plotinus, yang
mengembangkan pandangan Platonisme ke tingkat yang lebih
tinggi dan menekankan tentang upaya mencapai pengalaman
langsung dengan realitas yang disebut sebagai ‘Satu yang Tidak
Terbatas™ atau “The One’ Baginya, tujuan tertinggi manusia
adalah mencapai penyatuan jiwa dengan The One melalui kon-
templasi dan praktik spiritual. Platonisme dan filsafat Iskanda-
riyah sesungguhnya tidak sama persis, banyak perbedaan dan
rincian filosofis yang kompleks, yang tidak dapat dijelaskan
secara menyeluruh dalam buku ini.

** A. Hanafi, ibid, hlm. 166. Sebagai tambahan, Platonisme adalah pan-
dangan filsafat yang dikembangkan oleh Plato. Filsafat Iskandariyah, di sisi
lain, merujuk pada tradisi filsafat yang berkembang di kota Alexandria di
Mesir periode Helenistik setelah kematian Alexander the Great. Pada intin-
ya, Platonisme berusaha memahami realitas yang abadi dan universal di
balik dunia yang selalu berubah-ubah. Plato berpendapat bahwa realitas
yang abadi ini ada dalam bentuk-bentuk ideal atau ide-ide yang terdapat di
luar dunia fenomenal. Dunia yang kita lihat dengan indera hanya merupa-
kan bayangan tak sempurna dari bentuk-bentuk ideal ini. Dalam pandan-
gan Platonis, ide-ide ini merupakan realitas yang sebenarnya, sedangkan
dunia fisik hanyalah dunia yang terbatas dan tidak sempurna.
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Ibnu Rusyd di Eropa Latin, terkenal sebagai Explainer (Juru

Tafsir) Aristoteles, sehingga pengaruhnya sangat kuat bagi
filsafat Kristen Abad Pertengahan,” termasuk bagi St. Tho-

5 Abad Pertengahan berlangsung dari Abad V hingga Abad XV M.
Meskipun tidak ada titik awal dan akhir yang pasti, periode ini umumnya
dianggap dimulai setelah runtuhnya Kekaisaran Romawi Barat pada tahun
476 M dan berakhir dengan dimulainya Renaisans awal Abad XV M. Abad
Pertengahan seringkali dibagi menjadi tiga periode yang luas:

1)

2)

3)
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Abad pertengahan awal (+ Abad V hingga X). Periode ini ditandai oleh
migrasi bangsa Barbar ke wilayah Eropa bekas Kekaisaran Romawi
Barat. Gagasan dan institusi Kristen menjadi faktor yang kuat dalam
masyarakat dan politik pada masa ini. Terdapat juga perkembangan
sistem feodalisme, saat kepemilikan lahan dan hubungan sosial dida-
sarkan pada kontrak persahabatan dan perlindungan antara para pen-
guasa lokal.

Abad pertengahan tengah (+ Abad XI hingga XII). Pada titik ini ter-
lihat perkembangan perdagangan, pertanian, dan pertukaran budaya
yang lebih intensif. Terjadi peningkatan kontak dengan dunia Islam di
Timur dan akses ke pengetahuan Yunani dan Romawi klasik yang ter-
jaga di dunia Arab sehingga memengaruhi perkembangan intelektual
dan ilmiah di Eropa. Pada masa ini, terjadi juga Perang Salib; upaya
Kristen Eropa untuk merebut kembali Tanah Suci dari umat Islam.

Abad pertengahan akhir (+ Abad XIV hingga XV). Periode ini
ditandai oleh kemunduran dan bencana Kematian Hitam (Wabah
Bubonic) yang melanda Eropa; menyebabkan krisis sosial, ekonomi,
dan keagamaan. Wabah Bubonic menghancurkan populasi Eropa
pada Abad XIV, yang disebabkan oleh bakteri Yersinia pestis yang
ditularkan melalui gigitan kutu yang terinfeksi atau melalui kontak
dengan hewan yang terinfeksi, terutama tikus. Pertama kali melanda
Eropa pada tahun 1347, ketika kapal-kapal Genoa yang kembali dari
Kekaisaran Mongol membawa penyakit ini ke pelabuhan-pelabuhan
di Italia, kemudian menyebar dengan cepat ke seluruh benua dan
menyebabkan kematian massal. Gejalanya berupa benjolan pembeng-
kakan yang disebut bubo di pangkal paha, ketiak, atau leher, demam
tinggi, sakit kepala, mual, dan kelemahan umum. Lebih dari seper-
tiga populasi Eropa tewas akibat wabah ini dalam waktu beberapa
tahun. Selain menewaskan jutaan orang, wabah ini juga mengakibat-
kan keruntuhan ekonomi, sosial, dan agama. Kejadian ini berdampak
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mas Aquinas. Aliran filsafatnya disebut Averroisme,* dan ber-
pengaruh kuat dalam kemunculan pemikiran sekular di Eropa.
Pada gilirannya Barat bangkit dari keterpurukan menuju pun-
cak pengetahuan. Semangat rasional dan ilmiah inilah yang
yang melahirkan renaisance.” Para pengikut Averroisme® meya-
kini kebenaran pandangan Ibnu Rusyd tentang keharmonisan
antara akal dan wahyu, filsafat dan agama, menimbulkan kesa-
daran bagi mereka untuk mempelajari filsafat dan ilmu penge-
tahuan sebagai warisan dari peradaban Yunani dan Islam.

Tentang pengaruh Ibn Rusyd terhadap St. Thomas Aquinas
dapat ditemukan melalui karya-karya Ibn Rusyd yang diterje-
mahkan ke dalam bahasa Latin pada Abad Pertengahan. Ibnu
Rusyd terkenal karena komentarnya terhadap karya-karya
Aristoteles sedangkan St. Thomas Aquinas adalah teolog dan
filosof Katolik terkenal Abad XII yang terkenal karena upaya-
nya menggabungkan ajaran filsafat Aristoteles dengan teologi

luas terhadap sistem feodalisme, pertanian, dan struktur sosial Eropa.
Wabah ini muncul kembali dalam gelombang yang lebih kecil selama
berabad-abad, meskipun tidak lagi menyebabkan kerusakan sebesar
yang terjadi pada masa wabah pertama. Pada akhir Abad XV, perkem-
bangan teknologi dan penemuan mesin huruf cetak oleh Johannes
Gutenberg membuka jalan bagi Revolusi Percetakan dan awal Renai-
sans.

% Gerakan pengikut Ibnu Rusyd yang menjunjung intelektualitas rasio,
berkembang di Barat pada Abad XIII-XVII Masehi.

37 Renaissance: gerakan kaum humanis (Protestan) Italia pada awal Abad
Xiv dengan orientasi kembali ke filsafat Yunani kuno. Dengan demikian,
renaissance diartikan sebagai ‘kebangkitan kembali semangat Yunani’ yang
kemudian juga berarti ‘kebangkitan kembali belajar secara ilmiah’ Renais-
sance merupakan zaman/gerakan yang didukung oleh cita-cita mengenai
‘kelahiran kembali’ manusia bebas seperti pada jaman Yunani kuno, yaitu:
manusia yang terbebas dari segala bentuk ikatan apapun selain rasio (akal)
nya sendiri.

3 Johannes Jandun (1328), urban dari Bologna, Paul dari Venesia (1429)
dan Siger de Brabant (1235-1282) beserta para murid-muridnya.
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Kristen dalam karyanya yang monumental, ‘Summa Theolo-
gica’. Salah satu karya Ibnu Rusyd yang paling berpengaruh
adalah komentarnya tentang karya-karya Aristoteles, terutama
Organon (koleksi karya Aristoteles yang terkait dengan logika
dan metode penalaran) dan Etika Nicomachean.”

Aquinas terpengaruh oleh pendekatan rasional Ibnu Rusyd
yang menekankan pentingnya akal-budi untuk memahami
dunia dan Tuhan; bahwa iman dan akal-budi tidak bertentan-
gan. Aquinas pun terpengaruh dengan pendekatan Averroes
ini dan berusaha menyelaraskan iman dan akal budi-melalui
penalaran filsafat; logika serta argumen rasional untuk men-
dukung keyakinan iman Katolik.

b. Konsep Kebahagiaan

Konsep kebahagiaan Ibnu Rusyd sejalan dengan ide Al-
Farabi dan Ibnu Sina yang menjelaskan bahwa ilmu pengetahu-
an adalah jalan pencapaian dan kebahagiaan spiritual. Derajat
kesempurnaan tertinggi ialah jika seseorang menembus tabir
dan melihat dirinya, aspek demi aspek, di hadapan realitas-
realitas. Karena ilmu pengetahuan semata-mata adalah jalan
kebahagiaan dan hubungan dengan alam akal dan alam ruh.

Konsep kebahagiaan yang diusulkan oleh Ibnu Rusyd
memiliki beberapa kesamaan dengan ide-ide Al-Farabi dan
Ibnu Sina, yang keduanya juga merupakan filosof Muslim ter-
kenal dari Abad Pertengahan. Meskipun ada beberapa perbe-
daan, ada juga keterkaitan dan keselarasan antara pandangan
mereka tentang kebahagiaan. Berikut adalah penjelasan
mengenai kesamaan-ketiganya:

1) Keterkaitan dengan kebajikan. Ibnu Rusyd, Al-Farabi, dan

%% Karya ini diberi nama berdasarkan putra Aristoteles; membahas ten-
tang prinsip-prinsip moral, kebajikan, dan kebahagiaan (eudaimonia).
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Ibnu Sina sepakat bahwa kebahagiaan sejati dapat dica-
pai melalui pengembangan kebajikan moral dan intelek-
tual. Menurut mereka, kebajikan adalah hal yang esensial
untuk mencapai kebahagiaan abadi dan bermakna. Keba-
jikan moral melibatkan perilaku yang baik dan moralitas,
sementara kebajikan intelektual berkaitan dengan pengeta-
huan, pemahaman, dan pertumbuhan intelektual.

2) Pencapaian potensi manusia. Ibnu Rusyd, Al-Farabi, dan
Ibnu Sina percaya bahwa manusia memiliki potensi untuk
mencapai kebahagiaan yang sejati dan penuh makna.
Mereka mengemukakan bahwa kebahagiaan dapat dicapai
melalui pemenuhan potensi manusia secara menyeluruh,
baik dalam hal moralitas, kebijaksanaan, maupun pengeta-
huan.

3) Hubungan kebahagiaan dan kehidupan sosial. Para filsuf
bertiga ini juga mengakui bahwa kebahagiaan tidak hanya
bersifat individual, tetapi juga memiliki dimensi sosial.
Menurut mereka, kehidupan yang bermakna dan baha-
gia dapat dicapai melalui partisipasi aktif dalam masyara-
kat yang adil dan harmonis. Mereka berpendapat bahwa
hubungan sosial yang baik, keadilan, dan pemeliharaan
tatanan sosial yang sehat merupakan faktor penting dalam
mencapai kebahagiaan.

4) Peran akal budi. Pandangan Ibnu Rusyd, Al-Farabi, dan
Ibnu Sina menekankan peran akal budi atau penalaran
dalam mencapai kebahagiaan. Mereka berpendapat bahwa
akal budi merupakan alat penting untuk memahami dunia
dan mengembangkan pemahaman yang lebih mendalam
tentang Tuhan dan diri sendiri. Pemahaman yang baik dan
rasional terhadap realitas adalah bagian integral dari men-
capai kebahagiaan.
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Meskipun ada persamaan antara pandangan Ibnu Rusyd,

Al-Farabi, dan Ibnu Sina dalam konsep kebahagiaan, perlu

dicatat bahwa ada juga perbedaan pendapat di antara mereka

karena memang senyatanya setiap filosof memiliki penekanan

dan pendekatan khas dalam mengembangkan gagasan tentang

kebahagiaan, terkait dengan konteks dan kerangka pemikiran

mereka masing-masing. Berikut adalah beberapa perbedaan

yang dapat diidentifikasi:

1) Sumber kebahagiaan. Ibnu Rusyd mengaitkan kebahagiaan

dengan pemahaman filosofis dan kebenaran yang diper-
oleh melalui penalaran rasio. Baginya, pengetahuan filoso-
fis dan pengembangan akal budi merupakan sarana utama
untuk mencapai kebahagiaan. Sementara Al-Farabi mene-
kankan pentingnya kehidupan politik dan keberadaan
masyarakat yang adil dalam mencapai kebahagiaan. Me-
nurutnya, kebahagiaan dapat dicapai melalui kehidupan
yang berlandaskan nilai-nilai kebijaksanaan dan keadilan
sosial, dan Ibnu Sina menekankan pentingnya pencapaian
pengetahuan metafisika serta pengenalan terhadap Tuhan
dalam mencapai kebahagiaan. Baginya, kebahagiaan pun-
cak dapat dicapai melalui pengetahuan spiritual dan pe-
nyatuan jiwa dengan Tuhan.

2) Peran agama. Ibnu Rusyd cenderung memisahkan agama
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dan filsafat. Baginya, pemahaman rasional filosofis dapat
berdiri sendiri dan tidak bergantung pada otoritas agama.
Sedangkan Al-Farabi, memberikan perhatian penting pada
peran agama dalam kehidupan sosial dan politik. Bagi-
nya, agama memiliki peran dalam menciptakan tatanan
sosial yang adil dan harmonis. Ibnu Sina, menggabungkan
elemen-elemen filosofis dan agama dalam konsep kebaha-
giaannya. Menurutnya, pengetahuan filosofis dan agama
saling melengkapi dalam mencapai kebahagiaan.
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3) Pendekatan metodologis. Ibnu Rusyd menggunakan pen-
dekatan yang lebih rasionalistik dan analitis dalam men-
jelaskan konsep kebahagiaan; penalaran dan pemahaman
yang jelas sangat penting dalam mencapai kebahagiaan,
sedangkan Al-Farabi menggunakan pendekatan yang lebih
praktis dan politis dalam konsep kebahagiaan. Ia men-
ekankan pentingnya keterlibatan dalam kehidupan politik
dan menciptakan masyarakat yang adil. Ibnu Sina, meng-
gunakan pendekatan yang lebih inklusif dan holistik pada
konsep kebahagiaan, dan menggabungkan elemen-elemen
pengetahuan filosofis, agama, dan spiritualitas itu penting
untuk mencapai kebahagiaan.

c. Kapasitas dan Kemampuan Manusia

Ibnu Rusyd dalam Tahafut al-Tahafut membahas tentang
hubungan antara akal dan agama, pentingnya penalaran rasio-
nal, dan kritik terhadap beberapa argumen filosofis yang dia
anggap tidak konsisten. Namun, sebenarnya dalam karya ini
Ibnu Rusyd tidak secara khusus membahas tentang kapasitas
dan kemampuan manusia, hanya saja para pengkaji pemikiran
Ibnu Rusyd umum sepakat bahwa Ibnu Rusyd mengembang-
kan konsep tentang kapasitas dan kemampuan manusia yang
mencakup berbagai aspek. Dengan kata lain, pemikiran Ibnu
Rusyd tentang kapasitas dan kemampuan manusia ditemukan
dalam karya para filsuf Muslim yang membahas pemikirannya
secara lebih luas, bukan darinya. Berikut beberapa aspek yang
dapat ditemukan dalam pemikirannya:

1) Kapasitas intelektual. Manusia memiliki kapasitas intelek-
tual yang berbeda-beda. Menurutnya, terdapat tiga ting-
kat intelektualitas manusia: intelektualitas materi (material
intellect), intelektualitas potensi (potential intellect), dan
intelektualitas aktual (actual intellect). Intelektualitas
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materi berkaitan dengan potensi dasar yang dimiliki oleh
manusia, sementara intelektualitas potensi dan aktual ber-
hubungan dengan kemampuan manusia untuk memahami
dan merenungkan konsep-konsep universal.

2) Kemampuan berpikir dan penalaran. Ibnu Rusyd mene-
kankan pentingnya kemampuan manusia untuk berpikir
rasional dan menggunakan penalaran logis, sebab sesung-
guhnya manusia itu memiliki kemampuan untuk mema-
hami alam semesta dan menerapkan metode ilmiah dalam
memperoleh pengetahuan.

3) Kemampuan dalam etika dan moral. Ibnu Rusyd mengakui
bahwa manusia memiliki kemampuan untuk mengembang-
kan etika dan moralitas. Menurutnya, manusia memiliki
kebebasan dan akal untuk memahami dan mengikuti prin-
sip-prinsip moral yang tepat.

4) Kemampuan dalam agama dan filosofi. Ibnu Rusyd juga
mengakui kemampuan manusia dalam mencari makna
dan tujuan hidup melalui agama dan filosofi. Ia berpenda-
pat bahwa manusia memiliki kemampuan untuk mem-
pelajari dan memahami ajaran agama serta menjalankan
ibadah dengan benar. Selain itu, manusia juga dapat meng-
gunakan akal dan filsafat untuk memahami alam semesta
dan eksistensi dirinya.

Pemikiran Ibnu Rusyd tentang tingkat kapasitas dan ke-
mampuan manusia seringkali berkaitan dengan konteks filsa-
fat dan teologi Islam. Ia berusaha untuk memahami hubungan
antara akal, agama, dan ilmu pengetahuan, serta mengembang-
kan pandangan tentang kemampuan manusia dalam mencapai
pengetahuan dan pemahaman yang lebih tinggi.

Ibnu Rusyd juga merumuskan perbedaan tingkat kapasitas
dan kemampuan manusia dalam menerima kebenaran menjadi
tiga kelompok. Pertama, menggunakan metode retorik (khatha-
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bi). Kedua, metode dialektik (jadali), Ketiga, metode demon-
stratif (burhani). Metode yang pertama dan kedua dipakai oleh
manusia awam, sedangkan metode ketiga merupakan peng-
khususan yang diperuntukkan bagi kelompok manusia yang
tingkat intelektual dan daya kemampuan berpikirnya tinggi.

1) Metode retorik (khathabi). Kelompok pertama ini terdiri
atas manusia awam yang menggunakan metode retorik
(khathabi) dengan melibatkan penggunaan bahasa persua-
sif, gaya oratoris, dan argumen yang memengaruhi emosi
serta keyakinan seseorang. Orang-orang dalam kelompok
ini cenderung menerima kebenaran melalui pengaruh
retorika yang kuat, seperti pidato, ceramah, atau narasi
yang menggerakkan hati.

2) Metode dialektik (jadali). Kelompok kedua juga terdiri
atas manusia awam, tetapi mereka menggunakan metode
dialektik (jadali), dengan melibatkan pertukaran argumen
dan diskusi yang sistematis untuk mencapai pemahaman
yang lebih baik. Orang-orang dalam kelompok ini cen-
derung mencari kebenaran melalui perdebatan, dialog,
dan pemikiran kritis dengan menggunakan logika, penala-
ran, dan analisis dalam upaya mereka untuk memahami
realitas.

3) Metode demonstratif (burhani) digunakan oleh mereka
yang memiliki tingkat intelektual dan kemampuan ber-
pikir yang tinggi. Mereka menggunakan metode demon-
stratif atau burhani, yang merupakan pengkhususan atau
spesialisasi tertentu dalam pencarian kebenaran. Metode
ini melibatkan pemahaman mendalam tentang penalaran
logis, metode ilmiah, dan pemikiran filosofis yang lebih
kompleks. Orang-orang dalam kelompok ini cenderung
mencapai kebenaran melalui analisis yang teliti, pembuk-
tian rasional, dan argumen yang terstruktur dengan baik.
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Pemisahan tiga kelompok ini menunjukkan bahwa tidak
semua individu memiliki tingkat kapasitas dan kemampuan
yang sama dalam menerima kebenaran. Ibnu Ruysd menga-
kui bahwa manusia memiliki pendekatan yang berbeda dalam
memperoleh pemahaman dan mencapai kebenaran, tergantung
pada tingkat intelektual dan kemampuan berpikir mereka.

d. Ibnu Rusyd vs Imam al-Ghazali

Ada tiga masalah filsafat yang menyebabkan kekafiran para
filsuf menurut Imam al-Ghazali, yaitu: gadimnya alam, Tuhan
tidak mengetahui rincian yang terjadi di alam (juz’iyyat), dan
kebangkitan jasmani. Untuk mengomentari dan meluruskan
hal itu, Ibnu Rusyd menulis buku Tahafut at Tahafut.*

Dalam karya ini Ibnu Rusyd menjelaskan bahwa menuduh
kafir dalam perihal kebangkitan jasmani tidak beralasan,
karena masalah ini bagi para filsuf adalah persoalan teori,
sedangkan menuduh kafir terhadap filsuf yang berpendapat
bahwa Tuhan tidak mengetahui rincian yang terjadi di alam
adalah juga tidak tepat, karena masalah ini tidak menjadi
pendapat yang selalu dipegang oleh filsuf. Ibnu Rusyd sendiri
berusaha untuk mengintegrasikan filsafat Aristoteles dengan
teologi Islam. Dalam pandangan Aristoteles, Tuhan adalah
‘pemikir murni’ yang hanya mengetahui esensi dan konsep
umum, sedangkan pengetahuan tentang hal atau sesuatu yang
konkret dan individual terjadi melalui proses kausalitas alami-
ah. Ibnu Rusyd berpendapat bahwa pengetahuan Tuhan tidak
sebatas pengetahuan tentang konsep umum, tetapi mencakup
pengetahuan tentang semua hal yang ada di dunia ini, terma-
suk berbagai rincian yang terjadi di alam semesta. Ibnu Rusyd
menolak pandangan bahwa filsuf yang berpendapat bahwa

%0 Lihat kembali bagian terdahulu. Buka pula: Abd. Mun’im Al Hafani,
Mausiyah wa Al Falsafah, Cairo: Maktabah Madbli, 1999, hlm. 47-52.
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Tuhan tidak mengetahui rincian yang terjadi di alam adalah
kafir, karena menurutnya pandangan ini bukanlah pendapat
yang dianut oleh para filsuf. Pandangan tersebut mungkin me-
rupakan salah tafsir atau kesalahpahaman terhadap pemikiran
filsafat atau dikaitkan dengan pandangan teologi lainnya. Ibnu
Rusyd berusaha menjembatani pemahaman filsafat dengan
ajaran Islam dan mengklaim bahwa tidak ada pertentangan
antara filsafat rasional dan keyakinan agama. Pandangan dan
pendapat Ibnu Rusyd ini mencerminkan upayanya untuk
menghubungkan filsafat dan teologi dalam kerangka pemiki-
ran Islam. Namun, perlu dicatat bahwa pandangan dan penaf-
siran tentang pemikiran Ibnu Rusyd masih menjadi subjek
perdebatan di antara sarjana dan cendekiawan. Demikian juga
pengafiran terkait dengan alam qadim juga tidak tepat, karena
pengertian qadim-nya alam tidak sama dengan pengertian
qadim-nya para ulama’ ilmu kalam.

