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ILMU.ILMULAIN

A. Itengertian

da beberapa istilah yang digunakan untuk menyebut

disiplin ilmu keislaman yang membahas tentang ketuhanan

dan yang terkait. Istilah-istilah tersebut, tentu saja, muncul
dalam ruang (tempat) dan waktu ftondisi sejarah) tertentu

ketika istilah tersebut digunakan. Hal itu karena,

sebagairnana disiplin-disiplin keilmuan Islam lain, ilmu
kaldm Iidak muncul, tentu saja, sebagai disiplin tersendiri

st jlk masa Rasulullah, melainkan melalui proses sejarah. Istilah-istilah
,l:rrr pcmaknaan awalnya dikemukakan sebagai berikut:

| . Istilah kaldm

Menurut penelitian Harry Austryn Wolfson dalam The

l'ltilosophy of the Kalam terhadap literatur-literatur awal Islam tentang

lrcrcsiografi seperti Kitdb al-Milal wa an-Nif;al karya asy-Syahrastdni

tltn al-Farq bayn al-Firaq karya al-Baghdddi, serta sumber-sumber
Yunani, istilah kaldm (literal: "pembicaran" atau "ungkapan kata")
scbcnamya merupakan penefemahan bahasa Arab dari kosa kata
lilsafat Yunani logos yang mengandung beberapa pengertian:

"ungkapan kata", "rasio", dan 'argumen'. Istilah kal6m juga
rligunakan sebagai terjemahan bahasa Arab dari bahasa Yunani untuk
nrcnyebut suatu bidang ilmu tertentu. Dalam ungkapan Yunani,
"rliskusi tentang fisika", misalnya, diterjemahkan dengan "kaldm
lisika" ( sr+tll r)slld/-t lldn ath-thabi'l), dan orang ahli di bidang
lcrsclrrrt disclrrrt tlcngan ashfuib ol-kaldm uthlhabt'i (;)SJl c-rl*i
-++Ul) atau ul-mutufutllim n Ji uth-thobi'iyyttl ( 6l-l't+lJl j u *lsiJl).

Orang<rrattg yattg ahli tcntrng kctuhanan (tcolog) iliterjcrnahkan
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dengan ashhdb al-kaldm at-ilAhi Q-dl I p}-sJl -,. l--,-l) atau al'
murakallimin fi al-ilihiyydt ( oteaJ)t .s g-vJSi'll ).t

Dengan penelusuran terhadap penggunaan kata kaldm dan

mutakallim seperti itu, maka istiiah tersebut sangat mungkin

dipengaruhi oleh penerjemahan kata Yunani ke bahasa Arab. Bahkan,

dalam beberapa literatur awal, penggunaan istilah kaldm mencaktry

bahasan yang luas, seperti YalD/a ibn Adi berbicara tentang

"mutakalhmhn Kristen", asy-Syahastani berbicara tentang "kaldm

Empedocles", "kaldm Aistoteles, dan sebagainya. Begitu Ibn Rusyd

berbicara tentang "kaldm orang-orang yang menganut agama kita dan

orang-orang Kristen" dan "kaldm orang-orang yang menganut tiga

agama sekarang (ketika Ibn Rusyd hidup)". Di samping itu, tanpa

menyebutkan kualifikasinya, islllah kaldm juga digunakan untuk

menyebut sistem berpikir tertentu yang muncul sebelum munculnya

filsafat dan pendukung-pendukungnya (al-mutakallimAn) yang

dikontraskan dengan kalangan frlsuf Islam yang diawali dengan al-

Kindi (w. 873M).'z

Istilah 'ifz al-kaldm untuk menyebut disiplin keilmuan Islam

yang membahas tentang persoalan ketuhanan digurrakan, antara lain,

oleh al-Asy'ari dalam Istiftsdn al-Khqwdh f 'Ilm al-Kaldm dar:,' al'
Ghaziii dalam lljdm al-'Avt wdn 'an 'Ilm al-Kaldm.

2. Istilah Teologi Islam

Kata teotogi (theologt dari kata theos: t.than dan /ogos: ilmu)

berarti "disiplin tentang ketuhanan". Menurut Vergilius Ferm,

theologt: "a study of the question of God and the relation of God to

the world of reality" (teologi adalah studi tentang Tuhan dan hubungan

Tuhan dengan dunia realitas). Istilah teologi di kalangan bangsa

rHarry Austryn Wolfson, Zie Philosophy of the Kalam
Haward University Press, 1976), h. 1.

ttbid., h. z.

Y rrnruri, rncnurut [). S. Adam, digunakan untuk nrcnyctrut hasil karya

prrra pLrjangga, scpcrti Flomcr dan Hesiod, yang berkenaan dengan para

,k'wa, dan hasil karya para filsuf, seperti Plato dan Aristoteles yang

lrt'rkcnaan dengan filsafat mereka tentang Realitas Tertinggi (ultimate
rt'r tt.y). Dalam perkembangannya, istilah teologi baik sebagai cabang

lrlsallt maupun sebagai ilmu yang dikaitkan dengan agama tertentu
rrrcrrggunakan rasio sebagai alat yang dominan dalam menghasilkan
pcngetahuan yang sistematis. Namun, ketika sebagian filsuf mengaLrri

rrrtLrisi sebagai sumber pengetahuan, teologi pun juga diwarnai dengan

l)clggunaan intuisi, terutama dalam Islam, sebagaimana dinyatakan

l)Lrrican Black Macdonald, karena keberhasilan teologi al-Ghaz6,'li

, I c n gan metode *asyTtrya. 
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Disiplin ilmu yang membahas tentang Allah swt. dan

pcrsoalan-persoalan yang terkait dalam Islam disebut dengan "teologi
lslam" (Islamic theology). Namun, karena kentalnya penggunaan rasio

tlalam bahasan tentang tuhan dalam Islam, beberapa pengkaji Barat
lcntang Islam, seperti Richard Walzer, menggunakan istilah-istilah
lrrin, yaitu: "teologi rasional" (rational theologl), "teologi skolastik"
rttcholastit theolog.v), "teologi dialektis" {dialectical theologt'),
"teologi natural" (natural theology), dan "teologi spekr"rlatif''
(specLtlative theolog). Berbeda dengan istilah ihnu tawlid, maka 'ilm
ul- kaldm lebih rumit karena sentuhannya dengan filsafat. Berikut
kr"rtipan William Lane Craig:

Taken literally, kaldm is simply the Arabic word for 'speech'. It
came to denotc thc statement of points of theological doctrine,

and was later used to mean the statement of an intellectual
position or the argument upholding such a statement.

Ultimately, kaldm became the name of the whole movement
within Arabic thought that might best be called Arabic

rM. Zurkani lahja, Teologi Al-Ghqzqli:
(Yogyakarta; Pustaka Pelajar, 1996), h. 5-6.

(Cambridge:
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scholasticism. A scholastic theologian, or a practioner of
kaldm, was called a mutakallim. Richard Walzer described

them as 'dialectical or speculative theologians'and notes that

they are methodologically distinct from the philosophers in that

they'take the truth of Islam as their stating point'.4

(Secara literal, kaldm secaru sederhana adalah kata dalam

bahasa Arab yang bermakna "pembicaraan". Istilah tersebut

mempunyai arti awal sebagai pernyataan tentang hal-hal yang

berkaitan dengan ajaran-ajaran teologis [ketuhanan], dan

sebelumnya digunakan untuk pengertian sebagai pemyataan

yang berisi posisi atau argumen intelektual sebagai sebuah

pemyataan. Pada akhimya, kaldm me'njadi nama bagi seluruh

gerakan dalam pemikiran Arab yang mungkin lebih tepat

disebut sebagai skolastisisme Arab. Seorang teolog skolastik,

atau seorang praklisi kaldm, disebrtt mutakal/im. Richard

Walzer menggambarkan mereka sebagai "teolog dialektis atau

spekulatif' dan mernberikaa catatan bahwa secara metodologis

mereka berbeda dengan para filsuf dalam hal bahwa mereka

"menjadikan kebenaran Islam sebagai titik tolak berpikir

mereka".)

Penyebutan "dialektis, spekulatif, natural, rasional, dan

skolastik" bagi teologi Islam adalah karena karakter penggunaan nalar

rasional yang begitu kental. Untuk menyebut sebagai contoh yang

sederhana, formulasi keyakinan melalui "sifat dua puluh" yang dikenal

di kalangan Asy'ariyyah dan di lndonesia diformulasikan melalui

teologi as-San0siyyah seperti dalam Umm al-Bardhin, tidak syak lagi'

a Williu- Lane Craig, The Kalam Cosmological Argument (New York:

Harper & Row Publishers, Inc., 1979),h 4.
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rlisusun atas dasar sistematika logika. Hal itu tampak dari kenyataan

lrthwa meski al-Qur'an dan as-sunnah tidak membatasi sifat-sifat Allah
rwt, dalam formulasi tersebut sifat-sifat tuhan tersebut diklasifikasikan
llas kategori rasional: sifat-sifat yang mesti dimiliki oleh Allah
\n'djih), yang tidak mungkin (mustafuil), dan yang mungkin (72'z).
Klasifikasi dan penempatan sifat-sifat-Nya tersebut juga didasarkan

;rlas kategori berurutan: shifat nafsiyyah, shifdt salbiyyah kulliyyah,
nu'dni, dan ma'nawiyyah, meski di kalangan M6tuidiyah klasifikasi
rcrakhir (ma'nawiyyah) dlhllangkan. Formulasi kaldm akan tampak
scmakin rumit jika kita melihat kitab-kitab kaldm, seperti Maqdldt al-
Asy'ari dan karya-karya al-Juwaini seperti dalam al-Irsydd, yang
rlitulis dengan nalar akal dan semangat pembelaan yang kuat terhadap

lliran penulis. Karakter rasional akan semakin tampak dari metode-
rnctode rasional yang digunakan di samping metode tekstual wahyu
tlan as-sunnah.

