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I'r:ndahuluan

corang sejamwan, E. G. Brown, berpendapat bahwa al-Asy'ari

rnemiliki pengaruh yang tidak kurang destruktifrrya dibanding

.lcnghiz dan Hulagu bagi kemunduran sain di dunia Islam. Cara

pandang yang sama juga dikemukakan oleh George Sarton yang

rnemberikan label pada pemikiran al-Asy'ari dan al-Ghaz6li

u, l,r1',ui skolastisisme yang merupakan hambatan bagi kemajuan sain

rllrhltl pertengahan. Demikian, sejak abad ke-l9 M, beberapa penulis

irr, rrgcrnbalikan kemunduran sain dalam Islam kepada sikap negatif

tr,,log muslim.l Nama al-Asy'ari dan al-Ghazdli, untuk menyebut

rr-kt rlirr contoh, dihubungkan dengan konteks tersebut karena oleh

l,r'lrr'rtpa penulis dipandang berada dalam Sunni yang "ortodoks"2

lrrrg lcbih berkonotasi fatalis Qaboriyyah)3 dalam perbincan gan kaldm

'Ahmad Y. Hassan. "Faktor-faktor di Balik Kemunduran Sains Islam
',, .rr,lrrh Abad ke-16 M", diterjemahkan oleh Rudy Harisyah dari artikel penulisnya,

t,r, rrrrs bchind the Decline of Islamic Sciences after the Sixteenth Century", ,4/-

llt/t,kth,nomcr 16, vol. VII/199, h. 80.

tPelabelan "ortodoks'' untuk kalangan Sunni oleh para orientalis pra-

,rr,ul,rn. semisal Edward Gibbon hingga masa modern, semisal Ignaz Goldziher,

I t,rrrt rn Macdonald, dan H. A. R Gibb, antara lain, tentunya tidak lepas dari latar
1,, Lrl.rng sosio-historis dan kultural mereka. Oleh karena itu, pelabelan itu sebagian

',u 
rrrrliki alasan yang logis, namun sebagian lainnya sangat terbuka untuk dikaji

,rl,rrrl1 Lihat Abdurrahman Mas'ud, "Sunnism and 'Ortodox' in the Eye of Modem
', \ol.trs", Al-Jami'ai, nomor 61, 1998,h. 106-118.

rSelain tokoh pernbaruan dalam Islam, seperti Mulamrnad 'Abduh, sebutan

,lrr.rrr "tcngah./moderat" bagi Asy'ariyyah tentang kebebasan dan keterikatan manusia

lrl,.rrrtahjuga oleh Ibn Rusyd yang terlihat dari kritiknya terhadap teori tasD berikut,

l,.rllrrirnana dikutip al-'Ir6qi Qajdid fi Ql-Madzdhib al-Falsafiyyah wa al-
t, utttyyah fCairo: Dir al-Ma'drif, 1983], h. 173):

, J. r Y ll )t-i rFr ,J cJali o.ree jJl is. t- ,r,a nF ari arFll erj qll !-tll t"ir

" )!r:! "+ dF r i& jl us "+ 
iSJ- rr+ !t "jYt {.7q ,9111 ,j;rnl Yl o. L"KYI a-l o' OL"i)l
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Lalu, bagaimana dengan Mu'tazilah? Aliran teologi rasional
yang banyak memberikan ruang gerak bagi kebebasan manusia sec
lebih luas dalam hubungan Tuhan dan manusia sebenamya
dihadapkan dengan sederetan kritik-kritik yang cukup signifikan
dipertimbangkan. Harry Austryn Wolfson aaUm ne pnftosophy oJ.
Kalam, misalnya, mencatat bahwa argumen-argumen aliran
berhenti pada sejumlah antinomi (antinomy, kontradiksi
yang statusnya tampak sama_sama kuat) yang harus dijawab. a

Yang ingin digarisbawahi dari gambaran di atas adalah

gerakan tangan yang timbul atas kehendaknya)

elaborasi masing-masing aliran teologi terhadap persoalan_perr
ketuhanan dan hal yang terkait dengan urgu-"n_-g*"_yu
menfsakan sejumlah pertanyaan_pertanyaan dan anti_argumen
menggelisahkan intelektual kita. Apalagi, jika persoalan t,
tersebut mengharuskan kita menjawab tentang keadrlan Tuhan
la'dil wa at-tctjwir) sehubungan dengan nasib manusla, s

persoalan yang sangat penting, namun kompleks. Namun, itu
menghalangi kita untuk bergumul di dalamnya.

