BAB IV

EPISTEMOLOGI KEILMUWAN PADA FILSAFAT ILMU AL GHAZALI

A. Struktur Klasifikasi Keilmuwan al Ghazali
1. Basis Klasifikasi

Sebelum membahas mengenai klasifikasi ilmu al Ghazali terlebih dahulu
penulis membahas mengenai basis klasifikasi, dalam kitab a/ Mungidz min al
Dhalal, al Ghazali membagi para pencari ilmu pada masanya menjadi empat
kelompok, yaitu teolog (mutakallimiin), filosof (al-falasifah), Ta'limiyah (al-
bathiniyah), dan Sufi (al shufiyah). Basis utama klasifikasi pada dasarnya
bersifat metodologis, karena dia melukiskan setiap mazhab intelektual dalam
kerangka klaim metodologisnya atas kebenaran. Gagasan tentang basis
metodologis ini pertama kali dipahaminya ketika tengah berada diambang krisis
epistemologisnya. Al Ghazali  tidak menuliskan klasifikasi itu sebelum
dituntaskannya pengujian atas berbagai klaim metodologis. Dalam pandangannya,
klasifikasi bukan hanya mencakup segenap spektrum pemikiran epistemologis
Islam, tetapi juga memberi tempat bagi setiap kemungkinan jalan menuju
pengetahuan yang terbuka untuk manusia.'

Al Ghazali mengklaim bahwa minatnya pada beberapa kelompok orang
yang berpengetahuan timbul karena pencarian batinnya akan pengetahuan

tentang realitas hakiki dari segala hal. Yang paling tinggi dari pengelahuan ini

! Dalam memperbincangkan masalah empat kelompok ini, Al Ghazali berkata: “Kebenaran
tidak mungkin berada di luar keempat kelompok ini. Mereka adalah kelompok orang-orang yang
menempuh jalan mencari kebenaran. Jika kebenaran tidak bersama mereka, tidak ada jalan lagi
yang tersisa dalam usaha mengetahui kebenaran.” Lihat McCarthy, Freedom and Fulfillment, hal.
67.
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menurutnya adalah pengetahuan tentang Tuhan.? Al Ghazali tidak memasukkan
para fugaha’ ke dalam arus pencari pengetahuan Tuhan. Dia mengakui para
fugaha’ sebagai kelompok religius paling penting dari sudut pandang
kesejahteaan umum dan kebaikan individu serta komunitas dalam kehidupan
dunia.’ Mazhab para fugaha secara keseluruhan tidak dapat dikualifikasikan
sebagai suatu kelompok pencari pengetahuan karena mereka tidak berhubungan
dengan pengetahuan tentang sifat hakiki dari berbagai hal. Ada banyak individu
fugaha yang mencari jenis pengetahuan ini, tetapi mereka tidak melakukan hal
itu sebagaimana para fugaha umumnya. Dalam hubungannya dengan jalan
menuju Tuhan, para fugaha dianalogikan dengan “mereka yang membangun dan
menjaga rumah penginapan serta menyediakan sarana sepanjang jalan menuju
Makkah untuk berhaji.” 4
2. Struktur Klasifikasi ilmu al Ghazali

Pembahasan tentang klasifikasi ilmu al Ghazali didasarkan atas dua sumber
utama: Bab Kitab al ‘llm dari Kitab [hya ‘Ulumuddin dan Al Risalah al
Ladunniyah. Dua karya yang lain juga digunakan sebagai sumber penunjang,

yaitu, Jawahir al Qur’an (Mutiara Al-Quran) dan Mizan al-'amal (Timbangan

2 Dalam al Jawahir al Qur’an (hal. 43), misalnya, Al Ghazali menulis “Pengetahuannya
yang tertinggi dan termulia adalah pengetahuan tentang Tuhan karena semua bentuk pengetahuan
dicari demi untuknya dan tidak dicari untuk yang lainnya. Cara yang runtut berkenaan dengan
pencarian tersebut berangkat dari pembuatan-pembuatan ilahi menuju sifat-sifat ilahi, dan
kemudian dari sifat-sifat ilahi kepada esensi ilahi; dengan demikian ada tiga tahapan. Yang
tertinggi diantara tahapan-tahapan ini adalah pengetahuan tentang esensi ilahi. Tidak mungkin bagi
sebagian besar manusia dapat memahami esensi ilahi ini”

Dalam Kitab al ‘Ilm (hal.. 47), Al Ghazali mencari kandungan isi pengetahuan tentang hal-
hal “sebagaimana keadaan mereka yang sebenarnya” dicapai melalui kasyf. Dia menyebut
pengetahuan tentang Tuhan sebagai pengetahuan yang tertinggi.

3 Al Ghazali, Al Jawahir al Qur’an (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 40

4 Al Ghazali, Tahafut al Falasifah (Mesir, Dar Kutub Islami, tt), hal.. 23
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Amal). Dalam karya-karya ini al Ghazali menyebutkan empat sistem klasifikasi
yang berbeda:
a. Klasifikasi ilmu-ilmu menjadi bagian teoretis dan praktis®

Dalam Magashid Al-Ghazali  membagi filsafat atau ilmu tentang
kebijaksanaan/hikmah (al-'ulm al hikmi) menjadi bagian-bagian teoretis dan
praktis. Bagian teoretis menjadikan keadaan-keadaan wujud diketahui
sebagaimana adanya. Bagian praktis berkenaan dengan tindakan-tindakan
manusia, bertujuan mencari aktivitas-aktivitas manusia yang kondusif bagi
kesejahteraan manusia dalam kehidupan ini dan kehidupan nanti. Al Ghazali di
sini mengungkapkan kembali perbedaan populer yang dibuat oleh para filosof
antara pengetahuan teoretis dan pengetahuan praktis. Tetapi, ditegaskan olehnya
bahwa pembagian ini adalah gagasannya sendiri baik dalam Mizan al-'amal
maupun A/ Risalat al Laduniyah.®
b.  Klasifikasi pengetahuan menjadi pengetahuan yang dihadirkan (hudhiiri)
dan pengetahuan yang dicapai (hushiili)’

Pembagian ini didasarkan atas perbedaan paling mendasar berkenaan dengan
cara-cara mengetahui. Pengetahuan yang dihadirkan bersifat langsung, serta
merta, suprarasional, intuitif, dan kontemplatif. Al Ghazali  menyebut
pengetahuan ini dengan beberapa sebutan. Di antaranya adalah 'ilm laduni

(pengetahuan dari yang tinggi) dan 'ilm al-mukasyafah (pengetahuan tentang

5 Lihat, misalnya, Mizan al-amal, hal. 36-37, 112-13; juga Maqashid al-falasifah, ed.
Sulaiman Dunya, Kairo, 1961, hal. 134

¢ Al Ghazali, al Risalah al Ladunniyah (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 357

7 Al Ghazali, Al Jawahir al Qur’an (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 213.
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penyingkapan misteri-misteri ilahi). Pengetahuan yang dicapai atau pengetahuan
perolehan bersifat tak langsung, rasional, logis dan diskursif.?
c. Klasifikai atas ilmu-ilmu religius (syar'iyah) dan intelektual (‘agliyah)’

Al Ghazali mendefinisikan ilmu-ilmu religius (al ‘ulum al-syari'ah) sebagai
ilmu-ilmu yang diperoleh dari nabi-nabi dan tidak hadir pada mereka melalui
akal, seperti aritmetika, atau melalui percobaan, seperti pengobatan (kedokteran),
atau dengan mendengar, seperti bahasa.!® Definisi Al Ghazali menjadikan ilmu-
ilmu religius lebih spesifik ketimbang (al wlum al-naqliyah). Menurut penulis
hal ini juga disepakati oleh beberapa pakar yang lain, sebagaimana yang nampak
dalam klasifikasi banyak sarjana Muslim, termasuk Ibn Khaldun, memasukkan
ilmu kebahasaan di dalamnya. Tetapi, dalam karya yang sama, dan juga dalam
Al Risalah al Laduniyah, Al Ghazali menggunakan istilah ilmu-ilmu religius
sebagai sinonim ilmu-ilmu yang ditransmisikan. Klasifikasi ilmu-ilmu religius
terpuji menjadi empat'! memasukkan bukan hanya ilmu-ilmu kebahasaan, tetapi
juga semua ilmu yang secara tradisional diidentifikasi dengan kategori

12

pengetahuan yang ditransmisikan.’= Tetapi, dia menjelaskan bahwa ilmu

8  Al-Ghazali menyebutkan “pengetahuan inferensial” atau “pengetahuan hasil
kesimpulan.” Lihat al-Risalat al-landuniyah, hal. 362

® Lihat Kitab al ‘Ilm, hal. 36; di sini, al Ghazali menggunakan istilah ghair syar’ivah
(nonreligius) sebagai pengganti ‘agliyah. Lihat juga al-Risalat al-laduniyah, hal. 313; dan M.A.
Sherif, op.cit., hal.8

10 Al Ghazali, Al Jawahir al Qur’an (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 40

' Menurut Al-Ghazali pengetahuan terpuji adalah pengetahuan yang diperlukan bagi
aktivitas-aktivitas kehidupan ini dan keselamatan jiwa dalam kehidupan kelak. Pengetahuan yang
diperlukan masing-masing disusun atas basis doktrin-doktrin mendasar dan praktik-praktik agama
Islam.

12 Dalam Kitab al ‘llm (hal. 38-40), Al-Ghazali membagi ilmu-ilmu religius terpuji
menjadi empat bagian: (1) ilmu tentang sumber-sumber (ushul) yang berjumlah empat, yaitu: Al-
Quran, tradisi Nabi (Sunnah), konsensus (/jma’) komunitas dan tradisi para Sahabat Nabi (atsar
al-shahabah), (2) ilmu tentang cabang-cabang (furu’), yaitu yurisprudensi dan ilmu tentang alam
akhirat, (3) ilmu pembukaan pengantar (mugaddimat) misalnya, ilmu kebahasaan dan (4) ilmu-
ilmu pelengkap (mutammimat) seperti ilmu tafsir Al-Quran. Kesemua ilmu ini diberikan oleh Ibn
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kebahasaan itu sendiri bukanlah ilmu religius. Untuk maksud klasifikasi, ilmu
kebahasaan baru dapat dimasukkan ke dalam kategori itu sepanjang ia
merupakan salah satu pengantar (muqaddimat) dari ilmu-ilmu religius.'?

Menurut penulis yang dimaksud al Ghazali dengan ilmu-ilmu intelektual
(al-'ulum al-'aqliyah) tidak lain berbagai ilmu yang dicapai atau diperoleh
melalui intelek manusia semata.'* Rincian ilmu-ilmu Al-Ghazali itu
memperlihatkan bahwa ilmu-ilmu intelektual hampir identik dengan ilmu-ilmu
filosofis yang termaktub dalam klasifikasi Al-Farabi. Satu-satunya perbedaan
adalah, dalam klasifikasi al Ghazali ilmu-ilmu yang tercakup oleh filsafat praktis
atau filsafat politisnya Al-Farabi ditempatkan di bawah ilmu agama, bukan di
bawah ilmu-ilmu filosofis. Dalam melihat ilmu-ilmu politis dan etis yang dinilai
lebih sebagai ilmu-ilmu religius ketimbang ilmu-ilmu intelektual atau filosofis,
al Ghazali  konsisten dengan definisinya tentang ilmu-ilmu religius dan
intelektual. Dia menjelaskan sejelas-jelasnya dalam Mungidz bahwa ajaran para
filosof Muslim dalam ilmu-ilmu politis dan etis diambil terutama dari kitab-kitab

yang diwahyukan kepada para nabi.!> Para filosof tidak akan sampai pada

pengetahuan mereka dalam kedua ilmu ini melalui pemakaian akal secara bebas.

Khaldun di bawah kategori ilmu-ilmu nukilan (nagliyah). Lihat S.H. Nasr, Science and
Civilization in Islam, hal. 63-64

Dalam al-Risalat al-laduniyah, Al-Ghazali mengklasifikasi ilmu-ilmu religius menjadi
dua. Ilmu tentang sumber-sumber, pengantar dan pelengkap digabungkan membentuk satu
kategori yang disebut ilmu tentang hal-hal yang mendasar. Lihat sintesis saya tentang dua
klasifikasi itu di bawah nanti.

13 Bagi Al-Ghazali , ilmu kebahasaan adalah ilmu bahasa Arab. Menurutnya, memasukkan
ilmu kebahasaan ke dalam kategori ilmu-ilmu relogius adalah tepat, karena bahasa Arab adalah
bahasa hukum sakral Islam. Lihat Kitab al ‘Ilm, hal. 39

14 Ihya’, vol. 111, hal. 1372-74. Ini seharusnya dipahami dalam pengertian bersyarat, karena
Al-Ghazali mengaitkan pengetahuan tertentu yang terdapat dalam ilmu-ilmu intelektual, seperti
kedokteran dan astronomi, dengan para nabi tertentu pula.

15 Al Ghazali, Thya Ulum al Din (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 78
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Kedua pembagian ini pada prakteknya penulis istilahkan dengan rasional

syar’iyah dan rasional ghairu syar’iyah.

d. Klasifikasi ilmu menjadi ilmu-ilmu fardh ‘ain (wajib atas setiap individu)
dan fardh kifayah (wajib atas umat).'¢

Klasifikasi ilmu dalam istilah fard 'ain merujuk pada kewajiban agama yang
mengikat setiap Muslim. Mengenai istilah fardh kifayah, dia merujuk pada hal-
hal yang merupakan perintah ilahi dan bersifat mengikat bagi komunitas Muslim
sebagai suatu kesatuan walaupun tidak mesti mengikat setiap anggota komunitas.
Al Syafi'i,'7 orang pertama yang memperkenalkan istilah tersebut,
mendefinisikannya sebagai "kewajiban yang jika sudah dijalankan oleh sejumlah
kaum Muslim, maka kaum Muslim lain yang tidak menjalankan kewajiban itu
tidak berdosa."'® Dengan kata lain, pemenuhan kewajiban oleh suatu segmen
komunitas akan membebaskan segmen lainnya dari kewajiban tersebut.

Oleh karena itu menurut penulis klasifikasi pengetahuan menjadi fardh 'ain
dan fardh kifayah didasarkan pada perbedaan antara dua tipe kewajihan yang
herhubungan dengan pencarian pengetahuan tersebut. Gagasan tentang
kewajiban religius dalam pencarian pengetahuan mempunyai landasan hadis nabi
berikut ini: "Mencari ilmu itu wajib atas setiap Muslim."!® Tetapi, sebagaimana
diperingatkan oleh Al-Ghazali , para sarjana Muslim "tidak sepakat tentang

cabang-cabang pengetahuan apa sajakah yang wajib untuk dicari. Akibatnya

16 Al Ghazali, Al Jawdhir al Qur’an (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 40

17 Nama lengkapnya adalah Muhammad bin Idris al Syafi’i, seorang ulama fikih yang
merupakan perumus mazhab syafi’i.

18 A. Hasan, The Farly Development of Islamic Jurisprudence, (Islamabad, Maktabah
Mukhlaivi, 1970), hal. 39

19 Al Ghazali, Thya ‘Ulum al Din (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 89
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mereka terpecah menjadi sekitar dua puluh kelompok."?’ Pandangan Al-Ghazali
sendiri tentang persoalan ini akan dibahas nanti.

Terdapat suatu klasifikasi terkait yang didasarkan atas prinsip-prinsip
hukum yang sama. Klasifikasi ini adalah pembagian pengetahuan menjadi tiga
yaitu: (a) terpuji (mahmud), (b) tercela (madzmum) dan (c) boleh (mubah).”!
Di antara empat sistem itu, satu yang diuraikan paling luas oleh Al Ghazali
adalah pembagian ilmu menjadi ilmu-ilmu intelektual dan religius. Pembahasan
Al Ghazali tentang itu melibatkan juga sistem pertama dan keempat. Adapun
pembagian pengetahuan atas pengetahuan yang dihadirkan dan pengetahuan
yang dicapai diulas secara terpisah. Menurut Al Ghazali , keempat sistem
klasifikasi itu semuanya absah sekalipun tidak mernpunyai derajat keabsahan
yang sama. Setiap klasifikasi didasarkan pada aspek tertentu hubungan antara
manusia dan pengetahuan di samping perspektif tertentu dalarn melihat
hubungan itu. Semakin mendasar dan universal aspek atau perspektif pandangan
itu, kian besar keabsahan pembagian yang dihasilkan.

B. Epistemologi Keilmuwan al Ghazali
1. Potensi manusia dalam memperoleh Ilmu dan sarana memperolah ilmu

Menurut al Ghazali manusia lahir secara fitrah memiliki beberapa potensi

untuk memperoleh ilmu, yaitu pancaindra (al khawas al khamsah), akal (‘aql)

dan intuisi (dzaug).?? Pancaindra bekerja didunianya yaitu dunia fisis sensual,

20 Menurut Al-Ghazali, “masing-masing kelompok menegaskan perlunya memperoleh
cabang-cabang pengetahuan yang kebetulan merupakan spesialisasinya.” /bid.

2l Al Ghazali, Ihya ‘Ulum al Din (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 107.