3. Istilah UshAI ad-Din

Ushttl ad-Din berarti "dasar-dasar agama (Islam)". Pemakaian
istilah ini jelas adalah karena ilmu ini membahas persoalan ketuhanan
yang merupakan bagian yang paling mendasar dalam lslam. Ahli
dalam bidang ini biasa disebut dengan ahl al-ushAl, akan tetapi istilah
ushAliyyAn lebih banyak merujuk kepada orang yang ahli dalam ush l
ul-fiqh, btkan ushQl ad-din. Istilah ushfil ad-din antara lain digunakan
oleh al-Ghazdli dalan Kitdb al-Arba'in fi UshAI ad-Din.

Istilah-istilah lain yang digunakan untuk menyebut disiplin
keilmuan Islam ini adalah llmu tawf;id,llmu'aqd'id (dai 'aqidah), dan
al-fiqh fi ad-dtn Qtemahaman terhadap agama Islam), seperti tampak
dalam karya Abt Hanifah, al-Fiqh al-Akbar. Ab0 Hanifah pemah

mengatakan, "al-fiqh fi ad-din afdhat min al-Jiqh fi al-'ilm".s Yang

s KitAb Syar! al-Fiqh al-Akbar, al-Mqtn al-Mans b ild al-Imdm al-A'zhqm
Abi flanifah (Heiderabad: D6'irat al-Ma'6rif al-Utsmdnilaah, 1980), h. 2-4.



limaksud dengan al-fiqh fi ad-din di sini adalah ilmu yang membahas

entang ketuhanan. Sedangkan, istilah "sifat dua puluh" saya kira

rukanlah nama bagi disiplin ilmu, melainkan lebih tepat disebut

ebagai "metode" dalam pemahaman sifat-sifat Allah swt. yang hanya

nerupakan bagian dari bahasan-bahasan ketuhanan yang lebih luas.

|. Perfumbuhan dan Perkembangan kaldm dalam Penjelasan

Asy-syahrastini dan Ibn Khaldffn

Perkembangan Islam dalam kaitannya dengan pertumbuhan

lan perkembang an kaldm dapat diklasifikasikan kepada dua fase.

?ertama, fase perkembangan Islam di mana keyakinan kaum muslimin

:erhadap akidahnya adalah "seragam" dan belum ditandai dengan

rerbedaan aliran-aliran. Kedua, fase di mana te{adi perbedaan aliran-

rliran yang dalam karya-karya heresiografi disebut "penyimpangan"
'.bid'ah).

Fase pertama didominasi oleh kalangan salaf (literal:

pendahulu) yang merupakan generasi sahabat dan para pengikut

(tdbi'fin). Keyakinan mereka tertumpu pada pemyataan al-Qur'an yang

dipahami tidak rumit sebagaimana dalam perkembangan berikutnya.

Ajaran-ajaran al-Qur'an sebagaimana yang mereka yakini' menurut Ibn

Khaldffn, diklasifikasikan kepada dua, yaitu; "kewajiban-kewajiban

6adan" (at-takdlif al-badaniyyah) dan "kewajiban-kewajiban hatl" (at-

tatailif al-qalbiyyah). Yari,g pertama berkaitan dengan fiqh yang

dasamya adalah ijtihdd, yang pertama kali dipahami sebagai

"pengambiian kesimpulan hukum karena tidak kasus sebelumnya" dan

kemudian dijabarkan menjadi pemahaman komprehensif atas dasar: al-

Qur'an, as-sunnah, analogi (qiyds), dan konsensus (ijmd). Sedangkan'

yang kedua berkaitan dengan keimanan.6

ltia., l. :-+. lbid., h. 4.

Istilah kaldm berdasarkan keterangan asy-Syahrastdni

digunakan sebelum munculnya Mu'tazilah di tangan Wdshil ibn 'Athd'
(w. 748 M) dan para peintis kaldm selama masa HAr0n ar-Rasyid

(786-809). Kaldm pra-Mtltazilah bisa dirunut pada penggunaan istilah

mutakallimfin oleh Ibn Sa'd (w. 845M) sebagai kelompok yang

rncndiskusikan seratus orang-orang yang berdosa dalam Islam dan

istllah yatakallamu oleh Ibn Qutaybah sehubungan dengan problem

kcbebasan bertindak (freewitt).1 Sama halnya dengan asy-syahrastdni,

lbn Khald0n untuk menyatakan keberadaan kal6m sebehrn Mu'tazilah
rncrujuk sejumlah nama mutakallimfun sebelw periode itu. Menurut

kcterangan Ibn Khald0n, mutakallimfin pra-Mu'tazilah dalam masalah

keimanan merujuk kepada al-Qur'an. Namun, ketika terjadi perbedaan

pcndapat tentang rincian (taJ;Ashil) keimanan, maka mulailah

digunakan "argumen akal di samping sumber teks (zasfr)". Perbedaan

pcndapat yang memicu munculnya kaldm tercebrt, menurutnya, adalah

disebabkan oleh isu-isu keyakinan pra-Mu'tazilah, seperti status orang

yang berdosa, kebebasan berkehendak, dan anthropomorphisme (ayat
yat yang mengesankan kesamaan tuhan dengan manusia) al-Qur'an.

Apa yang dimaksud oleh Ibn l(haldtrn dengan "argumen akal di
samping sumber teks (nash)"? Hal ini bisa dipahami dari pembedaan

yang dilakukannya antara "ilmu-ilmu tradisional", seperti fiqh, dan

"ilmu-ilmu filosofis". Dengan kontras antara keduanya, maka kal6m

muncul seiring dengan penggunaan "bukti-bul:ti rasionaVintelektual"

(al-adillat al-'aqliyyah). Di sini logika sebagai salah satu bagian dari

filsafat mulai digunakan secara intensif dalam proses kemunculan

kal6m. Ibn Khald0n mencontohkan sebagai bentuk penggunaan logika
dalarn kaldm adalah "analogi dari yang diketahui kepada yang belum

diketahui" (qiyds al-ghd'ib'ald asy-sydhid). Yang diketahui disebut

sydhid atau muqaddimah (premis), sedangkan yang belum diketahui

diseblll ghd'ib ata.u mathlfrb. Penggunaan analogi dalam kaldm seperti



ini sama dengan sillogisme dalam logika Yunani yang biasanya

digunakan dalam pengambilan kesimpulan hukum Islam. Dengan

kenyataan ini, Ibn Khaldffn ingin menjelaskan bahwa kemunculan

kaldm adalah disertai dari segi metodologi berpikir dengan

"peminjaman" metode qiyds dalam fiqh untuk diterapkan dalam isu-isu

keyakinan. Sayangnya, Ibn Khaldffn tidak menyebut secara jelas nama-

nama yang terlibat dalam penggunaan melode qiyds fiqh tersebut

dalam isu-isu keyakinan tersebut. Harry Austryn Wolfson berspekulasi

bahwa dari tidak adanya keterangan Ibn Khald0n tentang itu, sangat

mungkin orang-orang yang menggunakan metode qiz?s tersebut adalah

orang-orang yang dijelaskan Ibn Khald0n dalam bagian-b agian awal

al-Milalnya, yaitu orang-orang yang memunculkan masalah-masalah

baru yang sebelumnya tidak dipersoalkan yang disebut dalam karya-

karya heresiografi sebagai bid'ah dan kalangan yang menyatakan diri

mengikuti ajarat salaf a'wal. Untuk menjelaskan ha1 ini, Ibn Khaldtn

memberikan contoh sikap-sikap kaum muslimin terhadap

anthropomorphisme al-Qur'an yang bisa diklasifikasikan kepada tiga

slkap: pertama, kalangan yang memegang k.uat tanzth (membersihkan

sifat-sifat tuhan dari penyamaan dengan sifat-sifat manusia), kedua dan

ketiga yang disebut sebagai "pembuat bid'ah" adalah kalangan

anthropomorphis dan kalangan yang ingin mengharmonisasikan antara

penafsiran anthropomorphisme terhadap ayal'ayal al-Qur'an dan yang

anti-anthropomorphisme: Jika dalam qiyds fiqh, kita bisa mengambil

contoh analogi khamr dengan nabtdz, minuman anggur, (atau

minuman-minuman lain) yang memabukkan atas dasar kesamaan

('illah) antna keduanya. Bagaimana metode qiyds fiqh seperti ini
kemudian diterapkan dalam isu-isu keyakinan? Berikut analisis

Wolfson (te{emahnya):

"sekarang mari kita bayangkan bahwa kelompok dari muslim

ortodoks awal, sebagaimana kita ketahui, yang bahkan sebelum

munculnya Mu'tazilah ingin menentang tasybih Qtenyerupaan),
yaitu memegang pengertian ayat-ayat al-Qur'an yang
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anthropomorphis secara lahiriah, pada saat yang sama juga

ingin menentang kalangan yang menyatakan bahwa seseorang

seharusnya tidak mencari penjelasan 
^yat-ayat 

seperti itu. Bagi
mereka, ayat-ayat tersebut harus dijelaskan dengan cara

bagaimanapun. Oleh karena itu, mereka berupaya untuk
menjelaskan ayat-ayat tersebut. Penjelasan yang mereka
perlukan adalah bahwa kesamaan tersebut yang bisa dipahami
dari ayat-ayat ant}ropomorphis al-Qur'an seharusnya tidak
dipahami dalam pengertian tentang kesamaan yang sempuma
dalam semua hal. Karena mereka terlatih dengan penggunaan

metode yang diterapkan oleh generasi awal muslim untuk
menjelaskan ruk-un-rukun iman, mereka mencari dasar argumen

dari hadits untuk menjelaskan bahwa kesamaan yang dipahami

dari ayal-ayat antbropomorphis al-Qur'an seharusnya tidak
dipahami sebagai kesamaan sempurna dalam semua aspek.