Pembahasan ringkas mengenai Ibnu Rusyd vs Imam Al-
Ghazali ini diharapkan dapat mengantarkan pada pemahaha-
man betapa sesunguhnya agama Islam tidak pernah lepas dari
berfikir filsofis. Hal ini jelas, karena sebagaimana yang dapat
dilihat dan diuraikan dalam sumber hukum agama Islam
bahwa manusia diperintahkan untuk memperhatikan, mema-
hami, dan memikirkan segala sesuatu yang ada di langit dan di
bumi, serta dalam diri mereka sendiri, dan Filsafat Islam sudah
ada dengan karakteristik dan coraknya sendiri. Filsafat seba-
gai mother of science juga mengalami arus transformasi yang
bergerak dari satu kawasan ke wilayah lain, serta tidak pernah
luput dari inovasi dan perkembangan dari waktu ke waktu.
Satu sama lain saling memberikan pengaruh, dan hal ini juga
tampak jelas dalam ranah perkembangan filsafat Islam.

Kehadiran filsafat Islam di Andalusia telah menjadi pelita
yang memberi cahaya terang perubahan bagi pola hidup dan
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pandangan sosial masyarakat menjadi lebih baik, terutama
pengaruh dari pemikiran Ibnu Rusyd yang mengajarkan Eropa
menjadi sekuler dan rasionalis. Dengan kata lain, filsafat Islam
di Andalusia, termasuk pemikiran Ibnu Rusyd, telah membe-
rikan kontribusi signifikan terhadap perkembangan intelek-
tual, sosial, dan budaya di Eropa. Memang pernyataan yang
mengaitkan pemikiran Ibnu Rusyd secara langsung dengan
mengajarkan Eropa menjadi negara sekuler dan rasionalis tidak
dapat didukung oleh data sejarah yang jelas, namun pengaruh
pemikiran dan kontribusi Ibnu Rusyd terhadap dunia intelek-
tual sangat beragam dan meluas.

Ada hal yang memang perlu dicatat bahwa pandangan dan
pengaruh Ibnu Rusyd tidaklah homogen di seluruh Eropa atau
di masyarakat Eropa secara keseluruhan. Pengaruh pemikiran
Ibnu Rusyd dan pemikiran Muslim lainnya di Eropa sangat
tergantung pada konteks historis, hubungan politik, dan aliran
pemikiran yang berkembang pada waktu itu. Selain itu, peru-
bahan sosial, pola hidup, dan pandangan masyarakat di Eropa
tidak dapat dikaitkan secara eksklusif dengan pemikiran Ibnu
Rusyd atau filsafat Islam di Andalusia. Proses perubahan sosial
dan perkembangan pemikiran di Eropa melibatkan banyak
faktor yang kompleks, termasuk perubahan politik, agama,
budaya, dan ekonomi. Jelasnya, pemikiran dan kontribusi Ibnu
Rusyd serta filsafat Islam di Andalusia memiliki pengaruh pen-
ting dalam sejarah pemikiran manusia.

Ada satu kutipan yang menunjukkan sebagai sebentuk
kekaguman kepada Ibnu Rusyd atas kontribusinya yang luar
biasa di dunia Islam:

Di antara jasa umat Islam terhadap kami adalah bahwa
mereka telah banyak memperkenalkan filsuf-filsuf Yunani
kepada kami, dan mereka memberikan sumbangan besar
bagi kemajuan filsafat Masehi. Ibnu Rusyd adalah pencinta
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aliran ‘kebebasan berfikir, dirinya pulalah yang merin-
dukan filsafat gandrung pada ilmu pengetahuan, memuja
keduanya, dan mengajarkannya kepada murid-muridnya,
dengan kemesraan dan kegairahan yang kuat. Ia pula yang
mengeluarkan kata-kata yang terkenal di penghujung
kematiannya ‘Akan mati rohku karena matinya filsuf.*!

Pernyataan diatas memang sering dikutip dan diinterpre-
tasikan dalam berbagai konteks. Namun, penting untuk dipa-
hami bahwa dalam konteks yang lebih luas, kutipan tersebut
seringkali digunakan untuk menunjukkan kesedihan atau
kekecewaan Ibnu Rusyd terhadap ‘penganiayaan’ atau lebih
tepat jalan penolakan terhadap filsafat yang sedemikian kom-
pleks yang dihadapi oleh beberapa filsuf pada masanya. Ibnu
Rusyd sendiri hidup di masa tatkala berbagai pandangan filo-
sofis tertentu dianggap kontroversial atau bahkan bertentan-
gan dengan keyakinan keagamaan yang dominan, dan sudah
barang tentu sering pula dihadapkan pada kritik dan ‘pengani-
ayaan’ karena beberapa pandangan filosofisnya itu. Penganiay-
aan yang dialami oleh Ibnu Rusyd dan filsuf lain pada masanya
harus dipahami dalam konteks politik, sosial, dan intelektual
yang ada pada saat itu. Pendekatan filosofisnya yang mencoba
mengintegrasikan pemikiran Aristoteles dengan teologi Islam
menghadapi tantangan dari berpandangan kelompok yang
berbeda dan memandang filsafat sebagai ancaman terhadap
keyakinan tradisional. Beberapa bentuk ‘penganiayaan’ dan
kontroversi terkait dengan pandangan filsafatnya yang diang-
gap kontroversial pada masanya, di antaranya berupa:

1) Tahafut al-Tahafut yang membahas hubungan antara aga-
ma dan rasionalitas, dilarang dan disita oleh otoritas kea-

4 Selebihnya lihat A. Hanafi, ibid, hlm. 192; juga Rizal Mustansyir, ‘Seja-
rah Perkembangan Ilmu’ dalam Filsafat Ilmu, Sebagai Dasar Pengembangan
Ilmu Pengetahuan, (Yogyakarta: Liberty, 2001), hlm. 63-85.
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gamaan yang lebih konservatif dan menentang pandangan
filsafatnya yang dianggap kontroversial. Karya ini meng-
kritik pendekatan teologis yang didasarkan pada filsa-
fat Imam Al-Ghazali, yang pada saat itu menjadi otoritas
dominan.

2) Pengasingan. Ibnu Rusyd mengalami masa pengasingan
selama beberapa waktu di Maroko dan Spanyol sebagai
akibat dari konflik politik dan teologis yang terjadi pada
masanya. Pengasingan ini merupakan bentuk dari penola-
kan dan kritik terhadap beberapa pandangan filosofisnya
yang bertentangan dengan pemikiran keagamaan yang
dominan kala itu.

3) Keputusan politik. Ibnu Rusyd mengalami perubahan poli-
tik di Andalusia, tatkala kekuasaan politik beralih dan rezim
yang lebih konservatif mengambil alih. Hal ini mengaki-
batkan ‘kekerasan’ terhadap pemikiran rasional dan filsafat-
nya yang dianggap bertentangan dengan pandangan agama
yang dominan kala itu.

Dalam konteks kutipan sebagaimana yang tersebut pada
lembar halaman sebelumnya, dapat dijelaskan bahwa Ibnu
Rusyd mungkin ingin mengungkapkan kekhawatiran bahwa
dengan matinya filsuf atau dengan hilangnya pemikiran filsa-
fat yang berkembang, akan ada kehilangan dan kemunduran
dalam perkembangan pemikiran dan pengetahuan. Kutipan
ini juga dapat diartikan sebagai pernyataan dukungan dan pen-
ghargaan bagi filsuf dan pemikir yang berjuang untuk kebeba-
san berpikir dan pengetahuan di tengah-tengah penganiayaan
dan kesulitan yang mereka hadapi. Namun demikian, tafsiran
terperinci tentang maksud dan konteks spesifik pernyataan ini
dapat bervariasi tergantung pada sumber dan interpretasi yang
digunakan.
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4. Ibnu 'Arabi (1165-1240)

a. Biografi dan Karyanya

Tidak banyak ulama ruhaniyah Muslim yang terkenal di
kawasan Maghribi sebagaimana Muhyi ad-Din Muhammad
ibn ‘Ali ibn Al-Arabi, bahkan di dunia Islam sekalipun mung-
kin tidak seorang pun yang memiliki pengaruh yang begitu
dalam dan luas terhadap kehidupan intelektual masyarakat
sejak sekitar tujuh abad terakhir selain dirinya. Para murid dan
pengikutnya memberi gelar kehormatan sebagai asy-Syaiykh
al-Akbar* sebagai pengakuan terhadap kebijaksanaan, penge-
tahuan, dan kedalaman spiritual yang luar biasa yang dimi-
likinya. Gelar ini secara harfiah berarti ‘Syekh Terbesar’” atau
‘Maha Guru;, karena Ibnu Arabi dianggap sebagai seorang guru
yang memiliki pemahaman mendalam tentang realitas spiri-
tual dan kebenaran mistik dalam Islam. Ibn Arabi dianggap
memiliki wawasan luas tentang alam semesta raya, hubungan
antara Tuhan dan manusia, serta realitas metafisik, bahkan
masih memiliki pengaruh bagi banyak tokoh dan aliran dalam
dunia tasawuf, hingga saat ini.

Ibnu Arabi dilahirkan pada 17 Ramadhan 560 H (28 Juli
1165 M) di Mursia, Spanyol bagian tenggara, dari keluarga ter-

%2 Ini bukan gelar resmi yang diberikan otoritas keagamaan atau aka-
demik, melainkan penghargaan oleh para pengikutnya dan mereka yang
menghormatinya sebab kontribusi yang luar biasa dalam bidang mistisisme
Islam. Beberapa sarjana dan pengikut Ibnu Arabi mungkin menyebutnya
dengan gelar asy-Syaiykh al-Akbar atau al-Muhyiddin. Meskipun semua
gelar ini tidak mempunyai pengakuan resmi dari otoritas keagamaan atau
akademik tapi mencerminkan penghormatan yang diberikan oleh mereka
yang mengakui kebijaksanaan dan pengaruhnya dalam tradisi mistik Islam.
Selebihnya, lihat: William C. Chittik, The Sufi Path of Knowledge: Ibn al-
Arabis Metaphysics of Imagination (Albany: State University of New York
Press, 1989). Telah dialih bahasa oleh Muhammad Ulul ‘Azmi dengan judul
Ilmu Menurut Jalan Sufi: Metafisika Imajinasi Ibnu ‘Arabi, hlm. 3.
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pandang kala itu dan wafat pada 4 Rabiul Awwal 638 H (16
November 1240 M). Hari kelahirannya sangat istimewa karena
bertepatan dengan tanggal ketika ayat pertama Al-Quran ditu-
runkan. Tahun kelahirannya hampir bertepatan dengan tahun
wafatnya Syekh Abdul Qadir al-Jailani, ** yakni: tanggal 14
Ramadan 561 H (19 Februari 1166 M). Hal ini menimbulkan
spekulasi bahwa ia memang dilahirkan untuk menggantikan
sufl besar yang dikenal di dunia sebagai kekasih Allah tersebut.
Nama ibu Ibnu Arabi adalah Maryam binti Abdullah al-Qur-
tubi. Ayah Ibnu Arabi, bernama Ali bin Muhammad bin Arabi,
yang memiliki hubungan dengan istana dan jabatan pada masa
kepemimpinan Abu Ya'qub Yusuf dan Raja al-Mu'min III dari
Dinasti Almohad (al-Muwahhidun). Meskipun tidak ada bukti
yang menyebutkan secara spesifik jabatan ayah Ibnu Arabi,
beberapa sumber menyebutkan bahwa ayahnya adalah pejabat
tinggi di istana yang terkenal saleh dan terpercaya.

# Syekh Abdul Qadir Al-Jilani (1077-1166 M): ulama dan sufi terkenal
dalam sejarah Islam, dikenal juga dengan sebutan Abdul Qadir Al-Gilani,
Syekh Abdul Qadir Al-Jili, atau Syekh Gilani’ terkadang disebut ‘Jailani,
namun sebutan yang lebih tepat adalah ‘Al-Jilani, mengacu pada wilayah
kelahirannya (Provinsi Gilan, Persia, sekarang Iran). Pendiri dan pemimpin
tarekat sufi Qadiriyyah, tarekat sufi terbesar dan paling berpengaruh di
dunia Muslim. Syaikh Abdul Qadir Al-Jilani dikenal sebagai tokoh spiritual
yang menganjurkan jalan sufi dalam mencapai kedekatan dengan Allah,
menekankan pentingnya taqwa (kesalehan) dan zuhud dalam menjalani
kehidupan. Ajarannya meliputi penekanan pada pengendalian diri, zikir,
meditasi, dan mencari ma rifat (pengetahuan spiritual) melalui pengalaman
langsung dengan Tuhan. Karya tulisnya yang terkenal adalah Al-Ghunya
li-Talibi Tariq al-Haqq (Sarana bagi Pencari Jalan Tuhan); sebuah ensiklo-
pedia tentang ajaran dan praktik sufi, dan telah menjadi salah satu karya
penting dalam literatur sufi dan terus dihormati dan dipelajari oleh para
pengikutnya. Syekh Abdul Qadir al-Jilani dihormati dan dianggap sebagai
salah satu wali Allah yang paling dihormati dan diakui memiliki banyak
pengikut di seluruh dunia, pemikirannya terus memengaruhi kehidupan
spiritual dan praktik keagamaan umat Islam hingga saat ini.
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Kelahiran Ibnu Arabi bertepatan dengan kondisi Anda-
lusia yang semakin tidak menentu akibat perang dan pem-
berontakan. Dari luar, kondisi politik pemerintahan Islam
mendapatkan tekanan terutama dari sekelompok tentara Kris-
ten yang menamakan diri mereka sebagai Reconquista (para
penakluk). Mereka memulai kampanyenya dengan menakluk-
kan Toledo pada tahun 1085 M oleh Alfonso VI,* berlanjut
dengan penaklukan Saragosa pada 1118 M. Dari dalam, terjadi
perebutan kekuasaan mulai dari Dinasti al-Murabitun hingga
al-Muwahhidun.

Ibnu Arabi semasa hidupnya pernah mengembara di ber-
bagai wilayah dunia Muslim pada zamannya, menimba ilmu
dari banyak guru dan berinteraksi dengan sarjana dan sufi ter-

* Terdapat beberapa kaitan Alfonso VI, raja Leon dan Kastila, dengan
Ibnu Arabi, meskipun mereka berasal dari konteks budaya dan agama
yang berbeda. Pertama, Ibnu Arabi pernah melakukan perjalanan ke Spa-
nyol pada Abad XII. Selama kunjungannya ini bertemu dengan beberapa
tokoh penting, termasuk beberapa pemimpin Kristen di Spanyol, termasuk
Alfonso VI. Ada klaim bahwa Ibnu Arabi bertemu dengannya dan bah-
kan memberikan nasihat atau pandangan kepadanya. Namun, informasi
ini didasarkan pada laporan yang tidak dapat diverifikasi secara akurat, dan
keterlibatan langsung Alfonso VI dengan Ibnu Arabi tetap menjadi per-
debatan di kalangan sejarawan. Selain itu, dalam karya Ibnu Arabi yang
terkenal, seperti ‘Futuhat al-Makkiyah’ dan ‘Al-Futuhat al-Makkiyah al-
Kubra’ ada beberapa kutipan yang dapat ditafsirkan sebagai referensi atau
pemikiran tentang hubungan antara Islam dan Kristen. Beberapa peneliti
mengaitkan hal ini dengan konteks kehadirannya di Spanyol dan berinter-
aksi dengan pemimpin Kristen, seperti Alfonso VI. Namun, sebenarnya
sumber-sumber dan informasi tentang keterlibatan langsung Alfonso VI
dengan Ibnu Arabi terbatas dan terkadang kontroversial. Oleh karena itu,
kaitan langsung antara Alfonso VI dan Ibnu Arabi masih menjadi perde-
batan di antara sejarawan dan peneliti. Selebihnya baca: Muhammad Ibnu
Sahroji, "Biografi Ibnu Arabi: Sosok Sufi dan Filosof Besar dari Spanyol,”

dalam https://bincangsyariah.com/khazanah/biografi-ibnu-arabi, diup-
load: 15 Desember 2020.
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kemuka.* Dalam perjalanan hidupnya, dia mengembangkan
dan menyebarkan beberapa ajaran yang meliputi konsep misti-
sisme dan filosofi yang mendalam. Ajarannya menekankan
pentingnya pengetahuan dan pengalaman langsung dengan
Tuhan, dan mengemukakan konsep wahdat al-wujiid (kesatu-
an eksistensi), yang menyatakan bahwa seluruh alam semesta
merupakan manifestasi dari Tuhan yang satu.

Karya monumental Ibnu Arabi adalah berjudul: Al-Futu-
hat al-Makkiyah, berisi mistisisme Islam. Selain itu juga menu-
lis kumpulan aforisme dan petuah filsafat dan mistik, termasuk
di antaranya: Fusus al-Hikam, dan Tarjuman al-Ashwagq. Ibnu
Arabi menulis ketiga karya tersebut pada periode yang beda.
Karya al-Futuhat al-Makkiyah ditulis dalam periode terpan-
jang dalam hidupnya, yaitu: sekitar tahun 1201-1229 Masehi;
berisi pengalaman, pemikiran, dan berbagai ajarannya yang
berkembang seiring waktu, Fusus al-Hikam ditulis pada tahun
1229-1231 Masehi, terdiri atas serangkaian aforisme dan petu-
ah yang merangkum pemikiran dan pengajaran mistis serta
filosofisnya, sedangkan Tarjuman al-Ashwaq ditulisnya pada
awal Abad XIII M, sekitar tahun 1213-1214 M.

#> Salah satu guru yang paling berpengaruh baginya adalah Syekh Abu
al-Abbas Ahmad ibn Muhammad ibn Uthman al-Ansari al-Qurtubi al-
Mursi (1219 M-1286 M), seorang sufi terkenal dari Alexandria, Mesir. Ibnu
Arabi mengakui bahwa dia menerima banyak manfaat dari pengajaran dan
arahan spiritual Abu al-Abbas al-Mursi. Selain itu, Ibnu Arabi juga mem-
peroleh pengaruh penting dari beberapa tokoh lainnya, termasuk Abu Bakr
ibn al-Arabi, seorang teolog dan filosof Islam yang juga merupakan ayahnya
sendiri. Ibnu Arabi juga menghormati dan mempelajari karya para tokoh
sufi terdahulu seperti Syekh Abdul Qadir al-Jilani, Syekh Suhrawardi, dan
Syekh Junaid al-Baghdadi. Ibnu Arabi sebagai seorang pencari ilmu yang
tekun dan berinteraksi dengan banyak tokoh terkemuka pada zamannya,
tentu pengaruh yang diterimanya tidak hanya dari satu guru tertentu, tetapi
juga dari berbagai sumber pengetahuan dan pengalaman yang ia dapatkan
dalam perjalanannya sebagai seorang sufi dan filsuf.
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1) Al-Futuhat al-Makkiyah (pembukaan-pembukaan dari
Mekah), karya monumentalnya yang ditulis oleh Ibnu Arabi
atas sejumlah volume yang membahas berbagai aspek yang
sangat luas dan kompleks, mencakup berbagai topik yang
terkait dengan pengalaman mistis, eksistensi, hubungan
antara manusia dan Tuhan, dan pemahaman tentang alam
semesta. Karya ini sering dianggap sebagai magnum opus
Ibnu Arabi. Dalam karya tersebut diajarkan konsep wahdat
al-wujiid (kesatuan eksistensi); seluruh alam semesta ada-
lah manifestasi dari Tuhan yang satu, dan berbagai konsep
seperti magam-maqam spiritual, hierarki pencapaian spi-
ritual, dan penjelasan tentang cahaya dan kegelapan dalam
eksistensi. Karya ini juga mencakup refleksi filosofis dan
pemahaman teologis yang mendalam, dengan mengguna-
kan bahasa metaforis dan simbolis untuk menyampaikan
berbagai konsep yang kompleks, sehingga membutuhkan
pemahaman mendalam dan penafsiran yang cermat. Karya
magnum opus ini telah menjadi sumber studi yang signifi-
kan dalam tradisi sufi dan pemikiran Islam hingga saat ini.
Beberapa ajaran utama yang terkandung dalam karya ini
antara lain:

a) Wahdat al-Wujiid: konsep yang menekankan bahwa
seluruh alam semesta adalah manifestasi dari Tuhan
yang satu; segala sesuatu yang ada adalah refleksi dari
keberadaan absolut Tuhan. Hal ini berarti tidak ada
keterpisahan antara Tuhan dan ciptaan-Nya. Bagi Ibnu
Arabi, Tuhan adalah ‘Realitas Tunggal yang Ada’ dan
segala sesuatu yang ada selain Diri-Nya adalah refleksi
atau penampakan dari keberadaan-Nya. Segala aspek
alam semesta, baik yang tampak maupun yang tersem-
bunyi, mencerminkan atribut dan sifat-sifat Tuhan.
Oleh karena itu, tidak ada realitas yang independen
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(otonom) yang terpisah dari Tuhan. Kesadaran akan
wahdat al-wujud adalah pencapaian spiritual tertinggi
yang dapat dicapai oleh manusia, melalui pengenalan
Ilahi (ma'rifat) dan pengalaman spiritual yang menda-
lam sehingga manusia dapat menyadari dirinya seba-
gai bagian integral dari kesatuan eksistensi yang lebih
besar.

b) Maqam-maqgam spiritual, dalam perjalanan menuju
Tuhan manusia berkemungkinan mengalami ekstase
dan penyatuan dengan Tuhan, serta tingkatan kesa-
daran yang lebih tinggi. Istilah maqgam dalam konteks
ini merujuk kepada keadaan atau tempat spiritual di
dalam perjalanan mistik seseorang. Magam-magam ini
mewakili tahapan perkembangan spiritual yang berbe-
da dalam mencapai kesatuan dengan Tuhan. Ibnu Arabi
menggambarkan sejumlah maqam yang harus dilewati
seorang sufi dalam perjalanan spiritualnya. Salah satu
konsep sentral dalam pemikiran Ibnu Arabi adalah
maqam al-ihsan (tempat kesempurnaan). Magam ini
melibatkan pencapaian kesadaran yang sepenuhnya
terhadap keberadaan Tuhan dan pengalaman persatu-
an dengan-Nya. Selain itu, ada juga maqgam al-ma'rifah
(tempat pengetahuan). Magam ini melibatkan penge-
tahuan yang mendalam tentang Tuhan dan penyerahan
diri yang lengkap kepada Sang Khaliq. Selama perja-
lanan spiritual, seorang sufi harus mencapai tingkat
pemahaman yang lebih dalam tentang hakikat Tuhan
dan hakikat dirinya sendiri.