22 Al Ghazali, al Mungidz min al Dhalal (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 189
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dan berhenti pada fase batas kawasan akal.?> Akal bekerja dikawasan abstrak
dengan memanfaatkan input dari pancarindra melalui khayal dan wahm, dan
berhenti pada batas kawasan transdental (tak terjangkal akal) yang sesudah
mengetahui Allah dan rasul Nya harus diserahan kepada Rasul atau diperoleh
penjelasannya melalui mukdasyafah — musyahadah. Hal — hal yang transdental
jangan dipandang sebagai hal yang irasional®*. Akan tetapi, hasil perolehan kasyfi
yang menurut akal irrasional hanyalah kepalsuan belaka,”> sedang informasi
kewahyuan yang menurut akal irrasional harus ditakwil, jika terbukti secara pasti
bahwa ia datang dati nabi yang sejati.

Oleh karena itu, ketiga sarana ini terlihat dalam konsep al Ghazali
mempunyai struktur dan potensi — potensi manusia seperti dibahas sebelumnya.
Dalam konsep ini terlihat bahwa akal teoritis (4/imah) merupakan inti hakikat
manusia. Di satu pihak, ilmu yang terdapat pada akal teoritis itu menimbulkan
motif (iradah), yang melalui akal praktis (amilah) membangkitkan potensi —
potensi diri (qudrah) untuk melahirkan gerakan fisik. Dipihak lain, ilmu muncul
dari dua saluran yaitu saluran luar, yakni wahm dan khayal dari pancaindra, dan
saluran dalam, yakni ilham dan wahyu dari Tuhan. Untuk lebih jelasnya akan
dipaparkan berikut ini:

a) Pancaindra
Menurut konsep al Ghazali pancaindra sebagai sarana pencapaian ilmu

dapat dijelaskan sebagai berikut:

23 Al Ghazali, al Misykat al Anwar (Mesir, Dar Kutub Islami, tt), hal. 245
24 Al Ghazali, al Mungidz min al Dhalal (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 203
25 Al Ghazali, al Mungidz min al Dhalal (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 219.
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Pertama, pancaindra merupakan sarana penangkap pengetahuan yang
pertama muncul dalam diri manusia, disusul dengan daya khayal yang menyusun
aneka bentuk susunan, dari partikular — partikular yang ditangkap oleh
pancarindra, kemudian tamyiz (daya pembeda) yang menangkap sesuatu diatas
alam empirik sensual, disekitar usia 7 tahun, baru disusul dengan akal yang
menangkap hukum — hukum akal dan hal lainnya yang tidak ada pada fase — fase
sebelumnya. Pancaindra lebih menguasai diri manusia dan pada asal fitrahnya,
manusia lebih menerima dan mengikuti konklusi pancaindra dan wahm, karena
adanya lebih dulu dari akal yang dianggap pendatang baru dan terus — terus
ditolak sampai ia mempunyai potensi yang kuat untuk dapat mengatasi keduanya.
Yang paling dominan diantara pancarindra adalah indra penglihatan yang
menangkap warna sebagai tangkapan primer dan kemudian bentuk sebagai
tangkapan sekunder.?¢

Kedua, berbagai maujud yang menjadi objek ilmu terbagi dua jenis, yaitu

mahsusat (dunia empirik sensual), yakni semua indra penglihat, indra pendengar,

26 Menurut al Ghazali indra penglihat sebagai indra terkuat, memiliki 7 kekurangan
dibanding akal. (a) Mata tak dapat melihat dirinya sendiri, sedang akal dapat menangkap yang lam,
dirinya, dan sifat-sifat dirinya. (b) Mata hanya dapat melihat sebagian yang ada, sebab ia tak dapat
menjangkau objek-objek akal dan objek-objek indra lain, seperti suara, bau, rasa, panas, dan
sebagainya.; dan sifat-sifat psikis, seperti gembira, sedih, sakit, lezat, dan sebagainya; sedang bagi
akal, semua yang ada merupakan iapangannya. (c) Mata tak dapat melihat sesuatu yang tak
berkesudahan, sedang akal dapat menangkap objek-objek akal yang tak terhingga. (d) Mata tak
dapat menangkap apa yang ada di balik tabir, sedangkan akal dapat beroperasi di ‘arasy, kursi dan
apa yang ada di balik tabir, bahkan semua hakikat talc terhalang bagi akal (kecuali hakikat zat,
sifat, dan perbuatan Allah). (¢) Mata tak dapat melihat objek sensual karena terialu jauh dan terlalu
dekat, sedang akal tak terpengaruh oieh jarak, dan dalam tempo yang singkat dapat naik ke langit
teratas dan turun ke bumi. (f) Mata tak dapat melampaui dunia warna dan bentuk, dan hanya dapat
melihat objek sensual pada lapisan luar dan mukanya (appearence) saja, tak mampu menembus
bagian dalam dan esensinya, sedangkan akal mampu menembus bagian dalam dan esensi serta
rahasianya. (g) Mata sering menangkap sesuatu tidak sesuai realitasnya sendiri Misalnya, ia
melihat sesuatu yang besar sebagai kecil, dan bintang-bintang dengan bentiik mata uang dinar
yang bertaburan pada dataran biru, sedang akal menangkap, seperti terbukti dalam geometri,
bahwa bintang dan matahari jauh lebih besar dari bumi. Mata melihat bintang diam, baying-
bayang diam, dan fisik bayi tidak berkembang, sedang akal menangkap hal-hal sebaliknya. (Al
Ghazali , Misykat, Hal. 48-57, Mi'yar, Hal. 52-63, al-Munqiz, Hal. 11).
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indra perasa, indra pencium dan indra peraba dan maklumat (yang diketahui
dengan akal). Apa yang bukan objek pancaindra, yaitu semua maujud yang
padanya tak terbayang sentuhan dan jarak, tak dapat diketahui dengan pancaindra,
tapi hanya argument — argument rasional, misalnya menunjuk efek atau berbagai
fenomena, seperti daya pancaindra sendiri, ilmu, kehendak, emosi dan
sebagainya.?’

Ketiga, pancarindra memiliki kelemahan dan kekurangan — kekurangan
tertentu dibanding akal. Tetapi pancaindra merupakan sebagian dari tentara hati
sebagai intel — intel yang disebar ke dunia fisis — sensual, dan beroperasi
disekitar sector masing — masing dan melaporkan tentang dunia fisis — sensual
yang sangat berguna bagi akal.’® Bahkan akal hanya dapat mengetahui dunia
fisis — sensual melalui pancaindra, yang meneruskan laporannya kepada common
sense dan estimasi sampai pada akal, sehingga tanpa bantuan pancaindra akal tak
dapat mengetahui apa — apa yang tentang dunia fisis — sensual.?’ Ketika segala
sesuatu mencapai esensi, dan untuk mengetahui esensi itu ada jalannya",
pancaindra secara kumulatif merupakan sarana mutlak untuk mengetahui esensi
segala sesuatu dalam dunia fisis-sensual. Dengan demikian, al Ghazali yang
realis bukan hanya menolak skeptisisme absolut seperti dikatakan kaum sofis,°
dan idealisme subjektif seperti yang dikembangkan Berkeley,®' tapi juga tesis
Kant yang mengakui adanya esensi realitas objektif ("neumena"), tetapi ia tak

dapat diketahui, kecuali sekadar "fenomena" atau "appearence" (penampakan)-

27 Al Ghazali, Mi’yar al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 189

28 Al Ghazali, al Mungidz min al Dhalal (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 156.
29 Al Ghazali, Mi’yar al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 192.

30 Al Ghazali, Ihya ‘Ulum al Din (Mesir, Dar Kutub Islami, tt), hal.467

31 Al Ghazali, Mi’yar al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 35.
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nya.’> Menurut Al Ghazali , mereka yang mengira tak ada jalan untuk
mengetahui kebenaran terkena pengaruh kaum sofis yang dilatarbelakangi oleh
keraguan terhadap potensialitas akal, dan motif hendak membawa manusia ke
arah dogmatisme.

Al Ghazali berulang kali menjelaskan bahwa pancaindra, khayal dan akal
merupakan sarana pencapaian ilmu.>* Dalam berbagai kitabnya, ia berulang kali
menegaskan adanya lima macam ilmu yang termasuk jenis yaginiyyat (yang
kebenarannya diyakini secara pasti), yaitu awwaliyyat, musydhadat, bdtiniyyah,
mahsusat, dan mutawdtirat.>> Kelima jenis ilmu mi merupakan dari riyadiyyat
(yang. kebenarannya mutlak dan tak dapat ditolak), dan diperoleh melalui sarana
akal, intuisi, dan pancaindra.

Pendirian di atas tersimpul dalam statemennya sebagai berikut:3°
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32 Imamanuel Kant, Critique of Pure Reason, terj. Norman Kemp Smith, New York, St.
Martin’s Press, 1965, A255, 266, 249-250, 288-289, 310-311 dan B306, 307, 345 dan Nicholas
Rescher, 1982, Kant’s Theory of Knowledge and Realiy, a Group of Essay, Pannsylvania, hal. 1-16

33 Al Ghazali, Mi’yar al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 87.

34 Al Ghazali, Mi’yar al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 189

35 Al Ghazali , Mi'yar al-‘Ilm, Hal. 186-193, Magasid al-Falsafah, Hal. 102-104, Malik al-
Nazr, Hal. 57-62, al-Qistas al-Mustaqim, Hal. 33, dan al-Mustafa, jld. 1, Hal. 44-49

36 “Sesungguhnya akal semata bila tidak dibarengi pancaindra tidak bisa memutuskan
proposisi-proposisi ini, melainkan ia hanya dapat menangkapnya dengan perantaraan
pancaindra ... Maka Janganlah Anda meragukan kebenaran hasil-hasil empiri sensual, bila Anda
kecualikan faktor-faktor aksidental, seperti lemahnya indra, jauhnya objek yang diindra dan
tebalnya perantara.” Al Ghazali , Mi’yar al-‘Ilm, Hal. 187-188
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Mengenai pancaindra dan wahm (estimasi) dalam hubungannya dengan
metafisika; bila keduanya menyalahi konklusi akal, maka akal yang benar.’’
Wahm selalu menolak eksistensi substansi yang tidak mengambil dimensi ruang,
atau yang tidak disifati terpisah dan menyatu atau berada tidak di dalam dan
tidak di luar alam. Wahm mendustakan apa yang lebih dekat pada objek empiri-
sensual sendiri. Dalam menghadapi suatu materi yang mempunyai gerak, rasa,
warna, dan bau, wahm sulit mengakuinya sebagai satu kesatuan yang berkumpul
pada satu tempat, dan membayangkan bahwa sebagiannya digabungkan kepada
yang lain dan berdampingan dengannya. Wahm tidak mungkin dapat memahami
berbilangnya keempat unsur itu, kecuali dengan mengandaikan berbilangnya
tempat eksis, karena ia hanya mengambil informasi dari indra, sedang indra
hanya dapat rnenangkap bilangan dan perbedaan berdasarkan perbedaan tempat
tau waktu. Maka bila tempat dan waktu dihilangkan bersama-sama, sulit baginya
membenarkan berbilangnya satuan-satuan yang berbeda dengan sifat dan
esensinya. Karena itu, dalam masalah metafisis, akal perlu membebaskan diri
dari pengaruh-pengaruh indra, khayal, dan wahm dengan siasat tertentu. Jika
tidak, kita akan terjerumus ke dalam bahaya antropomorfisme atau paham
simplisitas zat Tuhan dengan berbagai problenmya.

Syara’ menisbatkan pengaburan indra dan wahm kepada setan dan
menyebutnya “wiswas”, sedangkan akal disebutnya "petunjuk dari kesesatan"
dan "pembebas dan kegelapan" yang dinisbatkan kepada Allah dan malaikat.

Ketika wiswas, khayal, dan wahm membaur dengan potensi akal sedemikian rupa

37 Al Ghazali, Mi’yar al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 189
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seperti membaurnya darah dengan daging, sehingga sulit untuk membebaskan
diri daripadanya, maka Nabi mengatakan:*®
Dari sini menurut penulis al Ghazali menegaskan bahwa akal sekalipun
bebas dari pengaruh wahm dan khayal tak terbayang akan keliru, tetapi
i paiooegadole Sl
pembersihannya sendiri | sulit yar;g baru akan tercapai penuh sesud mati atau
ketika fana (ekstasi), di mana pengaruh wahm, khayal dan pancaindra terputus,
sehingga segala tabir tersingkap dan segala rahasia menjadi jelas.*®
b. Akal
Pada beberapa referensi menurut Al Ghazali , term aq/ (akal) biasa dipakai
untuk empat arti.
1) Garizah (instinct), yang dengannya manusia siap menangkap ilmu-ilmu a
priori dan ilmu-ilmu inferensial yang dihasilkan dari eksperimen.
2) Ilmu-ilmu yang muncul secara aktual pada anak mumayyiz, yaitu hukum-
hukum akal yang termasuk ilmu-ilmu a priori.
3) Ilmu-ilmu yang diperoleh dari eksperimen mengenai ihwal sesuatu, dan
4) Keberhasilan garizah itu dalam mengetahui akibat segala sesuatu dan
mengendalikan naluni syahwat secara proporsional.
Yang pertama, pilihan Al Ghazali , menunjuk potensi sebagai asas dan sumber,

yang kedua menunjuk cabang terdekat, yang ketiga menunjuk cabang dari yang

38 Sesungguhnya setan mengalir dalam diri manusia seperti mengalirnya darah. Ibid., Hal.
63-65.
3 Al Ghazali , Misykat, Hal. 57-58, al -Mungqiz, Hal. 12 dan al-Arba'in, Hal. 37-38.
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pertama dan kedua, sebab: dengan garizah itulah, ilmu-ilmu a priori dan
inferenisial diperoleh, sedang yang keempat menunjuk buah.*

Selanjutnya hati ibarat mata, sedang akal sebagai garizah pada hati ibarat
daya lihat pada mata, dan ilmu ibarat penglihatan mata terhadap partikular-
partikular objek.*' Diri manusia ibarat kerajaan, hati adalah pusat (istana), sedang
akal adalah rajanya, yang semua potensi lahir dan batin adalah aparatnya, dan
semua organ tubuh adalah rakyatnya. Ini sesuai realitas bahwa meskipun dalam
hati terkumpul empat unsur sifat, yaitu ketuhanan pada akal ibarat hakim budiman,
kehewanan pada syahwat ibarat babi, kebinatang buasan pada ghadab ibarat
anjing, dan kesetanan pembuat makar dan kejahatan, tetapi ciri khas kemanusiaan
adalah ilmu dan ikhtiar pada akal. Dengan demikian, akal menduduki posisi
sentral dan merupakan inti hakikat manusia yang membedakaninya dari hewan
dan setan.*” Karena itu, al Ghazali kadang mengidentikkan akal dengan hati
dalam arti metafisis,*’ sebagai inti hakikat manusia.** Dalam arti garizah ini, akal
mencakup pikiran (ratio, reason, intellect) dan intuisi (zaug, wijdan), sehingga A1l
Ghazali kadang menyebut zaug atau wijdan sebagai potensi tersendiri yang
berbeda dengan akal dalam arti pikiran, kadang tidak menyebutnya secara terpisah

yang tercakup dalam terma akal.

40 A1-Ghazali , Ihyd', jilid. 1, Hal. 84-87, al-Mankhul, Hal. 44-45, dan al-Mustasfa, jilid. 1,
Hal. 33.
41 Al-Ghazali , hya', jilid. 111, (Mesir, Dar Kutub Islami, 1963), hal. 16.
4 Al Ghazali, Mi'yar al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 189
4 Dalam hal ini al Ghazali mengidentikkan akal dengan hati dalam hal metafisis adalah
bahwa dalam hal — hal yang bersifat fisik hati adalah merupakan pusat pengendalian terhadap
anggota tubuh yang lain. Hal ini identik dengan fungsi akal pada hal — hal yang bersifat metafisis,
dalam hal metafisis akal lah yang menjadi pusat pengendalian terhadap hawa nafsu, sifat ghadab,
sifat — sifat kebinatangan dan hal — hal metafisis lainnya.
4 Al Ghazali, Mi’yar al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 214.
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Terma "akal" (Js) dalam literatur Arab berasal dan 'kata "J&e" dan "Ja=a"

yang berarti sesuatu yang berbenteng kuat di puncak gunung yang tak terjangkau
oleh tangan manusia karena kokoh dan kuatnya.*> Penamaan potensi ini dengan
akal menunjukkan urgensi, potensialitas dan kapabilitasnya sendiri.*¢ Sebab itu,
Al Ghazali bukan saja secara konseptual, memberikan penghargaan yang tinggi
dan perhatian khusus terhadap akal sampai akhir hayatnya, tapi juga secara
operasional telah mengaplikasikannya dalam keseluruhan konsep pemikiran
dalam berbagai disiplin ilmu. Secara konseptual, terlihat misalnya dari statemen-
statemen Al Ghazali mengenai akal,*’ dan dari logikanya dengan beberapa kitab
yang disusun khusus mengenai logika. Dialah yang secara hakiki pertama kali
memasukkan logika peripatetik ke dalam kultur keilmuan Islam, dan bukan saja
memandangnya sebagai muqaddimah ilmu - ilmu seluruhnya, tapi juga sebagai
salah satu syarat mujtahid yang hukum mempelajarinya fardu kifayah bagi umat
Islam*® sehingga ia diterima ulama Islam sebagai sebuah disiplin ilmu yang harus

dipelajari dan dikuasai, kecuali menurut mereka yang mengharamkannya.*

4 Munjid, Al Munjid (Surabaya: Airlangga, 1994), hal. 216.
4 Al Ghazali , al-Tibr al-Masbuk fi Nasihat al-Muluk, Hal. 117.