*^_,^,, Itlro* posisi tengah yang_ dengan mewujudkannya Asy.ariyah
menJadr gotonBan yang mencapai kebenaran tidak terwujud 

"ama sekaii, Imereka tidak menggunakan istilah .,upaya" (iktisdb) untui,""*,"1" l"""lifi
perbedaan yang dirasakan oleh manusia antara gerakan ,"ngnn l"1ii."'g"_.,u,

ll. I'cngertian Taqdir

Meski tidak sepenuhnya tepat, dalam llmu kaldm islllah taqdtr

,l,r1rrrl rnenggantikan nasib manusia. Dengan mengkaj i ayat-ayat al-

rrfr';lr dan ayal-ayat Tuhan berupa fenomena kawniyyah (alam),

.r'trtlrrknya ada tiga macam pengerti at taqdir- Pertama, taqdir Ttthan

y,rrrl1 berlaku pada fenomena alam fisika, yaitu hukum atau ketentuan

lrrlurn yang mengikat perilaki alam yang bersifat obyektif sehingga

*,rlrrk dan hukum kausalitas mudah dipahami oleh manusia, seperti

lr, kt'rjanya obat-obatan. Respon waktu (time-response) dari

rur, liunisme hukum alam ini relatif pendek sehingga efeknya secara

rrrrrrlirh dapat diketahui oleh manusia. Taqdir Tthan yang berlaku

"l,1cktif pada alam fisikalah yang memungkinkan berkembangnya

rlrrrrr pengetahuan dan teknologi secara pesat.5 Kedua, taqdir yar'g

lurrrpa hukum sosial (sunnat Alldh) yang berlakurya dengan

rn libatkan manusia di dalamnya. Dalam banyak ayat al-Qnr'aq toqdir

,rrr tliungkapkan dalam bentuk pertanyaan semisal, "Apakah kamu

,, lrrlian tidak belajar dari perilaku kaum sebelum kamu yang

,, rrirntiasa membuat kerusakan di muka bumi?"- Artlnya, bangun

rrrrrlrrtr suatu masyarakat memiliki rasionalitas tcrsendiri yang dapat

,lrt,;rlrami oleh generasi berikutnya, sehingga taqdir ini bersifat

,,lrycktif Jlka taqdir jenis pertama obyektivitasnya memungkinkan

l,, rkcmbangan semisal fisika dan biologi dalam ruang-lin gkrtp hard

\t rt'nces, maka taqdir jenis kedua memungkinkan berkembangnya

rlrrrLr-ilmu sosial dan humaniora dalam ruang-lin gkttp soft-sciences -6

l.L'tiga, taqdir yang berarti hukum kepastian Tuhan yang time-

|,\t)onsenya lebih lama. Bidang operasi da/ taqdir macam ketiga ini

l.,r,lang-kadang diungkapkan oleh al-Qur'an dengan istilah qadhd' atau

5Kouraruddir Hidayat, "Tttcldir dao Kcbebasan"' Muhammad Wahl'uni
',rlrs(etl.), Rekonstruksi dan Renungan Religius Islam (Jakarta: Paramadina, 1996),

tr I r0-121.

6tbid.
__4l-ihat 

lebih lanjut dalam Harry Austyn Wolfson. Zie philosophy ofKalam (London: Harvard University press, 1976i, h. 655_67j
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dekrit Tuhan bahwa nasib manusia akan ditentukan oleh apa
diperbuatnya selama hidup di dunia.T

Dengan uraian di atas, jelas bahwa taqdir merupakan ket
atau kepastian Tuhan yang terlihat pada keajegan fenomena
sosial, maupun balasan atas perbuatan hamba. Akan tetapi, apa
disebut sebagai "kepastian', dengan kembali mencer-ati feno
alam dan ayat al-Qur'an sangat bersifat relatif. pertama,
fenomena alam, menurut al-GhazAli dan David Hume, ke1
hanyalah merupakan konstruksi akal setelah mengamati
alam. Bahwa api pasti membakar adalah penlmpulan oleh akal