Ibnu Arabi juga menguraikan beberapa maqam
atau ‘tahapan’ atau ‘tempat’ atau ‘kedudukan’ dalam
perjalanan spiritual untuk merujuk pada tahapan per-
kembangan spiritual atau tingkatan kesadaran dalam
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perjalanan menuju Tuhan. Berikut adalah beberapa
maqam yang dimaksud:

Magam al-nafs (tempat jiwa): tahap awal dalam per-
jalanan spiritual tatkala seseorang memeroleh pema-
haman yang lebih dalam tentang hakikat dirinya dan
dalam menjalani proses pengenalan dirinya.

Magam al-'aql (tempat akal): maqam tatkala seseorang
mencapai pemahaman yang lebih dalam mengenai
pengetahuan dan kebijaksanaan serta mengembang-
kan pemahaman yang lebih dalam tentang hakikat
Tuhan dan hubungan antara akal dan wahyu.

Magam al-qalb (tempat hati): magqam ini melibatkan
pemurnian hati dan pemahaman yang lebih dalam ten-
tang cinta dan kasih sayang serta hubungan yang men-
dalam dengan Tuhan dan makhluk-Nya.

Magam al-ruh (tempat jiwa): tahap tatkala seseo-
rang mencapai pemahaman yang lebih dalam tentang
hakikat jiwa dan kesatuan dengan Tuhan; mengalami
pemahaman yang lebih dalam tentang keabadian jiwa
dan hubungannya dengan Tuhan.

Magam al-sirr (tempat rahasia): tahap saat seseorang
mencapai pemahaman yang lebih dalam tentang raha-
sia Tuhan dan penyerahan diri yang lengkap kepada-
Nya, dengan mengalami kesadaran yang lebih dalam
tentang hakikat sejati dan realitas yang tersembunyi.
Magam al-haqq (tempat kebenaran): tahap saat sese-
orang mencapai pemahaman yang paling dalam
tentang kebenaran absolut Tuhan; mengalami pema-
haman yang lebih dalam tentang realitas yang mut-
lak dan penyingkapan hakikat Tuhan. Menurut Ibnu
‘Arabi maqam-maqam ini tidak harus ditempuh secara
berurutan. Setiap individu dapat mengalami maqam-
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maqam ini dalam urutan yang berbeda dan dengan
tingkat pengalaman yang berbeda.

Selain itu, Ibnu Arabi juga menggunakan istilah-istilah

lain yang berkaitan dengan maqam spiritual, seperti:

Hagiqah: merujuk pada kebenaran mutlak yang berkait
dengan pemahaman mendalam tentang hakikat diri,
hakikat Tuhan, dan alam semesta.

Marifah: ‘pengetahuan spiritual” atau ‘pengenalan yang
mendalam’ yang merujuk pada pemahaman langsung
dan pribadi tentang Tuhan yang melampaui pengeta-
huan konseptual.

Wajh: aspek yang digunakan Ibnu Arabi untuk meng-
gambarkan berbagai aspek atau dimensi dalam magam
spiritual yang memungkinkan pemahaman tentang
Tuhan dari berbagai perspektif.

Qurb untuk menggambarkan maqam spiritual yang
memungkinkan seseorang mencapai kedekatan yang
lebih dalam dengan Tuhan.

Tahqiyq (‘pengesahan’ atau ‘pembenaran’) untuk meng-
gambarkan maqam-maqam spiritual yang melibatkan
pengesahan atau pembenaran dari Tuhan.

Jam (‘penyatuan’ atau ‘persatuan’). Ibnu Arabi meng-
gunakan istilah ini untuk menggambarkan maqgam
spiritual yang memungkinkan seseorang mencapai
kesatuan yang menyeluruh dengan Tuhan.

c¢) Konsep Ma'rifat (Pengenalan Ilahi). Ibnu Arabi menga-

jarkan pentingnya pengenalan Tuhan secara langsung

(marifat), dan menekankan bahwa pengetahuan dan

pengalaman Tuhan tidak hanya dapat diperoleh melalui

pemahaman intelektual, tetapi juga melalui pengalaman
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spiritual yang mendalam. Istilah ma'rifat sering diterjema-
hkan sebagai ‘pengetahuan spiritual’ atau ‘pengenalan yang
mendalam’ dan merupakan tujuan tertinggi dalam perjala-
nan spiritual.

Menurut Ibnu Arabi, ma rifat tidak hanya berarti peng-
etahuan teoretis atau konseptual tentang Tuhan, tetapi
juga pengalaman langsung dan mendalam tentang-Nya,
yang melibatkan penyingkapan dari Tuhan kepada jiwa
seseorang, sehingga memungkinkannya untuk memiliki
pengalaman pribadi tentang keberadaan-Nya. Ma rifat
sebagai sebuah proses, melibatkan penyerahan diri yang
total kepada Tuhan dan kehendak-Nya, penghapusan ego
dan penyerahan diri kepada Tuhan dengan sepenuh hati.
Dalam keadaan ini, seseorang mencapai pemahaman yang
lebih dalam tentang hakikat dirinya sebagai cermin dari
Tuhan.

Ibnu Arabi juga menjelaskan bahwa ma'rifat Tuhan
melampaui semua batasan intelektual dan konseptual;
sebab bukan sekadar pengetahuan tentang berbagai atribut
Tuhan, tetapi pemahaman yang lebih dalam tentang haki-
kat yang mutlak dan eksistensi Tuhan. Ma rifat melibatkan
penggabungan dan persatuan jiwa manusia dengan Tuhan,
sehingga mencapai kesatuan yang menyeluruh. Ma rifat
itu pemahaman tentang hubungan antara Tuhan, manusia,
dan alam semesta; segala sesuatu dalam alam semesta ada-
lah manifestasi dari Tuhan dan memiliki keberadaan yang
tergantung pada-Nya. Dalam pemahaman yang menda-
lam tentang ma'rifat, seseorang dapat melihat keberadaan
Tuhan di dalam segala hal dan mengalami persatuan yang
menyeluruh dengan-Nya.

Pemahaman ma rifat menurut Ibnu Arabi sangat kom-
pleks dan mencakup berbagai dimensi dan lapisan pemiki-
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ran. Dia menggunakan bahasa simbolis, metaforis, dan
sering kali sulit untuk dipahami secara langsung. Beberapa
aspek kompleksitas pemahaman ma'rifat Ibnu Arabi ada-
lah sebagai berikut:

« Simbol dan metafora: untuk menggambarkan bebe-
rapa konsep yang berkaitan dengan ma'rifat; misalnya
cahaya, cermin, pantulan, perjumpaan, dan banyak lagi
untuk menjelaskan hubungan antara Tuhan, manusia,
dan alam semesta sehingga memerlukan interpretasi
dan pemahaman mendalam untuk merasakan makna
yang tersembunyi di baliknya.

« Dimensi ontologis dan kosmologis: Ibnu Arabi meng-
gabungkan dimensi ontologis dan kosmologis dalam
pemahaman ma'rifat. Tuhan adalah hakikat yang mut-
lak, dan segala sesuatu di alam semesta raya ini ada-
lah manifestasi dari-Nya. Ini mencakup pemahaman
tentang realitas yang mendasari alam semesta dan
hubungan yang kompleks antara hakikat Tuhan, haki-
kat manusia, dan hakikat alam semesta.

» Aspek subjektivitas dan pengalaman pribadi: Ibnu
Arabi menekankan pentingnya pengalaman langsung
dan pribadi dalam ma'rifat. Pemahaman yang menda-
lam tentang Tuhan tidak hanya dapat dicapai melalui
pengetahuan konseptual, tetapi juga melalui pengala-
man spiritual yang intens serta melibatkan penyingka-
pan langsung dari Tuhan kepada jiwa individu, yang
menciptakan kesadaran yang mendalam tentang kebe-
radaan-Nya.

» Penghapusan ego dan penyerahan diri: penghapusan
ego dan penyerahan diri yang total kepada Tuhan meru-
pakan proses yang kompleks dan sulit, sebab individu
harus melepaskan identitas dan keinginan egoisnya
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dalam rangka untuk mencapai kesadaran dan persatuan
dengan Tuhan.

« Dimensi etis dan sosial: bahwa kesadaran akan hakikat
Tuhan harus tercermin dalam perilaku dan tindakan
terhadap sesama manusia. Ma'rifat yang sejati harus
membawa pada kebajikan, kasih sayang, dan pelayanan
kepada manusia dan alam semesta.

« Pemahaman tentang proses penciptaan: Ibnu Arabi
membahas proses penciptaan dan peran manusia seba-
gai khalifah (wakil) Tuhan di bumi. Hubungan antara
ciptaan dan Pencipta serta bagaimana manusia dapat
mencapai potensi spiritualnya harus melalui pemaha-
man dan pengalaman yang mendalam.

« Pemahaman tentang cinta kasih: cinta kasih dan keingi-
nan sebagai daya tarik utama yang mendorong manusia
untuk mencapai penyatuan dengan Tuhan; cinta spiri-
tual dan kerinduan yang mendalam menuju Tuhan.

2) Fusus al-Hikam (runtunan hikmah). Karya ini terdiri atas
sejumlah risalah yang membahas konsep-konsep mistis
dan filsafat dalam Islam. Dalam karya ini, Ibnu Arabi me-
ngulas berbagai topik termasuk eksistensi Tuhan, wahdat
al-wujud (kesatuan eksistensi), konsep-konsep kebera-
daan, sifat-sifat manusia, dan hubungan antara makhluk
dan Penciptanya. Ibnu Arabi menggunakan bahasa meta-
foris dan simbolis untuk menyampaikan pemikirannya
yang mendalam dan kompleks. Karya ini sangat dihormati
dalam tradisi sufi dan pemikiran Islam, dan menjadi sum-
ber studi yang penting bagi para pencari kebenaran yang
tertarik pada pemahaman mistis dan filosofis dalam Islam.
Aforisme dan petuah yang terdapat dalam karya ini mem-
berikan wawasan mendalam tentang hubungan manusia
dengan Tuhan dan mengajak pembaca untuk merenung-
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kan makna eksistensi dan tujuan hidup.

3) Tarjuman al-Ashwaq. Dalam karya ini Ibnu Arabi meng-
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gunakan bahasa metaforis dan simbolis untuk menyam-
paikan pengalaman cinta spiritual dan kerinduan yang
mendalam. Puisi-puisi tersebut menggambarkan perjala-
nan cinta manusia menuju Tuhan dan ungkapan penuh
gairah akan kehadiran-Nya. Puisi-puisi dalam karya ini
mencakup tema-tema seperti cinta kasih, kehancuran diri
(fana), perjalanan spiritual, keindahan alam, dan relasi
antara kekasih dan yang dikasihi. Ibnu Arabi melalui puisi-
puisinya mengajak pembaca untuk memahami dan mer-
enungkan tentang kehadiran Tuhan dalam segala aspek
kehidupan. Karya ini dianggap sebagai karya puisi yang
sangat indah dan menginspirasi yang mencerminkan pan-
dangannya tentang cinta dan spiritualitas, dan memberi-
kan pengalaman estetik dan refleksi mendalam bagi para
pembaca yang tertarik pada pemahaman mistik dalam
tradisi Islam. Dalam karya ini Ibnu Arabi menggambar-
kan perjalanan cintanya yang melambangkan perjalanan
spiritual menuju Tuhan, serta ungkapkan kerinduan yang
mendalam, kecintaan yang membara, dan hubungan intim
antara pencari dengan objek yang dikasihi, yaitu: Tuhan.
Puisi-puisi di dalam Tarjuman al-Ashwaq menggunakan
bahasa metaforis dan simbolis untuk mengungkapkan
pengalaman mistik dan keinginan spiritual, serta gamba-
ran cinta sebagai daya tarik yang tak terelakkan menuju
Tuhan, dan gambaran pengalaman, serta perenungannya
tentang cinta kasih yang melampaui batas-batas manusia.
Karya ini sangat dihargai dalam tradisi sufi dan puisi Arab-
Islam, karena memberi wawasan dan pengalaman estetik
tentang kecintaan spiritual dan hubungan manusia dengan
Tuhan Yang Maha Esa.
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b. Lima Jalan Menuju Tuhan

Ibnu Arabi, mengembangkan konsep tentang lima jalan
menuju Tuhan yang menggambarkan berbagai pendekatan
spiritual individu dalam mencapai kesatuan dengan Tuhan.
Berikut adalah penjelasan ringkas tentang lima jalan tersebut:

1) Jalan para nabi (as-sulitk al-anbiya’): Ini adalah jalan yang
ditempuh oleh para nabi dan rasul. Mereka adalah utusan
Tuhan yang telah menerima wahyu dan petunjuk langsung
dari-Nya. Jalan ini melibatkan mengikuti ajaran-ajaran
para nabi dan mengamalkan kebenaran yang diungkapkan
oleh mereka. Orang-orang yang mengikuti jalan ini beru-
saha mencapai kesatuan dengan Tuhan melalui pengeta-
huan dan amal yang didasarkan pada wahyu dan petunjuk
Ilahi.

2) Jalan para wali (as-sulitk al-awliya’): Ini adalah jalan yang
ditempuh oleh para wali, yaitu orang-orang yang telah
mencapai tingkat kesempurnaan spiritual dan menda-
patkan pengetahuan langsung tentang Tuhan melalui
pengalaman mistis dan kerohanian. Para wali memiliki
pemahaman yang mendalam tentang hakikat Tuhan dan
mencapai kesatuan dengan-Nya melalui penghapusan diri
dan pengabdian yang total.

3) Jalan para pengasuh (as-sulitk al-ubbad): Ini adalah jalan
yang ditempuh oleh orang-orang saleh dan spiritual yang
menjalani kehidupan asketis dan beribadah secara konsis-
ten. Mereka mencapai kesatuan dengan Tuhan melalui iba-
dah, meditasi, dan penekanan pada pengendalian diri dan
pengekangan nafsu duniawi.

4) Jalan para filosof (as-sulitk al-falasifah): Ini adalah jalan
yang ditempuh oleh para filosof dan sarjana yang mempe-
roleh pemahaman tentang Tuhan melalui penalaran dan
filsafat. Para filosof berusaha mencapai kesatuan dengan
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Tuhan melalui pemikiran, analisis rasional, dan kontem-
plasi tentang hakikat realitas.

5) Jalan para pengagum cinta Ilahi (as-sulik al-'arifin bi
mahabbatillah): Ini adalah jalan yang ditempuh oleh orang-
orang yang mencapai kesatuan dengan Tuhan melalui cinta
dan kecintaan yang mendalam kepada-Nya. Mereka terba-
kar oleh cinta Ilahi dan mencapai kesatuan dengan Tuhan
melalui pengalaman cinta yang melampaui batas-batas
dunia material.

Ibnu ‘Arabi juga menyebut lima jalan konseptual yang di-
usulkan untuk menjelaskan berbagai pendekatan dan aspek-
aspek dalam perjalanan spiritual manusia menuju kesatuan
dengan Tuhan, yaitu: jalan Allah (shirat Allah), jalan mulia
(shirat al-‘izzah), jalan Tuhan (shirat al-Rabb), jalan nikmat
(shirat al-ni'mah), dan jalan khusus (shirat al-khas).*

1) Jalan Allah (shirat allah): Ini adalah jalan yang secara
eksklusif milik Allah. Ibnu Arabi menyebutnya sebagai
jalan Allah untuk menunjukkan bahwa kesatuan dengan
Tuhan hanya dapat dicapai melalui-Nya. Ini adalah jalan
spiritual yang melibatkan pencarian dan pengalaman
langsung tentang keberadaan Tuhan. Para pencari Tuhan di
jalan ini mencapai pengenalan dan penyatuannya dengan-
Nya melalui wahyu dan petunjuk Ilahi.

2) Jalan mulia (shirat al-'izzah): Ini adalah jalan yang dipilih

para nabi dan orang-orang yang berada dalam derajat spi-

ritual tinggi. Jalan ini melibatkan pemahaman dan penga-
laman tentang kebesaran Tuhan, serta memiliki kekuatan
spiritual dan kemuliaan. Para pengikut jalan ini mencapai
kesatuan dengan Tuhan melalui pengetahuan, kepatuhan,

%6 Selebihnya sila buka: Zainul Bahri, 2011, Satu Tuhan Banyak Agama,

Pandangan Sufistik Ibn Arabi, Rumi dan Jilli, Mizan, Bandung, hlm. 104.
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dan pemurnian diri mereka.

3) Jalan Tuhan (shirat al-Rabb): Ini adalah jalan yang meli-
batkan pengabdian dan kesetiaan kepada Tuhan sebagai
Tuhannya. Para pencari jalan ini menempatkan Tuhan
sebagai pusat kehidupan dan berusaha mencapai kesatuan
dengan-Nya melalui ibadah yang tulus dan pengabdian
yang total.

4) Jalan nikmat (shirat an-ni'mah): Ini adalah jalan yang di-
tempuh oleh orang-orang yang menyadari dan bersyukur
atas nikmat-nikmat Tuhan yang mereka terima. Mereka
mengakui bahwa setiap nikmat berasal dari Tuhan dan
menggunakan nikmat-nikmat itu sebagai sarana untuk
mencapai kesatuan dengan-Nya. Pada jalan ini, pengala-
man nikmat Tuhan digunakan sebagai jembatan untuk
mencapai pemahaman yang lebih dalam tentang-Nya.

5) Jalan khusus (shirat al-khas): Ini adalah jalan yang khusus
dan unik bagi setiap individu. Ibnu Arabi mengakui bahwa
setiap jiwa memiliki perjalanan spiritual yang unik dan
spesifik. Setiap individu memiliki kecenderungan, kebu-
tuhan, dan potensi spiritual yang berbeda. Jalan ini meli-
batkan penemuan dan pengembangan diri yang pribadi,
di mana individu mencapai kesatuan dengan Tuhan sesuai
dengan jalan yang ditentukan bagi mereka.

Dalam karya al-Futithat al-Makkiyyah diuraikan juga ten-
tang fase perjalanan spiritual dan berbagai tingkatan yang
dapat dicapai dalam mencapai kesatuan dengan Tuhan:

1) Jalan Allah (shiratullah): jalan yang mengarahkan individu
pada kesadaran akan keberadaan Tuhan dan pemahaman
tentang-Nya sebagai Sumber yang Maha Kuasa dan Maha
Esa, dengan cara melibatkan pengenalan dan pengabdian
kepada Allah sebagai Tuhannya.
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2) Jalan mulia (shirat al-'izzah): jalan menuju kemuliaan
spiritual yang melibatkan peningkatan kualitas batin
dan kesempurnaan moral dengan cara berusaha untuk
mengembangkan kebaikan, kejujuran, dan kebajikan
dalam diri mereka.

3) Jalan pengabdian (shirat al-'ubudiyyah): jalan pengab-
dian yang melibatkan penyelarasan diri dengan kehendak
Tuhan dan penyerahan diri yang total kepada-Nya, dengan
cara berusaha mengabdi dan merenungkan Tuhan dalam
setiap aspek kehidupannya.

4) Jalan kematangan (shirat al-kamal): jalan menuju kedewa-
saan spiritual dan kesempurnaan yang melibatkan pema-
haman yang lebih mendalam tentang hakikat diri dan
hubungan dengan Tuhan, sehingga mencapai kesatuan
dengan Tuhan melalui pengenalan dan pengalaman yang
lebih intim.