47 Statemen-statemen itu misalnya bahwa akal merupakan: inti hakikat manusia (al-Tibr al-
Masbuk, Hal. 27, Ihya', 111, hal 7-8 dan al-Mustafa, 1, Hal. 3); cahaya batin manusia (Misykat, Hal.
43); petunjuk dan kesesatan dan pembebas dari kegeiapan (Mi'yar, Hal. 63); pangkai, tengah, dan
uyjung keimanan (al-Tibr al-Masbuk, Hal. 120), "tentara" Allah untuk melawan setan dengan
menyempitkan jalan-jalannya melalui penalaran rasional (Mahk al-Nazr, Hal. 83, al-Tibr al-
Masbuk, Hal. 27), dan "orang yang tidak menguasai logika tak dapat memercayai kebenaran
iimunya sendini" (a/-Mustafa, 1, Hal. 10). Karena itu, akai merupakan sesuatu yang paling mulia
dan kekayaan yang paling menguntungkan (al-Mustasfa, 1, Hal. 3).

48 Al Ghazali , al-Mustasfa, 1, hal. 9-55 dan 11, hal. 350-354.

4 Pandangan ulama Islam, termasuk Ibn Sholah dan Ibn Taimiyah, terhadap filsafat Yunani,
khususnya logika, lihat Ignatius Goldziher, "Maugqif Ahl al-Sunnah al-Qudama’ bi Iza'i 'Ulum al-
Awa'il", dalam Badawi, Al-Turas al-Yanani fi al-Hadarah al-Islamiyyah, Kwait, Wakalat al-
Matbu'at, dan Beirut, Darai-Qalam, cet. IV, Hal. 123-172.
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Lebih jauh lagi dalam kitab /4ya’, A1 Ghazali menyediakan satu bab khusus
untuk membicarakan kemuliaan akal, esensi, dan macam - macamnya, serta fungsi
dan kapabilitasnya. la menegaskan bahwa kemuliaan dan urgensi akal sebenarnya
sudah diketahui secara a priori, sehingga tidak perlu dijelaskan lagi. Akan tetapi,
untuk lebih memperkokoh posisinya, ia mengajukan juga beberapa ayat Al-Quran
dan hadis.*®

Al Ghazali begitu yakin bahwa potensi akal cukup kapabel untuk
menangkap bukan saja yang terbatas, tetapi juga yang tak terbatas.’! Sebab itu
objek akal adalah seluruh yang ada,’> dan semua esensi tak terhalang bagi akal,
kecuali bila akal sendiri menutup dirinya dengan sifat - sifat yang menimpa
kepadanya.>®>  Lebih jauh, ia menegaskan bahwa akal sebagai "cermin" yang
dapat menangkap objek sebagaimana realitasnya adalah bersih dan kesalahan.
Kalaupun pemikiran seseorang salah, kesalahan bukan terletak pada akal, tapi
karena ia dikuasai khayal dan wahm. Akal, bila bersih dari gangguan khayal dan
wahm, tak akan keliru dan dapat menangkap segala sesuatu sebagaimana
realitasnya meskipun pembersihannya sendiri sulit seperti telah disebutkan.’*

Adapun penolakan sebagian orang terhadap akal, menurut Al Ghazali
dikarenakan tiga sebab utama. Pertama, kerusakan akal menyebabkan penolakan
terhadap akal itu sendiri, seperti kaum batiniyyah.>> Kedua, kesalahan sebagian

orang yang mengidentikkan akal dan ilmu-ilmu rasional dengan polemik-apologi

0 Al Ghazali , lhya' ‘ulum al Din, jilid. I, (Mesir, Dar Kutub Islami, 1963), hal. 82.

U Al Ghazali , Misykat al Anwar, (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 55.

32 Al Ghazali, Mi’yar al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 142.

33 Al Ghazali, Mi’yar al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 146

3% Al Ghazali , Mi'var al-'llm, Hal. 59, Misykat, Hal. 57, al-Arba'in, Hal. 37-38 dan al-
Mungiz, Hal. 12.

55 Al-Ghazali , Mi'yar (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 241
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dan produk - produk ilmu kalam, sehingga sebagian sufi menolak akal.’® Ketiga,
terjadinya kesalahan - kesalahan dalam proses penalaran rasional seseorang, baik
pada bentuk silogisme maupun pada premis-premisnya.>’

Al Ghazali mengakui bahwa di samping sering terjadi kesalahan dalam
proses penalaran rasional, juga ilmu yang diperoleh akal melalui pancaindra
kadang mengalami distorsi pada tangkapan indra, yakni bila ada faktor-faktor luar
yang mengganggu objektivitas/akurasi indra, atau pada tahap bentukan khayal dan
wahm, sebab khayal dan wahm sering mengaburkan akal dalam menangkap objek
metafisis dengan memaksakan kesan-kesan fisis-sensual seperti warna, bentuk
dan bereksistensi dalam ruang dan waktu. Dengan demikian, untuk mencapai
kebenaran ilmu-ilmu inferensial diperlukan penalaran rasional yang shahih dan
khususnya dalam masalah metafisis, adalah jernih dari pengaruh khayal dan wahm,
serta dibutuhkan adanya petunjuk langsung dari Allah yang nenyingkap esensi
segala sesuatu sejelas mungkin.

Untuk menjamin penalaran rasional yang shahih sehingga akal sampai pada
konklusinya yang sejati, diperlukan sarana yang dapat meluruskan cara berpikir
dan menjaga kejernihannya dari pengaruh khayal dan wahm, yaitu Mi'var al 'llm
(Neraca Ilmu) atau al-Qistas al-Mustagim (Timbangan yang Lurus), yakni logika
alias mantig. Al Ghazali menyusun beberapa kitab logika seperti telah disebutkan,

dengan penegasan bahwa logika merupakan mukaddimah ilmu-ilmu seluruhnya,

36 Al Ghazali , Ihya', jilid. I, (Mesir, Dar Kutub Islami, 1963), hal. 88.
57 Al Ghazali , Mi'yar al- ‘llm, (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 219.
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dan mereka yang tidak menguasainya tak dapat memercayai kebenaran ilmunya
sendiri.>®
Dengan akal dan logika, Al Ghazali memang bisa menemukan Tuhan,

dengan teori kosmologi seperti dalam al Igtisad®® meskipun dalam al-Mungqidz, ia
mengakui bahwa keimanannya kepada Allah, Rasul, dan Hari Akhir secara global
sebagai pangkal bukan berdasarkan argumen tertentu melainkan oleh sebab-sebab
yang kompleks sepanjang proses pencarian kebenaran.®® Meskipun Al Ghazali
tidak menegaskan secara eksplisit apakah kewajiban pertama bagi mukallaf itu
ma'rifat (mengetahui Allah), atau penalaran yang menyampaikan kepada marifat,
atau kehendak untuk menalar seperti dibicarakan mutakallimin,®' ditegaskannya
bahwa penalaran rasional merupakan sebab mengetahui Allah, kenabian dan
kesahan syara' yang alatnya adalah akal.®” Dengan demikian, pembenaran dan
pengesahan agama ditetapkan oleh dan bergantung pada akal Al Ghazali
menegaskan:®3
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8 Al Ghazali , al-Mustasfa, jld. 1, (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 10.

% Al Ghazali , al-Igtisad, (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 210.

0 A1-Ghazali , al-Mungiz, (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 35.

o1 Al-Juwaini, al-Syamil, (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965) hal. 122.

2 Al Ghazali , Majmu’ah Rasail al Imam al Ghazali , Qanun al Ta 'wil (Mesir, Dar Imam
Al Syatibi, 2010), hal. 557.

S"Dan barang siapa mendustakan akal, nyata-nyata telah mendustakan syara', sebab
dengan akallah, diketahui kebenaran syara'. Sekiranya tidak ada kebenaran dalil akal, kita tidak
akan mengetahui perbedaan antara nabi dengan yang mengaku "nabi", dan antara yang benar
dengan yang bohong. Bagaimana mungkin, akal didustakan oteh syara', padahal syara' tidak
ditetapkan ('kebenaran dan kesahannya) kecuali dengan -akal.” Al Ghazali , al-igtisad, hal. 94,
dan [hya', jilid. 1, hal. 88.
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Tetapi rasionalisisme Al Ghazali akhirnya menghadapi fakta adanya
sebagian masalah metafisis yang padanya prinsip-prinsip dan persyaratan logika
tak mungkin dapat diaplikasikan sepenuhnya.®* Misalnya mengenai esensi zat,
sifat, dan perbuatan Allah, yang untuk mengetahuinya, hanya ada dua alternatif:
empirik, yakni menjadi Allah sendiri yang jalan ini buntu, atau analogi yang gaib
kepada yang tampak yang tidak mungkin memenuhi persyaratan logika.%® Di sini,
Al Ghazali menolak metafisika spekulatif dari kaum filosof yang dinilainya
hanya semata-mata takhmin (terkaan - terkaan spekulatif) belaka, bukan sesuatu
yang rasional, sehingga antara satu filosof dengan filosof lain pun sering terjadi
kontradiksi. %

Dengan demikian, Al Ghazali mengakui adanya hal-hal yang transendental,
yang harus dibedakan dengan hal-hal yang irasional.®” Dalam konteks ini, akal
tetap memerlukan bantuan wahyu, dan akal semata tak dapat mengetahui manfaat

dan khasiat dan apa yang ada seluruhnya.®® Ilmuwan yang mengklaim dapat

“"Wasiat kedua, janganlah sekali-kali mendustakan akal sebab akal tidak berdusta.
Sekiranya akal berbohong, bisa jadi ia berbohong pula dalam menetapkan syara', sebab dengan
akallah, kita mengetahui syara'. Bagaimana mungkin diketahui kebenaran saksi berdasarkan
rekomondasi seseorang yang berbohong? Syara' adalah saksi mengenai rincian-rincian, dan akal
adalah yang memberi rekomendasi kepada syara'Al Ghazali , Majmu’ah Rasail al Imam al
Ghazali , Qanun al Ta’wil (Mesir, Dar Imam Al Syatibi, 2010), hal. 557.

5 Al Ghazali , Maqasid al Falasifah (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 252.

% Al Ghazali , al-Mungiz min al Dhalal (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 78

7 Al Ghazali , al-Magsad al-Asna, (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 217

8 Al Ghazali , al-Iqtisad fi al ‘Itigad (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 98.
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mengetahui semua maksud Nabi dalam masalah-masalah tersebut, dakwaannya

hanyalah karena kepicikan akalnya, bukan karena kejeniusannya.®
Menurut analisa penulis, data di atas tak dapat diartikan bahwa Al Ghazali

menentang akal, atau menentang metafisika spekulatif dengan metode hipotetik
atau religius/mistik, melainkan bahwa ia:

1) Mengakui dan menghargai potensialitas dan kapabilitas akal dan
menempatkannya dalam posisi yang sangat menentukan secara proporsional,
termasuk sebagai dasar legitimasi kebenaran dan keabsahan suatu agama;

2) Menegaskan bahwa akal merupakan sarana mutlak untuk falsifikasi suatu
ajaran (agama atau filsafat). Dalam konteks ini, ia bukan hanya menentang
sebagian konsep metafisika spekulatif dari sebagian filosof (manusia) secara
analitik rasional, karena sebagian konsep tersebut dipandangnya irasional, tapi
juga bahwa ajaran agama yang terbukti secara rasional datang dari Allah pun,
bila dipandang irasional harus di-fakwil, sehingga dapat secara rasional.

c. Intuisi
Al Ghazali tidak menyebut terma zaug, wijdan dan yang sepertinya sebagai

potensi tersendiri, kecuali di beberapa temipat. Dalam Misykat, al Ghazali

menjelaskan adanya lima macam roh manusia yang semuanya merupakan cahaya
untuk melihat objek tetapi derajatnya gradual, yaitu: ruh hisas, ruh khayal, ruh

‘aqli, ruh fikri, dan ruh qudsi nabawi. Roh terakhir, yang disebut pula zaug khas

nabawi (intuisi khusus kenabian) atau wijdan (intuisi), hanya dimiliki para nabi

% Al Ghazali , Qanun al-Ta'wil (Mesir, Dar Kutub Islami, tt), hal. 127.



127

dan wali, yang dengannya, dunia metafisis yang transenden terlihat jelas.”” Dalam
al-Mungiz disebut pula terma zauq yang searti dengan wijdan.”! Dalam al Arba'in,
ia disebut sirr al-qalb (rahasia qalbu) dan ‘agl/ (akal) sebagai indra keenam yang
kepadanya nur ma'rifah (cahaya pengetahuan) yang murni memancar dari alam
Malakul, sebab ia pun termasuk alam Malakul.”

Yang dimaksud Al Ghazali adalah adanya potensi atau sarana lain di atas
akal dalam arti pikiran, yang dapat menjangkau apa yang tak terjangkau akal. Ini

terlihat misalnya dalam a/ Mungiz,”® dan dalam statemen berikut:’*
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70 Ruh hisas adalah yang menangkap langsung apa yang ditangkap pancaindra. Ia dimiliki
pula hewan dan bayi. Ruh khayal adalah yang mereckam dan menyimpan laporan pancaindra
sebagai perbendaharaannya, untuk disampaikan kepada ruh ‘aqli di atasnya ketika dibutuhkan. Ini
tidak dimiiki bayi pada awal pertumbuhannya, sampai besar sedikit ketika benda itu hilang Ia
menangis dan menuntutnya karena copy-nya terpelihara pada khayalnya. Ia dimiliki sebagian
hewan seperti anjing. Ruh aqli adalah yang menangkap makna-makna yang muncul dari indra dan
khayal. Inilah esensi substansi manusia. la tidak dimilki hewan dan anak sebelum mumayyiz, dan
objeknya adalah semua ilmu a priori. Ruh fikri adalah yang mengambil ilmu-limu rasional yang
solid sehingga darinya ia membentuk susunan-susunan dan kombinasi-kombinasi yang darinya ia
memproduksi ilmu-ilmu baru tak berkesudahan. Menurut Al Ghazali , keiima roh ini dalam Al-
Qur’an dimisalkan sebagai berikut ruh hisas dengan Misykat (tempat pelita), ruh khayal dengan
zujajah (kaca), ruh ‘aqli dengan siraj munir (pelita yang menyala), ruh fikri dengan syajarah
mubarakah (pohon yang diberkati), dan ruh qudsi nabawi merupakan pemikiran yang genius,
ibarat pohon yang "hampir saja minyaknya menyala sekalipun tanpa disentuh api, sebab pada wali,
cahayanya hampir saja menyala sendiri sehingga hampir tidak membutuhkan bantuan para nabi,
dan di antara nabi, ada yang hampir saja tidak membutuhkan bantuan malaikat". (Al Ghazali ,
Misykat, Hal. 1116-116).

"' Al Ghazali , al-Mungqiz min al Dhalal, (Mesir, Maktabah Turats Islam, tt), hal. 39

2 Al Ghazali , al-Arba'in fi Ushul al Din (Mesir, Maktabah Turats Islam, tt), hal. 38

3 Al Ghazali , al-Mungiz min al Dhalal, (Mesir, Maktabah Turats Islam, tt), hal. 79

" Tidak jauh kemungkinannya, wahai orang yang terpaku di alam akal, adanya di
belakang akal potensi lain yang padanya tampak apa yang tidak tampak pada akal, sebagairnana
mudah dipahami adanya akal sebagai sarana lain di belakang tamyiz dan pengindraan, yang
padanya tersingkap keanehan-keanehan dan keajaiban-keajaiban yang tidak terjangkau indra dan
tamyiz. Karena itu, Janganlah Anda menjadikan puncak kesempurnaan itu terbatas pada diri
Anda sendiri.” Al Ghazali , Misykat, Hal. 109.
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Dalam pernyataan di atas, menurut analisa penulis al Ghazali mengajukan

beberapa argumen rasional dan empirik, berikut.

1)

2)

Bahwa adanya objek transendental serta sarana dan proses yang dapat
menjangkaunya, yaitu zaug atau wijdan yang dapat menerima wahyu pada
nabi dan il/ham pada wali, merupakan kemungkinan rasional. Kenyataan
seseorang tidak mengalami dan tidak menemukannya sehingga mengira
bahwa hal itu tidak ada, tak dapat dijadikan dasar untuk memustahilkan
kemungkinan tersebut. Penolakan anak mumayyiz terhadap ma'qulat tidak
menyimpulkan ma'qulat itu tidak ada. Orang buta sekiranya tidak mendapat
informasi tentang warna dan bentuk pasti tidak mengetahui dan
mengakuinya, padahal warna dan bentuk merupakan realitas objektif.