Ketika mereka sedang berupaya untuk mencari topangan

argumen, mereka dengan tiba-tiba membayangkan dalam
pikiran mereka tentang kesamaan dalam metode analogi fiqh
yang mereka ketahui sebagai kesamaan bukan dalam semua

aspek, melainkan kesamaan hanya dalam beberapa aspek. Nah,

mereka berpikir, mengapa konsepsi kesamaan ini tidak
diterapkan pada kesamaan dalam ay l-ayat anthropomorphis al-

Qur'an? Mereka mencoba dan menemukan metode tersebut

bisa diterapkan. Kesamaan antara tuhan dan manusia yang

dimungkinkan dalam ayat-ayat anthropomorphis dalam al-

Qur'an, mereka bernalar, tidak mempunyai pengertian

kesamaan keduanya dalam semua hal, hanya berarti kesamaan

dalam beberapa hal. Sama halnya juga, kesamaan antara tuhan
dan manusia yang tidak dimungkinkan oleh ayat-ayat anti-
anthropomorphis dalam al-Qur'an merujuk hanya kepada

kesamaan dalam beberapa hal. Inilah jenis penalaran yang bisa
dipahami dari pernyataan Maimonides (Mffsd b. Maymtn)



bahwa para mutakallimAn yang menentang anthropomorphisme

dengan formula 'Jasmani yang tidak serupa dengan jasmani apa

pun" menantang lawan-lawan mereka untuk membuktikan

bahwa kesamaan antara tuhan dan makhluk-Nya yang dilarang

mempunyai pengertian kesamaan apa pun "dalam satu hal" dan

menyatakan sebagai akibatnya bahwa kesamaan antara tuhan

dan ciptaan-Nya seharusnya tidak dilarang jika ciptaan-Nya

tersebut "tidak sama dengan-nya dalam semua hal"'8

Dengan demikian, metode kaldm pra-Mtt'tazilah untuk

menjelaskan anthropomorphisme dengan formula "jasmani yang tidak

serupa dengan jasmani apa pun" adalah metode analogi yang

digunakan dalam fiqh, dan kita bisa mengatakannya sebagai

"prnjaman" dari fiqh.

Selanjutnya, pada bagian pertama abad ke-8 M, sekte

Mu'tazilah muncul dengan pendirinya, Wdshil ibn 'Athd' (w' 74819 M)'

Seabad sesudah Washil, Mu't^zilah muncul dipengaruhi oleh filsafat

Yunani. Berdasarkan keterangan asy-Syahrastdni, beberapa tokoh

Mu tazilah mengkaji filsafat melalui karya'karya yang dijelaskan

(fussirat) pada masa al-Ma'mfin (813-333)' Dengan mematangkan

metode filsafat untuk digunakan sebagai metode kaldm, mereka

menamakan disiplin tersebut dengan kal6m. Problema keyakinan

pertama yang mereka tangani adalah persoalan tentang kaldm Alldh

(al-Qur'an), apakah diciptak an (makhlftq) atau kekal (qadim)' sehingga

kemudian mereka menyebut bahasan ini dengan ftclriz (meski istilah

tersebut sudah muncul sebelumnya sebagaimana dikemukakan), atau

karena mereka mengikuti para filsuf yang menyebut disiplin manthiq

(logika) dengan kaldm, karcna kaldm dan manthiq adalah sinonim

8Harry Austryn Wolfson, The Philosophy' lt. 14-15 .
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rlrrlum bahasa Arab (sebagaimana kata logos [Yunani]:

"pombicaraan").e

Perkembangan Mu'tazilah harus dibedakan kepada dua fase'

l'('rllma, fase "non-filosofis". Pada fase awal ini, Mu'tazilah

rrrcncrapkan "metode kaldm", yaitu metode nalar rasional berupa

rrrrrrlogi fiqh yang diterapkan pada isu-isu kaldm, terutama ay^t-ayat

lnthropomorphisme, sebagaimana dijelaskan. Kedua, fase "frlosofi s"

tli mana Mu'tazilah menerapkan "metode para filsuf'' Wolfson

rrrcmperkirakan bahwa yang dimaksud oleh asy-Syalrastdni dengan

"rnctode para filsuf' adalah dua macam. Pertama, ketika mulai

rrrcnggunakan qiyds dalam pengertian "sillogisme" dan untuk qids
rlalam pengertian lama "analogi" yang digunakan dalam fiqh, mereka

rrrcnyisipkan istilah tamtstl. Asumsi ini diperkuat dengan kenyataan

bahwa para tokoh Islam yang dipengaruhi oleh filsafat Yunani

rrrcngubah m^krrla qiyAs dari "analogi" ke "sillogisme", dan untuk 4iris
tlalam pengertian lama fiqh tentang "analogi", mereka menggunakan

rrmtsil.I6n Sind dan al-Ghaz6'li, misalnya, menggunakan istllah qiyds

tlalam pengertian "sillogisme" dan tamtsil dalam pengertian "analogi"

ltas dasar, sebagaimana dalam fiqh, kesamaan antara sesuatu' Ibn Sind

sctelah menyebutkan istilah tamtsil memberikan catatan "itulah yang

disebut orang sekarang dengan qiyds" dan al-Ghazili memberikan

catatan "itulah yang disebut oleh ahli frqh dan kal6m dengan qiyds" '

Kedua, mungkin yang dimaksud oleh asy-syahrastdni adalah bahwa

Mu'tazilah mulai akrab dengan konsepsi Aristoteles tentang logika,

yang didasarkan atas "kesamaan" (musdwdh) dalam bahasa Arab, dan

mematangkan metode logika tersebut untuk analogi fiqh yang dalam

bahasa Arab disebut dengan tamtsil. Yang dimaksud asy-Syahrastdni

adalah bahwa sebagaimana dalam logika Aristoteles, Mu'tazilah

menerapkan logika atas dasar kesamaan alasan atau hubungan.l0

tbid., h. l8-20.
rolbid., h.2l-22.
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Dari keseluruhan uraian tentang perkembangan &a/dz di atas di
bawah perkembangan Mu'tazilah, kita bisa mengklasifikasikan kepada

liga periode. Pertama, peiode kaldm pra-Mu'tazilah. Kedua, peiode
kalam Mu'tazilah non-filosofis sejak kemunculan Mu'tazilah pada

oenggal pertama abad ke-8 M hingga masa peneq'emahan filsafat

Yunani ke bahasa Arab. Di sini, Mu'tazilah menggunakan metode lama

baldm tettang analogi, tapi mereka menggunakan untuk menopang

loktrin teologisnya. Ketiga, peiode kal6m Mu'tazilah filosofis. Pada

:eriode ini, Mu'tazilah tidak hanya mempelajari pemikiran-pemikiran

lrlsafat, melainkan juga dua metode nalar baru, yaitu metode

;illogisme dan penggunaan baru metode analogi. Metode ini berbeda

lengan metode analogi kal6m, karena kedua metode tersebut bertolak

lari nalar terhadap data filosofrs, sedangkan metode kaldm bertolak

keyakinan Islam. Kedua metode filosofis bertolak dari

kesamaan hubungan (equality of relation) dalam analogi, sedangkan

metode kaldm hanya bertolak dari kesamaan di antara beberapa hal
(l ikene s s b etw ee n th ings).t I

C. Obyek Kajian kalfrm

Fokus kajian llmt kaldm adalah persoalan ketuhanan, sehingga

meliputi enam nrkun iman. Namun, persoalan ketuhanan tersebut juga

lerkait dengan persoalan-persoalan lain. Sebagian pengkaji llmu kaldm

mengklasifikasikan kajian kcldm kepada: ihhiryil (masalah-masalah

ketuhanan, seperti tentang dalil wujud Allah swt dan sifaf sifat-Nya),

nubnwvah (masalah-masalah yang berkaitan dengan kenabian, seperti

lentang keimanan kepada para rasul), rttft1niyydt (wujud-wujud

spiritual, seperti kewajiban beriman dengan para malaikat dan bahasan

tentang keberadaan makhluk-makhluk spiritual lain), dan sam'iyydt
(eskatologi, balasan di akhirat, tentang surga dan neraka, yang hanya

ttlbid., h.30.
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bisa diketahui melalui nash, bukan melalui nalar). Menurut lIasan

llrrnati, obyek kajian ilmu kaldm luna dapat diklasifikasikan kepada:

nuzhariyya! al-'ilm (teoi pengetahuan), nazhariyya! al-wujAd (being),

lut i I dhiyyah (ketuhanan), di samping s am' iyydt fu ersoalan-persoalan

cskatologis).12

Sebagian dari kajian-kajian kaldm merupakan kajian dalam

lilsafat Islam yang disebut dengan falsafah kal6m. Jika kita
lrcrpedomaa dengan Kitdb al-Mawdqif fi 'Ilm al-Kaldm karya Adhud

rrd-Din al-iji ata;u Syarft al-Maqdshid karya at-Taftdzdni, jelas sekali

hanyak obyek-obyek kajian filsafat telah menjadi obyek-obyek kajian

kol6m, yaitu dimensi-dimensi filsafat dalam kal6m atau falsafah
kuldm. Kita kemukakan contoh-contoh bahasan dalam al-Mawdqif.