5) Jalan cinta (shirat al-mahabbah): jalan yang melibatkan
perjumpaan dengan Tuhan melalui cinta yang penuh
kasih, sehingga mencapai kesatuan dengan Tuhan melalui
pengalaman cinta yang mendalam dan penghancuran ego
yang terkait dengan kasih sayang yang kuat kepada Tuhan.

c. Etika Teomorfis*’

Manusia disebut makhluk teomorfis karena manusia itu
makhluk yang agung sebab memiliki akal (berkesadaran), free

7 Poin ini pernah dipresentasikan secara online oleh penulis dalam:
Internasional Webinar on Akhlak and Tasawuf Center for General Studies
and Co-Curricular, Universiti Tun Hussein Onn Malaysia, pada 29 April
2021. Buka pula: William C. Chittick., The Sufi Path of Knowledge; Ibn
al-Arabi’s Metaphysics of Imagination, (Albany: State University of New
York Press, 1989). Telah dialih bahasa oleh Muhammad Ulul ‘Azmi: Ilmu
Menurut Jalan Sufi, Metafisika Imajinasi Ibnu Arabi, hlm. 63.
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will (akhlak), dan kemampuan bicara (kreativitas) tapi masih
memiliki kekurangan sehingga masih membutuhkan Tuhan.
Manusia juga disebut makhluk teomorfis karena dasar metafi-
sis manusia berasal dari Kenyataan Sejati (Tuhan), dan memi-
liki ketergantungan pada-Nya dalam keberadaannya. Lebih
dari itu, manusia disebut sebagai makhluk theomorfis karena
manusia sebagai khalifah Tuhan di bumi, dan menjadi cermin
dari nama serta sifatnya; dalam diri manusia itu ada sesuatu
yang menyerupai Tuhan.

Manusia menjadi hamba sekaligus wakil Tuhan karena di-
bekali daya Ilahi bawaan (intelegensi, kehendak bebas, kemam-
puan bicara), itu sebabnya manusia disebut sebagai pantulan
cahaya Ilahi. Menjadi manusia berarti mewujudkan keadaan
manusia universal melalui tiga jalan spiritual, yaitu: pengeta-
huan, cinta, dan tindakan yang dipadukan dengan melakukan
kebajikan spiritual (kerendahan hati, kemurahan hati, dan ke-
jujuran). Unsur teomorfis manusia selalu terkait dengan Sang
llahi, karena manusia itu cermin sempurna Sang llahi; manusia
berasal dari Sang llahi.

Menurut Ibnu ‘Arabi manusia itu diciptakan berdasarkan
kehendak Tuhan kepada manusia bukan berdasarkan apa yang
dimaui manusia pada dirinya sendiri, karena itu manusia harus
ber-takhallug. Ber-takhalluq itu bukanlah upaya menambah
kualitas diri tetapi merupakan mode bereksistensi karena
manusia adalah Citra-Nya, Cahaya Wujud-Nya. Ber-takhalluq
itu merupakan jalan mencapai derajat tertentu melebihi mak-
hluk yang lain. Bagi Ibnu Arabi keserakahan, kesombongan,
ketidakadilan, pengecut, ketidaksabaran bukan sekedar kesa-
lahan moral tetapi tanda kelemahan refleksi Cahaya Wujud
dalam diri manusia. Ber-takhallug kepada Allah berarti ‘men-
jadi pribadi-Nya’ atau ‘menyerupai-Nya melalui pengalaman
mistis dan pengenalan diri yang mendalam.
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Menurut Ibnu Arabi, Allah itu ‘Realitas Yang Mutlak’
dan mencakup segala sesuatu, sumber dan tujuan dari semua
wujud. Proses ber-takhalluq kepada Allah melibatkan perja-
lanan spiritual tatkala seorang individu melepaskan ego dan
identitas terbatasnya untuk mencapai kesadaran yang lebih
tinggi tentang Realitas Absolut; Allah. Baginya, ber-takhallug
kepada Allah itu melibatkan penghapusan batasan-batasan ego
dan mengalami penyatuan dengan hakikat-Nya sehingga seo-
rang individu tersebut dapat melihat bahwa wujudnya adalah
cerminan dari realitas Ilahi.

Selanjutnya berkait dengan etika teomorfisnya: Ibnu Arabi
merujuk pada pemikiran dan pandangan filosofisnya tentang
hubungan antara etika manusia dengan Tuhan. Baginya, eti-
ka yang benar (baik) adalah refleksi dari keesaan Tuhan yang
sempurna. Etika teomorfis melibatkan peniruan karakteristik
Tuhan yang adil, belas kasih, kesabaran, kebijaksanaan, dan
kemurahan hati, sebab manusia adalah cermin Tuhan yang
sempurna, dan tugasnya adalah mengeksplorasi dan meng-
aktualisasikan potensi teomorfis ini dalam kehidupan seha-
ri-harinya. Pada titik ini, etika teomorfis jelas menekankan
pentingnya kesadaran spiritual dan peningkatan kesadaran
akan kehadiran Tuhan dalam segala aspek kehidupan, sehing-
ga mampu mengembangkan kesalehan dan berperilaku etis.
Dalam pandangan Ibnu Arabi, etika teomorfis juga melibatkan
pengembangan sikap rendah hati, kerendahan diri, dan peng-
hapusan diri (fana) untuk mengalami kesatuan dengan Tuhan.

Etika teomorfis Ibnu Arabi menawarkan pandangan holis-
tik tentang etika yang melibatkan hubungan manusia dengan
Tuhan dan dengan sesamanya. Melalui pemahaman dan prak-
tik etika teomorfis, Ibnu Arabi berpendapat bahwa manusia
sejatinya sanggup mencapai tujuan spiritualnya dan hidup
dalam harmoni dengan alam semesta yang diciptakan oleh
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Tuhan. Dalam kaitan ini Ibnu Arabi menawarkan beberapa
langkah atau pendekatan dalam etika teomorfis untuk meniru
karakter Tuhan, di antaranya:

1) Pengetahuan tentang sifat Tuhan: melalui studi dan refleksi
yang mendalam, manusia dapat mengenal karakteristik
Tuhan seperti keadilan, belas kasih, kesabaran, dan kebi-
jaksanaan. Ini memberikan panduan tentang bagaimana
manusia dapat meniru dan mewujudkan sifat-sifat tersebut
dalam kehidupannya.

2) Kontemplasi dan refleksi: dengan merenungkan dan mem-
pertimbangkan keindahan alam semesta dan tindakan
Tuhan di dalamnya, manusia dapat mengembangkan
pemahaman yang lebih dalam tentang keesaan Tuhan. Hal
ini membantu dalam mengembangkan perspektif yang
lebih luas dan menginternalisasi nilai-nilai dalam sifat-sifat
Tuhan.

3) Penghapusan diri (fana): dengan jalan melibatkan penying-
kiran ego dan penghancuran kepentingan diri sendiri
untuk menyelaraskan kehendak dan tindakannya dengan
kehendak Tuhan; mengurangi kesombongan, keegoisan,
dan nafsu duniawi, sehingga dapat meniru sifat Tuhan
yang mencerminkan kesempurnaan dan kebijaksanaan.

4) Amal perbuatan dan perilaku etis: meniru karakter Tuhan
dengan menjalani kehidupan yang adil, belas kasih, dan
penuh kasih sayang terhadap sesama dan makhluk lainnya,
serta mengutamakan kepentingan orang lain, menunjuk-
kan toleransi, kerendahan hati, dan sikap baik dengan cara
mewujudkan sifat-sifat Tuhan dalam tindakan nyata.

5) Pengembangan kecintaan dan kasih kepada Tuhan: Cinta
Ilahi yang mendalam dan kasih sayang kepada Tuhan men-
jadi sumber inspirasi dan motivasi untuk meniru karak-
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ter Tuhan dalam segala aspek kehidupan. Melalui cinta
dan pengabdian kepada Tuhan, manusia dapat mengalami
kesatuan dengan-Nya dan mewujudkan etika teomorfis
dalam tindakan serta perilaku sehari-hari. Seluruh pende-
katan ini, bersama dengan pemahaman dan pengalaman
pribadi, dapat membantu manusia dalam meniru karakter
Tuhan dan mewujudkan etika teomorfis dalam kehidupan.

Etika teomorfis memiliki relevansi yang signifikan dalam
kehidupan keberagamaan masa kini. Berikut ini adalah bebe-
rapa poin relevansi tersebut:

1) Peningkatan kesadaran spiritual: dalam dunia yang serba
sibuk dan terfokus pada hal-hal materi, etika teomorfis
menawarkan landasan untuk mengarahkan perhatian kita
kepada dimensi spiritual dalam kehidupan sehari-hari,
sehingga dapat membantu meningkatkan kesadaran akan
kehadiran Tuhan dalam segala aspek kehidupan dan mem-
bantu mengarahkan individu menuju pertumbuhan spiritu-
al, sebab etika teomorfis dapat mendorong seseorang untuk
mengembangkan kesadaran spiritual yang lebih dalam.

2) Pengembangan nilai-nilai etis: etika teomorfis menyoroti
urgensi pengembangan nilai-nilai etis yang tinggi, seperti
keadilan, belas kasih, pengampunan, dan kerendahan hati.
Dalam kehidupan keberagamaan masa kini, konflik dan
ketegangan sering kali terjadi sehingga pemahaman dan
praktik nilai-nilai etis ini menjadi sangat penting. Etika
teomorfis memperkuat dan memberikan landasan yang
kokoh bagi individu untuk mengembangkan perilaku etis
dan menjadi agen perubahan positif dalam masyarakat.

3) Pemahaman yang inklusif tentang keberagaman: etika
teomorfis mendorong pemahaman yang inklusif tentang
keberagaman dalam konteks kehidupan keberagamaan,

288 | BAGIANKETIGA



FILSAFAT ISLAM

karena etika teomorfis menekankan refleksi dan peniruan
karakter Tuhan sehingga akan menjadi harapan bagi ter-
bukanya pintu kemanusian yang menghargai dan mene-
rima perbedaan dalam keyakinan, praktik, dan pandangan
keagamaan serta konstruksi hubungan harmonis antara
komunitas keagamaan yang berbeda.

4) Transformasi pribadi dan pertumbuhan spiritual: etika
teomorfis menawarkan jalan transformasi pribadi dan per-
tumbuhan spiritual yang dapat mengarah pada kesatuan
dengan Tuhan. Dalam kehidupan keberagamaan masa
kini, individu sering mencari makna dan tujuan yang lebih
dalam, karenanya pemahaman dan praktik etika teomorfis
dapat memberikan arah dan tujuan yang jelas, serta fram-
ework yang terstruktur untuk pertumbuhan spiritual yang
berkelanjutan dan peningkatan kesadaran akan hubungan
dengan Tuhan.

5) Pengintegrasian antara spiritualitas dan kehidupan sehari-
hari: dengan mempromosikan pengintegrasian antara spi-
ritualitas dan kehidupan sehari-hari; etika dan moralitas
dapat dipraktikkan dalam setiap aspek kehidupan sehari-
hari. Dalam konteks kehidupan keberagamaan masa kini,
tatkala individu berupaya mencari keseimbangan antara
kehidupan materi dan spiritual, etika teomorfis dapat
membantu menjembatani kesenjangan yang ada dan
mengarahkan individu menuju kehidupan yang lebih ber-
makna dan terarah. Dengan demikian, etika teomorfis jelas
memainkan peran penting dalam kehidupan keberagama-
an masa kini dengan memberikan landasan moral dan spi-
ritual yang kokoh, membantu individu mengembangkan
nilai-nilai etis, dan mengintegrasikan spiritualitas dengan
kehidupan sehari-hari.
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5. Ibn Khaldun (1332-1406)

a. Riwayat Singkat dan Karyanya

Ibnu Khaldun lahir di Tunisia, pada 1 Ramadhan 732 H/27
Mei 1332 M, dan wafat di Kairo pada 25 Ramadhan 808 H/19
Maret 1406 M. Nama lengkapnya adalah Waliyuddin Abdur-
rahman bin Muhammad bin Muhammad bin Muhammad bin
Hasan bin Jabir bin Muhammad bin Muhammad bin Abdur-
rahman bin Khaldun. Nama Ibnu Khaldun dihubungkan den-
gan garis keturunan kakeknya yang kesembilan, yaitu: Khalid
bin Usman; tokoh pertama yang memasuki negeri Andalusia
bersama para penakluk berkebangsaan Arab.*® Orang Anda-
lusia dan Maghribi terbiasa menambahkan huruf waw () dan
nun (o) di belakang nama orang terkemuka sebagai bentuk
penghormatan, karena itu nama Khalid pun berubah menjadi
Khaldun. Ada juga yang menyebut nama asli Ibnu Khaldun
ialah Abdurrahman ibnu Khaldun al-Maghribi al-Hadrami al-
Maliki. Abdurrahman ialah nama kecilnya digolongkan kepada
al-Maghribi karena lahir dan dibesarkan di wilayah Maghribi

8 Ada sumber lain menyebutkan bahwa Ibnu Khaldun bukan keturunan
langsung dari Khalid bin Usman, dan Khalid bin Usman sendiri bukan
tokoh pertama yang memasuki negeri Andalusia bersama para penakluk
Arab. Dalam sejarah Islam, Khalid bin Usman adalah sahabat Nabi Muham-
mad Saw, tapi ia terkait dengan peristiwa-peristiwa di Semenanjung Arab
pada masa itu, bukan Andalusia. Ibnu Khaldun sendiri berasal dari Tuni-
sia, Afrika Utara, dan bukan keturunan langsung dari Khalid bin Usman.
Pendudukan Andalusia dimulai pada 92 H (711 M) oleh pasukan pimpi-
nan Thariq bin Ziyad, bukan oleh Khalid bin Usman. Thariq bin Ziyad dan
pasukannya mendarat di Semenanjung Iberia (sekarang Spanyol dan Portu-
gal). Penaklukannya ini menjadi awal dari keberadaan Kekhalifahan al-Anda-
lus di Spanyol. Jadi, tidak ada hubungan langsung antara Ibnu Khaldun dan
Khalid bin Usman dalam konteks sejarah Andalusia atau penaklukan Arab
di Spanyol. Buka pula: Machnun Husein, Biografi Ibnu Khaldun, Kehidupan
dan Karya Bapak Sosiologi Dunia, Jakarta: Serambi, 2013, hlm. 14.
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tepatnya kota Tunisia, dijuluki al-Hadrami karena keturunan-
nya berasal dari Hadramaut Yaman Selatan, dan bergelar al-
Maliki karena menganut mazhab Imam Malik.*

Magnum opus Ibnu Khaldun ialah kitab al-Mugqaddimah.
Buku ini ditulis pada tahun 1377 dan merupakan karya monu-
mental yang membahas berbagai aspek sejarah, sosiologi,
ekonomi, dan ilmu politik. Karya al-Mugaddimah memiliki
cakupan yang luas dan berisi berbagai teori yang dikembang-
kan oleh Ibnu Khaldun. Karya ini juga membahas pola-pola
peradaban manusia, sejarah peradaban, dan pengaruh faktor-
faktor sosial, ekonomi, dan politik dalam perubahan sosial
masyarakat.

Beberapa konsep penting yang dijelaskan dalam Al-Mugqad-
dimah antara lain:

1) ‘Asabiyyah: Konsep solidaritas sosial yang diperlukan
untuk mempertahankan kekuasaan dan kejayaan suatu
kelompok atau dinasti. Ibnu Khaldun berpendapat bahwa
'asabiyyah menurun dari generasi ke generasi, yang akhir-
nya dapat menyebabkan kejatuhan suatu peradaban.

2) Siklus sejarah: Ibnu Khaldun mengemukakan teori ten-
tang siklus sejarah yang terdiri dari fase pertumbuhan,
kejayaan, kemunduran, dan kehancuran suatu peradaban.
Ia mengaitkan perubahan sosial dengan perubahan dalam
faktor-faktor sosial, ekonomi, dan politik.

3) Sebab-sebab kekuasaan dan kehancuran: Ibnu Khaldun
menganalisis faktor-faktor yang mempengaruhi kekuasaan
dan kehancuran suatu dinasti atau peradaban, termasuk
faktor sosial, ekonomi, politik, dan militer.

4 Masturi Irham, dkk., Mukaddimah Ibnu Khaldun, Jakarta: Pustaka Al-
Kautsar, 2002, hlm. 1080.
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Karya ‘Al-Muqaddimah’ memiliki pengaruh luas dalam
berbagai bidang pengetahuan, termasuk sosiologi, sejarah,
ekonomi, dan ilmu politik, serta aspek-aspek lain dari kehidu-
pan manusia, dan masih dipelajari dan dihargai hingga saat ini
sebagai salah satu karya penting dalam sejarah pemikiran dan
penulisan sejarah karena luasnya cakupan topik yang diba-
has dan teori-teori yang dikembangkan oleh Ibnu Khaldun di
dalamnya. Konsep-konsep seperti ‘asabiyyah, siklus sejarah,
dan faktor-faktor yang memengaruhi kekuasaan dan kehan-
curan peradaban yang dijelaskan di dalamnya tetap relevan
dan berharga dalam berbagai bidang pengetahuan hingga saat
ini. Pengaruh ‘Al-Muqaddimah’ dapat terlihat dalam disiplin
sosiologi, sejarah, dan ilmu politik. Kontribusinya dalam
pemikiran sosial dan analisis peradaban membuatnya diang-
gap sebagai salah satu pendiri sosiologi dan sejarah ekonomi.
Buku ini menjadi rujukan penting bagi banyak sarjana dan
peneliti dalam memahami sejarah dan perkembangan perada-
ban manusia.

Selain Al-Mugaddimak’, Ibnu Khaldun sebenarnya juga
menulis beberapa karya lain yang berkontribusi pada pemiki-
ran dan pemahaman dalam berbagai bidang. Berikut adalah
beberapa karya penting lainnya yang ditulis Ibnu Khaldun:

1) Kitab al-Tbar (buku pelajaran sejarah): karya ensiklope-
dia sejarah yang mencakup berbagai topik sejarah dunia,
mulai dari sejarah umat manusia secara umum hingga
sejarah berbagai negara dan peradaban. Karya ini berfung-
si sebagai pengantar bagi ‘Al-Mugaddimah’ dan menyedia-
kan latar belakang sejarah yang luas. ‘Kitab al-'Ibar’ adalah
bagian dari Al-Muqaddimah’ yang menjelaskan berbagai
peristiwa sejarah.

2) Kitab at-tarikh al-kabir (buku sejarah besar): karya sejarah
umum yang meliputi berbagai peristiwa sejarah dari masa
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pra-Islam hingga masa Ibnu Khaldun. Namun, karya ini
tidak sampai terselesaikan dan hanya beberapa bagian yang
bertahan, serta menjadi bagian lain dari Kitab al-'Ibar, dan
merupakan bagian yang lebih luas dari al-Muqaddimah
yang mencakup sejarah umum dari masa pra-Islam hingga
masa Ibnu Khaldun.

3) Selain itu, Ibnu Khaldun juga menulis beberapa karya
lain yang kurang dikenal atau tidak lengkap, di antaranya:
Kitab al-'Ajab (buku yang mengagumkan), Kitab al-Hisab
(buku tentang hitungan), Kitab al-Muhit al-A’zam’ (buku
tentang alam semesta yang besar), dan lain-lain. Namun,
karya-karya ini umumnya tidak selengkap dan sebanyak
Al-Muqaddimah’ dalam memberikan kontribusi pemiki-
ran dan pemahaman.*

b. Kontribusi Ibnu Khaldun

Ibnu Khaldun memberikan kontribusi penting bagi filsafat
Islam melalui pemikiran inovatif, dan analisis yang mendalam.
Pemikiran Ibnu Khaldun dalam bidang sosiologi, sejarah, poli-
tik, dan ekonomi telah memberikan kontribusi yang signifikan
bagi perkembangan filsafat Islam, dengan jalan menggabung-
kan pendekatan empiris, analisis kritis, dan pemikiran filoso-
fis Islam sehingga menghasilkan berbagai konsep yang masih
relevan dan dipelajari hingga sekarang. Beberapa kontribusi
utama yang disumbangkan oleh Ibnu Khaldun dalam konteks
filsafat Islam sebagai berikut:

1) Pendekatan Empiris

Pendekatan empiris yang kuat dan menekankan observasi
serta pengumpulan data yang akurat dalam memahami feno-

>0 Selebihnya buka kembali: Machnun Husein, Biografi Ibnu Khaldun,
Kehidupan dan Karya Bapak Sosiologi Dunia, Bagian Kedua: Warisan
Intelektual dan Sosial, Jakarta: Serambi, 2013, hlm. 127.
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mena sosial dan sejarah merupakan pendekatan yang sangat
ditekankan oleh Ibnu Khaldun. Pendekatan ini memengaruhi
cara berpikir dan metode penelitian dalam filsafat Islam. Bagi-
nya, pengetahuan yang baik harus didasarkan pada observasi
langsung terhadap realitas yang diamati, bukan hanya pada
spekulasi atau penalaran teoritis semata. Karena itu, metode
penelitian yang berbasis pada pengalaman dan pengamatan
lapangan menjadi sangat urgen. Ibnu Khaldun yakin bahwa
pengetahuan yang diperoleh melalui observasi dan pengum-
pulan data yang akurat lebih dapat diandalkan daripada penge-
tahuan yang hanya bersandar pada otoritas tradisional atau
pemikiran spekulatif. Ibnu Khaldun, dalam al-Muqgaddimah,
mengutip contoh-contoh konkret dari sejarah dan pengalaman
manusia untuk mendukung argumennya. Pendekatan empiris-
nya jelas memengaruhi cara berpikir dan metode penelitian
dalam filsafat Islam sehingga mendorong pemikir lain untuk
mengadopsi pendekatan yang sama, yaitu: dengan berfokus
pada pengamatan langsung, pengumpulan data empiris, dan
analisis rasional terhadap fenomena sosial dan sejarah. Pende-
katan ini memberikan landasan kuat untuk mengembangkan
pengetahuan yang lebih ilmiah dan teruji dalam pemahaman
mengenai manusia, masyarakat, dan sejarah. Ibnu Khaldun
melihat betapa pentingnya menggunakan data empiris untuk
membangun pengetahuan akurat dan menjauhkan diri dari
spekulasi atau teori-teori tanpa dasar. Pendekatan ini pada
akhirnya memengaruhi perkembangan metodologi penelitian
dalam bidang ilmu sosial dan humaniora dalam filsafat Islam.