Fenomena tidur merupakan salah satu sampel untuk memahami hal ini,
termasuk memahami khasiat kenabian. Orang yang sedang tidur kadang
menangkap hal-hal gaib yang akan terjadi, baik secara terang maupun secara
simbolik. Sekiranya orang tidak mengalaminya langsung dan kepadanya
dikatakan bahwa ada orang pingsan seperti mayat dan aktivitas
pancaindranya terhenti sehingga ia menangkap hal-hal gaib, pasti orang itu
menolaknya dengan argumen-argumen yang memustahilkan. Misalnya,
bahwa pancaindra merupakan sebab penangkapan. Jika seseorang tidak
menangkap sesuatu, sedangkan sesuatu itu ada secara aktual di depannya,
kenyataan tidak menangkapnya ketika sesuatu itu tidak muncul di depannya
lebih utama. Ini adalah silogisme yang salah dan tertolak oleh realitas dan

pengamatan. Sebab, sebagaimana akal merupakan salah satu fase yang



3)
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dilalui manusia yang dapat menangkap macam-macam ma'qulat yang tak
terjangkau pancaindra, begitu pula kenabian rnerupakan fase yang padanya
muncul suatu "mata" dengan cahaya yang dengannya tampak hal-hal gaib
yang transenden.

Adanya beberapa fakta empirik yang aneh. Afiun, misalnya, hampir
dipandang irasional bahwa ia dapat membekukan darah dan mematikan
karena amat dinginnya, sebab secara fisis-kimiawi, derajat kedinginan
seperti itu tak akan tercapai oleh setiap benda yang terbentuk dari empat
unsur, yaitu air, tanah, udara, dan api, bahkan oleh benda yang diandaikan
terbentuk hanya dari dua unsur pertama sekalipun. Seseorang yang tak
pernah mengenal api, bila diberi informasi adanya di dunia ini sesuatu
sebesar biji sawi, yang bila diletakkan di sebuah negeri akan melenyapkan
seluruh negeri berikut segala isinya, termasuk api itu sendiri, pasti
memustahilkan dan memandangnya mitos belaka. Dalam buku-buku medis
filosof diakui adanya fenomena yang aneh, yaitu bila wanita hamil sulit
melahirkan, ia disodori dan melihat dua helai kain kering, lalu disimpan di
bawah kedua telapak kakinya, sehingga si bayi akan keluar seketika. Kain ini
berbentuk segi empat yang dibagi 9 kolom, masing-masing bertuliskan
angka yang bila dijumlahkan baik secara vertikal maupun secara horizontal
dan menyilang jumlahnya 15. Begitu pula, fenomena-fenomena astrologis
dan hereskopis yang dipercayai sebagian orang, meskipun mungkin seorang

astrolog berbohong seratus kali.
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4) Di dunia ini ada ilmu-ilmu yang tak terbayang dapat diperoleh dengan akal
atau eksperimen. Analisis yang akurat terhadap ilmu kedokteran dan
astronomi, misalnya, membuktikan secara pasti bahwa sebagiannya hanya
mungkin diperoleh dengan ilham dan petunjuk Allah, tidak ada jalan
kepadanya dengan eksperimen. Ada hukum astronomi yang hanya terjadi
sekali dalam seribu tahun. Hal ini tidak bisa diperoleh melalui eksperimen.
Ini membuktikan bahwa dalam kawasan kemungkinan adanya jalan untuk
menangkap objek-objek yang tak terjangkau dengan sarana akal dan empiri
sensual, seperti sarana kenabian dengan mukjizatnya, misalnya mengenai
khasiat peribadatan dengan batas dan kadar tertentu dari nabi yang tak
tertangkap dengan sarana akal, melainkan dengan taklid kepadanya, atau
ditangkap dengan "zaug" dengan menjalani metode sufi, sebab keramat para
wali merupakan permulaan para nabi.

Menurut penulis Al Ghazali menegaskan bahwa fungsi dan operasi akal
hanyalah dalam membuktikan secara rasional kebenaran nabi (baik segi
kemungkian kenabian maupun segi realitas aktualnya dan segi realisasinya pada
orang tertentu), dan mengakui ketidakmampuan menangkap apa yang tertangkap
dengan "mata" kenabian, serta inenyerah sepenuhnya kepada nabi dalam soal-
soal transendental seperti mi. Sampai di sini, daerah operasi akal, dan ia gugur
untuk hal-hal sesudahnya, kecuali sekadar memahami resep "dokter" rohani itu.”

Dalam konteks ini, ia menegaskan:’®

75 Al Ghazali , al-Munqiz min al Dhalal, (Mesir, Maktabah Turats Islam, tt), hal. 53.

75 Maka tidak mengetahui esensi kanabian, kecuali nabi. Sebagaimana janin tidak
mengetahui keadaan bayi, bayi tidak mengetahui keadaan anak mummayiz berikut ilmu-ilmu a
priori yang terbuka baginya, dan anak mummayiz tidak mengetahui keadaan orang berakal
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Adapun mengenai masalah transrasional ini, menurut analisa penulis konsep

Al Ghazali memiliki sedikitnya empat spesifikasi berikut:

1) Bahwa zaug sebagai sarana memperoleh ilmu hanya bisa dioperasikan di atas
landasan ilmu-ilmu empirik-rasional yang kokoh dan hasil-hasilnya tetap
dikontrol oleh akal dan logika,”” sehingga

2) Semua yang diduga atau diklaim sebagai hasil kasyfi yang irasional, hanyalah
kepalsuan belaka, termasuk konsep ittihad, hulul, dan wahdat al-wujud.

3) Bahwa derajat kenabian cetap di atas derajat kewalian, dan kewalian
merupakan permulaan kenabian.”

4) Bahwa syari'at tidak gugur dengan hagiqat, melainkan keduanya terintegrasi
dalam sebuah sintesis berupa "ilmu jalan akhirat" sebagaimana dibentangkan
dalam 7hya'. Yang menggugurkan faklif syara' bagi "yang sudah melampaui
tahapannya", yakni telah mencapai hagigat, yang disebut wusul, tertipu oleh

kepalsuan dan tidak mengerti jalan sekaligus tujuannya. Motif penyimpangan

(dewasa) berikut ilmu-ilmu teoretis hasil usahanya, maka orang berakal pun tidak mengetahui
apa yang terbuka bagi para wali dan nabi Allah berupa keistimewaan-keistimewaan kasih-sayang
dan rahmat-Nya." A1-Ghazali , Mizan al-'Amal, Hal. 207-208.

77 Al Ghazali, Mi’yar al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 189

8 Al Ghazali , al-Mungiz, Hal. 39, Ihya', 1, Hal. 81, 88 dan III, Hal. 8, 15, 17-25, Mizan al-
'"Amal, Hal. 206-208, 222, 361-362 dan 204-209 dan al-Magsad al-Asna, Hal. 111.
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dan syari'at hanyalah ambisi kemewahan, atau syahwat atau kemalasan yang
menunjukkan karakter rendah.”

Analisis diatas berdasarkan pada pernyataan al Ghazali dibawah ini:®
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Fungsi dan posisi ketiga sarana itu terlihat pula dari penegasan Al Ghazali ,
bahwa ilmu-ilmu rasional, meskipun sangat dibutuhkan, tidak cukup untuk
masalah kesehatan galbu yang merupakan kompetensi ilmu-ilmu keagamaan
yang diperoleh dengan cara taqlid kepada para nabi, yakni mempelajari al-Kitab
dan As-Sunnah dan memahami maknanya dengan akal, sebagaimana akal sernata
tidak cukup untuk ilmu-ilmu empirik-sensual, seperti ilmu kedokteran, sekalipun
tidak mungkin memahaminya tanpa akal. Selanjutnya, Al Ghazali menegaskan

adanya saling ketergantungan antara akal dan wahyu, dan ketidakmungkinan

terjadinya kontradiksi satu sama lain, sebagai berikut:

7 A1-Ghazali , Mizan al-'Amal, (Mesir, Maktabah Turats Islam, tt), hal. 58

80 "Tidak boleh muncul dalam fase kewalian apa yang menurut akal irasional. Memang
benar, boleh muncul padanya sesuatu yang tak terjangkau akal (transendental), dalam arti
bahwa seseorang tak dapat menangkapnya dengan akal semata. Barang siapa yang
membenarkan sesuatu yang irasional seperti ini, betul-betul telah jatuh dari garizah akal, dan
tak dapat membedakan apa yang bisa diketahui dengan apa yang tak bisa diketahui, sehingga
membenarkan kebolehan tersingkapnya bagi "wali" bahwa syari'at itu batil. ....... Barang siapa
vang tidak membedakan antara apa yang dimustahilkan akal (inasional) dengan apa yang tak
terjangkau akal (transendental), tenlalu rendah untuk diajak bicara. Maka tinggalkanlah ia
bersama kebodohannya." Al Ghazali , al-Magsad al-Asna, Hal. 139.
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Uraian di atas menyimpulkan bahwa konsep epistemologi Al Ghazali ,%!
mengenai sarana pencapaian ilmu, merupakan sebuah sintetik-integralistik yang
mengombinasikan empirisme dengan rasionalisme dan intuisionisme, dengan

cara rnenempatkan ketiga sarana pencapaian ilmu, yaitu pancaindra, akal, dan

81vOleh  karena itu, akal semata tanpa pendengaran tidak cukup sebagai mana
pendengaran semata tanpa akal tidak cukup. Maka orang yang menganjurkan taqlid murni
dengan menggugurkan akal secara total adalah jahil, dan yang mencukupkan diri dengan akal
semata tanpa cahaya Al-Quran dan al-Sunnah tertipu. Janganlah Anda termasuk salah satu dari
dua kelompok tersebut, melainkan jadilah yang menggabungkan kedua dasar tersebut, sebab
ilmu-ilmu rasional laksana makanan, sedangkan ilmu-ilmu syari'iyyah ibarat obat. Dan
sangkaan orang yang mengira bahwa ilmu-ilmu rasional kontradiksi dengan ilmu-ilmu
syari'iyyah, dan bahwa mengompromikan keduanya tidak mungkin, adalah sangkaan yang terbit
dan kebutuan mata batin— kita berlindung kepada Allah daripadanya. Bahkan, barangkali bagi
orang ini, sebagian ilmu syani'iyyah pun kontradiksi dengan sebagian lain, yang ia tidak mampu
mengompromikannya, sehingga mengira bahwa hal itu adalah kontradiksi di dalani agama,
sehingga ia menjadi bingung dan tercabut dari agama seperti tercabutnya rambut dari adonan
roti. Hal demikian semata-mata dikarenakan ketidakmampuan dalam dirinya mengkhayalkan
adanya kontradiksi dalam agama.” Al Ghazali , Thya’, jilid. 111, Hal. 16-17. Lihat pula lhya’, jld.
I, Hal. 54
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intuisi, pada proporsinya masing-masing. Pancaindra secara kumulatif
merupakan sarana mutlak untuk mengetahui eksistensi dan esensi segala sesuatu
dalam dunia fisis-sensual. Tetapi, abstraksi dan formulasi hukum-hukum atau
prinsip-prinsip dunia fisis-sensual itu bukanlah wilayah pancaindra sendiri,
melainkan wilayah akal. Begitu pula, mengetahui eksistensi objek yang tak
terjangkau pancaindra, baik dunia proses mental maupun dunia metafisis dan
realitas Mutlak, merupakan wilayah akal. Akan tetapi, esensi dunia metafisis
sendiri merupakan sesuatu yang transenden yang hanya dapat diketahui dengan
mukasyafah, sedangkan esensi Realitas Mutlak (Allah) tak terjangkau dengan
ketiga sarana tersebut. Namun demikian, temuan kasyfi apapun harus tetap
dikontrol dengan akal dan logika sebagai "neraca ilmu". Dengan demikian,
kebenaran yang hendak dicapai oieh ilmu adalah kebenaran rasional-empirik,
dalam bentuk proposisi-proposisi hasil penalaran yang memperoleh kesahan
karena fakta lewat verifikasi empirik, yakni empirik-sensual untuk dunia fisis-
sensual, empirik-rasional untuk dunia rasional, dan empirik intuitif (mukasyafah-
musyahadah) lewat religious experiences (riyadah-mujahadah) untuk dunia
metafisis dan, sampai batas tertentu, Realitas Mutlak.
2. Berbagai metode memperoleh IImu
a) Cara mencapai ilmu

Menurut Al Ghazali , ilmu yang muncul dalam gal/bu manusia diperoleh
dengan dua cara, yaitu dharuri (a priori),** dan bukan daruri, yakni ilmu-ilmu

perolehan baru. Jenis pertama ada dalam diri manusia sejak lahir secara potensial,

82 Al Ghazali, Mi’yar al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 128.
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tetapi baru muncul secara aktual ketika akal telah sempurna, dan ketika muncul
copy objek empiri-sensual dalam khayal yang dilihat akal. Jenis kedua muncul
dengan dua cara, yaitu: (a) Hujumi (spontanous), tanpa diusahakan, melainkan
dicampakkan ke dalam qalbu dari arah yang tidak diketahui yang bersangkutan.
Macam ini terbagi dua model, yaitu wahyu kepada nabi, yakni yang diketahui
sebab dari mana ilmu diperoiech berupa menyaksikan malaikat yang
mencampakkan ilmu ke dalam galbu, dan ilham kepada Para wali dan orang-
orang suci, yaitu yang tidak diketahui bagaimana dan dari mana terhasilkannya
ilmu itu. (b) iktisab (usaha langsung), baik berupa istidlal (mencari petunjuk),
atau nazr (penalaran, penelitian, dan penyimpulan), maupun berupa fa'alum
(belajar). Ilmu yang diperoleh melalui ketiga cara itu sama dalam esensi, tempat,
dan sebabnya, yaitu hilangnya (tabir) antara qalbu dan Lauh Mahfuz yang
padanya tercantum esensi semua yang muncul dalam realitas aktual %

Teori di atas merupakan putusan akhir Al Ghazali setelah menganalisis
secara cermat dan akurat ilmu-ilmu dan metodologj yang berkembang sampai
masanya yang ketika hukum kausalitas dan potensi-potensi diri manusia. Ini
terlihat misalnya dalam /lhya' dan Mizan al ‘Amal. Dalam kedua kitab ini, Al
Ghazali mendeskripsikan dua teori pencapaian ilmu, yaitu teori iktisabi, yakni
bahwa ilmu diperoleh dengan cara belajar dan penelitian, dan teori ilhami, yakni
bahwa ilmu diperoleh malalui ilham dengan proses mujahadah (perjuangan
spiritual), yaitu takhliyah (membersihkan diri dari segala sifat tercela) dan

tahliyah (mengisinya dengan sifat-sifat terpuji). Para ahli nalar memilih teori

8 Al Ghazali, al Risalah al Ladunniyah (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 342
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pertama tanpa menolak teori kedua, sedang kaum sufi lebih menyukai teori
kedua sehingga tidak tertarik dengan, studi, analisis dan riset-riset ilmiah.

Al Ghazali mengombinasikan, dalam arti mengakui dan memakai kedua
teori itu, dengan penegasan bahwa seharusnya teori pertama yang ditempuh
sebab metode inilah yang lebih kokoh, efektif, dan efisien, barulah kemudian
bagi yang memenuhi persyaratan, ia melanjutkan menempuh metode kedua.
Masalahnya, di satu pihak, usia muda lebih dituntut untuk memenuhi kebutuhan-
kebutuhan biopsikososial dan peradaban secara umum. Di pihak lain, proses
mujahadah kadang membawa ekses rusaknya mental, kacaunya akal, dan
sakitnya fisik dan bila mental belum terlatih dengan esensi ilmu-ilmu biasa,
muncul imajinasi-imajinasi yang diganderungi jiwa dan disangka sebagai
"esensi" yang turun. Tidak heran jika banyak sufi yang menempuh metode ini
terjebak dalam satu imajinasi saja selama 20 tahunan. Selain itu, tidak banyak
orang yang memenuhi persyaratan. Persyaratan itu adalah: (1) mempunyai bakat
genius, yang sejak kecil, ia tertarik dengan problem-problem keilmuan yang
fundamental dan siap untuk memahami ilmu-ilmu; (2) tumbuh dan dibesarkan
dalam mencari ilmu, serta terlatih dalam dan menguasai betul aneka displin ilmu;
dan (3) memiliki ilmuwan pembimbing yang mandiri dalam penemuan dan
penguasaan ilmu-ilmu dalam arti yang sebenarnya, bukan sekadar nama atau
formalitas seperti terlihat pada mayoritas ilmuwan yang mengekor kepada aliran
tertentu, baik dalam tesis-tesis maupun dalam tesis dan teori/metodologinya.