l)alam karya ini, bahasan kaldm dibagi menjadi beberapa mawqif
(literal: tempat berdiri atau berhenti, station, maksudnya: sikap). Pada

rnuwqif pertama, bahasan teoritis tentang ilmu dan dalil-dalil. Pada

mowqif ked:ua, dikemukakan bahasan tentang wujud, pembagiannya,

dan pengertian ada dan tidak ada. Pada mawqif ketiga, dibahas

pcrsoalan-persoalan filsafat, seperti substansi Qawhar), aksiden

('uradh), kuantitas (kam), dan lempal (makdn), seperti layaknya

bahasan tentang sepuluh kategori Aristoteles. Pada mawqif keempat,

tlikemukakan bahasan lebih rinci seperti tentang benda-benda fisik,
substansi, dan hayfili (Arab: mdddah, Yunani: hyle, materi). Pada

mawqif kelima, dibahas persoalan ketuhanan dan penjelasan rasional

lontang adanya Tuhan, serta persoalan ketuhanan lainnya. Pada mawqf
keenam, dibahas tentang eskatologi (as-sam'iyydt), kenabian, dan

r2lasan {anafi, Dirdsdt Falsaflyah (Cairo: Maktabah Abglo al-
Mishriyyah, 1987), h. 130. Menurut Sasan !ana{i, obyek kajian ksldm tersebtt
kcmudian dikembangkan oleh Ibn Sini menjadi kajian filsafat Islam menjadi: logika
( n a n rhiq), fisika (thabi' iyy ah), dan metafi sika (il6hi9ah).



nalaikat. Kitab ini tidak hanya menyebutkan perbedaan-[erbedaan

rendapat, melainkan juga diskusi filosofis.13

Berbeda dengan istilah teologi, sebagaimana dimaknai di Barat,

6ng mencakup bahasan tentang Tuhan, manusia, dan alam, ilmu
'mldm leblh merupakan kajian ketuhanan, sehingga bahasan tentang
nanusia dan alam tidak dibahas sebagai obyek kajian tersendiri,
recuali jika terkait dengan ketuhanan. Misalnya, tentang manusia
lalan kaldm dibahas tentang kebebasan dan keterikatan manusia (d/-
abar wa al-ikhtiydr), namun bahasan tersebut tidak melampaui dari
reperluan untuk rnenjelaskan posisi manusia berhadapan dengan

cehendak Tuhan. Hal itu karena kal6m memauiry disiplin keilmuan
slam yang mengkaji secara khusus tentang ketuhanan dan yang

erkait.

Upaya pembaruan kaldm memang telah dilakukan, seperti

lpaya Hasan Hanafi (Mesir) untuk memperbarui obyek-obyek bahasan

;aldm lama tersebut yang dituangkannya dalam "rekonstruksi ilmu
shftl ad-din" (i'ddat bind' 'ilm ushfil ad-din) sebagai bagian dari
rroyeksi pemikiran yang disebutnya "sikap kita terhadap tradisi lama"
mawqifund min allurAts al-qadim). Dalam banyak karyanya, ia selalu
nendengungkan hilangnya bahasan tentang manusia dan sejarah dalam
;aldm lama. Apa yang ada di kepala Hasan HanaIi sehingga begitu
rerobsesi merekonstruksi kaldm? Kesadaran "kii" (leftist) yang
lituangkannya dalam tulisan-tulisanya sebagai "kiri Islam" (al-yasdr
il-Isldmi). Dalam pandangannya, manusia harus dibangkitkan dengan

rertolak dari akidah ke revolusi (min al-'aqidah ilA a$aawrah). Oleh
rarena itu, yang dibenahi dalam kaldm adalah pandangan teologis
entang manusia dan sejarah. Dari keseluruhan stntkltr kal6m "baru"

lanafi, ajaran Mu'tazilah tentang keadilan dan tawbid dijadikannya
lerangka rujukan. Hasan Hanafi menetapkan ada lima obyek kajian

r3lihat uraian Abd al-HAdt Ab0 Ridah, "Ilm al-Kal6m", dalam al-Qabas,
idisi Jum'at, 5 Januari 1990, No. 6343.
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kuldm lama yang kemudian diperbaruinya: tema-tema kealaman

(thubi'iyydt) sebagai pengantar teoritis, tema-tema ketuhanan

(ildhiyydt) yang membahas tentang manusia paripuma (al-insdn al-

ktimi[), melalrslka (sam'iy"vdt) yang membahas tentang sejarah.

llthasan tentang manusia paripuma dibagi kepada dua bahasan, yaitu

rlzit (kesadaran mumi) dan sifat sebagai kesadaran tertentu. Metafisika
yang membahas tentang sejarah dibagi menjadi dua bahasan, yaitu

kcnabian yang diartikan sebagai sejarah umum dan ma'dd (hai akhir)
yang diartikan dengan masa mendatang. Ketuhanan dibagi menjadi dua

bahasan, yaitu tawhid yang diartikan sebagai manusia paripuma dan

kcadilan yang diartikan sebagai manusia tertentu. Bahasan tentang

nranusia paripuma (tawbtd) dibagi menjadi dua, yaitu kesadaran murni
(dzdt) dan kesadaran tertentu (sifat). Bahasan tentang manusia tertentu

(keadilan) dibagi menjadi dua, yaitu kebebasan (khalq al-afdl) dan

l:kal (tafusin wa taqbifu. Bahasan tentang ketuhanan (sejarah) dibagi

rnanjadi sejarah umum (kenabian dan hari akhir) dan sejarah tertentu

(nama, hukum, dan isu kepemimpinan).la

Ideologi di balik pembaruan kaldm oleh Hasan Hanafi adalah

kesadaran "kirinya" tentang bagaimana umat Islam harus bangkit.
'fentu saja, bukan tempatnya di sini untuk mengkritisi proyek

pemikiran tersebut dari keselunrhan bangunan pemikirannya. Di sini

akan dikemukakan keharusan untuk mempertimbangkan kembali
pemikirannya dalam pembaruan obyek-obyek kajian kaldm.

Kritik yang diajukan oleh Nashr H6mid Ab0 Zayd dalant Naqd
al-Khithdb ad-Dini adalah bahwa proyeksi pembaruan Hanafi seperti

itu tidak lebih dari upaya pembongkaran istilah lama yang didasarkan

atas hubrmgan berdampingan dan "kemiripan", sehingga upaya

tersebut lebih merupakan upaya melalui "transformasi semantik'r.

i\ashr {dmid Ab0 Zayd, Naqd a!-Khithdb ad-Diri, ditedemahkan oleh
Khairon Nahdiyyin dengan judul Kritik Wacana Agama (Yoryakarla: L(j,S, 2003),
h. 166-161 .



Yang teologis tidak akan menjadi humanis dan kenabian tidak akan

berubah menjadi sejarah hanya atas dasar keinginan terhadap hal itu
dengan mencari aspek-aspek kemiripan dalam permukaan dan

formalnya. Upaya seperti itu, menurut Nashr, adalah "lompatan" tanpa

mencari signifikansi (maghzd, makna yang diperoleh oleh seorang

penafsir teks setelah ia bergumul dan mendalaminya) melalui makna.

Yang jelas, kal6m sebagai tradisi lama tersebut bukanlah

"direkonstruksi" oleh Hasan Hanafi, melainkan "dirias kembali". Oleh

karena itu, rekonstruksi "Kiri Islam" tidak mampu merekonstruksi

obyek kal6m.ls Apa yang diinginkan oleh Hasan Hanafi sebenarnya

merupakan penggeseran "ilmu agama" ke "ilmu kritik sosial". Upaya

"merias kembali" tersebut sebenamya tidak kita perlukan, jika hanya

berhenti pada penyejajaran istilah-istilah. Oleh karena itu, obyek-

obyek kaldm selama ini tidak seharusnya dirombak secara radikal.

Akan tetapi, tema-tema lama tentang ketuhanan, karena merupakan inti
kajian kaldm, harus dipertahankan, sambil diberikan tema-tema

tambahan dengan substansi respon kaldm yang positif, seperti isu-isu

tentang lingkungan hidup, kemiskinan, etos kerja, etos keilmuan-jika
kelesuan umat sudah berakar dari alasan-alasan teologis-harus
diberikan jawab teologis yang positif. Bagaimana jawaban positif
kal6m terhadap isu-isu mendesak tersebut pertama harus kita lakukan

dengan tahapan berjTat. Pertama, karena pemikiran kaldm diwanai
dengan aliran-alirarl yang, bahkan, saling mengkafirkan (mengklaim

kebenaran), maka kita perlu mengukur pemikiran-pemikiran kaldm

yang berkembang tersebut dengan pernyataan ayat-ayat al-Qur'an. Di
sini, kita memerlukan telaah sistematis, obyekti{ dan komprehensif

tentang tema-tema yang berkaitan dengan kaldm dai ayat-ayat al-

Qw'an. Kedua, kita perlu mengemukakan tafsiran ubaruu ayat-ayat al-

Qur'an yang mampu membangkitkan aktivisme manusia. Keinginan ke

arah "rekonstruksi sistematis" ilmu-ilmu keislaman dengan melakukan

'tbid., h. 168.

l6

kritik sejarah seperti inilah yang diinginkan Fazlur Rahman dalam

Islum and Modernity yang diinspirasi oleh M. Iqbal dalam The

Ilcconstruction of Religious Thought in Islam.t6 Jadi, kita tidak perlu

nrcmbongkar kal6m lama melalui obyek-obyek kajiannya seradikal

!-[asan HanaIi, tapi sambil mempertahankan tema-tema inti kal6m,

lcrutama tentang ketuhanan, diagendakan isu-isu mendesak untuk

tlisikapi, lalu diberikan jawaban positif kal6m dengan menggali

somangat aktivisme al-Qur'an.