2) Teori Sosiologis

Ibnu Khaldun dianggap sebagai salah satu pendiri sosio-
logi dengan teori-teori uniknya tentang dinamika sosial. Kon-
sep utama yang dikembangkannya adalah ‘asabiyyah, yaitu:
solidaritas sosial yang menjadi dasar terbentuknya komunitas
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dan peradaban. Khaldun juga mengemukakan teori siklus
sejarah yang menjelaskan perubahan masyarakat dari kebang-
kitan, kejayaan, kemunduran, hingga kehancuran. Dinamika
sosial dan konsep ‘asabiyyah yang dikembangkannya ini mem-
beri kontribusi penting di dalam memahami interaksi sosial
dan perubahan dalam masyarakat. Konsep ‘asabiyyah sebagai
salah satu faktor penting yang memengaruhi pembentukan dan
kejatuhan peradaban yang merujuk kepada solidaritas sosial,
semangat kebersamaan, atau ikatan kelompok yang ada di
antara individu dalam suatu masyarakat. Konsep ini menekan-
kan pentingnya faktor sosial dalam membentuk persatuan dan
mempertahankan kestabilan sosial. Ibnu Khaldun berpendapat
bahwa pada awalnya, masyarakat yang baru terbentuk memiliki
asabiyyah yang kuat. Solidaritas ini berfungsi sebagai kekuatan
untuk mempersatukan dan memberikan energi pada komunitas
untuk membangun peradaban. Dengan konsep ‘asabiyyah, Ibnu
Khaldun menyoroti pentingnya faktor sosial, solidaritas, dan
ikatan kelompok dalam menjaga stabilitas dan perkembangan
masyarakat. Konsep ini memiliki implikasi yang penting dalam
pemahaman tentang dinamika sosial, kekuasaan politik, dan
evolusi peradaban manusia.

3) Analisis Sejarah dan Peradaban

Ibnu Khaldun memberikan kontribusi signifikan dalam
analisis sejarah dan peradaban dengan menyajikan metode
kritis dan rasional untuk memahami sebab-akibat peristiwa
sejarah. Khaldun juga mengaitkan perubahan sosial dengan
faktor-faktor seperti ekonomi, politik, budaya, dan lingkungan.
Ini semua merupakan kontribusi pentingnya dalam analisis
sejarah dan peradaban yang membuka jalan bagi pemahaman
lebih komprehensif tentang perubahan sosial dan evolusi per-
adaban manusia. Ibnu Khaldun kemudian mengajukan metode
kritis-rasional untuk memahami sejarah dan perkembangan
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peradaban. Baginya, peristiwa sejarah dapat dipahami melalui
analisis yang objektif dan kausalitas yang masuk akal.

Ibnu Khaldun dalam karyanya al-Muqaddimah mengung-
kapkan kebutuhan untuk menggali akar penyebab perubahan
sosial dan mencari pola yang terulang dalam sejarah dengan
jalan mengidentifikasi berbagai faktor penting yang memenga-
ruhi perubahan sosial, seperti ekonomi, politik, budaya, dan
lingkungan. Baginya, perubahan sosial itu tidak mungkin
terjadi secara acak, tetapi selalu ada hubungan sebab-akibat
yang dapat dipahami melalui analisis mendalam. Selain itu,
Ibnu Khaldun juga mengajukan teori siklus sejarah yang men-
jelaskan perubahan peradaban dari kebangkitan, kejayaan,
kemunduran, hingga kehancuran. Menurutnya, siklus ini ber-
kaitan dengan perubahan ‘asabiyyah dan dinamika sosial dalam
masyarakat. Pemikiran tentang analisis sejarah dan peradaban
ini memberikan kontribusi penting dalam mengembangkan
metode kritis dan rasional dalam pemahaman tentang peru-
bahan sosial. Ibnu Khaldun telah mengajarkan pentingnya
memahami konteks historis, melihat pola-pola yang terulang,
dan mengaitkan faktor-faktor sosial dengan perubahan masy-
arakat. Analisis sejarah dan peradaban yang dikemukakannya
ini telah membantu mengarahkan pendekatan ilmiah dalam
memahami evolusi peradaban manusia dan memberikan dasar
yang kuat bagi pengembangan ilmu sejarah dan sosial dalam
konteks Filsafat Islam.

4) Pemikiran Politik

Pemikiran politik Ibnu Khaldun berpengaruh dalam kon-
teks Filsafat Islam. Baginya, kepemimpinan yang kuat dan stabil
dalam mempertahankan kestabilan sosial merupakan hal yang
penting. Khaldun juga membahas konsep kekuasaan, politik,
dan pengaruh faktor-faktor sosial dalam struktur politik. Pemi-
kiran politik Ibnu Khaldun adalah salah satu aspek penting
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dari kontribusinya dalam filsafat Islam. Beberapa gagasannya
tentang kekuasaan politik, kepemimpinan, dan faktor-faktor
sosial dalam struktur politik yang cukup berpengaruh dalam
khasanah keilmuan Islam, dapat diringkas sebagai berikut.

« Kepemimpinan yang kuat. Keberhasilan sebuah negara
atau masyarakat bergantung pada kepemimpinan yang
kuat dan stabil. Pemimpinan yang mampu mengendalikan
kekuasaan dan menjaga kestabilan sosial itu harus. Kepe-
mimpinan yang efektif harus memiliki kemampuan admi-
nistratif, kecerdasan politik, dan kualitas kepemimpinan
yang dapat mempersatukan masyarakat.

 Faktor sosial dalam politik bahwa solidaritas sosial (‘asa-
biyyah) memiliki peran penting dalam membentuk dan
mempertahankan kekuasaan politik. Kekuasaan politik
dapat dipertahankan jika terdapat ikatan sosial yang kuat
dan saling mendukung di antara anggota masyarakat.

o Siklus kekuasaan politik bahwa kekuasaan politik memi-
liki siklus yang terulang dari generasi ke generasi; pada
awalnya, kekuasaan dipegang oleh dinasti atau kelompok
dengan ‘asabiyyah yang kuat, namun seiring berjalannya
waktu, ‘asabiyyah melemah dan mengarah pada kemun-
duran dan keruntuhan kekuasaan.

 Pengaruh faktor-faktor sosial. Faktor-faktor ekonomi, geo-
grafi, dan budaya berkaitan erat dengan stabilitas politik
suatu negara atau masyarakat; ketidakseimbangan faktor-
faktor ini dapat menyebabkan ketidakstabilan politik.

o Pemikiran ekonomi. Ekonomi berhubungan dengan fak-
tor-faktor sosial dalam pembentukan dan kejatuhan suatu
peradaban; harus ada hubungan antara kegiatan ekonomi,
pertumbuhan populasi, dan stabilitas sosial. Dengan kata
lain, ketika masyarakat memiliki kondisi ekonomi yang
baik, maka perdagangan pasti berkembang, kemakmuran
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dan peradaban pun dapat tercapai tetapi tatkala kondisi
ekonomi memburuk, peradaban dapat mengalami kemun-
duran.

Peran produksi dan distribusi: bahwa produksi sumber
daya dan barang serta distribusi yang adil sangat penting
untuk menjaga kestabilan sosial dan ekonomi. Pata titik ini,
faktor-faktor pertanian, perdagangan, dan industri jelas
merupakan komponen penting dalam perekonomian.

Tentang nilai dan harga: bahwa nilai dan harga suatu
barang dapat berfluktuasi berdasarkan kondisi pasar dan
penawaran serta permintaan. Pada titik ini faktor-faktor
sosial dan sejarah jelas memengaruhi perkembangan eko-
nomi suatu masyarakat.

Tentang ketidakseimbangan ekonomi. Ibnu Khaldun juga
mengamati dan menganalisis fenomena ketidakseimbangan
ekonomi dalam masyarakat. Ja mengaitkan kemunduran
suatu peradaban dengan ketidakseimbangan ekonomi, ter-
utama tatkala kelas elit dan penguasa memeroleh kekayaan
yang melimpah sementara masyarakat yang lebih luas
menghadapi kemiskinan. Ketidakseimbangan seperti ini
sebagai penyebab ketidakstabilan sosial dan kemunduran
peradaban. Meskipun pemikiran ekonomi Ibnu Khaldun
belum komprehensif seperti dalam pemikiran ekonomi,
tetapi kontribusinya memberikan perspektif penting bagi
pemahaman relasi antara faktor ekonomi, sosial, dan per-
kembangan peradaban. Hal ini dapat diartikan bahwa
pemikirannya menunjukkan kesadaran tentang pentingnya
ekonomi dalam konteks sosial dan sejarah, serta meng-
garis bawahi pentingnya stabilitas ekonomi dalam mem-
pertahankan peradaban umat manusia. [J
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Potret Kontestasi Filsaiat Islam
dalam Era Sains Modern

A. Pengantar

Para saintis modern telah lama menganggap disiplin filsa-
fat sebagai bidang yang meaningless karena banyak memper-
soalkan bidang yang tidak eksak, tidak real, tidak aktual dan
karenanya filsafat dianggap tidak diperlukan lagi. Filsafat Islam
yang banyak membicarakan hal mistis dan metafisis pun pada
gilirannya juga mendapatkan tantangan yang signifikan dalam
era sains modern, bahkan eksistensi filsafat Islam kemudian
dipertanyakan: adakah filsafat dalam Islam? Bagian ini tidak
akan menjawab secara tuntas pertanyaan tersebut, tetapi lebih
berupaya sedapat mungkin menjawab persoalan tentang kon-
struksi yang dapat dibangun oleh filsafat Islam terutama dalam
kontestasinya pada era sains modern. Upaya konstruktif itu di
antaranya dengan menghadirkan dan memperkenalkan filsafat
Islam secara lebih aktual, misalnya dengan melakukan remap-

! Bagian ini sudah pernah dimuat dalam Al Tahrir" Jurnal Pemikiran
Islam, Vol. 12. No. 2 (November 2012), dan juga merupakan bagian tera-
khir dari buku sebelumnya yang berjudul: Jendela Epistemologi, Jember:
STAIN Jember Press, 2014.
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ping atas filsafat Islam, kemudian menata kembali bangunan
epistemologi Islam dengan harapan akan terungkap bahwa
filsafat Islam itu tidak membatasi objek ilmu hanya pada objek
fisik, tetapi juga objek non-fisik, sehingga perlu didiskusikan
secara intens tentang realitas pengalaman mistik, dengan hara-
pan akan bisa dijelaskan secara rasional bahwa pengalaman
mistik adalah real, sama realnya dengan pengalaman inderawi.
Persoalan lain yang akan diungkapkan adalah objektivitas ilmu
dan integrasi ilmu dalam pandangan filsafat Islam, kemudian
melakukan refleksi historis sehingga terbangun tradisi ilmiah
di dalam kerangka untuk mengembangkan filsafat Islam pada
masa mendatang, secara lebih kongkret.

Sejak Isidore Marie Auguste Francois Xavier Comte* meng-
ngajarkan The Law of Three Stage (Hukum Tiga Tahap Perkem-
bangan Manusia), disiplin filsafat terlebih bidang metafisika
seolah perlahan tapi pasti mengalami goncangan yang cukup
signifikan. Filsafat telah dianggap sebagai disiplin yang tidak
diperlukan lagi dan segera akan memasuki masa senjakala-
nya. Para saintis modern pun seolah telah bersiap-siap untuk
melambaikan tangan seraya mengucapkan: selamat tinggal
filsafat. Mereka yakin filsafat andaikan foh diperlukan dan

? Tokoh yang dikenal sebagai Bapak Sosiologi Modern ini lahir di Mont-
pellier Perancis 19 Januari 1798 meninggal di Paris pada tanggal 5 Septem-
ber 1857. Dia lebih terkenal dengan nama Auguste Comte saja. Dalam
karya utamanya yang bertitel Cours de Philosophie Comte mengajarkan
bahwa cara berfikir manusia, juga masyarakat dimana pun akan menca-
pai puncaknya pada tahap positif, setelah melampaui tahap theologik dan
metafisik. Secara eksplisit, Comte lalu memberikan arti kata ‘positif” sebagai
yang benar dan yang nyata haruslah konkret, eksak, akurat, dan memberi
kemanfaatan. Selebihnya silahkan baca karya Koento Wibisono Siswomi-
hardjo, "Ilmu Pengetahuan sebuah Sketsa Umum mengenai Kelahiran dan
Perkembangan sebagai Pengantar untuk Memahami Filsafat Ilmu," dalam
Filsafat Ilmu Sebagai Dasar Pengembangan Ilmu Pengetahuan, Yogyakarta:
Liberty, 2001, hlm. 5.
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yang mungkin masih tersisa hanyalah bidang logika saja, yang
lain nirmakna dan tak lebih dari onggokan sampah yang tak
berguna.

Searah dengan hal tersebut, meskipun dalam nuansa yang
berbeda, para sarjana pun ramai memperbincangkan Filsafat
Islam.? Ada yang yakin dan lalu mengatakan bahwa Islam tidak
pernah dan tidak bisa memiliki filsafat yang independen karena
sesungguhnya secara mendasar filsafat yang dikembangkan
oleh para filsuf Muslim adalah filsafat Yunani, bukan filsafat
Islam. Ada juga yang mengatakan bahwa nama yang tepat
untuk itu adalah filsafat Muslim, karena yang terjadi adalah
filsafat Yunani kemudian dipelajari dan dikembangkan oleh
para filsuf Muslim. Sementara yang lain mengatakan bahwa
nama yang lebih tepat adalah filsafat Arab, dengan alasan

* Musa Asyari, Filsafat Islam, Sunnah Nabi dalam Berpikir, Yogyakarta:
LESFI, 2002, hlm. 1-9. Searah dengan hal tersebut Mulyadhi Kartanegara
mengungkapkan tiga alasan mendasar mengapa disiplin ini lebih tepat
disebut filsafat Islam (Islamic philosophy), Pertama, filsafat Yunani tatkala
diperkenalkan ke dunia Islam, sesungguhnya di dalam Islam sendiri telah
dikembangkan sistem teologi yang menekankan tawhid dan syariah dan
menjadi pedoman bagi siapapun. Pandangan tawhid dan syariah ini sangat
dominan, sehingga tidak ada suatu sistem apapun, tak terkecuali filsafat,
dapat diterima kecuali sesuai dengan ajaran pokok Islam tersebut. Oleh
karena itu tatkala memperkenalkan filsafat Yunani ke dunia Islam, para
filsuf Muslim selalu memperhatikan kecocokannya dengan pandangan fun-
damental Islam tersebut, sehingga disadari atau tidak, telah terjadi ‘pengis-
laman’ filsafat oleh para filsuf Muslim. Kedua, para filsuf Muslim adalah
pemerhati filsafat asing yang kritis, sehingga tatkala dirasa ada kekurang-
an dalam filsafat Yunani, maka tanpa ragu-ragu mereka melakukan kritik
secara mendasar. Ketiga: dalam bentangan historisitasnya ternyata di dalam
filsafat Islam telah terjadi perkembangan yang unik, akibat dari interaksi
antara Islam, sebagai agama, dan filsafat Yunani, sebagai produk penalaran.
Para filsuf Muslim pun pada gilirannya berhasil mengembangkan beberapa
isu filsafat yang tidak pernah dikembangkan oleh para filsuf Yunani sebe-
lumnya. Selengkapnya baca: Gerbang Kearifan: Sebuah Pengantar Filsafat
Islam, Ciputat: Lentera Hati, 2007.
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bahwa bahasa yang digunakan dalam karya-karya filosofis
mereka adalah berbahasa Arab.*

Dalam pada itu, Syamsuddin Arif® memaparkan seputar
filsafat Islam ini dengan menggunakan tiga perspektif. Perta-
ma, perspektif yang dipegang oleh mayoritas orientalis. Filsafat
Islam bagi mereka tak lebih merupakan kelanjutan dari filsafat
Yunani yang ditulis dengan menggunakan bahasa Arab, dan
karenanya mereka lebih suka menyebutnya sebagai ‘filsafat
yang berbahasa Arab. Dengan demikian, mayoritas orientalis
sepakat bahwa filsafat itu murni produk Yunani, kaum Muslim
hanya sekadar mengambil dan memelihara untuk diwariskan
dari generasi ke generasi. Perspektif kedua: menganggap filsa-
fat Islam itu tak lebih dari reaksi terhadap doktrin agama lain
yang telah berkembang pada masa lalu. Para pemikir Muslim
sekedar mengadopsi dan kemudian terpengaruh oleh tradisi
Yahudi-Kristen.® Perspektif ketiga: adalah perspektif revisionis

* Dalam penulisan ini sesungguhnya penulis berhutang budi kepada Yang
Terhormat Bapak Profesor Dr. H. Mulyadhi Kartanegara, terutama melalui
karya paper beliau yang berjudul "Masa Depan Filsafat Islam: Antara Cita
dan Fakta" yang telah disajikan pada acara Ulang Tahun Paramadina yang
ke XX, di Jakarta, pada 23 November 2006, dan karya beliau yang berjudul
Epistemologi Qurani (Paper ini mula-mula berjudul Perkembangan Ilmu
Dalam Perspektif Al Quran), dan telah dipresentasikan pada dialog ilmiah
bertema Paradigma Keilmuan Islam di ruang Sidang Madya STAIN Jember,
tanggal 21 Desember 2011. Juga karya beliau yang lain dan menjadi ruju-
kan dalam penulisan ini.

> Selebihnya, lihat: http://insistnet.com/index.php?option=com_content&
view=article&id=263:apa-itu-filsafat-islam &catid=3:syamsuddin-arif

® Dua perspektif ini kemudian dikritik oleh Seyyed Hossein Nasr. Men-
urutnya, orientalis yang menganut perspektif Greco-Arabic biasanya hanya
mengkaji filsafat Islam dengan pendekatan yang melulu historis dan filolo-
gis saja, sehingga di mata orientalis filsafat Islam itu ibarat sesosok mummi
yang hidup antara Abad IX hingga XII Masehi, akibatnya para orientalis
tidak tahu dan tidak peduli terhadap fakta bahwa senyatanya filsafat Islam
itu adalah kegiatan intelektual yang terus hidup di pusat-pusat keilmuan
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yang memandang filsafat Islam itu lahir dari kegiatan intelek-
tual selama berabad-abad semenjak kurun pertama Islam.

Apabila ditilik dalam bentangan historisitas Islam,” maka
sesungguhnya perbincangan tentang kemahakuasaan dan ke-
adilan Tuhan, tentang hakikat kebebasan dan tanggung jawab
manusia jelas merupakan cikal bakal tumbuhnya filsafat. Ke-
hadiran kelompok Khawarij, Syi'ah, Mu'tazilah dan lain-lain
yang melontarkan berbagai argumen rasional di samping me-
rujuk kepada ayat-ayat al-Qur'an nyata sekali mendorong per-
kembangan pemikiran filsafat dalam Islam. Dengan kata lain,
filsafat Islam tidak bermula dari al-Kindi dan berhenti dengan
kematian Ibnu Rusyd, akan tetapi sebagai produk dialektika
unsur-unsur internal umat Islam itu sendiri. Konstruksi filsa-
fat Islam sesungguhnya dapat ditemukan pondasinya dalam
Al-Qur’an yang menduduki posisi sentral dalam kehidupan
spiritual-intelektual kaum Muslim.

Oliver Leaman memaparkan bahwa filsafat Islam adalah
istilah generik keseluruhan pemikiran yang lahir dan berkem-
bang dalam lingkup peradaban Islam sejak zaman dulu sampai
sekarang, terlepas apakah mereka yang punya andil itu ber-
bangsa Arab atau non-Arab.® Dengan kata lain, Leaman ingin
menyampaikan bahwa filsafat Islam itu sesungguhnya luas dan

dunia Islam dari dahulu sampai sekarang.

7 Dari sisi historis perjalanan filsafat Islam dimulai pada Abad II dan III
Hijriyah, berbarengan dengan penerjemahan karya-karya pemikir Yuna-
ni oleh umat Islam kala itu. Filsuf muslim pertama adalah Abu Ishaq al-
Kindi (797-872M/185-260 H) sedangkan Abu Nasr Muhammad Al Farabi
(872-951M/260-339H) adalah filsuf pertama yang mengkonsep filsafat
Islam.