Menurut al Ghazali ;3

8 "Maka yang lebih utama bagi dia adalah mendahulukan metode belajar sampai
berhasil menguasai, ilmu-ilmu inferensial yang dapat ditangkap dengan potensi-potensi
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Al Ghazali menegaskan pula bahwa seseorang tidak akan bisa mencapai
semua ilmu dengan sendiri saja secara langsung tanpa guru, kecuali apabila ia
memperoleh sedikit dengan waktu yang cukup lama, sehingga pertumbuhan dan
perkembangan ilmu pengetahuan tidak pesat. Sekiranya ilmu kedokteran,
misalnya, belum mapan dan belum tersusun dengan temuan-temuan yang
akumulatif dan saling mendukung dalam proses waktu yang panjang, tentu

untuk mengetahui terapi satu penyakit saja, manusia yang paling genius pun

memerlukan umur panjang, apalagi untuk mengetahui seluruhnya.®’

manusiawi melalui usaha serius dan belajar. Cukuplah risiko yang dikeluarkan untuknya
kelelahan orang-orang sebelumnya. Maka apabila ia sudah menghasilkan yang demikian sesuai
kadar kemungkinannya, sehingga tidak tersisa lagi satu ilmu pun dari jenis ilmu-ilmu ini yang
beluin dikuasainya, tidak ada halangan sesudah itu untuk mengisolasi diri dari masyarakat dan
berpaling dari dunia untuk tajarrud (membersihkan din) semata-mata kepada Allah dan
menunggu, barangkali terbuka baginya dengan cara itu apa yang masih kabur bagi para
penempuh metode ini. Inilah pendapatku, dan ilmu ada pada Allah. Ini berarti antara lain bahwa
yang benar untuk mayoritas manusia adalah menyibukkan diri dengan amal, termasuk amal
adalah ilmu 'amali, yakni sesuatu yang dengannya diketahui tata cara beramal."

85 Al Ghazali, Mizan al ‘Amal (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 207.
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Dasar filosofi teori Al Ghazali di atas, di samping legitimasi syar'i,
argumen rasional, dan bukti-bukti empirik tertentu, adalah asumsi ontologis,
kosmologis, dan psikologis di muka. Asumsi ontologis di sini adalah konsep Al
Ghazali mengenai empat wujud alam, yaitu wujud ideal pada Lauh Mahfuz,
wujud aktual alam empiris, wujud khayali yang dilaporkan indra, dan wujud
‘agli yang disampaikan khayal dari indra. Qalbu mempunyai dua pintu: pintu
dalam ke alam Malakut (Lauh Mahfuz dan malaikat) dan pintu luar ke arah
khayal dan pancaindra yang berhubungan dengan dunia fisis-sensual, yang juga
menggambarkan alam Malakut 8 Meskipun misteri esensi galbu sulit
diungkapkan, ia bisa diibaratkan dengan sebuah telaga yang bisa diairi dengan
air sungai, sebagai ilmu yang diperoleh melalui saluran pancaindra dan
penyimpulan dan temuan-temuan empiri-sensual, dan bisa dengan menggali
tanah sampai mendekati lapisan sumber air, sehingga memancarlah air yang
lebih bening dari bawah tanah asalkan "sungai-sungai" pancaindra ditutup
sementara. [lmu wali dan nabi muncul dari arah dalam qalbu, sedangkan ilmu
ulama dan filosof dari pintu luar ke arah pancaindra dan alam Syahadah.?’

Uraian di atas menunjukkan bahwa dari sudut proses dan prosedur
pencapaian ilmu, filsafat ilinu Al Ghazali secara umum disebut sebagai “Sistem
Sembilan Tahap”, yang terbagi tiga fase: (1) Fase Pra-Penelitian, (2) Fase
Epistemologi I yaitu metodologi rasional, dan (3) Fase Epistemologi II yakni
metodologi intuitif/kasyfi. Dengan perincian sebagai berikut:

1) Fase Pra Penelitian

8 Al Ghazali , Ihya' ‘Ulum al Din, jilid. 111 (Mesir, Dar Kutub Islami, 1963) hal. 27.
87 Al Ghazali , Ihya' ‘Ulum al Din, jiild. 111 (Mesir, Dar Kutub Islami, 1963) hal. 18.
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Fase ini terdiri tiga tahap, yaitu identifikasi masalah, penetapan tujuan

penelitian, dan penetapan prinsip-prinsip ilmiah tertentu.
Pada tahap pertama, identifikasi masalah, terkandung tiga unsur: adanya
masalah, urgensi masalah dan, bila perlu, studi yang telah dilakukan. Dengan
demikian, penelitian dan ilmu yang dihasilkannya berpangkal pada adanya
masalah. Timbulnya masalah dilatarbelakangi oleh dua faktor: faktor subjektif,
yaitu adanya daya kritis pada orang yang bersangkutan, dan faktor objektif,
antara lain adanya kesenjangan antara teori atau informasi dengan realitas. Dan
kedua faktor ini timbul hasrat ingin mengetahui realitas objek yang sedalam-
dalamnya, sekaligus terputusnya ikatan taklid dan presuposisi-presuposisi
warisan dari orang tua, guru, atau lingkungan. Dari sini, dirumuskan pokok
masalah secara jelas dan konkrit.

Akan tetapi, masalah yang hendak dikaji atau diteliti itu haruslah masalah
yang penting bagi kehidupan manusia, setidaknya bagi pribadi yang
bersangkutan, dan studi yang telah dilakukan belum memuaskan atau belum ada
yang melakukan, sehingga statusnya bisa menjadi fardi'ain (kewajiban
individual) bagi yang melihat dan mempunyai kesanggupan untuk
menelitinya.®

Sesudah itu, kita memasuki tahap kedua, penetapan tujuan penelitian, yaitu
tercapainya ilmu yang dalam konteks tujuan yang hendak dicapai Al Ghazali

adalah ilmu yang meyakinkan (ilmu yagqini).®

88 Terlihat antara lain dalam a/-Mungiz mengenai penelitian filsafat (Hal. 16), dan dalam
Fada'ih mengenai penelitian Batiniyyah (Hal. 1).

8 Uraian mengenai kedua tahap di atas berdasarkan al-Mungiz, Hal. 8-10. Di sini Al
Ghazali tidak menuturkan kedua tahap tersebut secara eksplisit dan persis sebagaimana uraian di
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Tahap ketiga adalah tahap introspeksi dan penancapan prinsip-prinsip
ilmiah tertentu yang di atasnya ilmu harus dibangun, sehingga ia tumbuh dan
berkembang secara sehat, kokoh, dan subur. Yang menonjol adalah “panca
prinsip”, yaitu: prinsip skeptik metodis dan anti-taklid, prinsip objektif-faktual
dan terbuka, prinsip rasional-kritis, prinsip komprehensif dan sintetik-
integralistik, dan prinsip ikhlas.

Al Ghazali sesudah menetapkan tujuan penelitian berupa tercapainya ilmu
vaqini, dan sebelum melakukan penelitian terhadap semua aliran pemikiran
yang berkembang sampai dengan masanya melakukan introspeksi lebih dahulu
terhadap semua pengetahuan yang dimiliki. Introspeksi ini membawanya pada
skeptisisme absolut seperti halnya kaum sofis, ketika ia tidak lagi memercayai
akurasi pancaindra dan akal selama hampir dua bulan, sampai ia kembali
memercayai kelima jenis ilmu a priori sebagai pangkal.®

Skeptik absolut memang kemudian dipandangnya sebagai "sakit", dan
dikritiknya secara pedas dalam berbagai kesempatan. Tetapi skeptik metodis,’
terus berlangsung, bahkan dijadikannya sebagai salah satu prinsip ilmiahnya
yang utama. Dengan prinsip ini peneliti harus lebih dahulu mengosongkan
dirinya dari segala bentuk keyakinan dan pendapat atau putusan apa pun tentang
obyek, dan semua hukum, teori, tesis atau statemen orang lain tentang ohyek

yang sama sebelum dan sepanjang proses penelitian ditempatkan dalam posisi

atas. Tetapi, penuturannya itu dapat disimpulkan demikian, dengan petimbangan bahwa kitab ini
bukan hanya untuk memaparkan biografi Al Ghazali , tapi juga untuk memaparkan filsafat
ilmunya.

% A1-Ghazali , AI-Mungiz min al Dhalal, (Mesir, Dar Kutub Islami, 1963), hal. 53

o1 Skeptik metodis adalah skeptik yang merupakan bagian dari metode ilmiah, dan hanya
berlangsung sementara, yaitu sepanjang proses penelitian sampai tercapainya kesimpulan tertentu
sebagai hasil penelitian berdasarkan metode ilmiah tertentu.
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"diragukan kebenarannya", sampai tercapainya suatu kesimpulan berdasarkan

metode ilmiah tertentu. Mengenai hal ini A1 Ghazali menegaskan:®?
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92 “Yang benar adalah sebaliknya, yaitu tidak memercayai apa pun sama sekali, seraya
memerhatikan dalil dan menamai konklusinya sebagai kebenaran, dan menamai kebalikannya

sebagai kesalahan.”
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Ta’assub (fanatisme mazhab tertentu),”® menurut A1-Ghazali merupakan
sumber kebangkrutan intelektual dan bencana sosial secara keseluruhan. la
menyatakan:

Iaiazi fodd s o pudlcldalictele s

-l

i3 Aca N gaesrn B

Karena itu,’* studi perbandingan mazhab bukan untuk mencabut orang dari
suatu mazhab dan memindahkannya ke mazhab lain, tetapi untuk menemukan
kebenaran dan mengangkat pelakunya dari dataran "kulit" dan "cabang" ke
dataran filosofi yang lebih fundamental dan esensial.”

Dengan prinsip di atas, Al Ghazali mewajibkan mujtahid untuk ijtihad dan
mengharamkannya untuk bertaklid. Tetapi mewajibkan ijtihad kepada kaum
awam menurutnya tidak realistik dan kontradiksi dengan fitrah kehidupan

sosial manusia. Kaum awam, am masalah hukum, cukup mengikuti mujtahid

3 “Maka jauhilah sikap berpaling kepada mazhab-mazhab, dan carilah kebenaran

dengan cara penalaran agar Anda menjadi pendiri mazhab, dan janganlah berada dalam suatu
bentuk kebutaan, di mana Anda mengekor kepada seorang guide yang menunjukkan Anda ke
jalan tertentu, padahal di sekeliling Anda terdapat seribu guide seperti guide Anda yang
berteriak bahwa guide Anda itu membahayakan dan menyesatkan Anda dari jalan yang lurus,
dan di akhir kesudahannya, Anda akan mengetahui kegelapan guide Anda. Karena itu, tidak
ada keterbebasan, kecuali dalam kemandirian. Ambillah pendapat Anda sendiri, dan tinggalkan
apa yang Anda dengar, sebab dalam munculnya matahari, Anda tidak lagi membutuhkan
Mercurius. Jika sepanjang ungkapan-ungkapan ini tidak terdapat, kecuali sesuatu yang
membuat Anda meragukan kepercayaan warisan Anda agar Anda tertarik untuk mencari
kebenaran, maka ambillah manfaat daripadanya. Sebab, skeptik itulah yang menyampaikan
kepada kebenaran; karena orang yang tidak skeptik tidak akan meneliti, yang tidak meneliti
tidak akan melihat, dan yang tidak melihat tetap berada dalam kebutaan dan kesesatan, kita
berlindung kepada Allah dari hal demikian.”

% _karena ta'assub merupakan sebab terhunjamnya kepercayaan-kepercayaan
(presuposisi-presuposisi) dalam jiwa, dan ia termasuk bencana ulama jahat, dan sebenarnya di
situlah terletaknya kehancuran umat manusia serta melekat kuatnya kebid'ahan dalam jiwa.”

95 Al Ghazali , al-Mustasa, j1d. H, Hal. 371-372.
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atau mufti yang dipilihnya,’® dan dalam kepercayaan keagamaan cukup dengan
akidah yang benar.”’

Prinsip kedua adalah prinsip objektif-faktual dan terbuka. Ini terlihat
misalnya dari statemen-statemen yang sering diteriakkan Al Ghazali , yaitu:
"Kenali manusia berdasarkan kebenarannya, bukan mengenal kebenaran
berdasarkan manusianya yang merupaka puncak kesesatan".”® Objektivitas
ilmu harus dipertahankan seca konsistert dan konsekuen, sekalipun ia
menyalahi tradisi mapan atau opini publik dan ortodoksi. Al-Ghazali
menegaskan:
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% Al Ghazali, Mi’yar al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 189

7 A1-Ghazali , lljam al-‘Awam, dan Ihya’, jld. 1, Hal. 93-104.

8 Al Ghazali , Mizan al-'Amal, Hal. 349, Ihya', jld. 1, Hal. 23 dan 52, al-Magsad al-Asna,
al-Qistas al-Mustagim, Hal. 62-63, al-Mungqiz, Hal. 26-27, dsb.
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Untuk mencapai objektivitas sedemikian rupa,”® ilmu harus dibangun di
atas fakta dengan memerhatikan data dari segi otentisitas, validitas, reliabilitas
dan  relevansinya dan  menafsirkannya  dalam  kerangka  teori
epistemologi/metodologi tertentu rasional kritis. Ini terlihat dari staternen-
statemen dan cara Al-Ghazali dalam meneliti teologi, filsafat,
Ta'limiyah/Batiniyyah dan tasawuf, dan ia selalu rnenyebutkan empat pilar
objek/permasalahan, tujuan penelitian, sumber data, dan kerangaka

teori/metodologi falsifikasi-venifikasi berupa logika sebagai “neraca ilmu” dan

“timbangan yang lurus” '

Di tengah kebencian ulama ortodoks terhadap filsafat, yang Iebih bersifat
dogmatik-apologetik, A1-Ghazali mengkritik mereka dan meneriakkan salah
satu prinsip utama falsifikasi agar sikap dan objektif-ilmiah menjadi budaya

intelektual ulama dan umat la mengatakan:'®!
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Anda mengenal kebenaran G3arkan‘orangiya,*me smyd Anda mengenal orang
berdasarkan kebenargnpy englilay, kebenaran perta amqs maka: barang siapa yang
menempuhnya, ketaht%ﬁﬂ%@?%{ﬁr )‘3 %ﬂ- m%{%bfﬁt% meyakini seseorang
bahwa dia itu benar, kemudian Anda mengenal kebenaran agg anmyq, maka inilah kesesatan
umat Yahudi dan Nashrani serta semua kaum pengekor lainnj/a,wg?r%cgd!ﬂlah melindungi Anda
dan kami daripadanya.”

100 [ ihat Al Ghazali , al-Mungiz, Hal. 1340, Fadaih al-Bdfiniyyah, Tahdfiit al-Faldsifah,
Hal. 87, al-Qistds al-Muatagim dsb.

YU “Dan aku tahu secara yakin bahwa tidak akan bisa menangkap kerusakan suatu
macam ilmu, orang yang belum sampai kepada puncak ilmu itu sehingga menyamai yang paling
pakar di antara mereka mengenai pangkal ilmu, kemudian ia memiliki kelebihan dan melampaui
derajatnya, sehingga mampu menengok lubuk yang dalam-dalamnya yang tak terjangkau oleh
pemilik ilmu itu. Ketika itulah dimungkinkan klaim falsifikasinya benar....Maka tahulah aku

bahwa menolak suatu mazhab sebelum memahaminya dan menelaah esensinya adaiah melem
pardalam kebutaan."Al Ghazali , al-Mungqiz, Hal. 16.
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Prinsip ketiga, rasional-krititis, tenlihat antara lain dari proses introspeksi
dan kedua prinsip di atas. Sebagaimana prinsip skeptik metodis dan anti takild,
semua objek penelitian sebelum dan sepanjang proses penelitian ditempatkan
dalam posisi "diraguka kebenarannya", untuk dikenakan tes falsifikasi-
verifikasi dalarn kerangka akal dan logika sebagai "neraca ilmu", secara kritis
dan objektif. Prinsip ini bukan hanya dikenakan terhadap semua temuan
empirik dan rasional manusia, tapi juga terhadap temuan kasyfi dan wahyu,
yakni keduanya harus tetap dikontrol oleh logika, di mana hasil temuan
"kasyfi" yang irasional hanyalah kepalsuan belaka, dan ajaran wahyu yang
tampak irasional harus di-takwil.!%?

Al Ghazali telah mengoperasikan prinsip ini secara intensif dan sistematik
terhadap keempat aliran di atas. Secara umum, prinsip ini terlihat pula dari
uraian mengenai sarana akal di muka, dan dan keseluruhan epistemologinya.

Dengan prinsip keempat, komprehensif dan sintetik-integralistik, Al-
Ghazali menekankan agar semua objek penelitian didekati secara
komprehensif, dalam anti meliputi berbagai dimensinya, dan memerhatikan

semua data yang relevan tentangnya, sehingga memperoleh gambaran yang

192 Al Ghazali, Miyar al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 141
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utah dan menyeluruh dan, dalam bidang-bidang tertentu, memperoleh putusan
yang sintetik-integralistik.