Langkah kedua sebagaimana yang saya usulkan sesungguhnya

ltlalah "ideologi", karena kita memang memiliki kepentingan untuk

nrembangkitkan aktivisme manusia melalui tafsiran "baru" al-Qur'an.

l.agi pula, tidak seperti Nashr, tidak bisa diandaikan ada penggalian

'ny^I-ayat al-Qur'an tentang isu-isu /ra ldm yangbenar-benar "steril" dari

kcpentingan. Hanya saja, sejauh mana kepentingan ideologis itu sejajar

tlengan elan dasar al-Qur'an, terutama semangat aktivisme tersebut.

D. Metode kal6m

Pada dasamya, ada dua sumber yang menjadikan rujukan

kaldm. Pefiama, dalil-dalil naqlt melalui ayat-ayal al-Qur'an dan

sunnah Nabi Muhammad saw. Kedua, dalil-dalil 'aqli (rasional)

melalui pertimbangan akal. Tidak ada satu aliran pun dalam kal6m

yang tidak menerapkan kedua sumber tersebut. Polarisasi aliran-aliran

kaldm kepada ahl al-hadfts dan ahl ar-ra'y adalah didasarkan atas

"tendensi kuat" untuk menggunakan salah satu dari keduanya, tapi

tidak berarti mengabaikan keduanya.lT Memang, sejak pertumbuhan

r6lihat Fazlur Rahman, 1slaz and Modernity: Transformation of an

Intellectual Tradition, tei. Ahsin Mohammad dengan judul Islqm dan Modernitas:
'|entang Translormasi Intelelaual (Batdung: Pustaka, I 995), h. I 82-l 91.

tTlihat Binyamin Abrahamov, lslamic Theologt, Traditionalism crnd

Rationalism. (Edinburgh: Edinburgh University Press, I 998).
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kaldm hingga masa al-GhazAli (w. I I I I M), di samping naqli dan

'aqli, jtga diterapkan metode-metode yang lain, yaitu metode moderat

(al-manhaj al-iqtishddi) dengan menerapkan kedua metode tersebut

secara sintesis yang diterapkan oleh kalangan Asy'ariyyah dan

Mdturidiyyah, metode dialekti s (al-manhaj al-jadali), skolastik, atau

sintesis-deduktif dalam filsafat, yaitu metode debat untuk

mempertahankan kebenaran sendiri dan mematahkan pendapat lawan,

dan metode infiitif (al-manhaj adz-dzawq4, yaitu metode yang

diterapkan oleh kalangan sufi melalui pengetahui langsung (ma'rifah)

dari Allah swt.t8

Tidak ada perbedaan tentang status al-Qur'an sebagai ftujjah
(argumen) dalam menetapkan keyakinan, kecuali dalam

menempatkannya dalam hirarki argumen-argumen tersebut. Kalangan

teolog Islam rasionalis, seperti 'Abd al-JabbAr, menempatkan akal di
atas al-Qur'an.le Sedangkan, di kalangan teolog umumnya dan teolog

r8M. Zurkani Jahja, Teologi al-Ghazali,h. 52-53.
teDalam Syarf; al-Ilshfrl al-Khamsalr, dikemukakan dua alas an yang

mendasarinya adalah pada dasarnya bahwa al-Qur'an bukan merupakan argumen
bagi dirinya sendiri (sef-evidenl). Pertama, 'Abd al-Jabbdr bertolak dari pembedaan
yang dibuatnya antara "pokok" (ash[) dan "cabang" (far). Pengetahuan tentang
Allah swt dengan argumen rasional, menurutnya, merupakan pokok, sehingga
argumen akal menempati posisi awal. Oleh karena itu, menempatkan al-Qur'an pada
posisi dalam hirarki argumen-argumen lain jika tidak disertai penjelasan

rasionalitasnya sama artinya dengan berargumen dengan "cabang" untuk
menjelaskan "pokok", suatu hal yang keliru. Kedua, al-Qur'an statusnya sebagai

hujjah dapat digunakan, menurutnya, jika sudah dijelaskan sebelumnya secara

rasional sebagai kalam Allah yang Maha Adil dan Bijaksana, tidak berdusta, dan
tidak berdusta. Pengetahuan tentang hal ini merupakan cabang dari pengetahuan
tentang keesaan dan keadilan (at-tawfuid wa al-'adl) Allah. Lihat lebih lanjut Syarft
ql-Ushfrl ql-Khamsah, versi Qawdm ad-Din Minakdim, (Cairo: Mahbah Wahbah,
1965/1384), h. 88. Meski akal dalam pandangan 'Abd al-Jabbir menempati posisi
begitu sentral. Namun, dalam beberapa hal, ia mengakui bahwa akal tidak
mengetahui keculai dengan wahyu, seperti persoalan tentang etika (Syarf;, h. 564-
565). Dalam persoalan baik-bai( akal memang memiliki pengetahuan global
(uujnaf), namun dalam persoalan rinci, wahyu sangat berperan, seperti kaitan baik-
buruk dengan balasan pahala dan dosa. Berikut kutipan dari Syar! (h. 138):

l8

trudisionalis, seperti kalangan Asy'ariyyah, al-Qur'an ditempatkan pada
posisi awal. Perbedaan di kalangan teolog Islam disebabkan karena
pcrbcdaan penafsiran dan tingkat msionalitas. Tentang as-sunnah
scbagai sumber, di kalangan teolog rasionalis, diberlakukan kritik
rrutan yang ketat. Meski demikian, pandangan beberapa teolog, seperti
'Abd al-Jabbdr,2o 'Abd al-qahir al-Baghd6di, dan Ibn Hazm2r tentang
rus-sunnah dalam beberapa aspek memiliki perbedaan dengan
pir n dangan kalangan mufua d d i t s ft n.

l,). Struktur Logika ksldrn

Salah satu persoalan penting dalam metode kaldm adalah
stuktur logika yang digunakan, karena penggunaan logika dalam kaldm
slngat menonjol. Berikut dikemukakan beberapa contoh metode
rasional yang diterapkan oleh 'Abd al-Jabb6r dari Mu'tazilah. Metode-
nrctode ini sebenamya juga diterapkan oleh mutakallimAn dat'. aliran
lain.

a. Istidldl bi asy-sydhid 'ald al-ghd'ib

lstllah "istidldl" berkaitan dengan "dalil". Oleh karena itu,
istilah terakhir ini akan dijelaskan lebih dahulu. Menurut Van Ess, ada
perbedaan mendasar pemakn aan "daltf' sebagai terminol og7 kal6m dan

hkafah. Van Ess mencatat,z2

&)rr r,Ji,ur srlr .jpu..j 1x Q:! q+ d'll JL!.. y +J.i ilL_..u oiatDrJ

'0l-ihat, misalnya, karyanya al-Mughni Ji Abwdb qt-Tawhid wq ql-'Adl
(Cairo: al-Mu'assasat al-Mishriyyat al-'Ammah li arTa'lif wa ath-Thibd,ah wa an-
Nasyr wa at-Tawzi', 1960-1969), juz XV,h.332-395.

2rlihat Tarif Khalidi, Arabic Historical Thought in rhe Classical period
(Cambridge: Cambridge University Press, 1996), h. 145.

22Josefvan 
Ess, "The Logical Structure oflslamic Theology", dalam Issa J.

Boullata (ed.), An Anthology of Islamic Studies (Montreal: McGill-Indonesia IAIN
Development Project, 1992), h. 26.
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'Now dali/ is not a proof in the Aristotelian sense of the word,
an 6n66er(6 , burhdn, as the faldsifu would have said; it is not
a demonstration scheme, a methodical set of argumentation like
a syllogism, for instance, or an induction; it is only a sign or an
indication, in the literal sense of the word dalil. We must be
clear about this, because the English word ,.proof' (like the
German word "Beweis") is ambigous insofar as it means not
only the "sign" but also the whole argumentation developed
from it: the object one sees or the fact one observes and which
one takes as a "proof' for something to be proven, and the
whole demonshation built up on this observation. The
mutakallimftn, on the contrary, usually differentiated between
dalil, proof in the sense of a "sign", and daldla, proof in the
sense of scheme and a structure."