8 Selengkapnya silahkan anda baca karya Oliver Leaman yang telah
diterjemahkan oleh Musa Khazhim dan Arif Mulyadhi dengan judul Peng-
antar Filsafat Islam: Sebuah Pendekatan Tematis, diterbitkan oleh penerbit
Mizan pada tahun 2002.
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kaya, dan cara pandang Islami membingkai itu semua. Bagi-
nya, filsafat Islam itu sangat filsufis dalam arti logis-analitis,
senantiasa hidup dan penuh gejolak, tidak sekadar melanjut-
kan tradisi sebelumnya, tetapi juga memperlihatkan berbagai
terobosan kreatif dalam menjawab beragam problematika
klasik maupun modern. Perdebatan seputar nama dan caku-
pan seperti itu sesungguhnya memang lebih merujuk pada
model pendekatan oleh masing-masing penulis. Namun ftoh
demikian, secara esensial filsafat Islam adalah filsafat yang ber-
corak Islami,” bukan filsafat tentang Islam. Lebih dari itu ada
hal lain yang dirasa lebih penting untuk dikemukakan di sini,
bahwa senyatanya spektrum filsafat Islam itu sedemikian luas,
tidak hanya sebatas bidang metafisika, tetapi juga fisika, mate-
matika, psikologi, geometri, astronomi, musik, bahkan juga
kedokteran.'

B. Konstruksi Filsafat Islam

Penggambaran sekilas sebagaimana yang terungkap pada
bagian di atas tersebut menegaskan betapa sesungguhnya kon-
struksi filsafat Islam secara nyata memang memiliki spektrum

® Menurut Syamsuddin Arif, filsafat Islam itu ‘Tslami’ karena empat hal.
Pertama, dari sisi masalah-masalah yang dibahas; kedua, dari aspek kon-
teks sosio-kulturalnya; ketiga, dari sudut faktor-faktor pemicu dan tujuan-

tujuannya; keempat, dari kenyataan bahwa para pelakunya hidup di bawah
naungan kekuasaan Islam. Selebihnya silahkan klik: http://insistnet.com/
index.php?option=com content&view=article&id=263:apa-itu-filsafat-

islam&catid=3:syamsuddin-arif.

10 Sebut saja misalnya Ibnu Sina (980-1037), dia adalah filsuf, ilmuwan,
dan juga dokter. Tokoh yang di Barat dikenal dengan nama Avvicena ini
adalah ‘Bapak Pengobatan Modern’ dengan karyanya yang sangat terkenal:
Qanun fi Thib (The Canon of Medicine) yang merupakan rujukan di bidang
kedokteran selama berabad-abad.
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yang luas dan integral.!’ Dalam bidang ilmu, misalnya, filsafat
Islam mengakui sebagai sumber ilmu bukan hanya pencerapan
indrawi semata, tetapi juga persepsi rasional dan pengalaman
mistik.

Dengan kata lain, filsafat Islam menjadikan indera, akal,
dan hati'? sebagai sumber ilmu yang sah, dan pada gilirannya
terjadi integrasi di bidang klasifikasi ilmu antara metafisika,
fisika dan matematika, dengan berbagai divisinya. Demikian
juga integrasi terjadi dalam metodologi dan penjelasan ilmiah.
Karena itu, filsafat Islam tidak hanya mengakui metode obser-
vasi, sebagaimana yang dipahami secara eksklusif pada metode
ilmiah sains modern, tetapi juga metode burhani, untuk mene-
liti beragam entitas yang bersifat abstrak, metode ‘irfani, untuk
melakukan persepsi spiritual dengan menyaksikan (musyaha-
dah) secara langsung berbagai entitas rohani, yang hanya bisa
dianalisis lewat akal; terakhir metode bayani, yaitu sebuah
metode untuk memahami teks suci seperti al-Quran dan Hadits.

1 Selengkapnya baca: Mulyadhi Kartanegara, Integrasi Ilmu: Sebuah Re-
konstruksi Holistik, Mizan: Jakarta, 2005.

'2 Dalam acara dialog ilmiah yang bertema Paradigma Keilmuan Islam
di ruang Sidang Madya STAIN Jember tanggal 21 Desember 2011, Prof.
Mulyadhi menjelaskan secara ringkas bahwa manusia memiliki dua instru-
men penting untuk memperoleh ilmu, yaitu: Indera dan Hati. Hati yang
berfungsi untuk melakukan penalaran disebut fuad, kemudian hati yang
memiliki fungsi rasional disebut akal, dan hati yang berfungsi untuk mene-
rima hidayah disebut intuisi. Penjelasan ini agaknya merupakan derivasi
dari penjelasan Al Ghazali yang menyebutkan lima alat ilmu, yaitu: misykat
(indera), mishbah (akal), zujajah (imaginasi), syajarah mubarakah (daya
fikir), dan zaytunah (hati). Selanjutnya, secara terperinci Al Ghazali mem-
bagi ilmu sebagaimana berikut: ilmu teoretis (nazhariyyah) dan praktis
(‘amaliyah), ilmu religius (syar’iyyah) dan intelektual (aliyah), ilmu hud-
luri (yang dihadirkan) dan hushuli (yang dicapai). Dari pembagian ini, Al
Ghazali memandang bahwa sumber ilmu yang utama adalah wahyu dan
sumber kedua adalah pengalaman (empirik), sedangkan indera, akal dan
qalb adalah alat-alat yang dapat digunakan untuk memperoleh ilmu.
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Ringkasnya, filsafat Islam jelas secara nyata mengakui ke-
absahan observasi inderawi, nalar rasional, pengalaman intuitif,
dan juga wahyu sebagai sumber-sumber yang sah dan penting
bagi ilmu. Jika memang demikian halnya maka adalah tidak
beralasan ketika seseorang setelah menjadi ilmuwan, kemudian
menolak filsafat sebagai nirmakna dan tasawuf sebagai irra-
sional, demikian seterusnya setelah merasa menjadi Sufi lalu
menganggap tak penting filsafat dan sains. Dalam pandangan
filsafat Islam, sains, filsafat, dan tasawuf, diakui sebagai bidang
yang sah dan tidak perlu dipertentangkan apalagi dinafikan,
toh nyatanya sains, filsafat, dan tasawuf merupakan tiga aspek
dari kebenaran yang sama, sehingga seyogyanya tidak perlu
ada penolakan terhadap keabsahan dari masing-masing bidang
tersebut, sehingga bila digambarkan secara skematis konstruksi
integral filsafat Islam dan integrasi ilmu di dalam Islam adalah

sebagai berikut:
Wahyu
Empiri Filsafat Rasio
Islam
Intuisi
Bayani
IImu
Burhani Irfani
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C. Filsafat Islam dalam Tantangan Sains Modern

Dunia modern sulit untuk lepas dari tiga entitas realitas
yang menjadi target penelaahan serius ilmu filsafat sepan-
jang sejarahnya, yaitu: Tuhan, manusia, dan alam. Prespektif
filsufis yang kritis reflektif, selalu mempertimbangkan tiga
segi itu dalam bingkai pencapaian struktur dasar realitas yang
komprehensip universal. Namun demikian, dunia modern
mengharuskan berkonfrontasi secara vis a vis dengan proble-
matika yang kompleks sebagai konsekwensi dari kemajuan
ilmu pengetahuan dan teknologi. Problematika itu jelas men-
gharuskan pemecahan yang sungguh-sungguh supaya dapat
melahirkan paradigma, filsafat, teologi, dan pandangan hidup
sekaligus harapan yang mampu ‘menggugat’ tiga entitas ter-
sebut. Agaknya, modernitas memang menjadi sebuah kesada-
ran baru dengan visi rasionalitas yang menempatkan manusia
sebagai subjek sekaligus menjadi measurement of truth.

Sebagaimana yang dapat disaksikan dalam bentangan his-
torisitas bahwa abad XVI dan menjelang Abad XVII sejarah
pemikiran Barat diwarnai dengan berbagai spektrum peruba-
han yang cepat dan mendasar atas pemikiran filsafat, agama,
serta teologi. Renaissance, agaknya telah berposisi sebagai
sebuah negasi terhadap dominasi pemikiran agama oleh
kekuasaan gereja pada Abad Pertengahan. Renaissance telah
menjelma menjadi semangat kebangkitan kembali manusia
sebagai makhluk yang otonom dan terbebas dari segala bentuk
kuasa dan tradisi. Pemikiran abad tersebut terfokus pada alam
semesta, manusia dan sejarah."

Manusia pada masa renaissance telah menemukan kesada-
ran baru, yaitu: dunia dan dirinya sendiri. Kesadaran ini telah

13 Harun Hadiwijono, Sari Sejarah Filsafat Barat 2 (Yogyakarta: Kanisius,
1980), hlm. 12.
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membawa manusia pada pengenalan tentang subjek, pengeta-
huan, dan batas-batasnya. Manusia mengenali kemampuan-
nya yang otonom, dan merasa bebas dari segala bentuk tradisi
dan segala keterpasungan. Renaissance telah meletakkan sebu-
ah dasar filsafat atas proses sekularisme yang secara objektif
memberikan visi baru yang melemahkan kekuasaan agama
atas pemikiran saat itu dan secara subjektif telah melahirkan
pemisahan dalam praktik religius, dan rasio pun dianggap
sebagai ‘wilayah’ yang berbeda dengan wahyu. Akal dianggap
tidak memiliki otoritas atas wahyu, sehingga proses pencarian
kebenaran semata-mata mengandalkan ‘kekuatan asasiah’ akal
yang bebas.

Sejarah terus berlangsung. Ide tentang Tuhan kemudian
terinstitusikan dalam agama yang telah hidup dan berkembang
selama berabad-abad pun seolah mengalami kehancuran dan
diganti dengan Age of Reason, yang dibarengi dengan pende-
waan atas rasio. Jeritan Sapere Aude (Beranilah Berpikir) telah
sebegitu menggema dan terus menjadi vehicle and drive sepan-
jang ‘zaman akal’.

Manusia modern telah merasa bebas, merdeka, dan tidak
lagi memerlukan tiap kuasa yang datang dari luar dirinya, di
bidang apapun. Age of Reasson telah mengantarkan manusia
pada kehidupan yang tanpa gangguan menuju kemajuan per-
adabannya yang tanpa batas.!* Ajaran kuno tentang Tuhan terus
menerus dikutuk serta dicap tidak adequate dan tidak berguna.

Filsuf Denmark, Séren Kierkegard (1813-1855)" yang di-

' Ibid., hlm. 47.

1> Sgren Aabye Kierkegaard adalah seorang filsuf dan teolog Abad XIX.
Banyak karya Kierkegaard membahas masalah-masalah agama (khususnya
Nasrani), misalnya: hakikat iman, lembaga Gereja Kristen, etika dan teo-
logi Kristen, dan emosi serta perasaan individu ketika berhadapan dengan
pilihan-pilihan eksistensial. Karena itu, karya Kierkegaard kadang-kadang
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anggap sebagai Bapak eksistensialisme Barat pun lantas mene-
gaskan bahwa kredo dan ajaran kuno telah menjadi berhala,
berakhir dalam diri mereka sendiri dan menggantikan reali-
tas Tuhan yang tidak pernah dapat dilukiskan. Filsuf kelahi-
ran Jerman, Ludwig Andreas Feuerbach (1804-1872)' juga
menegaskan bahwa Tuhan hanyalah sebuah proyeksi manusia
belaka. Baginya gagasan tentang Tuhan telah menjadi sebuah
alienasi kodrat manusia, dengan memposisikan entitas kesem-
purnaan yang mustahil dengan realitas kelemahan manusia
sendiri. Tuhan tak terbatas sedang manusia terbatas, Tuhan
Maha Perkasa sedang manusia lemah, Tuhan Maha Qudus
sedang manusia penuh dengan noda dan dosa.

Feuerbach, berkeyakinan bahwa manusia tidak diciptakan
oleh Allah, tetapi Allah diciptakan oleh manusia. Dalam proses
ini mengalami tiga tahap:

1. Manusia mengalami bahwa dia dapat terus-menerus ber-
tanya bahwa dia mempunyai kesadaran yang seakan-akan
tidak terhingga. Kesadaran dapat ‘memuat’ apa saja. Tidak
pernah ditemukan batas-batasnya.

2. ‘Ketakterhinggaan’ yang mula-mula hanya suatu sifat dari
kesadaran, akhirnya ‘dijadikan’ sesuatu. Manusia menemu-

digambarkan sebagai eksistensialisme Kristen dan psikologi eksistensial.
Karena dalam menulis kebanyakan karya awalnya dengan menggunakan
berbagai nama samaran, yang seringkali mengomentari dan mengkritik
karya-karyanya yang lain yang ditulis dengan menggunakan nama samaran
lain pula, maka sangatlah sulit untuk membedakan antara apa yang benar-
benar dia yakini dengan apa yang dikemukakannya sebagai argumen dari
posisi seorang pseudo-pengarang. Selengkapnya klik: http://id.wikipedia.
org/wiki/ Filsafat Modern.

16 Selebihnya klik: http://edukasi.kompasiana.com/2010/03/18/konsep-
proyeksi-sang-filsuf-ateis-ludwig-feuerbach/. Silahkan klik juga: http://

plato.stanford.edu/entries/ ludwig-feuerbach/, buka pula: Ali Mudlofir, op.
cit., 162-163.
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kan ‘ketakterhinggaan” di dalam dirinya sendiri, dan itu
kemudian dianggap sebagai sesuatu yang berdiri sendiri,
di luar manusia. ‘Ketakterhinggaan’ mulai ditulis dengan
huruf-huruf besar oleh manusia. ‘Ketakterhinggaan’ itulah
yang kemudian oleh manusia dijadikan Allah.

3. ’Allah’ ini, yang hanya merupakan ciptaan dari manusia,
dihormati dalam kebaktian. Itu berarti bahwa manusia
menjadi hamba dari ciptaannya. Manusia memandang
dirinya sendiri sebagai ciptaan dari ciptaannya. Manusia
sungguh-sungguh telah memproyeksikan kebebasannya di
luar dirinya sendiri, yaitu: atas ciptaannya. Bagi Feuerbach,
manusia itu diasingkan, dialienasikan dari dirinya sendiri,
dan untuk sembuh dari penyakit alienasi, proses ini harus
dibalikkan lagi. Manusia harus mengerti, bahwa Allah
hanya merupakan ciptaan dari dirinya sendiri, sehingga
manusia bukan hamba Tuhan.

Agama menurut Feuerbach merupakan suatu gambaran
tentang keinginan manusia yang tidak terbatas, yang diben-
tuk oleh manusia tentang dirinya sendiri dan tidak lebih dari
proyeksi hakikat manusia. Agama itu hanya merupakan per-
wujudan cita-cita tentang ilusi religius yang terdiri atas suatu
objek bersifat imanen pada pikiran manusia menjadi lahiriah,
mewujudkannya, mem-personifikasi-kannya.

Berbagai bentuk atribut ilahi sesungguhnya hanya meru-
pakan perwujudan dari predikat-predikat manusiawi, yang
tidak sesuai dengan individu manusia sebagai individu, Allah
yang kekal. Itulah akal budi manusia dengan coraknya yang
bersifat mutlak yang—sekali lagi—merupakan hasil proyeksi
manusia. Kebijaksanaan, karsa, keadilan, cinta kasih, sekian
banyak atribut kekal yang seluruhnya merupakan hakikat
manusia, dan yang diproyeksikan oleh manusia secara spon-
tan di luar dirinya; ia mengobjektifkan hakikat itu dalam suatu
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subjek fantastis, suatu hasil khayalan semata- mata yang dise-
butnya sebagai Allah. Maka dari itu inteligibilitas tertinggi
menjadi sesuatu yang ‘sungguh-sungguh terdapat di luar piki-
ran kita, di luar kita, dalam dirinya dan demi dirinya.

Teori proyeksi dari Feuerbach ini kemudian diambil alih
oleh Marx, Nietzsche, Freud, dan Sartre. Tetapi pendapat Feu-
erbach tentang peranan agama cukup berbeda dari pendapat
mereka. Menurut Feuerbach agama mengajar betapa agung-
nya manusia. Semua mimpi manusia diberi bentuk dan nama
dalam Allah. Allah itu bukan asal manusia, tetapi justru manu-
sia asal Allah.

Begitulah, menurut Feuerbach, manusia telah ‘mengasing-
kan’ dirinya, manusia telah mengakui Tuhan dalam apa yang
diingkari dalam dirinya. Gagasan semacam itu, menurutnya,
adalah keliru karena itu manusia harus menghancurkan alie-
nasi tersebut, sehingga manusia harus mengingkari Tuhan
agar bisa menjadi manusia sejati, meskipun Feuerbach sendiri
sebenarnya pernah mengakui bahwa ide tentang Tuhan per-
nah bermanfaat dalam hidup dan sejarah umat manusia. Dus,
ide tentang Tuhan telah semakin dieksternalisasikan sehingga
memberikan konsepsi negatif pada kodrat manusia.'”

Dalam karyanya yang berjudul Das Wesen des Christen-
tums (Hakikat Agama Kristen, ditulis tahun 1841), Feuerbach
mengkritik agama sebagai suatu hal yang timbul dari haki-
kat manusia sendiri, yaitu: egoismenya, dari pendambaan-
nya terhadap kebahagiaan. Apa yang tidak ada pada dirinya
sendiri, tetapi yang didambakan manusia, digambarkan seba-

17 Karen Amstrong, A History Of God The 4000-Years Quest of Judaism,
Christianity and Islam, New York: Alfred A. Knopf, Inc, 1993, hlm. 346
dan 354. Karya ini sudah terjemahkan oleh Zaimul Am, berjudul: Sejarah
Tuhan: Kisah Pencarian Tuhan yang Dilakukan oleh Orang-orang Yahudi,
Kristen, dan Islam Selama 4000 Tahun, Bandung: Mizan, 2001.
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gai kenyataan yang ada pada para dewa. Oleh karena itu para
dewa sebenarnya adalah keinginan manusia, yang digambar-
kan sebagai benar-benar ada, dan yang digambarkan seba-
gai menjelma pada diri tokoh-tokoh yang nyata. Andai tidak
memiliki keinginan tersebut tentu manusia tidak akan pernah
beragama, dan tidak akan pernah memiliki dewa-dewa. Bahwa
ada banyak dewa yang bermacam-macam, hal itu disebabkan
karena manusia memiliki beragam keinginan, dan bahwa
manusia memiliki beragam keinginan, hal itu disebabkan ada
bermacam-macam manusia.'®

Sejalan dengan itu, Jean Paul Sartre secara terus terang
memisahkan antara Létre-en-soi dan Létre-pour-soi karena
keduanya bertentangan.'” Sartre kemudian mendefinisikan
alam semesta sebagai Létre-en-soi (‘being-in-itself’) yang aba-
di dan tanpa arti maupun pengukuhan, tidak diciptakan oleh
Tuhan, tanpa maksud dan selama-lamanya tanpa ada yang bisa
diharapkan, dan juga tidak merupakan penyebab dirinya sen-

'8 Hadiwijono, op. cit, hlm. 117-118.

' Jean-Paul Sartre, Being and Nothingnes, trans. Hazel E, Barnes (Lon-
don: Routledge, 2003), part II and part III. Sartre, lahir di Paris, Prancis,
21 Juni 1905, meninggal di Paris, 15 April 1980. Seorang filsuf dan penulis
kenamaan Perancis. Dialah tokoh yang dianggap telah mengembangkan
aliran eksistensialisme. Sartre menyatakan, eksistensi lebih dulu ada di-
banding esensi (L'existence précéde l'essence). Manusia tidak memiliki apa-
apa saat dilahirkan dan selama hidupnya manusia tidak lebih dari hasil
kalkulasi dari komitmen pada masa lalunya. Karena itu, menurut Sartre,
satu-satunya landasan nilai adalah kebebasan manusia (L' homme est con-
damné a étre libre). Pada tahun 1964 ia diberi Hadiah Nobel Sastra, namun
Sartre menolak. Ia meninggal pada 15 April 1980 di sebuah rumah sakit
di Broussais (Paris). Upacara pemakamannya dihadiri kurang lebih 50.000
orang. Sartre banyak meninggalkan karya tulis, dan yang paling fenome-
nal berjudul Being and Nothingness (Ada dan Ketiadaan). Selebihnya pula
baca: Diane Collinson, Lima Puluh Filsuf Dunia Yang Menggerakkan, terj.
llzamuddin Mamur dan Ali Mufti, Jakarta: Rajagrafindo Perkasa, 2001,
hlm. 232-240.

312 | BAGIANKETIGA


http://id.wikipedia.org/wiki/Paris
http://id.wikipedia.org/wiki/Perancis
http://id.wikipedia.org/wiki/21_Juni
http://id.wikipedia.org/wiki/1905
http://id.wikipedia.org/wiki/Paris
http://id.wikipedia.org/wiki/15_April
http://id.wikipedia.org/wiki/1980
http://id.wikipedia.org/wiki/Filsuf
http://id.wikipedia.org/wiki/Perancis
http://id.wikipedia.org/wiki/Eksistensialisme
http://id.wikipedia.org/wiki/1964
http://id.wikipedia.org/w/index.php?title=Broussais&action=edit&redlink=1

FILSAFAT ISLAM

diri. Létre-en-soi merupakan suatu imanasi yang tidak dapat
diwujudkan oleh dirinya sendiri, suatu pengukuhan yang tidak
dapat mengukuhkan dirinya sendiri, suatu tindakan yang tidak
dapat bertindak, tidak pasif tetapi juga tidak aktif. Létre-en-
soi dalam kegelapannya tidak mempunyai hubungan apapun
dengan segala sesuatu. Létre-en-soi itu adalah penuh, padat,
dan masif.

Sartre lantas menyebut realitas manusia dengan Létre-
pour-soi (Being-for-itself) yang didefinisikan sebagai kemer-
dekaan dan kejelasan yang absolut, dan karenanya menjadi
lawan being-in-itself (Iétre-en-soi), dan karenanya pula realitas
manusia adalah tidak ada, realitas manusia merupakan eksis-
tensi murni. Apabila seseorang harus menyebutkan non-being
sebagai nothingness, maka realitas manusia juga merupakan
nothingness.