fisika kuantum menyatakan bahwa alam tidak beq.alan secara
yang bisa diprediksi, tapi diliputi oleh paradoks_paradoks. Dengan
lain, ada keteraturan dalam ketidakteraturan, atau ketidakterat
dalam keteraturan, kepastian dalam ketidakpastian, atau ketidakl
dalam kepastian.8 Kedua, di samping adanya ide kepastian
dimunculkan oleh pemahaman terhadap ayat_ayat yang
mendukung paharn jahariyyah, para teolog berhaciapan pula
ayat-ayat yang mengesankan qadariyyah sehingga dalam perbi

kebetulan kita melihat terjadinya secara berulang_ulang, sehingga
menyatakannya sebagai hukum kausalitas secara pasti. Bahkan,

tentang nasib manusia dalam wacana kaldm, terdapat polarisasi
aliran tersebut, atau dengan istilah lain: determinisme
indeterminisme.

Apakah ajaran Islam tentang taqdir mumi bersumber dari t
teks agama, yaitu al-eur'an dan sunnah? Ada dua asumsi. p
ajaran tersebut memang memiliki dasar rujukan kepada teks_teks
Qur'an, misalnya, dinyatakan secara eksplisit menyatakan
segala sesuatu telah ,,dicatat" (es. 57: 22).e ld,e tersebut semakin j

luio
8tbra., h. t2z-tz+.
eAyat 

tersebut adalah;
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I
,l'rl;rrn kolcksi-koleksi hadits, scmisal riwayat hnlm Muslirn yang

rrr, rrjclaskan nasib manusia dalam empat hal, yaitu rezcki, umur,

;rr rlrrrltan, dan susah atau menderita.lo Ke,lua, para islamis yang

rrr, rrriliki pola pikir kesejarahan merunut aj aran lslam ini kepada

L,,rrtlrsi-kondist kesejarahan. Menurut A. J. Wensinck, faktor ekstemal

r,rrl' nrcmpengaruhi munculnya persoalan kaldm ini adalah kondisi

.,,,,rrr-lristoris keagamaan. Ia mengatakan, " Il'e may suppose thttt in the

t, titr)u of the Lo*-er Euphrates it was not only Christianity' but also

',rlt, r religions that inJluenced Islamic ideas" (Kita mungkin

rr( mperkirakan bahwa di wilayah Daratan Rendah Euphrates, tidak

lr,rrrya Kristen, melainkan juga agama-agama lain yang mempengaruhi

,r;,rr rrn-ajaran Islam).11 Wensinck juga mengatakan, " ll/e have already

',,, tt ttnrl we shall see later, that is to say the sequence of the ideas is

tt,,r of foreign origin, bd is indigenous (Kita telah dan akan melihat

rr,rnti bahwa harus dikatakan rangkaian ajaran-ajaran tersebut bukanlah

,rtirirn yang berasal dari luar, melainkan asli lokal).12 Dalam beberapa

,r ,1,ck, William Montgomery Watt lebih tertarik melihatnya sebagai

l,, rrituruh icle-ide fllsafat Hellenistik lr

William Montgon'rery Watt dan A.J Wcnsinck adalah dua di

,rrrt:rra pengkaj i-pengkaji Barat yang mengakui tesis tentang

. ),,J,lt clc eljajl ,1aiJ,'j cJi LJ,! !- !,ljs G.iYl r<'ijisi ) , LJ-rYlc.i i+* o- -l-1 L"

(Tiada suatu bencana pun yang menimpa di bumi dan (tidak pula) pada

rlirimu sendiri. melainkan telah tertulis dalam kitab (lauh mafufuzh)

sebelum Kami menciptakannya. Sesungguhnya yang demikian itu adalah

mudah bagi Allah.)

rolmdm Muslim. Sl alik Mustim (Beirut: Ddr al-Kutub al-'Ilmi1ryah, t th ), h'

t\ I -452.

rrA. J. Wensinck . The Muslim Creetl: Its Genesis and Historical

t ), \ tlopment (New Delhi: Oriental Books Reprint Corporation, 1979), h 53.

r2A. 
J. Wensinck. The Muslin,h.52

'twilliu- Montgomery \'"1^lt, Islqmic Philosophy and Theology: and

t trtnded Survey (Edinburgh: Edinburgh University Press, 1985), h 29'
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keterpengaruhan al-Qur'an dan ajaran-ajaran Islam dengan
sosio-historis kemunculan Islam di Jazirah Arab. Nama_nama
terutama keterkaitannya dengan asal_usul ide_ide al_eur,an dari i
ide agama-agama lain, antara lain, adalah Muir dan Richard Bell v