(Sekarang, dalil bukanlah bukti dalam pengertian Aristotelian
dari kata, arodeisis, burhtin, sebagaimana yang akan dikatakan
oleh para frlsuf. Dalil bukan suatu metode demonstrasi logika,
perangkat metodologis berargumentasi seperti sillogisme,
misalnya, induksi, melainkan hanya suatu tanda atau indikasi
dalam pengertian literal kata dalil tersebtt. Kita harus memiliki
kejelasan tentang hal ini, karena kata,,proof, dalam bahasa
Inggris (seperti kata dalam bahasa Jerman, ,,Beweis,,) memiliki
pengertian ganda yang tidak hanya berarti "tanda", melainkan
juga seluruh argumentasi yang dikembangkan darinya: obyek
yang seseorang lihat atau fakta yang seseorang amati dan yang
dijadikan seseorang sebagai suatu "bukti" untuk menegaskan
sesuatu yang harus dibuktikan, serta seluruh demonstrasi yang
dibangun atas dasar pengamatan ini. Sebaliknya, mutakallimfin
biasanya membedakan aatara dalil, bukti dalam pengertian
"tanda" dan dal6lah, bukti dalam pengertian metode atau
struktur.)

20 2t

Dengan demikian, berbeda dengan burhdn (bukti, demonstrasi
Iogika) para filsuf, dalil di kalangan mutakallimfin pada umumny4
bcrdasarkan kutipan di atas dan keterangan Kraemer tentang

pandangan as-Sirdfi terhadap rasio teolog Islam,23 tidak dibangun di
atas kriteria-kriteria formal yang ketat sebagaimana pada logika
Aristoteles. Akan tetapi, berbeda dengan Van Ess, penulis

fncnganggap daltl-meski tidak terikat dengan aturan formal logika-
masih tepat diterjemahkan dengan "bukti" dalam pengertian sumber
rcferensi formal (yang secara hirarkis: akal, a1-Qur'6n, sumah, dan
i.im6'),24 sedangkan "bukti" sebagai "tanda" (sign) merupakan
lorjemahan dari term lebih umum "ddll" (yang lebih tepat diterapkan
dalam pengertian tidak ketat dalam proses inferensi (istidldl) dalam
konteks ini). Diferensiasi mutakallimitn umunnya yang dimaksud di
rrtas adalah antara yang penanda atau tanda @AI[ dalil, srgn), obyek
yang ditandai (madlttl I'alayhl, signfied), penandaan (dal,1lah), dan
proses inferensi (is tidl at).2s

Dalam kerangka itu, salah satu metode penting dalam
cpistemologi di kalangan mutakallimfin "analogi atau inferensi dari
yang kongkret ke yang abstrak" (istidldl bi al-sy,lhid 'ald al,gd'ib).
Metode ini telah dirintis oleh beberapa mutakalim sebelum Abd al-
Jabbar, antara lain, oleh Ab0 al-Husayn al-Khalydth, Ab0 'Ali, dan
Abfi Hdsyim. Ab0 Hdsyim sendiri menulis satu bahasan tentang itu
dalam al-'Askariyydt. Abiu. Hdsyim menyebut metode rasional ini
dengan "analogi atau inferensi dari yang diketahui ke yang tidak
diketahui" (istidldl bi al-ma'lfim 'al6 md 16 ya'lam), karena yang
kongkret adalah sesuatu yang diketahui dan yang abstrak adalah
sesuatu yang belum diketahui.

2sl,ihat Joel L. Kraemer, Humanism in the Reanaissance of Islam: The
Cullural Revival during the Buyid Age (Lieden: E.J. Brill. 1986). h. I 13.

2alPseudo) 'Abd al-Jabbdr, Syarfi h .88.
25Josefvan 

Ess, '"fhe Logical Structure..', h.26.



Istidldl m:lrafl<tn dilakukan jika ada hubungan (ra,alluq) antara
alil dan madlfil. Meski demikian, tidak berarti bahwa ..tanda" dalam
akikat dan esensinya harus sesuai dengan yang ditandai, sehingga
ilil dan madlfrl harus berbeda dalam esensi.26 Ta'a uq, hubungan
lfara dalil dan madlAl, sebagai fakta yang harus sama_sama
Lperhatikan harus dilihat dalam aspek tertentu, wajh al_ta'alluq. Sualt
/at al-Qur'an, misalnya, sebagai tanda atau dalil unhrk perintah_
:rintah yang diderivasi darinya hanya mungkin diinferensi karena
djh al-ta'olluq bahwa Allah adalah bijaksana dan hanya
emerintahkan perbuatan baik dan melarang yang jelek. Jika kita
enginferensi dari benda yang bergerak bahwa ada gerak, hal itu
nena ada hubungan antara kedua secara pasti; , ald wajh al_wujib.zj

Analogi atau inferensi dari kongkret ke abstrak, yang
benarnya juga diterapkan dalam analogi dalarn fiqh dan nahwu ,
encakup empat tipe:28

lnferensi atau analogi atas dasar kesamaan dalam hal penunjukan
@alAh\. Kesimpulan bahwa Allah adalah maha Kuasa melalui
perbuatan-perbuatan-Nya, misalnya, merupakan bentuk analogi dari
pendasaran pada kenyataan kongkret bahwa perbuatan henya terjadi
dari manusia yang mampu melakukannya. Kesamaan antarc yang
kongkret dan abstrak adalah pada cara mengetahui pengambilan

t6'Abd 
al-Jabber, qt-MuLith bi at-Taklil erl. ,Umar al-Sayyid ,Azmi (Cairo:

Mu'assasat al-Mishriyyat al-'Ammah li at-Ta'lif wa al-Inba, wa an-Nasyr, t.th.),
: I., h. 169.

27lbid.,h. 55 Josefvan Ess,,,The Logical Structure oflslamic Theology,,,
27.

"_'aUO at-fabbar, at-Mufuith, jvl, h. 167-168; Mulammad ,Abia at_Jabiri,
n-ya1al-'Aql al-'Arabi, Dirdsah Taf;litiyyah Naqdiyyah li Nuzhtm al_Ma'rifah fi
-Tsaqdfal al-'Arabiyah (Beirut: al-Markaz ars-Tsaqdff al-,Arabi. 1993), h. l5i-
7; Machasin, AI-Qadi 'Abd (rl-Jabbar dan Ayat-ayat Mutasyabihat Al_eur'an.
ertasi doktor di Pascasarjana IAIN Sunan Kalijaga yogyakarta (199t), dan
rrbitkan dengan judrl. AI-Qadi 'Abd at-Jabbdr, Uutasyaiin al-eu)'an: Datih
sionalitas al-Qur'an (Yogyakarta: ZKiS, 2OO0} h. 62-63-
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keputusan; kemampuan dipastikan secara logis karena keabsahan

tindakan. Metode ini mendasari pengetahuan tentang sifat-sifat

Tuhan, terutama tawf;id, salah satu pilar doktrin Mu'tazilah. Dalam

fiqh metode ini disebut qiris ad-daldlah.

lr. Analogi atau inferensi atas dasar kesamaan dalam sebab ('illah).2e

Misalnya: konklusi bahwa Allah tidak mungkin melakukan yang
jelek karena pengetahuan-Nya tentang kejelekannya ditarik atas

dasar sebab atau alasan yang sama bahwa manusia juga tidak
melakukan yang jelek jika telah mengetahui kejelekannya. Metode

inferensi rrodel ini diterapkan untuk pengetahuan tentang keadilan

(al-'adl) Allah. Asy'ariyah menerapkannya untuk menetapkan sifat-
sifat Allah sebagai sesuatu tambahan 

^t^s 
zat. Dalam fiqh dan

naf;wu melode ini disebut qryris al-'illah.

c. Analogi atau inferensi atas dasar kesamaan pada sesuatu yang

seperti'illah. Berbeda dengan dua tipe di atas, inferensi ini tidak
didasarkan kesamaan 'illah maupun daldlah. Dr satu sisi, keadaan

"berkendak", misalnya, dapat diketahui secaru dharfrri dalam

kesadaran kita. Hal itu disebut bahwa kita telah "menetapkan"

@ukm, judgement) sifat atau atribut pada subyek berdasarkan

kenyataan kongket dengan indikasi perbuatan-perbuatan yang

"'I ah adalah sebab atau alasan yang mendasari suatu p€netapan
kcsimpulan atau kualifikasi (ftukm), sehingga keberadaannya menentukan
kcmungkinan penetapan kualifikasi tersebut (fPseudo] 'Abd al-Jabbdr, Syarf;, h.
213). 'Illah harus memenuhi Witeia athlhard wa a/-'aks (ko-ekstensivitas dan ko-
cksklusivitas). Ath-thard (ko-ekstensivitas) berarti bahwa suatu 'll/al mungkin
rliterapkan pada semua kasus-kasus partikular yang ditunjuk oleh dqlil, dan harus
"mun'akis', ko-eksklusivitas dalam pengertian: menyisihkan setiap kasus lain yang
tidak memiliki 'il/afr dimaksud, dan ketika 'illah tidak ada, kualifikasi tidak dapat
ditetapkan. Gerak, misalnya, merupakan 'illah pada benda yang bergerak (Josef van
Ess, "The Logical Stmcnrre", h. 391. Syar!1 h.205-206). An-Nasysydr menyebut
kriteria pertama dengan "the method of agreement" (lh.lriq at-laldzum fi al-wuqfr')
dan kiteria kedua dengan "method of diference" (thariq al-takhalluf f al-wuqi').
Lihat 'Ali SAmi an-Nasysydr, Mandhij al-Bafuts 'ind Mufakkiri al-Isldm wa lktisydf
al-Manhaj al-'Ilmifi al-'Alam al-Isldni (Cairo: D6r al-Ma'6ril 1967), h. I l0-l13.



dilakukan. Di sisi lain, kita mengetahui sahnya menetapkan hal
yang sama pada yang abstrak (Allah swt.), sehingga dapat menarik
kesimpulan dengan menetapkan sifat atau atribut tersebut bahwa
Allah berkehendak. Pada dunia kongkret pengetahuan tentang itu
diperoleh secara dharftri, sedangkan pada dunia abstrak
pengetahuan tersebut diperoleh dengan daldl ah.

l. Analogi atau inferensi atas dasar bahwa pengambilan kesimpulan
yang sama pada dunia kongkret untuk diterapkan pada dunia
abstrak dianggap lebih logis, yang dalam fiqh disebut ,qiyds at-
awld". Zhann dan pengetahuan, misalnya, memiliki kedibelitas
sumber yang sama-sama diakui untuk mengetahui kebaikan
tindakan-tindakan yang dasamya adalah utilitas (kemanfaatan dan
kemudaratan). Jika suatu tindakan dapat dinilai secara moral
berdasarkan zhann, secara inferensial penilaian yang sama
berdasarkan pengetahuan secara logika adalah lebih valid. Jika
menyuguhkan makanan kepada seseorang yang atas dasar
perkiraan (zhann) dianggap sebagai perbuatan baik, melalnrkan hal
yang sama atas dasar pengetahuan ('iln) adalah lebih logis untuk
dikategorikan sebagai perbuatan baik.