Menurut Sartre, manusia harus independen dari segala
kekuatan dari luar dirinya. Tidaklah penting Tuhan itu ada
ataukah tidak ada. Toh, seandainya Tuhan itu ada, maka marta-
bat manusia akan menuntut akan pengingkaran-Nya. Manusia
adalah bentangan eksistensi yang berkebebasan mutlak. Nilai-
nilai hidupnya dipilih oleh manusia sendiri sebagai unsur-
unsur perkembangannya sebagai pribadi. Sartre yakin bahwa
manusia adalah makhluk yang menakjubkan karena memiliki
kebebasan yang sungguh-sungguh absolut untuk memaknai
keberadaan dirinya di dunia ini. Bagi Sartre keberadaan manu-
sia di dunia ini memiliki berbagai kemungkinan untuk men-
capai pemenuhan eksistensinya, selalu memiliki pilihan dan
berkemampuan untuk selalu memilih. Manusia tidak diarah-
kan oleh suatu apapun di luar dirinya, menentukan dan mem-
pertanggung jawabakan setiap apa yang diperbuat. Eksistensi
manusia adalah Létre-pour-soi (Being-for-itself) bukan Létre-
pour-autrui (Being-for-others). Dengan demikian, jelas bagi
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Sartre, tidak mungkin terdapat Tuhan, sebab Tuhan itu diarti-
kan sebagai sumber segala nilai. Seandainya foh Tuhan itu ada
tetap harus ditolak, sebab gagasan tentang Tuhan hanya akan
menafikan kemerdekaan manusia yang memang otonom abso-
lut. Hanya ada dua pilihan: Tuhan atau Manusia.*

Dalam pada itu, pada bentangan historisitas Islam, tidak
dapat dipungkiri bahwa umat Islam telah dilanda berbagai per-
soalan ilmiah filosofis, yang datang dari pandangan ilmiah para
filsuf sekuler Barat, sekurang-kurangnya sejak abad XVI M.
Berbagai teori ilmiah-filosofis sekuler Barat, atas nama metode
ilmiah, menyerang berbagai pondasi kepercayaan agama. Pada
gilirannya Tuhan pun dipandang tidak perlu lagi dibawa ke
dalam penjelasan ilmiah. Kehadiran Tuhan dalam pandangan
ilmiah hanyalah menempati posisi hipotesis, sehingga seorang
saintis merasa tidak lagi memerlukan hipotesis tersebut. Bagi
mereka semesta raya ini telah bisa dijelaskan secara ilmiah
tanpa harus "bertanya” kepada Tuhan, mereka yakin bukan
Tuhan yang telah bertanggung jawab atas keteraturan alam,
tetapi hukum alam itu sendiri yang bertanggung jawab atas
keteraturan semesta raya ini.

Sejarah telah mencatat bahwa seorang ilmuwan naturalis
berkebangsaan Inggris, Charles Robert Darwin (1809-1882),
dengan teorinya yang revolusioner telah meletakkan pondasi
bagi teori evolusi modern dan prinsip garis keturunan yang
sama (common descent). Dia pun lalu mengajukan teori ten-
tang seleksi alam sebagai mekanismenya. Teori ini sekarang
dianggap sebagai komponen integral dari biologi. Bagi Dar-
win, Tuhan tidak lagi dipandang sebagai pencipta berbagi spe-
sies hewan.

20 Bertens, Filsafat Barat Abad XX, Jilid II Prancis, Jakarta: Gramedia,
1996, hlm. 90-96.
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Darwin lebih jauh mengemukakan bahwa munculnya
beragam spesies hewan adalah karena mekanisme alam bukan
karena diciptakan oleh Tuhan. Inilah yang dia sebut sebagai
seleksi alamiah (natural selection). Baginya, semua hewan
harus bertransmutasi sendiri agar dapat tetap survive, tanpa
harus berkait dengan dan bergantung pada kehendak Tuhan.
Suatu hari Darwin pernah berkata:

[...] kalau ingin survive, kerang harus menciptakan engsel-
nya sendiri, tidak perlu ada campur tangan sebuah agen
yang cerdas di luar dirinya, yaitu: Tuhan. Oleh karena itu,
Tuhan telah berhenti menjadi pencipta hewan’?!

Sejalan dengan Darwin, Freud telah memandang Tuhan
sebagai ilusi.** Baginya bukan Tuhan yang menciptakan manu-
sia, tetapi manusialah yang menciptakan Tuhan. Sebagai kon-
sep, Tuhan muncul dalam pikiran manusia ketika manusia
sudah tidak sanggup lagi menghadapi tantangan eksternal dan
internalnya, sehingga manusia memiliki ketergantungan psi-
kologis pada figur yang lebih dominan.

Freud berpandangan bahwa kepercayaan kepada Tuhan
hanyalah sebuah illusi belaka, yang mesti harus disingkirkan.
Memang ide tentang Tuhan, menurut Freud, bukanlah sebuah

2! Barlow, Nora, The Autobiography of Charles Darwin, London: Collins,
1958, hlm. 52.

22 Sigmund Freud adalah seorang warga Austria keturunan Yahudi dan
pendiri aliran psikoanalisis, lahir tanggal 6 Mei 1856 di Freiberg, Moravia,
yang sekarang dikenal sebagai bagian dari Republik Ceko. Meninggal di
London, England, UK. pada tanggal 23 September 1939. Menurut Freud,
kehidupan jiwa memiliki tiga tingkatan kesadaran, yakni sadar (conscious),
prasadar (preconscious), dan tak-sadar (unconscious). Konsep dari teori
Freud yang paling terkenal adalah tentang adanya alam bawah sadar yang
mengendalikan sebagian besar perilaku manusia. Ali Mudhofir, Kamus
Filsuf Barat, Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2001, hlm. 176-179.
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kebohongan tetapi ide tersebut tidak lebih dari sebuah bagian
dari kesadaran yang perlu dijelaskan oleh piskologi. Ide tentang
Tuhan tidak lebih dari sebuah illusi akan kebutuhan hadirnya
seorang figure ayah yang dimuliakan, suatu hasrat yang jelas
kekanak-kanakan, yang memimpikan kehadiran Sang Maha
Perkasa, Sang Maha Pelindung, dan Sang Maha Pemberi keadi-
lan, serta desire for life, hasrat akan kelangsungan hidupnya
yang berkelanjutan, sehingga ‘kehadiran’ Tuhan yang ditakuti
tetapi sekaligus dipuja hanyalah sebuah illusi kekanak-kana-
kan seseorang yang merasa tidak berdaya menghadapi kenya-
taan hidupnya.

Agama tidak lebih dari sebuah tahapan transisi khas
manusia dari masa kanak-kanak menuju dewasa, maka sete-
lah kini manusia menjadi dewasa, agama harus ditinggalkan
dan digantikan dengan logos baru®, agar mampu menjawab
setiap persoalan kehidupanya. Ringkasnya, Freud kemudian
berkeyakinan bahwa senyatanya sains akan dapat menuntas-
kan seluruh persoalan masyarakat modern, dan bukan Tuhan.

Dalam pada itu terutama dalam sosiologi modern, Durk-
heim?** bahkan telah menyatakan bahwa apa yang disebut
Tuhan ternyata adalah masyarakat itu sendiri yang kemudian
dipersonifikasikan dari nilai-nilai sosial. Dengan demikian
jelaslah bahwa dalam pandangan sains Barat modern Tuhan
tidak memiliki tempat yang spesial, bahkan telah dihapus dari
wacana ilmiah.

* Amstrong, op. cit., him. 357.

24 David Emile Durkheim lahir di Epinal, Prancis pada tanggal 15 April
1858 dan meninggal pada tanggal 15 November 1917 dalam usia 59 tahun,
dikenal sebagai salah satu pencetus sosiologi modern. Dia berasal dari ke-
luarga Yahudi Prancis yang shaleh, ayah dan kakeknya adalah rabi, namun
dia sendiri justru sangat sekular. Kebanyakan karyanya dimaksudkan untuk
membuktikan bahwa fenomena keagamaan berasal dari faktor-faktor sosial
dan bukan ilahi. Buka pula: Ali Mudhofir, op. cit., hlm. 139-140.
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Apabila memang demikian pandangan para filsuf di atas,
maka jelas bahwa dalam bentangan historisitas Barat modern
terlihat nyata betapa sesungguhnya pondasi ontologi kebe-
basan rasio dan otonomi manusia modern telah menggugat
kebera-daan manusia mengenai eksistensi Tuhan. Pengalaman
kesadaran transendensi ini selalu berevolusi yang pada titik
paramount-nya menghantarkan manusia pada kontradiksi oto-
nomi kebebasannya, yang pada gilirannya krisis religiusitas pun
tak dapat terelakkan.

Rasionalitas filsafat Barat dan berbagai interpretasi ilmiah
lainnya menggoyahkan segala yang profetik, dan sakral yang
dianggap kontradiksi dengan akal dan cara fikir ilmiah. Pada
gilirannya pun gagasan tentang ‘Dia Yang Di Sana’ mengala-
mi kritik yang radikal karena dianggap tidak bermakna (nir-
makna), ‘dfauzzaman’, dan sia-sia. Sang Azza wa Jalla sudah
tidak lagi memiliki tempat, bahkan telah roboh dan mati,
menguap, hilang entah kapan akan kembali. Kebebasan ber-
pikir pun agaknya telah menjadikan manusia modern sema-
kin merasa yakin untuk menentukan nasibnya sendiri tanpa
campur tangan ‘the others’ di luar dirinya. Manusia modern
bahkan tampaknya semakin rasional, kritis, dan selektif untuk
menyerahkan persoalan kehidupannya kepada Tuhan, padahal
sebagaimana pesan Kitab Suci dalam surat Al Ikhlash sesung-
guhnya Tuhan merupakan awal dan akhir segala harapan
(Allahu al-shamadu).

Manusia bukan semata-mata Létre-pour-soi sebagaimana
yang diimpikan oleh Jean Paul Sartre, tetapi manusia juga
harus mengakui Létre-en-soi dengan konsekuensi harus ber-
diri sebagai pribadi yang Létre-pour-Autrui (Being-for-Others).
Faktisitas yang tidak terelakkan atas diri manusia adalah hidup
untuk dirinya, sesamanya, lingkungannya, serta untuk dan
karena ‘Yang Lain’-nya, yaitu untuk Dia, Tuhan ‘azza wa jalla
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yang sesungguhnya bersemayam di dalam setiap manusia.?®

Kontestasi sebagaimana yang telah dipentaskan dalam ver-
balitas di atas sudah barang tentu harus mendapat respons kri-
tis dan kreatif sehingga filsafat Islam dapat menjawab berbagai
tantangan tersebut secara rasional dan elegan, tidak semata-
mata bersifat dogmatis dan otoriter. Pada posisi inilah filsafat
Islam bisa berperan secara aktif dan signifikan.

D. Agama Filsafat dan Filsafat Islam

Tidak dapat dipungkiri bahwa dalam bentangan histori-
sitasnya, sudah lebih dari 300 tahun lamanya terutama sejak
Sang Hujjatul Islam Syeikh al-Imam al-Ghazali (450-505 H/
1058-1111 M) menulis Tahafut al Falasifah’® banyak orang
Islam yang memiliki pandangan bahwa filsafat adalah lawan
bagi agama, bahkan hingga hari ini masih ada yang mempo-

> Win Ushuluddin Bernadien, Ludwig Wittgenstein, Pemikiran Ketu-
hanan dan Implikasinya terhadap Kehidupan Keagamaan di Era Modern,
Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2004, hlm. 162.

%6 Karya yang ditulis sekitar bulan Januari 1095 itu adalah jawaban
al-Ghazali bagi mereka yang terlalu mengidolakan filsafat. Namun toh
demikian, sesungguhnya al-Ghazali tidak menolak filsafat secara total. Bagi-
nya, pemikiran para filsuf ada juga yang tidak bertentangan dengan akidah
(la yasdumu mazhabuhum fihi ashlan min ushuliddin), misalnya tentang
gerhana bulan (al-kusuful qamariy), jelas tidak bertengangan dengan Islam.
Begitu juga dengan pemikiran mereka tentang gerhana matahari (kusufus
syams). Al-Ghazali menegaskan, jika pendapat mereka mengenai hal-hal
seperti ini ditolak dengan alasan agama, justru akan melemahkan ajaran
Islam. Jadi, bagi al-Ghazali, filsafat itu ada sesatnya, ada pula benarnya.
Selama tidak bertentangan dengan aqidah, maka fisika, logika, matematika,
geometri yang merupakan bagian dari ilmu filsafat bisa diterima, akan tetapi
jika bertentangan dengan akidah, maka harus ditolak. Singkatnya, al-Gha-
zah telah meletakkan filsafat pada tempatnya. Selengkapnya kllk http://

ergulatan-filsufis- 1bnu sina-al-ghazali-dan-ibnu-Rusyd&catid=8:adnin-

armas
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sisikan filsafat sebagai disiplin yang selalu dicurigai dan harus
diwaspadai karena eksistensinya dianggap selalu mengancam
agama.

Al-Ghazali, dalam posisi ini tentu tidak dapat disalahkan,
terlebih tatkala umat Islam telah sekian lama disuguhi oleh
kontes filsafat Barat di panggung sains modern yang sekuler
dan telah tercerabut dari pondasi metafisisnya. Maka, hal ini
tentu tidak (perlu) terjadi dalam filsafat Islam karena sesung-
guhnya Islam adalah agama yang menempatkan akal pada
posisi yang terhormat, dan Islam sejatinya dapat dijelaskan
secara rasional dan logis. Dengan kata lain, apabila selama
ini filsafat dicurigai sebagai disiplin ilmu yang dapat mengan-
cam agama, karena filsafat yang selama ini dipelajari tersebut
bukanlah filsafat Islam, melainkan filsafat Barat yang, sekali
lagi, telah lama tercerabut dari akar metafisiknya. Kondisi ini
mungkin saja tidak akan pernah terjadi bilamana yang dipe-
lajari adalah filsafat Islam, sebab filsafat Islam sangat potensial
untuk menjadi mitra bahkan pendukung agama.

Filsafat Islam pada titik tertentu sesungguhnya dapat ber-
tindak sebagai benteng yang melindungi agama (hirzuddin)
dari berbagai ancaman dan serangan ilmiah-filosofis sebagai-
mana yang telah disinggung di atas. Serangan terhadap eksis-
tensi Tuhan, misalnya, dapat dijawab dengan berbagai argumen
adanya Tuhan yang telah banyak dikemukakan oleh para filsuf
Muslim, dari al-Kindi, Ibn Sina, Ibn Rusyd. Serangan terhadap
wahyu bisa dijawab oleh berbagai teori pewahyuan yang telah
dikemukakan oleh banyak pemikir Muslim dari al-Ghazali,
al-Farabi, Ibn Sina, Ibn Taymiyyah, Ibn Rusyd, Mulla Shadra.”
Demikian juga serangan terhadap validitas pengalaman mistik
dan religious dalam dunia modern, juga telah dijawab secara

7 Mulyadhi Kartanegara, Menembus Batas Waktu, Bandung: Mizan,
2002, hlm. 12-54.
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mendalam, misalnya, oleh Mehdi Ha'iri Yazdi.”® Ringkasnya,
banyak hal yang dapat dilakukan filsafat Islam untuk mendu-
kung agama, yang sudah barang tentu tidak pada tempatnya
bila dijelaskan secara rinci di sini.

E. Menggagas Konstruksi Masa Depan Filsafat Islam

Pada dasarnya masa depan bagi manusia adalah misteri
yang tidak mungkin bisa dipastikan. Ya, memang manusia
tidak dapat tahu persis apa yang akan terjadi di masa depan.
Namun toh demikian, manusia senyatanya dapat menggagas
masa depannya dengan harapan hari depan itu lebih baik dari
hari ini. Demikian pula dengan masa depan filsafat Islam, yang
paling mungkin dapat dilakukan adalah menyongsong dan
mempersiapkan masa depannya dengan melakukan kegiatan
konstruktif.

Upaya konstruktif yang dapat dilakukan misalnya saja
dengan menghadirkan dan memperkenalkan filsafat Islam
secara lebih aktual, diantaranya dengan melakukan remapping
atas filsafat Islam. Langkah ini dirasa penting untuk dilakukan
agar filsafat Islam dapat lebih dikenal dalam berbagai aspek-
nya, tidak hanya bersifat monolitik, yakni hanya membahas
satu aspek tertentu saja tetapi lebih dari itu filsafat Islam bisa
berdiskusi tentang berbagai topik penting dalam filsafat misal-
nya tentang Tuhan, alam, dan manusia.”

%8 Dia telah menulis karyanya berjudul The Principle of Epistemology in
Islamic Philosophy: Knowledge by Presence. Dalam karya ini, Yazdi telah
mencoba menjelaskan secara filsufis tentang realitas pengalaman religius
dan mistik, dan berusaha menjadikan pengalaman mistik sebagai salah satu
sumber ilmu yang sah. Buku ini sejak tahun 2003 telah hadir dalam bahasa
Indonesia berjudul: Menghadirkan Cahayya Tuhan: Epistemologi Ilumina-
sionis dalam Filsafat Islam, diterbitkan oleh Mizan Bandung.

** Dalam buku Gerbang Kearifan Prof. Mulyadhi memaparkan berba-
gai konsep filsufis tentang Tuhan, seperti Tuhan sebagai Sebab Pertama,
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Selain melakukan remapping atas filsafat Islam, langkah
dan upaya lain yang dapat dilakukan adalah menata kembali
bangunan epistemologi Islam, mengingat tidak sedikit orang
yang merasa tidak mengerti tentang bangunan epistemologi
Islam™.

Tidak sedikit orang yang tidak mengerti bahwa dalam tra-
disi ilmiah Islam, objek ilmu tidak pernah dibatasi hanya pada
objek fisis, tetapi melebar pada objek matematis dan metafi-
sis. Bagi para filsuf Muslim, semua objek ilmu itu adalah real
dan sudah barang tentu memiliki status ontologis yang fun-
damental. Masing-masing objek ilmu itu berbeda dalam sifat
dasarnya, dan karenanya harus ditemukan metode ilmiah yang

sebagai Wajib al-Wujud, sebagai Cahayya dan juga sebagai Wujud Murni.
Kemudian beberapa pertanyaan kritis diajukan berkaitan dengan filsafat
alam, misalnya, apakah alam dicipta atas kehendak Tuhan atau keniscayaan
logis? Apakah alam abadi atau dicipta dalam waktu? Apakah alam telah
ditentukan secara deterministik atau berkembang secara evolutif? Dan
apakah alam diatur secara langsung oleh Tuhan atau didelegasikan kepada
sebab sekunder? Adapun tentang manusia, maka dibahas di sini manusia
sebagai mikrokosmos, manusia sebagai tujuan akhir penciptaan, manusia
sebagai theomorfis dan juga disinggung tentang manusia dan kebebasan
memilihnya. Prof. Mulyadhi juga membahas tentang hubungan filsafat-
sains, filsafat-agama, serta filsafat-mistisisme atau tasawuf. Buku ini juga
membicarakan tentang ladang-ladang potensial yang bisa digarap untuk
kajian masa depan filsafat Islam, antara lain: 1) studi biografis, yang mem-
perkenalkan ilmuan-filsuf Muslim, 2) studi gnomologis, yang mencoba
membahas berbagai karya hikmah yang pernah dibuat oleh para filsuf
Muslim, 3) sains Islam, yang sangat penting dikaji ulang tetapi yang sangat
terabaikan, 4) filsafat perenial, yang membahas pemikiran dari berbagai
pemikir Muslim perenial yang umumnya berasal dari Eropa, yang telah
banyak menghasilkan karya besar, 5) filsafat paska Ibn Rusyd, membica-
rakan perkembangan filsafat Islam setelah masa Ibn Rusyd hingga saat ini.
Selengkapnya baca: Mulyadhi Kartanegara, Gerbang Kearifan: Sebuah Peng-
antar Filsafat Islam, Lentera Hati: Ciputat, 2007.

30 Selengkapnya baca: Mulyadhi Kartanegara, Menyibak Tirai Kejahilan:
Pengantar Epistemologi Islam, Bandung: Mizan, 2003.
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sesuai dengan jenis dan sifat dasar objeknya. Misalnya saja
observasi tentu lebih sesuai digunakan untuk meneliti objek
yang bersifat fisis dan metode burhani dan‘irfani tentu lebih
tepat untuk objek-objek yang non-fisis. Demikian juga untuk
memahami teks suci, seperti al-Quran dan Hadits diperlukan
metode yang disebut metode bayani.

Dalam upaya menata kembali bangunan epistemologi
Islam itu, perlu pula didiskusikan tentang realitas pengalaman
mistik®, dengan harapan akan bisa dijelaskan secara rasional
bahwa pengalaman mistik adalah real, sama realnya dengan
pengalaman inderawi, dan karenanya bisa dijadikan sebagai
sumber yang sah bagi ilmu sebagaimana pengalaman inderawi.

Persoalan lain yang perlu dicermati adalah objektivitas
ilmu. Berbagai kalangan percaya bahwa sains telah menca-
pai tingkat objektivitas yang demikian tinggi, sehingga bisa
berlaku universal dan bebas nilai. Padahal sesungguhnya
objektivitas absolut tidak mungkin bisa dicapai, karena sains
senyatanya sangat dipengaruhi oleh pengetahuan, pengala-
man, kecenderungan bahkan ideologi dan kepercayaan dari
saintisnya.”