Arab muncul sebagai akibat dari kepercayaan mereka terhadap
Istilah ini diterjemahkan oleh Watt dengan the course of
falannya kejadian) atau the spatio-temporql process (proses
waktu). Watt membedakan antara predeterminasi (nasib
ditentukan sebelum terjadinya) dan determinasi (dahr). yangter
dalam predeterminasi adalah soal rezeki dan ajal y,ng tidak
diramalkan di kalangan bangsa Arab. Dengan demikian,
Ringgren, dahr adalah bentuk fatalisme Arab, sedangkan bagi W
sikap fatalisme muncul tergantung atas rendahnya kemampr

menganggap agama Yahudi dan Kristen sebagai pembenruk al_eur,
Macdonald yang merunut ide al-eur,an ke perjanjian Lama, r

Katsch yang menganggap yahudilah yang berpengaruh terhadap
ide al-Qur'an.la

Dalam kaitannya dengan diskusi kita tentang taqdir,
Watt, sebelum datangnya al-eur'an, bangsa Arab menyembah
Meski demikian, dalam penentuan nasib, mereka percaya
keuntungan dan kegagalan dalam usaha mereka semz
disebabkan oleh masa (dahr). Merrrtrut Helmer Ringgren,

manusia untuk mengontrol peristiwa alam. 15

Sejumlah keberatan terhadap tesis-tesis pengkaji Barat
tidak dapat dikemukakan seluruhnya di sini, karena fokus
sekarang pada taqdir. Di sini, hanya dikemukakan kritik metodol
atas pendekatan historisisme Barat dalam menjelaskan asal-usul aj
al-Qur'an. Berbeda dengan fenomenologi yang berupaya

roMoh. Natsir Mahmud, Orientalisme: al-eur,an
Studi EvqluarA (Semarang: DIMAS, l9g7), b. 97_100.

t'Ibid.. h. 173-t za.
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di ltlata Barat

1..,/)

\t tth'rsIuntling), historisisme berupaya menjelaskun (eksplanasi)'

lirbctla dengan fenomenologi yang karena didasari simpati, meski

rlrllkrrkan oleh bukan penganut agama sendiri, bisa dikelompokkan

,l'rl;rrr kajian lnsider, historisisme dikelompokkan dalam kajian

,,ttt.\itl(r'. Kelemahan dari posisi sebagai outsider adalah sebagaimana

,lrlt lrrskan Hall: The danger of the position of being "outsider" is that

tlrc ttata being studied can easily be reduced to fit methodological

,,rr.grrries (Bahaya dari posisi sebagai "outsider" [pihak luar] adalah

I',rlrwa data yang sedang dikaj i dengan mudah dapat direduksi untuk

rrr, rrcocokan dengan kategori metodologis yang digunakan)'16

( . l)cterminisme dan Indeterminisme

Persoalan tentang nasib manusia dalam wacana kaldm adalah

l,, rsoalan yang cukup kompleks yang tidak berdiri sendiri, tapi terkait

1,rrll. setidaknya, dengan pandangan teologis tentang kebebasan dan

l., tt rbatasan manusia: apakah nasib manusia sepenuhnya dltentukan

., lrelurnnya oleh suatu agen di luar dirinya atavkah laqtlir bisa

''lrllkit" dan "direkayasa" oleh manusia scndiri yang bcrarti

rrr( ltlsumsikan adanya kebebasan? Jawaban "ya" terhadap pertanyaan

t, rscbut diberikan oleh Jabarilyah yang menganut determinisme dan

rcrhadap pertanyaan kedua oleh Qadariyyah yang berpaham

rrrlcterminisme.