Mengenai prinsip komprehensif dalam anti pertama, yang menuntut
pendekatan interdisipliner, Al Ghazali telah menempuh dua cara. Pertama,
menekankan agar sedapat mungkin dilakukar reintegrasi disiplin-disiplin ilmu,
seperti dilakukan Al-Ghazal mengenai teologi, figh, tasawuf, dan filsafat
menjadi “ilm tariq al akhirah”, atau setidak-tidaknya harus dipandang bahwa
disiplin disiplin itu secara keseluruhan merupakan sebuah bangunan ilmi yang
integral dan terstruktur di bawah payung teologi-filsafat "Sebab sesungguhnya
ilmu-ilmu itu tersusun secara daruri, yang satu sama lain saling menunjang dan
saling terkait, dan sebagiannya menjadi jalan kepada yang lain".'”® Kedua,
ditekankannya agar dalam mempelajari (objek) ilmu-ilmu ditempuh sistematika:
dari umun (general) ke khusus (spesifik), dari lapisan luar ke inti, dari simpel
(mudah) ke kompleks (pelik) dan dari pokok (yang lebih penting) lengkap
(yang kurang penting).!'%

Bagi Al Ghazali , kebahagiaan sebagai tujuan, dan ibadah kepada dalam
arti luas sebagai proses, tidak akan tercapai secara sempurna tanpa mengetahui
Allah secara sempurna, sedang metahui Allah tidak akan sempurna tanpa
mengetahui perbuatan-perbuatan-Nya, yaitu seluruh maujud selain Dia. Ini
berarti, manusia harus mempunyai gambaran yang utuh dan reluruh tentang
realitas seluruhnya sebagaimana realitasnya ini, baik segi ontologis maupun

segi kosmologisnya, dan ia mengusai realitas alam seluruhnya sebagai

103 A1-Ghazali . Ihya' ‘Ulum al Din, jilid. 1, (Mesir, Dar Kutub Islami, 1963), hal. 51
104 Al Ghazali, Miyar al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 79
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perbuatan Allah. Dari totalitas ini, kemudian turun ke rincian sampai pada
spesialisasi setajam mungkin, yaitu menguasai ilmu tentang dunia fisis dan
proses mental secara umum dan mendetail, sejak manusia dalam aspek fisis dan
psikisnya, fauna dan flora dalam aspek lahir batinnya, sampai kepada benda-
benda angkasa seperti langit berikut matahari, bintang dan planet-planetnya;
kemudian mengenai dunia metafisis (ruhaniyat/malakut), seperti rnengetahui
malaikat berikut posisi, fungsi, dan tugas masing-masing; dan terakhir
mengetahui Allah secara mendalam.'® Meskipun pandangan holistik ini
penting, tentu saja kapasitas manusia terbatas untuk menguasai semua ilmu
secara mendetail.!%

Dalam anti kedua, semua data dalam jenisnya, baik yang bersifat umum
maupun yang merupakan kasus-kasus spesifik, harus dipertimbangkan dalam
pengambilan kesimpulan atau pembentukan hukum-hukum umum sebagai
bentuk generalisasi. Pendekatan parsialistik dengan hanya mengambil kasus-
kasus atau variabel-vaniabel itu sebagai sampel hanya akan menghasilkan
sebuah reduksi atau bentuk artifisial dan objek, yang sering menjerumuskan
kita ke dalam kesalahan berupa generalisasi yang tidak tepat, atau
mengabsolut-universalkan sesuatu yang sebenarnya relatif-kontekstual, atau
pun bersifat eksak, objektif dan konstan, masih memberi peluang terjadinya
penyimpangan. Data kasusistik ini tak dapat direduksi dieliminasi begitu saja

sebagai data obektif dan ilmu harus berikan jawaban ilmiahnya.

105 Al Ghazali, al-Magsad, (Mesir, Dar Kutub Islami, tt), hal. 47
106 A] Ghazali, Ihya' ‘Ulum al Din, jilid. I (Mesir, Dar Kutub Islami, 1963), hal. 79
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Akan tetapi, Al Ghazali tidak menolak pendekatan parsialisik seperti
dengan teknik sampling atau pengambilan variabel tertentu untuk kepentingan
praktis, asalkan konklusi yang dihasilkannya hanya bertaraf zanniyah atau
akariyyah (probabilitas), dan kebenarannya tentatif atau relatif seperti dalam
figh ijtihadi dan ilmu-ilmu empirik-induktif seperti kedokteran. Ini berkaitan
dengan masalah deduksi, induksi, dan komparasi-analogi seperti akan dibahas.
Dengan demikian, yang ditolak Al Ghazali adalah pendekatan parsialistik
dalam masalah-masalah metafisis yang konklusinya dimaksudkan bersifat
umum-mutlak (ilmu yaqini).

Prinsip utama kelima adalah prinsip ikhlas dalam mencari dan menemukan
kebenaran, yakni melakukan penelitian atau kegiatan ilmiah lain secana murni,
semata-mata untuk menemukan kebenaran ilmiah guna mencapai rida Allah
dan kebahagiaan abadi. Bagi Al Ghazali , prinsip ikhlas haruslah melandasi
seluruh kegiatan ilmiah, sejak proses pencarian kebenaran ilmiah sampai
pengaplikasiannya sebagai ibadah kepada Allah. la menegaskan, "Tidak akan
sampai kepada kebahagiaan, kecuali dengan ilmu dan ibadah. Manusia
seluruhnya celaka, kecuali yang berilmu, yang berilmu pun semuanya celaka,
kecuali yang beramal, dan yang beramal pun semuanya celaka, kecuali yang
ikhlas".!""”” Tidak heran jika ikhlas itu merupakan wasiat terakhir yang
diucapkan berulang kali sesaat menjelang wafatnya.!'%8

Semangat ikhlas ini telah dijadikannya sebagai esensi dari etika diskusi

dan pendebatan ilmiah, yang menjadi kriteria untuk membedakan mana diskusi

197 Al Ghazali, Ihya ‘Ulum al Diin (Mesir, Dar Kutub Islami, 1963), hal. 367
108 Al Ghazali, Miyar al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 186
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yang dilakukan karena Allah dan mana yang dilakukan karena vested interest
tertentu. Menurutnya, ada delapan syarat dan ciri diskusi atau kerja sama untuk
menemukan kebenaran ilmiah yang sejati, yaitu: (a) Dilakukan sesudah selesai
melaksanakan fardu 'am, sebab diskusi merupakan fardu kzfayah. (b)
Pelakunya tidak melihat lagi adanya fardu kifayah lain yang lebih penting dari
diskusi, seperti meneliti dan mengembangkan ilmu kedokteran dan melakukan
amar ma'ruf nahyi munkar (memerintalhi kebaikan dan mencegah
kemunkaran). (c¢) Pelakunya merupakan mujtahid yang tidak terikat oleh
mazhab tertentu. (d) Objeknya adalah masalah-masalah aktual atau dekat
terjadi. (e) la lebih menyukai dilakukannya diskusi dalam kesepian ketimbang
dalam forum perdebatan terbuka. (f) Dalam mencari kebenaran dari diskusi,
hendaklah ia bagaikan pencari barang yang hilang, yang baginya saja apakah
barang itu muncul di tangannya atau di tangan partner diskusinya. (g) Tidak
mencegah partnernya untuk berilah dari satu argumen ke argumen lain dan dari
satu problem ke lain -lain, sebab kembali pada kebenaran berarti menolak
kesalahan dan wajib diterima. (h) Partner diskusinya adalah orang diharapkan
dapat diambil faidahnya dari kalangan ahli ilmu.!®
2) Fase Epistemologi I atau Metodologi Rasional

Fase ini tercakup dalam sistem logika Al Ghazali . la dapat dibagi tiga
tahap, yaitu tahap asumsi dasar (yaginiyyat-daruriyyat), sebagai tahap keempat,

tahap proses kajian rasional, sebagai tahap kelima dan tahap penyimpulan

199 Al Ghazali . Ihya’ Ulum al Din, Jilid. I, (Mesir, Dar Kutub Islami, 1963), hal. 45



150

pertama atau tercapainya ilmu fase 1 sebagai keenam dari keseluruhan sistem
epistemologi Al Ghazali .
a) Asumsi Dasar (Daruriyyat)

Untuk menyusun bangunan ilmu secara keseluruhan, Al Ghazali memakai
kerangka dasar logika sebagai "mukaddimah ilmu-ilmu seluruhnya", sekaligus
sebagai "neraca ilmu" dan “timbangan yang lurus” dan "orang yang tidak
menguasainya tak dapat sama sekali memerrcayai kebenaran ilmunya sendiri".
Untuk itu, Ia menyusun apa kitab logika secara lengkap, sistematik, mendetail
dan tuntas, sebagai sebuah sistem epistemologi rasional yang dianutnya sampai
akhir hayat. Karena itu, metodologi rasional Al Ghazali secara umum sama
dengan metodologi rasional para fiosof lain yang didominasi oleh logika
peripatetik seperti Al-Farabi dan Ibn Sina.!!°

Menurutnya, bangunan ilmu merupakan sebuah sistem pernyataan ilmiah
yang tersusun dari serangkaian proposisi, assent atau konklusi (fasdiq, natijah
atau i/lmu) yang satuannya berpijak pada sedikitnya dua konsepsi (tasawwur).
Dengan demikian, bangunan ilmu pada akhirnya berakar dan bermuara pada
samudera konsepsi.

Baik ilmu maupun konsepsi terbagi dua macam, yaitu a prior (awwali) dan
a posteriori/ inferensial (maplub). Jika konsepsi a posterior hanya diperoleh
dengan definisi (hadd), dan ilmu a posteriori hanya diperoleh dengan argumen
(burhan), sehingga definisi dan argume merupakan alat untuk memperoleh

semua ilmu a posteriori/inferensial, konsepsi a priori dan ilmu a priori

110 Tnj terlihat baik secara umum dari struktur dan esensi logika rnasing-masing, maupun
cara khusus dari satuan-satuan konsep di dalamnya, yang banyak berbeda dengan konsep-konsep
Bayaniyyun.
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merupakan postulat-postulat aksiomatik (daruriyyat), dalam arti tidak perlu
dicari dan dibuktikan lagi kebenarannya. Sebab, ia melekat pada semua akal
sehat dan kebenarannya pasti, sehingga harus diakui secara universal dan layak
dijadikan premis-premis dalam penyusunaan argumen untuk memperoleh ilmu-
ilmu a posteriori/interensial.''!

Keyakinan dan pengakuan hanya terhadap kebenaran yaqiniyyat-
daruriyyat ini, di samping terhadap prinsip-prinsip ilmiah di atas merupakan
tahap keempat dan "Sistem Sembilan Tahap", sebagai pangkal pijakan dan
dasar penyusunan logika serta bangunan ilmu secara keseluruhan, "yang tanpa
dia, kita tak akan pernah bisa menyusun sesuatu"'!> Pengetahuan-pengetahuan
yaqiniyyat-daruriyyat itu adalah awwaliyyat dan semi awwaliyyat,'®
musyahadat batiniyyah,''* mashsusat, "> mujarrabat,''® dan mutawatirat. '’

Semua kredo, informasi, statemen, dan temuan di luar daruriyyat dan prinsip-

prinsip dasar logika serta prinsip-prinsip ilmiah tertentu alarn struktur filsafat

" Al Ghazali , Magqasid, Hal. 33-35, 66-104, Mi'yar, Hal. 67-193, Mahk, Hal. 8-62, at
Qistas, Hal. 33-34 dan al-Mustasfa, I, 11-46.

112 Al Ghazali . AI-Mungiz, Hal. 12.

113 Arti awwaliyyat dan semi awwaliyyat misalnya, lebih banyak dari 1, jumlah lebih
besar dari bagian, pernyataan positif dan negatif tidak benar dua-duanya dalam masalah yang satu,
dan hukum-hukum kontradiksi lain Semi awwaliyyat, misalnya: 2 = 1/3 X 6. Ini diketahui dengan
premis minor, yaitu bahwa setiap yang terbagi tiga secara sama, salah satu bagiannya adalah 1/3.
Enam bila dibagi dua-dua terbagi tiga bagian yang sama. Maka 2 = 1/3 X 6. Hal-hal sepert ini
meskipun diketahui dengan pemikiran kedua, tidak memerlukan pemikiran serius sehingga
menduduki posisi awwaliyyat.

4 Musyahadat Batiniyyah adalah proposisi-proposisi yang dicapai akal dengan bantuan
potensi batin, seperti bahwa kita mempunyai potensi-potensi batin (jiwa) berupa pikiran, emosi,
naluri eros dan tenatos, daya-daya sensasi, common sense, estimasi dan sebagainya.

S Mashsusat atau musyahadat zahirah, adaiah apa yang dapat ditangkap pancaindra
seperti bahwa bulan itu bulat, matahari itu bercahaya, api itu panas, di alam ini banyak terjadi
peristiwa, dsb.

16 Mujarrabal adalah apa yang dibenarkan akal berdasarkan laporan pancaindra
mengenai eksperimen dan empiri-empiri sensual lain yang dialami atau diamatinya dengan
bantuan silogisme terselubung, baik yang menghasilkan konklusi keniscayaa (qada'an jazmiyyan),
maupun yang menghasilkan konklusi probabilitas (qada'an aka’ariyyan).

17 Kelima daruriyyat itu dalam: Al Ghazali, Mi'var al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami,
1965), hal. 170.
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ilmu Al Ghazali ditempatkan dalam posisi diragukan kebenarannya", untuk
dikenakan tes falsifikasi-verifikasi an prinsip-prinsip dan metode ilmiah
tersebut, sampai tercapainya ilmu.

b) Proses Kajian Rasional

Pada tahap ini, objek dianalisis dengan metode ilmiah tertentu, oleh Al
Ghazali disebut hujjah atau burhan (argumen), Teori penafsiran.

Teori penafsiran di sini bukan terjemahan dan hermeneutics, tetapi teori
penafsiran terhadap teks wahyu (nash), yaitu Al-Quran dan hadis, untuk
memahami, membangun, dan mengembangkan "ilmu-ilmu
naqliyyah/syar'iyyah, baik mengenai dasar-dasar keagamaan (usul al-din,
selanjutnya disebut "akidah"), maupun mengenai hukum (figh).

Problem sentral dalam "penafsiran" mi, seperti ditunjuk Al Ghazali
sendiri, adalah apakah ide-ide kewahyuan (Al-Quran dan hadis) yang tak
terbatas itu dapat tertampung oleh lafazh-lafazh bahasa Arab yang sudah ada
jauh sebelum Islam dan terbatas itu, padahal Al-Quran diturunkan dan hadis
muncul dengan bahasa Arab tersebut?'!® Jika tidak, bagaimana kita dapat
menangkap makna-makna yang tak tertampung oleh lafazh "zahir" itu? Jika
tertampung, bagaimana cara memahami dan menggali makna "yang tak
terbatas" itu dari lafazh yang terbatas, dan bagaimana hubungan antara lafazh
dan makna tersebut? Hal ini, bersama faktor-faktor lain, melahirkan berbagai
pemikiran dalam Islam, yang oleh al Ghazali dikategorikan ke dalam empat

aliran besar pencari kebenaran, yaitu mutakallimin, filosof, ahl al-ta'lim, dan

118 A1-Ghazali, Iljam al-'Awam, (Mesir, Dar Kutub Islami, tt), hal. 98.
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sufi, dan oleh Jabiri disebut Bayaniyyun, Burhaniyyun, dan 'Irfaniyun (dua
kelompok terakhir).

Sejak kajian Bayani diciptakan oleh Asy-Syafi'i (w. 204 H), fokusnya
adalah "tafsir khitab bayani" (penafsiran teks Bayani), meskipun sejak
terjadinya gesekan dengan 'Irfaniyun dan Burhaniyyun muncul "syarat intaj
al-khitab oleh al-Jahiz (w. 255 H), dan pasca al-Jahiz kajian-kajian bayani
lebih berorientasi pada analisis logis, baik karena pengaruh Hellenisme,
seperti kata Taha Husain, maupun karena dinamika internal seperti kata
Jabiri.'"?

Akan tetapi, problem sentral epistemologi Bayani adalah tetap masalah
hubungan lafazh-makna, bersama hubungan as/-far’ (pokok-cabang). Karena
itu, fokus kajian ilmu wsul figh pra-Al Ghazali , selain masalah dalil-dalil
hukum, seperti al-Kitab, al-Sunnah, ljma’', Qiyas (analogi) dan lainnya, adalah
kaidah-kaidah kebahasaan menyangkut hubungan lafazh-makna, baik segi
teoretis, seperti masalah asal bahasa Arab, apakah taugifi’ (ciptaan Tuhan)
atau istilahi (produk budaya), apakah boleh analogi dalam bahasa, apakah
terma-terma Syari'at bersifat lughawi (linguistik), urfi (tradisional) atau syar'i
(dibentuk dengan makna sendiri oleh Syari'at); maupun segi praktisnya
(aplikasi metodologisnya), yaitu kajian mengenai penunjukan lafazh pada
maknanya, baik dan segi cara pengungkapan, tingkat kejelasan, dan
cakupannya maupun segi kontekstualnya (hagigi-majazi). Begitu pula, kajian-

kajian para mutakallimin yang meluas ke dalam masalah-masalah khalq al-

19 Al Ghazali, Mi yar al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 189.
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quran asal bahasa, nama dan sifat Allah, ta'wil, al-istidlal bi al-syahid 'ala al-
Ga'ib, iljaz Al-Quran dan laiimya.