Lihat saja, Darwin dan Rumi yang sama-sama percaya
kepada evolusi. Dalam memberikan keterangan tentang apa
yang menyebabkan atau yang bertanggung jawab atas ter-

3! Ibid, hlm. 84-92. Lebih jauh dapat diungkapkan bahwa sejatinya pen-
galaman mistik itu merupakan pengalaman langsung melihat ‘kasunyatan
sejati’, yang memungkinkan ‘objek’ sebegitu ‘hadir’ pada subjek, atau yang
dalam epistemologi Islam disebut sebagai ilmu hudhuri (knowledge by pre-
sence). Arti penting pengalaman mistik bagi pencarian kebenaran adalah
bahwa melalui pengalaman tersebut subjek dapat secara langung menyak-
sikan kebenaran sejati (Al-Haqq).

32 Sekadar perbandingan silahkan baca tulisan Rizal Mustansyir dan
Misnal Munir, Filsafat Ilmu, Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2006, hlm. 167-
178.
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jadinya evolusi itu keduanya sangat berbeda, Darwin atheistik
sedangkan Rumi sufistik-theistik,”* dua faktisitas yang sungguh
berbeda. Oleh karena itu, di dalam bingkai penataan kembali
epistemologi Islam, perlu dirumuskan bagaimana pandangan
keilmuan yang sesuai dengan ajaran fundamental Islam se-
hingga diperoleh kemajuan ilmiah, tanpa harus tercerabut dari
pondasi keislaman.**

Hal lain yang perlu dibangun ulang ialah perihal integrasi
ilmu. Hal ini penting mengingat dikotomi antara ilmu agama
dan ilmu umum telah menimbulkan berbagai problematika
keilmuan yang merugikan, misalnya saja penolakan terhadap
keabsahan ilmiah dari keduanya seringkali terjadi. Problema-
tika keilmuan seperti itu jelas memerlukan wahana yang dapat
menjembatani dan mengintegrasikan berbagai aspek keilmuan
tersebut dalam suatu pandangan yang holistik-integral.*®

** Jalaluddin Rumi adalah penyair dan pemikir besar Islam yang lahir
pada tanggal 6 Rabiul Awwal tahun 604 Hijriyah, atau 30 September 1207
M. Lebih kurang 600-an tahun sebelum Darwin lahir, Rumi telah menga-
jarkan ‘teori evolusi’ tetapi berbeda dalam penyebab dan tujuannnya. Bagi
Rumi, 'cinta alam' terhadap Tuhanlah yang mendorong alam berevolusi.
Rumi memandang cinta sebagai daya kreatif fundamental pada setiap ting-
kat penciptaan. Cintalah yang bertanggug jawab terhadap evolusi alam dari
tingkat rendah materi inorganik sampai ketingkat tertinggi, yaitu manusia.
Cinta pada Tuhan, yang menurut Rumi, menjadi penyebab terjadinya gerak
pada alam materi, yang memberi kesatuan pada partikel, dan menjadikan
tumbuhan berkembang. Hewan pun bergerak dan berkembang biak karena
perubahan evolitif. Jelasnya,teori evolusi’ Jalaluddin Rumi mensyaratkan
adanya Tuhan. Karena evolusi terjadi di alam raya maka Tuhan mesti ada,
sebab alam raya ini adalah ciptakaan Tuhan. Selengkapnya silahkan baca:
Mulyadhi Kartanegara, Renungan Mistik Jalaluddin Rumi, Jakarta: Pustaka
Jaya, 1986, hlm. 55.

** Mulyadhi Kartanegara, op. cit., hlm. 6.

3> Mulyadhi Kartanegara, Integrasi Ilmu: Sebuah Rekonstruksi Holistik,
Mizan: Jakarta, 2005.
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Integrasi antara ilmu agama dan ilmu umum sesungguh-
nya terletak pada kenyataan bahwa objek dari dua jenis ilmu
tersebut senyatanya sama, yakni sama-sama sebagai ayat Allah.
Objek utama penelitian ilmu-ilmu agama adalah al-Qur’an,
sedangkan objek utama ilmu-ilmu umum ialah alam semes-
ta. Padahal sejatinya baik al-Quran maupun alam dalam tra-
disi ilmiah Islam adalah sama-sama sebagai ayat-ayat Allah,
yang pertama ayat gawliyyah; sedangkan yang kedua adalah
ayat kawniyyah. Persoalan muncul tatkala ilmu-ilmu umum
berhenti memandang alam sebagai ayat kawniyyah-nya Allah.
Sementara ilmu-ilmu agama masih memandang al-Qur’an se-
bagai ayat gawliyah Allah, padahal bila keduanya sama-sama
dipahami sebagai ayat Allah dalam penelitian ilmiah, maka
konflik antara agama dan sains bisa dihindarkan. Atas dasar
pemikiran ini agaknya perlu ditegaskan—sekali lagi—bahwa
epistemologi Islam tidak membatasi objek ilmu hanya pada
objek fisik, tapi juga objek non-fisik, dan ini tentu saja didasar-
kan pada keyakinan para ilmuwan Muslim pada realitas atau
status ontologis dari masing-masing objek tersebut. Demikian
seterusnya sehingga dalam epistemologi Islam, sumber ilmu
pun tidak dibatasi hanya pada persepsi inderawi, tetapi juga
meliputi penalaran rasional dan persepsi atau pengalaman
intuitif, dan sekaligus juga wahyu. Sumber-sumber yang ber-
beda ini, sekalipun dapat dibedakan satu sama lain, tetapi tidak
dipandang secara terpisah melainkan dibingkai dalam sebuah
bangunan yang holistik. Integrasi di bidang sumber-sumber
ilmu, ini juga harus diikuti oleh integrasi di bidang metode
ilmiah. Berbagai objek ilmu yang memiliki sifat dasar berbeda,
mengharuskan untuk selalu berusaha membangun berbagai
metode ilmiah yang berbeda-beda pula sesuai dengan objek
masing-masing.

Upaya menata kembali bangunan filsafat Islam seperti itu
tentu diharapkan akan mampu memberikan sumbangan yang
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cukup berarti bagi penciptaan wacana filsofis Islam, meskipun
memang harus diakui bahwa penciptaan wacana saja tidak
akan signifikan bagi perkembangan filsafat Islam ke depan,
dan sudah barang tentu upaya yang lebih real dan kongkret
harus terus dilakukan, agar kehadiran dan perkembangannya
semakin terasa. Hal ini terasa urgen karena senyatanya sejarah
telah menunjukkan betapa sesungguhnya pelepasan sains dari
filsafat telah berarti pula pelepasan sains dari transendenta-
lisme dan religiusitas yang terkandung dalam filsafat. Setidak-
tidaknya, sains telah terpisah dari etika, yang selama ini selalu
merupakan bagian dari filsafat, pandangan dunia modern pun
pada gilirannya lebih bersifat saintifik (hanya berpusat pada
sains), ketimbang saintifik (ilmiah).

Searah dengan hal tersebut, pesatnya perkembangan dan
luasnya penerimaan sains modern di kalangan masyarakat
telah pula mendorong filsafat (Barat) menjadi lebih sekuler,
sebagaimana, dalam perkembangan filsafat modern, setidak-
tidaknya seabad belakangnya ini. Kondisi ini telah menimbul-
kan persoalan etika dalam pengembangan dan penerapan sains
modern. Betapa tidak, selama ini pengembangan sains yang
mencederai nilai-nilai kemanusiaan yang diterima secara luas
telah mengancam eksistensi kemanusiaan itu sendiri, sebut
saja misalnya, persoalan kloning dan eugenika, sehubungan
dengan dikembangkannya proyek genom manusia, yang mem-
buka kemungkinan manipulasi genetik jelas merupakan salah
satu contoh konkretnya.

Jelasnya, pemisahan sains dari filsafat dapat berdampak
pada hilangnya kesempatan bagi sains untuk mengambil man-
faat dari kekayaan filsafat di bidang metafisika (kosmologi
dan ontologi), serta arah yang bisa diberikan oleh filsafat dari
perkembangan sains (etika dan aksiologi), juga dalam bidang
epistemologis. Sains yang lepas dari filsafat akan kehilangan
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kesempatan bagi pengembangan fakultas atau daya intuitif,
yang memang sangat diandalkan dalam filsafat (klasik), seba-
gai salah satu alat mendapatkan ilmu pengetahuan di samping
alat indra. Jelasnya pula, krisis modernisme tidak berhenti
pada krisis epistemologis dan ekologis saja. Krisis yang lebih
akut lagi adalah krisis eksitensial yang bersentuhan langsung
dengan hakikat dan makna kehidupan itu sendiri. Manusia
modern telah mengalami kehampaan spiritual, krisis makna
hidup dan krisis legitimasi hidup, serta kehilangan visi dan
mengalami keterasingan (alienasi) terhadap dirinya sendiri.
Bukankah sejarah pula yang telah mempertontonkan kepada
dunia bahwa krisis eksistensial ini bermula dari pemberon-
takan manusia modern terhadap Tuhan. Manusia modern
telah kehilangan akan harapan kebahagiaan di masa depan
seperti yang telah dijanjikan oleh gerakan abad pencerahan
Renaissance dan Aufklarung, sekularisme, sains dan teknologi,
sementara pandangan hidup tradisional telah disingkirkan
dari kehidupan mereka. Di sinilah letak peran kajian filsafat
(Islam), yaitu untuk mendekonstruksi paradigma modernisme
yang telah ‘memberhalakan’ materialisme, atheisme, dan se-
kularisme.

Ringkasnya, gerakan panjang untuk merintis dan merakit
kembali peradaban dunia baru ‘Tslami, harus segera dimulai
melalui pencerahan pemikiran dan pensucian hati (batin).
Upaya ini sangatlah niscaya dilakukan melalui pendekatan
Filsafat Islam, dan tentu Filsafat Timur serta Filsafat Nusan-
tara, yang mensinergikan pencerahan akal-pikiran, men-
sucikan hati nurani dan spiritualitas agama, seraya merawat
kedamaian dan perdamaian dunia dan menjaga harmonisasi
realitas pluralitas kemanusiaan. Dalam kerangka inilah, filsa-
fat Islam dapat diharapkan akan memberi kontribusi penting
dengan menawarkan pandangan-dunia yang utuh, holistik,
dan penuh makna kepada manusia modern, baik dalam kajian
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epistemologi, metafisika, etika, kosmologi, dan psikologi yang
merupakan manifestasi nilai tauhid. Dalam sifat-sifatnya yang
seperti inilah diharapkan manusia dapat memperoleh kembali
pegangan hidup yang, pada saat yang sama, dapat memenuhi
tuntutan-intelektualnya®

F. Refleksi Historis dan Implementasi di Masa Menda-
tang

Bentangan historisitas telah dengan nyata menunjukkan
bahwa kemajuan ilmu pengetahuan hanya mungkin akan ter-
capai manakala tercipta suatu tradisi ilmiah. Dalam bentan-
gan historisitas pula telah tampak nyata betapa sesungguhnya
kemajuan ilmu pengetahuan yang dibangun di atas tradisi
ilmiah telah memberi banyak sumbangan kepada peradaban
dunia yang agung. Dalam dunia Islam, misalnya, para ilmu-
wan Muslim pada masa keemasan sekitar abad VII sampai
dengan abad XII, bahkan hingga masa Kekaisaran Saljuk Agung
abad XIV, telah terbukti secara historis meraih prestasi ilmiah
yang sangat gemilang dan memberikan sumbangan yang sang-
at signifikan kepada peradaban dunia, karena mereka memiliki
tradisi ilmiah yang mapan.”

Pada masa itu, dorongan religious telah memberikan sum-
bangan yang nyata bagi kemajuan perkembangan ilmu penge-
tahuan. Dalam hal ini jelas agama Islam sangat menekankan
pentingnya menuntut ilmu, karena senyatanya di dalam Islam
ditegaskan bahwa menuntut ilmu ialah kewajiban individual
bagi setiap pemeluknya. Lebih dari itu, masyarakat muslim

% Ahmad Y. Samantho, "Filsafat Islam Merakit Paradigma Peradaban
Dunia Baru," Paper, 5 Mei 2012.

37 Baca pula tulisan: Rizal Mustansyir, "Sejarah Perkembangan Ilmu,"
dalam Filsafat Ilmu Sebagai Dasar Pengembangan Ilmu Pengetahuan, Yogya-
karta: Liberty, 2001, hlm. 74-76.
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pada masa-masa itu memberikan apresiasi yang sangat ting-
gi terhadap ilmu, ilmuwan dan buku, bahkan patronasi yang
sangat besar dan tulus dari para penguasa dan pengusaha pun
diberikan terhadap perkembangan ilmu. Pada masa kepemim-
pinan Abdurrahman III, misalnya, di pusat pemerintahannya
berdiri Universitas Cordova yang dilengkapi perpustakaan
megah dengan koleksi buku yang sangat melimpah, dan mem-
posisikan para sarjana kedokteran dan ilmu pengetahuan lain-
nya dalam posisi yang tinggi serta terhormat. Saat itu, Cordova
dikenal sebagai salah satu pusat ilmu kedokteran® dan filsafat®

*% TImu kedokteran berkembang sangat pesat di Cordova. Pada masa
kejayaannya, terdapat 50 rumah sakit umum di era Dinasti Umayyah Spa-
nyol. Salah satu dokter termasyhur dari Andalusia adalah Abu al-Qasim
al-Zahrawi alias Abelcasim. Para dokter Muslim dari Spanyol Islam sangat
berjasa besar dalam mengembangkan ilmu kedokteran, khususnya anatomi
dan fisiologi. Ilmu bedah juga berkembang di masa Umayyah Andalusia.
Al-Zahrawi lewat karya Al-Tasrif mengembangkan ilmu bedah. Itulah
sebabnya, dia dijuluki ‘Bapak Bedah Modern’ Tidak hanya tentang teknik
dan metode bedah kedokteran yang dikembangkan, ia juga berhasil mem-
buat alat bedah sendiri. Saat itu, dokter dan ahli bedah Muslim mengguna-
kan alkohol sebagai antiseptik untuk menyembuhkan luka. Filsuf lainnya
yang terkenal di Andalusia adalah Ibnu Thufayl. Bubacer, begitulah orang
Eropa menyebut ilmuwan Muslim terkemuka di abad ke-12 M ini. Karena,
dokter sekaligus filsuf besar dari era kejayaan Islam Spanyol ini bernama
lengkap Abu Bakar Muhammad ibnu Abdul Malik ibnu Muhammad ibnu
Thufayl al-Qaisi. Sang dokter dan ilmuwan kenamaan dari Spayol Islam
ini, setelah beranjak dewasa, berguru kepada Ibnu Bajjah (1100-1138 M),
seorang ilmuwan besar yang memiliki banyak keahlian. Berkat bimbingan
sang guru yang multitalenta itu, Ibnu Thufayl menjelma menjadi seorang
ilmuwan besar. Selain dikenal sebagai dokter dan filsuf besar, Ibnu Thufayl
menguasai ilmu hukum dan ilmu pendidikan. Ibnu Thufayl lantas dicatat
dalam sejarah peradaban Islam sebagai seorang penulis, novelis, dan ahli
agama. Pamornya sebagai dokter yang hebat membuat Ibnu Thufayl diper-
caya oleh Abu Ya'kub Yusuf, penguasa Dinasti al-Muwahiddun di Spanyol.

% Filsafat berkembang pesat di era Dinasti Umayyah Spanyol. Hal itu
ditandai dengan munculnya aliran filsafat yang didirikan Ibnu Rusyd
atau yang di Barat dikenal dengan Averroes (1126-1198). Ibnu Rusyd
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terkemuka dan memiliki pengaruh yang kuat di dunia, setelah
Baghdad. Dukungan para penguasa kala itu telah mendorong
ilmu pengetahuan serta teknologi berkembang begitu pesat
pada masa pemerintahan Umayyah di Spanyol tersebut.*’

Pada masa itu pula pendidikan formal berupa madrasah
(colleges) telah berfungsi sebagai wahana untuk mengajarkan
ilmu-ilmu agama. Dalam lembaga formal tersebut dikembang-
kan metode pengajaran yang khusus, dan sangat berpengaruh
pada perkembangan ilmu, yaitu: menyalin buku, menghafal,
dan metode debat. Metode-metode tersebut terbukti sangat
merangsang daya kritis para murid. Motivasi mencari ilmu
adalah untuk mencari kebenaran bukan sekadar untuk menda-
patkan pekerjaan. Selain lembaga formal juga dikenal lembaga

mengembangkan aliran filsafat sekuler. Bahkan, dia dipandang sebagai
Bapak aliran filsafat sekuler di Eropa. Buah pikirnya sangat berpengaruh
di Eropa Barat. Dia adalah filsuf yang mengembangkan konsep eksistensi
mendahului esensi. Ibnu Rusyd adalah murid kesayangan Ibnu Thufayl
sehingga pemikiran Ibnu Thufayl pun banyak mempengaruhi Ibnu Rusyd,
tidak heran jika ia merekomendasikan Ibnu Rusyd menggantikannya sete-
lah pensiun pada 1182 M. Selengkapnya klik: http://hayanmahdi.multiply.
com/journal/item/37?&show __interstitial= 1&u=% 2Fjournal%2Fitem

%0 Setelah kekuasaan Kekhalifahan Umayyah yang berpusat di Damas-
kus digulingkan Bani Abbasiyah pada 750 M, dinasti itu tidak sepenuh-
nya terbenam. Lima tahun setelah runtuhnya Umayyah yang berpusat di
Damaskus, Suriah, Abdurrahman I yang bergelar al-Dakhil berhasil men-
dirikan Kekhalifahan Umayyah baru di daratan Eropa. Kekhalifahan baru
ini bahkan mampu mengimbangi kejayaan Dinasti Abbasiyah, khususnya
dalam bidang sains dan teknologi. Kemilau sains dan teknologi di wilayah
kekuasaan Dinasti Umayyah Andalusia berawal dari zaman kekuasaan
Abdurrahman al-Aushat. Sejak sata itulah, aktivitas ilmu pengetahuan
mulai menggeliat di Spanyol Muslim. Sains dan teknologi kian berkembang
pesat ketika Dinasti Umayyah di Spanyol dipimpin Abdurrahman III yang
bergelar an-Nasir. Pada periode ini peradaban Islam di Spanyol berhasil
mengimbangi, bahkan menyaingi kehebatan Kekhalifahan Abbasiyah yang
berpusat di Baghdad, Irak. Selengkapnya klik: www.eramuslim.com/.../

arief-b-iskandar-masa-depan-peradaban-islam.htm.
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pendidikan informal, seperti akademi, perpustakaan, rumah
sakit, observatorium, dan zawiyyah difungsikan secara opti-
mum untuk pengembangan disiplin ilmu-ilmu umum.

Dengan melakukan refleksi historis sedemikian itu, maka
jelas bahwa betapa upaya membangun tradisi ilmiah di dalam
kerangka untuk mengembangkan filsafat Islam di masa men-
datang, masih perlu dilakukan secara lebih kongkret. Misalnya
saja melakukan penerjemahan karya filsafat Islam ke dalam
bahasa Indonesia, melakukan kajian dan diskusi filsafat Islam
secara intensif tentang beberapa isu yang hangat dan relevan
dengan perkembangan zaman terkini, melakukan penelitian
dan pengajaran filsafat Islam secara sistematis, melengkapi
koleksi buku-buku filsafat Islam sejak masa awal hingga masa
kini di perpustakaan sehingga turut melestarikan karya-karya
besar filsafat Islam, dan juga penerbitan karya-karya filsafat
Islam.

Dengan demikian, semua itu tentu menjadi penting, ter-
utama dalam rangka untuk menghidupkan kembali tradisi
ilmiah Islam, sebagaimana yang telah dicontohkan oleh para
ilmuwan Muslim pada masa keemasannya. Dalam bingkai
upaya menata kembali bangunan filsafat Islam seperti itu tentu
diharapkan akan mampu memberikan sumbangan yang cukup
berarti bagi penciptaan wacana filosofis Islam, tidak terkecuali
di Indonesia. Meskipun—sekali lagi—memang harus diakui
bahwa penciptaan wacana saja belum cukup signifikan bagi
perkembangan filsafat Islam ke depan, dan sudah barang tentu
upaya yang lebih real dan kongkret harus terus dilakukan agar
kehadiran dan perkembangan filsafat Islam semakin terasa. (J
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FILSAFAT

ISLAM

Perkembangan pemikiran dan filsafat di Dunia Islam berkaitan erat dengan
kondisi lingkungan sosial budaya serta peradaban yang dicapai oleh
masyarakat setempat di suatu kawasan. Dengan kata lain, bahwa ke-
munculan dan perkembangan itu tidak terjadi secara tiba-tiba melainkan
dilatarbelakangi oleh suatu keadaan yang mendahului, yaitu adanya ke-
budayaan yang telah hidup dan peradaban yang telah berkembang se-
belumnya. Dengan demikian, kawasan wilayah hunian masyarakat Islam
yang kelak disebut sebagai Dunia Islam itu sesungguhnya sudah terdapat
banyak bibit dan potensi peradaban yang bersemi. Ada sisi yang tidak
banyak orang menaruh perhatian pada sanad penyebaran filsafat dari
Zaman Klasik hingga Zaman Modern yang disebabkan oleh kebanyakan
sumber yang menampilkan sisi historis transmisi filsafat kurang memper-
hatikan kesinambungan mata rantainya. Buku ini menawarkan genealogi
filsafat Islam, termasuk pemikiran dan filsuf Islam di Kawasan Masyrigi dan
Kawasan Maghribi. Selain itu, penulis juga mendiskusikan tentang kontes-
tasi Filsafat Islam dalam era sains modern.
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