Metode tersebut mempunyai kemiripan dengan metode
nferensi Abfi Ya'16 al-Hanbali yang mendasarkannya pada empat hal:
illah, batasan, pembenar (validasi), dan dalil. Yang pertama disebut
riyds al-'illah, keempat disebut qiyds al-daldlah, sedangkan kedua dan
retiga adalah apa yang disebut'Abd al-Jabbdr dari Mu'tazilah sebagai
rapa yang berlaku seperti 'illah'.3o

3oMulammad ' Abid allabiri, Bunyag al-'Aql al-'Arabi, h. 157 .
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b- As-sibr wa at-taqsim 3l

As-sibr wa at-taqsim (mempertentangkan dan membagi)

tlitcrapkan dengan menyebutkan semua kemungkinan (A, B, C,...)
.rcbagai solusi terhadap suatu hal, kemudian mengeliminasi
kcmungkinan-kemungkinan te$ebut, sehingga hanya tinggal satu

llwaban. 'Ali Sdmi an-Nasysydr menganggap metode ini orisinal dari

kalangan mutakallimAn, bukan dari logika Aristoteles. Namun,

scbagian teolog menyebutnya sillogisme disjunglif,32 yaitu sillogisme
yang mempunyai pemyataan disjungtif (seperti "baik...maupun. . .")
rrntuk satu atau dua premisnya.33 Oleh karena itu, metode ini terdiri
rlari dua langkah: (1) membatasi beberapa kemungkinan @ashr al-
,mshdJ), dan (2) pembatalan/penafian kemungkinan yang tidak logis

\ihthAD-34 Kedua langkah inilah mungkin yang dimaksud 'Abd al-
.labbdr dengan te rm " ql-itsbAt wa an-nafy" (afirmasi dan negasi).35

c. Al-ilzdm: argumentum ad hominem

Metode rasional ini umumnya digunakan untuk membantah
paham teologis lain. Kita bisa secara sederhana menyebutnya dengan
"konsekuensi logis" (bahwa penerimaan terhadap suatu kemungkinan
atas prinsip tajwiz (pemtmgkinan) berkonsekuensi secara logis pada

keharusan menerima suatu/ beberapa kemungkinan lain yang logis),
yang sering diungkapkan dengan kata lazima, alzama, dan wajab ata.u

3lPeters dengan mengutip Josef van Ess (Erkenntnistehre, h. 394-396)
rncnyebutnya dengan metode taqsim atau qismah (pembagtan). J.R.T.M. Peters,
God's Created Speech: A Study in the Speculqtive Theology of the Mu'tazili Qddi l-
Quddt Abu l-Hasan bin Ahmad al-Hama]ani (Leiden: E.I.Bdl.lr,1976), h.72.

32'Ali Sami an-Nasysydt, Mandhij al-BaLts,h. 114.

s3lihat Patrick J. Hurley, A Concise Introduction ro Logic (Califomia:
Wadsworth Publishing Company, 1985\,h. 2'1.

ra 'Ali Sami an-Nasysydr, Mandhij al-Bqhts,h. '114.

35J.R.T.M. Peters, God's Created Speech, h. 73. Bandingkan (Pseudo) 'Abd
al-Jabbir, S1,ari, h. 98.
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wjaba. Menurut Peters, metode ini juga bisa disebut "ijdb" atalu

reductio ad absurdum". Metode rasional ini diterapkan dengan

rengadopsi tesis lawan yang ingin dibantah, kemudian menarik dari
:sis tersebut konklusi-konklusi logis yang tidak dapat diterima oleh
Lwan, baik karena alasan bahwa konklusi tersebut absurd atau karena
las-jelas bertentangan dengan doktrin atau tesisnya sendiri.3s

Tajwiz (pemungktnan) daiam perkembangan pemlkian kaldm
rngat mempengaruhi pola pikir mutakallimftn. Dalam menyikapi
eniscayaan sebab-akibat (kausalitas) "dilemahkan" dengan prinsip
enyerbamungkinan ini.

. Interrelasi Ilmtl kal6m dengan Ilmu-ilmu Lain

llrlll.t kaldm dari proses sejarahnya ketika bersentuhan dengan

lsafat, akar normatiftrya yang bersumber dari al-Qur'an dan sunnah,

an kerja metodologisnya, berkaitan dengan ilmu-ilmu lain.

a. Logika (manthiq)

Logika memiliki kaitan yang sangat erat dengan llmt kaldm,

arena logika merupakan ilmu yang mengemukakan prinsip-prinsip
erpikir yang benar, sedangkan ilmu kaldm merupakan ilmu yang

renggunakan nalar dan pengambilan kesimpulan logis. Dengan
emikian, logika adalah perangkat metode kaldm. Atas dasar ini,
nrya-karya klasik kaldm rummnya membahas tentang logika sebelum
remasuki tema-tema bahasan.

b. Epistemologi (nazhariyyat al-ma'rifah)

Pembahasan tentang epistemologi menjadi bagian penting
am kaldm, karena bagaimana suatu aliran menangani isl-tsu kaldm

ibangun atas dasar pandangan aliran tersebut terhadap ilmu. Dalam

3t ihat lebih lanjut dalam ibid., h. 74-76.
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ul-Ydqfit karya Ab0 IslAq lbr6him ibn Nawbakht adalah karya pertama

kuldm yang membahas tentang ilmu dari beberapa aspek: karakter atau

hakikat berpikir, hakikat dan klasifikasi ilmu, posisi nalar rasional
scbagai sumber ilmu, dan dalil sam'i (al-Qur'an dan sunnah). Begitu
jrrga dalam al-Muhashshal, Fakhr ad-Din ar-Rdzi membahas beberapa

lspek penting tentang ilmu.

c. Metaftsika (al-fals efat al-tt6)

Metafisika dan ilmu kal6m sejajr dalam hal tujuan, seperti

pcrsoalan tentang awal kejadian dan hari akhir yang dikenal dengan

tstilah al-mabda' wa al-ma'dd, meskipun cara ke{a masing-masing
dalam menangani persoalan-persoalan metafisis berbeda. Bagaimana
rnetafisika dan kaldm bersatu dalam tema kajian, antara lain, terlihat
dari pembahasan yang sangat mendalam dalarn al-Hikmat al-
Muta'dliyah oleh Shadr ad-Din asy-Syirdzi. Namun demikian, ilmu
kuldm lidak mengemukakan bahasan yang mendalam seperti dalam
tilsafat tentang asal-usul wlu}ud, (ashdlat al-wujfid), gradasi wujud (aF
tusykik fi al-wujitd), sebab dan akrbat (al-'illah wa al-ma'lfil), dan
wujud yang mungkin (mumkin al-wujAd) dan yang niscaya (wdjib al-
w't1jhd). Berbeda dengan penanganan metafisika sebagai cabang

tllsafat, ilmu kaldm tefiokas pada persoalan tawhid dan pengetahuan

tentang tuhan. Misalnya, dalam Kitdb Tajrid al-I'fiqad oleh ath-Thflsi
ketika menjelaskan argumen wujud Allah dikatakan: "wujud jika
merupakan wujud niscaya, maka itu yang dikehendaki. Jika tidak
demikian (ika wujud yang niscaya dianggap tidak ada), maka akan
terjadi "siklus" (terjemah yang disederhanakan dari ad-dswr dan at-
tasalsul--pew is)".

d. Fiqh

Dari segi bahasan, ilmu fiqh juga membahas beberapa tema
rlmu kaldm, karena tugas seorang ahli fiqh adalah menjelaskan
kewajiban-kewajiban hrhan yang dibebankan kepada muslim,
sedangkan persoalan tentang pemberian kewajiban (taHn dibahas
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secara teologis dalam ilmu kaldm dai segi kemungkinan dan

kewajiban untuk pembebanan tersebut. Begitu juga al-Qur'an sebagai

sumber fiqh dibahas secara mendalam dalam ilmu kal6m dat'' segi-segi

yang berkaitan dengan keyakinan, seperti kebenaran al-Qur'an sebagai

wahlu Allah. Oleh karena itu, pembahasan tentang kemukjizatan al-

Qrx'an (i'jdz al-Qur'dn) menjadi tema penting dalam llmr kaldm,

seperti karya al-Bdqilldni, I'jdz al-Qur'dn.