Meskipun ada dua tendensi, yaitu yang lebih mengutamakan Iafazh,
seperti Asy-Syafi'i, al-Jahiz, Abu Hilal al-'Aksari, lbn Rasyid, dan semua
kelompok tradisionalis (ah!/ al-hadits) dalam teologi dan figh, dan yang
mengutamakan makna dan lafazh, yaitu mutakallimin, seperti Jubba'i dan
Juwaini, serta Fuqaha' rasionalis (ahl al-ra'yi), secara umum Bayaniyyun pra-
Al Ghazali berorientasi pada nas sebagai lafazh, baru kedua kepada makna.
Berpegang pada bahasa Arab merupakan otoritas rujukan yang membatasi
pemikiran, mereka sehingga pendapat ahli bahasa merupakan pemutus
problem pemikiran dan mengangkat bahasa ke taraf metafisis, serta sibuk
mengkaji sesuatu yang bukan tujuan. Akibatnya, menurut Jabiri, pemikiran
Bayaniyyun dibentuk oleh kultur bahasa dan pemikiran Arab Jahiliyah dengan
dua prinsip utamanya: atomisme dan occasionalisme. Dengan demikian, letak
kesalahan Bayaniyyun adalah memahami Al-Quran dengan perspektif Arab
Jahiliyah.'?® Tetapi konklusi reduksionis Jabiri, yang tidak memenuhi
persyaratan analisis ilmiah Al Ghazali itu, tidak benar. Sebab, di sini
mereduksi dan mengeliminasi data yang seimbang dan ditonjolkannya sendiri,
yaitu bahwa selain terbentuk oleh hubungan lafazh-makna, Bayaniyyun juga
terbentuk oleh antinomin as/-far’ (pokok-cabang), seperti terlihat dalam

kajian-kajian mereka tentang empat dalil utama, yaitu Al-Quran, hadis, ljma’

120 Al Ghazali, al Mungidz min al Dhalal (Mesir, Dar al Ma’rifah, tt), hal. 87.
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dan giyas, yang otoritas salaf cukup menonjol, dan hal ini berakar pada
doktrin kewahyuan sendiri.

Di pihak lain, 'Irfaniyyun berupaya menjadikan zahir nash mengandung
irfan (pengetahuan) warisan sebagai batin, yaitu hagiqat yang terungkap
dengan fa'wil. Lebih jauh, dipisahkan antara dua ilmu: ilmu lahir yang
diperoleh melalui Nabi, untuk masyarakat awam, dan ilmu batin yang
diperoleh melalui kasyf, untuk imam atau wali. Akhirnya, sebagian mereka
menyepelekan syari'at di bawah hagiqat, bahkan menggugurkan syari'at/taklif
bagi yang sudah mencapai hagigat. Bahkan, Syi'ah Isma'iliyah/ Bainiyyah/
Ta'limiyyah menjadikan antinomin zahir batin untuk mentakwil teks-teks
keagamaan dalam tiga medan: politik, ideologi, dan metafisika. Jika
Bayaniyyun bergerak dari lafazh ke makna, maka 'Irfaniyyun dari makna ke
lafazh yang lafazh ditafsirkan dengan metode takwil dengan memakai tamsil,
Irfani dan tafsir isyari (menafsirkan lafazh dengan makna, yang kenyataannya
lebih merupakan Hermetisme dan Neo-Platonisme serta visi politik tertentu.

Burhaniyyun juga pada akhirnya tidak jauh dengan 'Irfaniyy Al-Farabi
dan /bn Sina, meskipun dengan sangat hati-hati menegaskan bahwa baik
dalam pengetahuan empirik maupun dalam pengetahun rasional, ide/konsep
selalu mendahului redaksi. Selain itu, millah (agama) muncul dan ‘aqi Fa'al
melalui potensi imajinasi (mutakhayyilah) nabi, sedang filsafat melalui potensi
intelek filosof. Karena itu, bila agama kontradiksi dengan filsafat, harus

dijelaskan bahwa realitas yang diungkapkan agama hanyalah dengan cara
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retorik-metaforik untuk publik demi kemaslahatan umat, sedang yang hakiki
adalah yang dinyatakan filosof dengan cara burhani (pembuktian rasional).!?!
Al Ghazali melihat semua aliran di atas tidak memuaskan, sehingga perlu
dilakukan reformasi untuk "menghidupkan kembali ilmu-ilmu agama", dengan
cara memfalsifikasi konsep-konsep mereka yang tidak benar dan "mematikan"
agama, sekaligus memverifikasi dan merekonstruksi sebuah bangunan ilmu-
ilmu keagamaan baru berdasarkan sebuah episternologi baru.

Menurutnya, akar kesalahan para filosof muslim adalah mengadopsi
Hellenisme-Neo-Platonisme karena taklid kepada para tokohnya, dan
inkonsistensi dari prinsip-pninsip logika peripatetik yang dianutnya sendiri.
Dari sini, dianut teori pembuktian ontologis berikut teori emanasinya, dengan
segala implikasi epistemologinya, seperti pengangkatan filosof di atas derajat
nabi, dan teori takwilnya terhadap teks-teks kewahyuan. Akar kesalahan kaum
Ta'limi/ Batini adalah doktrin taklid dan kultus kepada "imam maksum" demi
politik dan ideologi tertentu, sekaligus anti logika dan penalaran rasional.
Akar kesalahan sebagian sufi adalah menjauhi akal dan logika, dan tidak
mengontrol penafsiran teks kewahyuan dan pengalaman intuitif-religius
dengan akal dan logika. Dari sini, kelompok tersebut jatuh ke dalam konsep-
konsep yang irasional, seperti hulul dan ittihad, mengugurkan syari'at dengan

dan takwil batini-isyari. Kesalahan mutakailimin adalah pendekatan doktriner-

121 Al Ghazali, al Mungidz min al Dhalal (Mesir, Dar al Ma’rifah, tt), hal. 79.
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apologetik, yang sering tidak logis dan tidak memuaskan semua pihak,
sekaligus kehilangan spiritualitasnya dan berorientasi pada lafazh.!'??

Untuk solusinya, Al Ghazali mengajukan teori penafsiran baru, yang
dibangun di atas asas "empat pilar filsafat ilmu" dan kelima prinsip ilmiahnya
secara umum, dengan lima pninsip khusus teori penafsiran. Yaitu: (a)
Keimanan kepada Allah, Rasul dan Sam'iyyat khususnya Akhirat dan
prasangka baik terhadap sahabat), secara global sebagai pangkal. (b)
Kepercayaan kepada potensialitas akal dan logika, sebagai "mukaddimah
ilmu-ilmu seluruhnya" sekaligus "neraca ilmu", khususnya daruriyyat yang
lima sebagai ilmu-ilmu a priori. (c) Pengakuan terhadap realitas bahwa Al-
Quran merupakan kitab suci (wahyu), yang diturunkan dalam bahasa Arab
sebagaimaria dipahami bangsa Arab sendiri. (d) Kepercayaan kepada konsep
dasannya tentang empat derajat wujud di muka (hagqiqi, zihni, lafzi dan kitabi)
yang dalam beberapa kitab ditambah wujud syahabi. (e) Kepercayaan kepada
"empat induk moral utama" Platonik sebagai "usul al-din" (dasar-dasar
agama), yaitu hikmah (bijaksana), syaja’ah (teguh), iffah (sederhana) dan
i'tidal (moderat).'?

Dengan konstruksi ini, teori penafsirannya, baik mengenai teologi
maupun hukum, terlihat mempunyai watak: rasional, dinamis, fleksibel dan
moderat dalam segala hal, baik dalam hubungan pokok-cabang dan

pendahulu-penerus, maupun dalam hubungan individu-kolektif dan

122 Evaluasi Al Ghazali secara uinum dalam a/-Mungiz. Khusus filosof ditambah Tahafut.
Khusus Batiniyyah ditambah Fada'ih dan al-Qistas. Khusus sufi heterodoks ditambah uraian-
uraian tercecer. Khusus mutakallimin ditambah Ihya’, jld. 1, "kitab" pertama dan kedua.

123 Al Ghazali , Mizan al ‘Amal (Mesir, Maktabah Turats Islam, tt), hal..202
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pantikular-universal, lafazh-makna dan rasional-ritual. Dalam teologi, secara
umum hal ini terlihat dalam "Qanun Ta'wil" (Kode Etik Takwil) yang
diintrodusirnya, sedang dalam hukum terlihat dari wsul figh-nya yang
merupakan rekonstruksi dari ilmu usul figh yang diciptakan al-Syafi'i.!?*

3) Fase Epistemologi II (metode kasyfi)

Bagi yang memenuhi persyaratan seperti di muka, metodologi rasional
dilanjutkan dengan metodologi kasyfi (penyingkapan melalui perjuangan dan
latihan spiritual-religius), untuk menuntaskan ilmu teoritis yang masih tentatif.
Fase ini terdiri dari tiga tahap: (1) pengamalan ilmu praksis sebagai tahap
ketujuh, (2) tercapainya kasyf sebagai tahapan kedelapan, dan (3) tercapainya
kebahagiaan abadi sebagai tahap kesembilan/akhir.

Secara keseluruhan, fase ini merupakan sebuah sistem yang oleh Al
Ghazali disebut ‘Ilm Tariq al-Akhirah (Ilmu Jalan Akhirat), yang merupakan
hasil kombinasi dari teologi, hukum dan etika sufisme-filosofis. Ia terdiri dua
bagian, selain kebahagiaan abadi, yaitu: (1) ilmu mu’amalah (‘ilm al-
mu’amalah atau ‘ilm ahwal al-qalb) yang mencakup dua aspek: tazkiyah
(pembersihan jiwa dari segala sifat dan akhlak tercela) dan fahliyah (pengisian
jiwa dengan zikr kepada Allah dan segala sifat serta akhlak terpuji), melalui
mujahadah dan riyadah (perjuangan dan latihan) menuju mukasyafah. (2)

ilmu Mukasyafah, yakni ilmu batin yang merupakan puncak dari segala ilmu,

yang dimiliki siddiqin (orang-orang pembenar dengan keimanan yang sejati),

124 Kedua hal ini terlihat dari kajian-kajian tentang "ganun ta'wil", seperti dalam Qanun
Ta'wil, Faisal, Iljam, lhya' dan al-Mankhul, dan dalam kitab-kitab usul figh-nya seperti akan
dibahas.
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dan mugqarrabin (orang-orang yang dekat dengan Tuhan). Al Ghazali

;A_Ej'.;; ,,.5.1:.: e ._.I]L.I-'.E- 232 Ay Ao u.fd‘*'j mengatakan
antara \.1:5::—' n;;.,n_g.i :1_1,1 -f‘]:rl'u;:a.,..f?,:y'- ‘i-:-zf; aog _;}giﬂj;.,r. lain:!?
- fed = B | * Ir x; i
'H_L\___j 'v_\.-"’ Wt gk L:}"(ﬂ_’q_:.ﬁ'_:‘_’q;"'ﬁ_)_?jln._.-h_] L
o [ = =

AT Ao in i W ae b et it L el

Kemudian ia melanjutan:!26

125 “Aku maksudkan dengan “ilmu mukasyafah” adalah rumusan tentang cahaya yang
tampak dalam qalbu ketika pembersihan dan penyuciannya dari sifat-sifat tercela, dan
tersingkaplah dari cahaya itu perkara-perkara yang banyak yang sebelumnya sudah terdengar
nama-namanya sehingga terbayang makna-makna secara global dan tidak jelas, maka ketika itu
(kasyf) ia menjadi jelas....” Kalimat yang dipotong itu berisi, yang artinya: “.... sehingga
terhasilkanlah pengetahuan yang hakiki tentang zat Allah SWT., sifat-sifat-Nya yang kekal dan
sempurna, dan perbuatan-perbuatan serta hikmah-hikmah-Nya dalam penciptaan dunia dan akhirat
serta penyusunan akhirat di atas dunia, pengetahuan tentang makna kenabian dan nabi serta wahyu,
maka setan, makna lafazh malaikat dan setan-setan serrta cara permusuhan setan terhadap manusia,
cara munculnya malaikat kepada para nabi dan cara sampainya wahyu kepada mereka,
pengetahuan tentang kerajaan langit dan bumi, pengetahuan tentang qalbu dan cara pertempuran
antara malaikat dengan setan di dalamnya, pengetahuan tentang perbedaan antara bisikan malaikat
dengan bisikan setan, pengetahuan tentang akhirat, surga dan neraka serta siksa kubur, al-sirat
(jembatan), al-mizan (timbangan amal), al-hisab (perhitungan amal), dan makna firman Allah
(artinya): ‘Bacalah buku (catatan amal)-mu, cukuplah dengan dirimu pada hari ini sebagai
penghitung atasmu”, serta makna firman-Nya (artinya) ‘Dan Sesungguhnya negeri akhirat itulah
kehidupan yang sesungguhnya sekiranya mereka mengetahui'; makna bertemu dengan Allah 'Azza
wa Jalla dan melihat wajah-Nya yang Mulia; makna dekat dengan-Nya serta bertempat di sisi-Nya;
makna tercapainya kebahagiaan dengan bergaul di lingkungan al-mala' al-a'la (kalangan elit), dan
menyertai para malaikat dan para nabi; makna hierarkisnya derajat penghuni surga-surga, yang
sebagiannya melihat sebagian lain ibarat melihat bintang yang berkilauan di tengah langit, dan
sebagainya yang panjang rinciannya (Al Ghazali , Thya', I, 20-21).

126 "Maka aku maksudkan dengan "ilmu mukasyafah" adalah hilangnya tabir penutup
sehingga menjadi jelaslah baginya terangnya kebenaran mengenai perkara-perkara ini, dengan
kejelasan yang sebanding dengan penglihatan kasat mata yang tak diragukan lagi. Ini
dimungkinkan pada substansi manusia sekiranya cermin qalbu tidak tercemari oleh kotoran-
kotoran dan kebusukan-kebusukan dunia. Dan kami maksudkan dengan "ilmu jalan akhirat”
adalah ilmu tentang cara penjernihan cermin ini dari kebusukan-kebusukan. tersebut yang
merupakan penghalang untuk mengetahui Allah SWT., dan untuk mengetahui sifat-sifat dan
perbuatan-perbuatan-Nya; sedang penjernihan dan penyuciannya hanyalah dengan menahan
diri dari syahwat, dan mengikuti para nabi a.s dalam segala ikhwalnya sehingga menangkap apa
yang terang dan qalbu, dan dengannya menghadap ke arah al-Haqq yang berkilauan padanya
hakikat-hakikat-Nya, dan tidak ada jalan kepadanya, kecuali dengan riyadah (latihan spiritual),
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Teks yang sengaja dikutip panjang di atas menegaskan esensi serta fungsi
dan tujuan epistemologi fase II (metodologi kasyfi) versi Al Ghazali . Ia bukan
untuk menguasai kekuatan-kekuatan supernatural dan memanfaatkannya guna
kepentingan-kepentingan yang tidak terpuji, seperti dalam ‘“mistik-klenik",
melainkan untuk menuntaskan apa yang belum dan tidak akan tuntas
(selamanya tentatif) dengan metodologi rasional, yaitu dunia meta fisis dan

realitas Mutlak yang transendental ini merupakan konsekuensi logis dan

yvang akan diuraikan pada tempatnya ... Inilah dia “ilmu yang halus" 1bid, 1, Hal. 21. Lihat pula
Mizan al-'Amal, Hal. 228-232.
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asumsi dasar filsafat ilmu Al Ghazali di muka. Jika segala sesuatu
mempunyai esensi, dan untuk menangkapnya ada jalannya, dan manusia
sanggup menempuh jalan itu bila ia mendapatkan pembimbmg yang melihat,
sedang esensi dunia metafisis dan realitas Mutlak transendental, yang akal
menghadapi jalan buntu untuk menangkapnya secara hakiki, melainkan hanya
sebatas analogi dan spekulasi, harus ada 'jalan lain" untuk menerobos
kebuntuan tersebut, yaitu metodologi kasyfi. Ini ditegaskan Al Ghazali antara
lain, ketika menyatakan bahwa semua akidah yang dimuat pada “Kitab
Qawa'id al-Aqa'id’ dalam Ihya' bersifat tentatif (segi metodologi pencapaian)
sebagai berikut:
Adapun menghilangkan kesamaran, menyingkap esensi-esensi dan
mengetahui segala sesuatu sebagaimana realitasnya sendiri, serta
menangkap rahasia-rahasia yang disimbolkan oleh lahir lafazh akidah ini
tidak ada kuncinya, kecuai mujahadah, menekan syahwat dan menghadap

secara total kepada Allah SWT., serta terus-terusan berpikir secara jernih
dari dialektika apologetik. Ini merupakan rahmat: dari Allah.

Untuk membentangkan "ilmu Jalan Akhirat" itulah, khusus aspek
mu'amalah, Al Ghazali menyusun lhya', Mizan al-'Amal dan yang sejenis,'?’
sebagai kitab-kitab populer agar sedapat mungkin menjangkau semua lapisan
masyarakat, meskipun ia sudah mengandung stimulasi-stimulasi ke arah ilmu
mukasyafah. Dengan cara ini, kalangan awam yang hidup di "darat' bisa
selamat dengan kebahagiaan tertentu (terutama dengan bagian I dan II /hya’),
sedang yang kuat bisa meneruskan menaiki "kapal yang berbahaya dengan

kemungkinan sukses gemilang atau celaka besar (dengan bagian III dan IV),

127 Mizan al-'Amal, Hal. 231. Dengan demikian, semua kitab A1-Ghazali yang sejenis
adalah untuk maksud yang sama; seperti Kimiya' a!-Sa'adah, Jawahir Al-Quran, Al-Arba'in fi
Usul al-Din, Bidayat al-Hidayah, Iljam al-'Awam, Minhaj al-'Abidini dsb.
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yang bila memungkinkan "terbang di angkasa". Ini yang dimaksud Al-
Ghazali bahwa yang baik bagi mayoritas manusia adalah menyibukkan diri
dengan amal.'”® Tentu saja, metode penyajian yang efektif untuk ilmu
mu'amalah kelas umum adalah metode retorik, tanpa harus kehilangan
kebenaran objektifnya.

Struktur dan esensi /iya’ memperlihatkan “Ilmu Jalan Akhirat” tersebut.
Ia terdiri empat bagian, yaitu 'Ibadat, mu'amalat, muhlikat dan munjiyat,
masing-masing terdiri 10 "kitab". Di atas basis filsafat ilmu, yang dituangkan
secara umum dalam bagian 1 "'kitab pertama', "Kitab al-'IIm", Al Ghazali
membentangkan akidah untuk masyarakat umum pada "kitab kedua", "Kitab
Qawa'id al-'Aqa'id". Dengan tegas, ia menyatakan bahwa materi "Qawa'id al-
'Agqa’id untuk gabul dan tasdig (penerimaan dan pembenaran kepercayaan
keagamaan), sebagai ibadah batin sekaligus sebagai landasan amalan akhir,
bukan untuk menyingkap esensi-esensi sebagaimana dalam ilmu mukasyafah
yang tidak dibebankan kepada semua manusia.'” Kemudian, bimbingan
ibadah mahdah, sebagai hubungan vertikal manusia dengan Allah, pada semua
"kitab" berikutnya dalam bagian I, diteruskan dengan bimbingan kehidupan
sosial-horizontal dalam bagian II/Mu'amalat. Bimbingan ibadah dan
mu'amalat figh ini sudah dikombinasikan dengan intensitas akidah dan
spiritualitas tasawuf, sehingga ia menjadi hidup dengan vitalitas yang kuat..

Kedua bagian terakhir ini dimaksudkan untuk membentuk kelas "khusus" dan

128 A1-Ghazali , Mizan al'Amal, Hal. 228. Menurut Al Ghazali , mempelajari ilmu amali
yang mutlak diperlukan untuk takziyah dan tahliyah yang merupakan mayoritas bagian III /hya”,
hukumnya fardu 'ain bagi setiap muslim. (/4ya’, I, Hal. 16 dan 21-22).

129 Al Ghazali , Ihya’, 1, Hal 100
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mengangkatnya ke kelas "khusus dari yang khusus", yaitu yang mencapai
kasyf dan kebahagiaan abadi kelas tinggi (berada sedekat mungkin dengan
Allah).

Dengan demikian, isi semua kitab al Ghazali mengenai hal yang sama
(ilmu praktis), hanyalah sebuah sistem yang merupakan bagian pertama dari
"Ilmu Jalan Akhirat", sebagai metodologi praksis menuju kasyf dan
kebahagiaan abadi, yang tercakup dalam epistemologi bagian II. Oleh karena
itu, ia tidak mungkin dapat dipahami dan disikapi seaca tepat jika dicabut dan
koriteksnya sebagai lanjutan dan epistemologi fase I, dalam struktur filsafat
ilmunya secara integral. D1 sini, letak kekeliruan umumnya para orientalis dan
para pengikutnya, serta umumnya kaum tradisiortalis muslim, sehingga hanya
mampu menangkap sisi Al Ghazali sebagai seorang sufi. Karena itu, seperti
kata Zaqzuq dan Syurbasi di muka, citra bahwa Al Ghazali bukan filosof,
sudah hampir menjadi mitos yang sukar diubah.

Untuk mengonstruksi "neraca amal" sebagai bagian epistemologi II, Al
Ghazali dengan berlandaskan pada akal dan syara', bertolak dari hakikat diri
manusia, hakikat cara wujud dan fungsi eksistensinya di tengah alam semesta.
Menurutnya, hakikat diri manusia adalah makhluk yang terbentuk dari jasad
dan roh dengan segala potensi dan nalurinya dan substansi manusia yang
hakiki adalah roh atau qalbu-nya dengan tiga potensi utamanya: akal, syahwat,
dan gadab dengan tuntutan dan kebutuhan masing-masing. Dari fakta ini, ia
menetapkan kriténia kebaikan dan norma kesehatan. mental, yaitu moderasi,

baik antara tuntutan-tuntutan internal masing-masing potensi, maupun: antar
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tuntutan ketiga potensi tersebut. Oleh karena itu, ada empat kualitas induk
moral utama, yakni hikmah (bijaksana), syaja'ah (teguh), 'Iffah (sederhana),
dan 'adalah (moderat). Bergeser ke arah mana pun juga dari moderasi ini, baik
ke ekstrem "kiri" (kurang) maupun ke ekstrem "kanan" (lebih), selalu berarti
kondisi setan yang merupakan keburukan dengan ketujuh induknya.'3°
Kondisi moderasi tersebut di bawah kendali akal dan syara' sebagai dasar-
dasar agama. Akan tetapi, di dalam qalbu selalu terjadi konflik antara malaikat
yang menyeru pada kebaikan, dengan setan yang menyeru pada keburukan,
sehingga muncul tiga tipe jiwa manusia: al-nafs al-mutma'innah (bila posisi
akal teguh tak tergoyahkan lagi oleh setari), al-nafs al-ammarah bi al-su'i
(bila akal sudah diperbudak oleh setan melalui syahwat dan gadab), dan al-
nafs al-lawwamah (bila akal kadang bertahan dan kadang.tergoda).'3!
Menurutnya, khulug (jamaknya akhlaq), adalah ketampanan mental
manusia, sebanding dengan khalq sebagai ketampanan fisiknya. Karena itu, ia
mendefinisikan akhlak sebagai berikut: '
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130 Induk keburukan hanya 'Iwg%ﬁ-)ﬁiﬁ}ﬁé ﬁf;:ffgléllai‘f‘ﬁnya satu yaitu: jur
(kezaliman). Moderasi adalah mental yang sehat, dan penyimpangannya mental yang sakit, Al
Ghazali . Thya', 111, 59.
131 Al Ghazali, Mi'yar al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 361
132 "Akhlak adalah rumusan tentang keadaan yang melekat kuat pada jiwa, yang darinya
terbit perbuatan-perbuatan secara mudah dan ringan tanpa memerlukan pemikiran dan
pertimbangan. Maka apabila keadaan itu menimbulkan perbuatan-perbuatan yang baik dan terpuji

menurut akal dan syara', dinamailah keadaan itu "akhlak yang baik"; dan bila ia menimbulkan
perbuatan-perbuatan buruk, disebutlah keadaan yang merupakan sumber itu "akhlak yang buruk".
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Menurutnya, akhlak yang baik tercapai dengan dua sebab. Pertama,
kemurahan Allah dan kesempurnaan fitrah, seperti pada para nabi. Kedua,
melalui usaha, yaitu mujahadah dan riyddah, yakni takziyah (membersihkan
galbu dari akhlak tencela), dan tahliyah, yaitu mengisinya dengan zikir kepada
Allah dan akhlak térpuji, sehingga tercabut dari galbu semua "tuhan"
sembahan (ma 'bud) selain Allah. la mengatakan:'®3
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133 “Cara kedua adalah mengusahakan akhlak ini dengan mujadalah dan riyadah, yaitu memaksa
jiwa pada perbuatan-perbuatan yang dituntut oleh akhlak yang dicari.”
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Dengan cara ini,'** galbu menjadi cemerlang, sebab ia ibarat cermin.
Perbuatan baik menambah kecemerlangannya, sedangkah perbuatan buruk
menimbulkan noda hitam padanya. Apabila ia sudah menutupi wajah cermin,
jadilah ia "taba" (stempel) dan "rain" (penutup) bagi qalbu sehingga tak dapat
lagi menerima kebenaran. Qalbu yang cemerlang itulah yang siap menerima
"gambar' atau "salinan' esensi segala sesuatu dan Lauh Mahfuz dan malaikat,
yakni memperoleh ilmu melaliu pintu belakang. Karena itu, ia menyebut 'Ilmu
Jalan Akhirat" sebagai "ilmu tentang tata cara membersihkan 'cermin' qalbu
dan kotoran-kotoran tersebut yang merupakan hijab (penghalang) antara dia
dan Allah"

Secara umum, penghalang ini ada empat yaitu cinta dunia (hubb al-
dunya), yaitu gila harta dan kedudukan, serta taklid dan maksiat. Hijab taklid
hanya bisa hilang dengan melepaskan fanatisme kepada mazhab tertentu, yaitu
benar-benar merealisasikan makna "Tiada Tuhan selain Allah" dan
Muhammad adalah utusan Allah". Akan tetapi, seorang murid (yang belajar
menempuh tasawuf sebagai metodologi kasyfi), sesudah memenuhi keempat
syarat tersebut harus berada di bawah bimbmgan dan bersandar pada syaikh
(pembimbing) tertentu, sebab jalan ini beresiko tinggi, ibarat "kapal yang
berbahaya". Di bawah bimbingan syeikh ini baru dimungkinkan pelaksanaan

riyadah dan mujahadah berjalan secara terarah, teratur dan terkendali,

3% "Tyjuan ibadah hanyalah efeknya pada qalbu, dan efek ini hanya menguat dengan
banyaknya pembiasaan praktek ibadah. Puncak akhlak yang baik ini adalah tercabutnya dan jiwa
cinta dunia, dan terhujani padanya cinta kepada. Allah, sehingga tak ada sesuatu pun yang lebih
dicintainya daripada bertemu dengan Allah. Karena itu, ia tidak menggunakan seluruh hartanya,
kecuali dengan cara yang menyampaikannya kepada-Nya; gadab dan syahwatnya ditundukkannya,
sehingga tidak digunakan, kecuali menurut cara yang menyampaikannya kepada Allah, yaitu bila
ia ditimbang dengan neraca syara' dan akal, kemudian ia senang hati dan merasa nikmat
dengannya." Al Ghazali, Mi'yar al I[Im (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 119.
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termasuk dalam pelaksanaan zikir dan wirid tertentu sampai tercapai kasyf.
Jika tanpa pembimbmg, pasti ia dibawa setan ke jalannya. Dalam konteks
murid yang belajar menempuh "kapal yang berbahaya" inilah, A1-Ghazali

mengakui doktrin disiplin ekstraketat kaum sufi, dan mengatakan sebagai
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Dari sini, Al Ghazali

135 "Maka pegangan murid setelah memenuhi persyaratan tersebut adalah syekh-nya.
Hendaklah dia berpegang kepadanya sebagaimana berpegangnya seorang buta di pinggir
sungai kepada gaidnya, dan ia menyerahkan urusannya secara ftotal kepadanya, tidak
menyalahinya dalam wirid dan dadanya, tidak menyisakan dan tidak menanggalkan apa pun
dalam mengikutinya. Dan hendaklah ia mengetahui bahwa kesalahan syekh-nya, andaikan
salah, lebih banyak manfaatnya ketimbang kebenaran dirinya. andaikan la benar."” Ibid, 111, Hal.
73.

136 “Dengan demikian, puncak riyddah adalah ketika seseorang mendapatkan qalbu-nya
bersaina Allah terus-menerus dan hal ini tidak mungkin kecuali ia kosong dan selain Dia, dan
tidak akan kosong dan selain Dia, kecuali dengan lamanya mujahadah. Bila tercapai qalbunya
bersama Allah, tersingkaplah baginya Kebesaran al-Hadrah al-Rubuibiyyah dan tampaklah
baginya al-Haqq, serta tampak baginya dari kemurahan-kemurahan Allah. Ta'ala sesuatu yang
tidak boleh disifati, bahkan tidak akan bisa disifati sama sekali.” Ibid., 111, Hal. 76
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menguraikan muhlikat (hal-hal yang membinasakan) pada "kitab-kItab"
selanjutnya dalam bagian III Thya', kemudian munjiyat (hal-hal yang
menyelamatkan) dalam Thya bagian IV.
4) Tahap Kedelapan: Tercapainya Kasyf

Menurut Al Ghazali , ilmu kasyfi bukan merupakan hasil usaha langsung,
melainkan karunia Allah yang harus didahului oleh persiapan diri berupa
mujahadah dan riyadah tersebut. Bahkan, nabi pun, di samping kebersihan

jiwanya, pernah ber-khalwat di gua Hira. Ia mengatakan:!'®’
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137 “Maka orang Ym&‘%é mﬁgeia,ﬁt_l}:ﬂ%g)@ngubm&aqh@ ipara wali dan nabi

Allah dari keistiwaan, kemurahan +dan rahmat-Nya, ("Apa yamg dibukakan Allah kepada
manussa dari rahmat, tldakada-!;kaxg'ﬁm lﬂgnh!ﬁahn he}_?(,(s_&gl,a persiapan untuk
menerimanya dengan membersihkan dan menyucikan jiwa darl kebusukan, dan kotoran” Jadi,
mujahadah dan riyadah_tiddk thmMy @‘1‘, Lﬁrﬂapan diri dengan
mujahadah dan r1yadah itu jmerupgkan sebab and, |’l'<un01 daa sumbernya sehlngga harus

berharap dengan 0pt1m1 3@{:1 LM;%,_HM a’, 111, Hal. 8

138 “Maka sesungguhnya mu]ahada menyampaikanl kepadd musya adah (penyaksian),

dan dengan ilmu-ilmu qalbu yang dalam, memancarlah sumber-sumber hikmah dan qalbu. ...
Bahkan, hikmah-hikmah yang tak terhitung hanya bisa terbuka dengan mujahadah, muraqabah
mempraktikkan perbuatan-perbuatan lahir dan batin, duduk bersama Allah dalam kesepian
(menyendiri) disertai hadirnya qalbu dengan pikiran yang jernih, dan terputus dan selain Allah
karena terkonsentrasi kepada-Nya. Itulah kunci I[Tham dan sumber kasys. Karena itu, Nabi SAW
bersabda: (artinya) 'Barang siapa mengamalkan apa yang diketahuinya, niscaya Allah
memberinya ilmu tentang apa yang belum diketahuinya." Al Ghazali , Ihya', 1, Hal. 70-71
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Kurang jelas pilihan Al Ghazali , apakah tersingkapnya, sesuatu secara
kasyfi itu adalah intervensi Allah langsung sebagaiman occasionalisme
Asy'ariah, ataukah rnelalui perantara Lauh Mahfuz seperti dalam teori
"cermin"-nya kaum sufi, atau melalui pancaran cahaya malaikat seperti dalam
konsep insyraq (iluminasi) Ibn Sin dan Suhrawardi, atau emanasi Al-Farabi,
atau bisa semuanya. '’

Yang jelas, cara kasyf pun bermacam-macam. Kadang, dengan cara ilham,
yakni tiba-tiba ilmu itu muncul tanpa diketahli sebabnya. Kadang, lewat
mimpi yang benar, dan kadang dalam keadaan terjaga dengan cara
tersingkapnya makna-makna dengan menyaksikan simbol-sirnbol seperti
dalam tidur.!* Dengan demikian, cara munculnya ilmu kasyfi tidak
menempuh satu bentuk regularitas. yang konkret sebagaimana ilmu inferensial
meskipun janji Allal harus disikapi secara optimis sebab Dia berbuat dengan
hikmah. Akan tetapi, bagi Al Ghazali , hasil temuan kasyfi harus tetap

dikontrol dengan akal dan logika. Statemen Trimingham bahwa Al Ghazali

karena latar belakang intelektualnya hanya seorang "teoris" sufisme yang tidak

139 Dalam Mizan al-'Amal (Hal. 226), kasyf itu dengan hilangnya hijab antara qalbu
dengan Lauh Mahfuz dan malaikat.
140 Al Ghazali, Ihya ‘Ulum al Din (Mesir, Dar Kutub Islami, tt), hal. 201
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menjalaninyai,'!

adalah keliru, seakan ia dan kaum orientalis lain seperti
Louis Massignon untuk maksud tertentu hendak menegaskan bahwa seorang
sufi selama belum menjadi sufi heterodoks,belum sah diakui sebagai sufi
sejati.

Kasyf (terbuka hijab terhadapa hakikat segala sesuatu) merupakan
kebahagiaan, tetapi yang dimaksud kebahagiaan oleh Al Ghazali adalah
kebahagiaan dengan tercapamya wusu/ (sampai) yakni berada sedekat
mungkin dengan Allah sejak dunia sampai akhirat. Baginya, dunia dan akhirat
sama saja, kecuali segi waktu terdahulu-terkemudian yang diantarai oleh
sesaat kematian. Artinya, derajat kedekatan dengan Allah dan kebahagiaannya
serta ketertutupan dan kesengsaraannya yang dicapai di dunia, itulah pula

yang diperoleh di akhirat. Sebab, roh tidak mati. Ukiran ilmu-ilmu padanya

serta karat-karatnya itulah pula yang dibawa ke akhirat.'#?

41 A, Hasan, The Farly Development of Islamic Jurisprudence, (Islamabad, Maktabah
Mukhlaivi, 1970), hal. 78.
142 Al Ghazali, Mi yar al Ilm (Mesir, Dar Kutub Islami, 1965), hal. 189