e. Ush0l al-Fiqh

Beberapa tema bahasan dalam ushfil al-fiqh bertolak dari
persoalan kaldm, misalnya: status kehujjahan teks-teks wah,'u atau

sunnah yang sudah jelas maknanya (zhdhir), kehujjahan ijmd', al-
b ard' al al-ashl iyyai, dan pengetahuan-pengetahuan yang pasti secara

rasional bertolak dari prinsip-prinsip dalam kaldm, seperti persoalan

baik-buruk, ajaran tentang luthf (di kalangan Mu'tazilah), pembebanan

di luar kemampuan manusia (taklif mA Id yuthdq), dan hikmah dalam

tindakan-tindakan tuhan. As-Sayyid asy-Syarif al-Murtadhd dalam

beberapa bagian dari karyanya, adz-dzari'oh, mengemukakan bahasan

tentang pertimbangan baik-buruk atas dasar akal.

f Tafsir

Materi ilmu tafsir adalah al-Qur'an. Salah satu bahasan penting

adalah bahasan tentang keyakinan bahwa al-Qur'an adalah wahyu

Allah swt dan berfringsi sebagai mukjizat. Oleh karena itu, studi al-

Qur'an harus dibenahi dengan penanganan kaldm, karena isu-isu yang

dibicarakan di dalamnya juga bersifat ketuhanan, karena menyangkut

keyakinan. Persoalan ini dianggap penting oleh semta aliran kaldm,

apalagi Mu'tazilah yang mendasarkan doktrinnya atas keadilan dan

tawf;id, beranggapan bahwa kehujjahan al-Qur'an baru bisa diyakini
kebenaran bagi seorang mukmin jika kitab suci ini dijelaskan statusnya

sebagai wahyu dari yang Maha Adil dan Esa.
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g. Akhlak

Pembahasan kaldm tenlang al-mabda' wa al-ma'6d menjadi

rllsar bagi akhlak, karena tanggungjawab muslim bisa ditanamkan

tlcngan adanya kesadaran bahwa baik-buruk akan dibalas di akhirat.

K, im jtga membahas persoalan baik-bunrk secara mendalam dalam

rcma yang biasanya disebut ma'rifat al-fousn wa al-qubh (mengetahui

kchaikan dan kejelekan). Dalam kajian filsafat Islam, model

pcrnbahasan kal,im tentang baik-buruk ini disebut sebagai "etika

tcologis", baik yang bersifat "rasional" (Mutazilah) maupun yang

bcrsifat "voluntaris" yang menilai tindakan atas dasar adanya perintah

i(au larangan tuhan (Asy'ariyyah).

h. Tashawuf

Sebagaimana disinggung sebelumnya, era pasca-al-Ghazdli

tlitandai dengan masuknya tashawuf sebagai metode kaldm. Fenomena

ini menjelaskan bagaimana metode intuitif dijadikan dasar untuk

r.nemperoleh pengetahuan yang sejati tentang tuhan. Bahasan tentang

ini biasanya disebut sebagai theosufi. Meski demikian, karena

perbedaan metode dalam mengenal tuhan antara metode dialektika-

rasional kaldm dengan metode intr.ritif-individual tashawuf, maka

hubungan antara keduanya juga diwamai dengan ketegangan dan

saling klaim kebenaran, seperti serangan Ibn Tayrniyah terhadap

tashawuf dan klaim para sufi dengan kasyfnya. seperti al-Ghazdli

dengan pembagian tingkat tawftidnya,31 bahwa pengetahuan

37Al-GhazAli mengklasihkasikan taw[id kepada empat tingkat: (Tawlid ada

empat tingkatan. . . .Tawhid tingkat pertama adalab jika seseorang mengucapkan /ri
ildha i 6 dh dengan lisannya, sedangkan hatinya lalai dan mengingkarinya, seperti
tawlid orang munafiq. Kedua, jika seseorang membenarkan ungkapan tersebut
dengan hatinya, sebagaimana diyakini oleh kebanyakan muslim. Inilah yang disebut

tawlid kalangan awam. Ketiga, jika seseorang menyaksikan kebenaran ungkapan
tersebut dengan mata batinnya melalui tasyl melalui cahaya Tuhan. lnilah yang

disebut tingkatan taw\jd muqarrabin Hal itu dengan menyaksikan banyak hal, tapr

pada kebanyakannya ia mengetahuinya berasal dari Allah yang Mahaesa lagi
Mahaperkasa- Keempat, ia tidak melalui dalam wujud kecuali hanya satu (Tuhan),
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nutakallimin hanya mencapai taraf pengetahuan permukaan tentang
uhan.

i. llmuJlmu Empiris

Yang dimaksud dengan ilmu-ilmu empiris di sini adalah ilmu-
lmu yang diperoleh atas dasar observasi ilmiah melalui indera
obser"vable), seperti biologi dan fisika. Hubungan antara keduanya
rdaiah hubungan yang kontroversial. Hubungan antara sains dan ilmu
caldm mengambil hubungan yang ambivalen.

Pertama, hubungan sinergis saling mengokohkan, di mana
eori-teori ilmu pengetahuan dijadikan dasar rasional bagi keimanan
rang diyakini sebelumnya, seperti teori big bang untuk menopang
loktrin teologis tentang penciptaan alam.Inilah yang dimaksud oleh
tlashir ad-Din ath-Thffsi dalam Tajrtd al-I'fiqAd bahwa "keserasian
rlam, tidak adanya kesenjangan dalam susunannya, menjadikannya
rebagai titik-tolak segala sesuafu adalah bukti-bukti ilmu pengetahuan

dald'il al-'ilm)".

Kedua, ketegangan antara keduanya, di mana temuan ilmu
rengetahuan bertentangan dengan keimanan yi,ng diyakini.
(etidaksesuaian antara keduanya tersebut kemudian berakibat panjang,

nisalnya dalam tafsir ayat-ayat al-Qur'an, sebagian para penafsir
memaksakan diri" untuk mencari dasar tekstual bagi teori ilmiah yang
nuncul, seperti yang dialami oleh orientasi at-tafsir al-'ilmi. Oleh
arena itu, meski teori big bang tersebut dianggap oleh sebagian ahli
ebagai penopang keyakinan, namun masih diperdebatkan oleh ahli

'ang lain.38

'ang disebut sebagai penglihatan batin kalangan shiddiqin dan diistilahkan oleh para
ufi sebagai fan6'f at-tqwbid.) Lihat al-Ghazali, Ifi1t'6' 'UIim ad-Din (lndonesia:.
)ar lhya' al-Kutub al-'Arabiyyah, t.th.), juz. IV, h. 240.

38Lihat diskusi tentang hal ini, misalnya, dalam karya Paul D avres, God qnd
Iew Physics, sebagaimana dikutip Komaruddin Hidayat, "Taqdir dan Kebebasan'',
4uhamurad Wahyuni Nafis (ed.), Rekonstruksi dan Renungan Religius Islam,
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(,1. Cltatan Penutup

Dari uraian yang telah dikemukakan, jelas bahwa llm,t kaldm

rcblgai bagian dari produk kesejarahan yang tidak muncul dan berdiri
';crrtliri pada masa Rasulullah, melainkan melalui proses sejarah,

rlrbcrikan muatan materi dan metodologinya dari hasil asimilasi
.;t'jrrrahnya dengan unsur-unsur lain. Kaldm seperti itu, dengan

rlcnrikian, tidak hanya berbasis tekstual al-Qur'an dan sunnah,

rnclainkan juga berbasis rasional. Beginr juga perkembangan obyek-

obyek kajian dan interrelasinya dengan ilmu-ilmu lain merupakan hasil

l)cmatangan sejarah. Yang harus dipertimbangkan dalam rangka

pcmbaruan kaldm adalah merubah arah respon kaldm dari persoalan

lxrlemis yang dianggap tidak relevan lagi, semisal diskusi yang terlalui

f umit dan intelektual tentang jowhar (substansi) dan'arqdh (aksiden),

kc persoalan yang mendesak, seperti mengapa orang Islam yang

nrembaca kitab suci al-Qur'an setiap hari dalam keyakinan justeru

kchilangan semangat aktivisme al-Qur'an yang menjadi rohnya?

Uraian di atas sesungguhnya ingin menunjukkan belapa kaldm

tlibentuk oleh sejarah. Sebenarya, tidak hanya kaldm, melainkan seliap

kcilmuan Islam, harus dijelaskan kesejarahannya, agar suatu formulasi
kuldm statu aliran tidak dianggap tafsiran tunggal atas kebenaran

teologis Islam yang dalam sejarah Islam telah menimbulkan polemik
dan pertumpahan darah. "Kesadaran sejarah" (al-wa'y aFfirikhi)
adalah sesuatu yang hilang dalam kesadaran umumnya kaum muslimin
tcntang disiplin-disiplin keilmuan Islam yang dipelajarinya- Meski
adanya keharusan meletakkan kaldm dalam kesejarahan seperti itu, kita
juga harus melakukan reformulasi kaldm dengan cara yang arif, dalam

pengertian bahwa ilmu kaldm adalah ilmu yang obyek sentralnya

tentang ketuhanan, seperti kritik atas "rekonstruksi" Hasan llanafi. Di

(Jakarta: Yayasan Wakaf Paramadina, 1996), h. 122.; Paul Davtes, The Mind of God:
the Scientific Basis for a Rational World (New York: A Touchstone Book, 1992), h.
58.
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samping itu, pembaruan juga
sistematis tentang kitab suci.

harus bertolak dari pemahaman
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