A1-JubbA'i dari Mu'tazilah yang menganut paham kebebasan

rrr;rrrusia menjelaskan bahwa manusialah yang menciptakan

lrclbuatannya, baik atau buruk, taat atau tidak taat kepada Allah atas

l,chcndaknya sendiri. Daya (istithd'ah) untuk mewujudkan perbuatan

,r,ll pada manusia sebelum terj adinya suatu perbuatanlT Pandangan

'utbid.. h. 189.

rrHarun Nasution, Teologi Islam: Aliran-qliran, Sejarah, Anttlisa

t', rlvttditgan (Jakarta: Universitas Indonesia Press, 1986)' h. 102.
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yang hampfu sama dikemukakan oleh Abd al_Jabbdr dalam Syar!
UshAl al-Khamsah. Term qadh6' dalam al_eur,an, menurutnya>
drjabarkan kepada tiga pengertian: (1) penciptaan (al_khatq)
dalam Qs. 41: 12, (2) penetapan kewajiban (at_ijAe seperti dalam
17:23, dan (3) pemberian kabar (at_i,ldm wa at_ikhbdi) sepetti
Qs. 17: 4. Dalam konteks perbuatan manusia, Abd al-Jabbdr
penggnnaan qadhd' dengan ketiga pengertian tersebut. Argumen
dikemukakannya, misalnya untuk pengertian pertama, 

-antara

adalah analogi terkenal Mu'tazilah bahwa jika diterima asumsi
perbuatan manusia diciptakan (ditentukan dengan taqtlir Tuhan),
berimplikais pada kesimpulan yang keliru bahwa perbuatan mr
tidak berhak untuk diberikan penilaian posttif (pu1ian, madh)
negatif (celaan, dzamm) karena statusnya sebagai perbuatan T
Kemungkinan implikasi lain adalah bahwa suatu perbuatan j
adalah tepat berdasarkan analogi ini untuk dikatakan berasal
Tuhan, atau Dia meridhai perbuatan jahat, dua implikasi yang j
jelas ditotaknya. tt Atas dasar paham kebebasan tersebut,
hakikatnya, dalam pandangan Mu,tazilah, manusialah yang
faktor penentu masa depannya.

manusia direspon oleh al-Asy'ari dengan terori kasbnya
menyatakan "bahwa sesuafu terjadi karena adanya orang
mengupayakannya dengan daya yang diciptakan,, ( rl- i3 ,ojltij '- ' i.l! 4l ,,. .i< Jt). re Dalam proses te{adinya perbuatan, menut
konsepsi ini, kekuasaan Tuhan dan upaya manusia te{adi
simultan dengan pengertian bahwa Tuhan menciptakan daya

Bagaimana menempatkan kekuasaan Tuhan dalam

manusia yang sering disebut sebagai irddah juz'iyyah

r8(Pseudo) 'Abd al-Jabbdr, S.,-ar[ al-Ushil al_Khansah
Wahbah, 1965), h. 770-771.

r'sebagaimana dikutip Arbiyah Lubis, pemikiran lvluharnmadiyah
Muhanmad Abduh (Jakarla: Karya Uniprcss. l99J). h. 30.
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I
lrrrrlikular) yang memungkinkannya secara bebas (ikhtiyAr)

rrrt'lakukan sesuatu. Namun, tidak dapat dikatakan bahwa manusialah

vrrrrg menciptakan perbuatan tersebut" (khdliq ol-fi'\| sebagaimana

,lrrl;rrn konsepsi Mu'tazilah. Kehendak atau irddah Tuhan adalah

, lektif, sedangkan kehendak manusia tidak et'ektif.

Dalam diskusi tentang kebebasan bertindak atau dalam skop

r,rrrg lebih luas kebebasannya dalam menentukan nasib dan masa

,ltpan, sintesis al-Asy'ari tersebut dalam pandangan beberapa teolog

,lrrrr pemikir Islam tetap dianggap problematis karena gagal

rrrerryelesaikan penoalan. 'Attrif al-'mqi menganggap teroti kasb al'
,\sy'ari sebagai tawaran yang tidak jelas dan berputar-putar di sekitar

1,r|rlasalahan tanpa menyelami substansinya, seperti kegagalannya

rrrcnrberikan batasan secara cermat antara perbuatan hamba dan

I ,rhan.20 Oleh karena itu, sebagaimana Ibn Rusyd, 'Athif al-'kdqi juga

rrenganggap teori kasb al-Asy'ari masih belum bisa keluar dari

I r rr gkaran jabarilyah.

Baik determinisme maupun indetcnninisme sama-sama

rrr, rrghadapi problernatika yxng seritts. Dcterminisme yang

rrrcrryatakan bahwa manusia secara mutlak diatur oleh agen di luar

,lrrrnya berkonsekuensi tidak adanya standar moral yang nrengikat

l,clbuatan, seperti kritik Mu'tazilah sebelumnya. Begrtu juga,

rrrcnerima anggapan tidak adanya kepastian dalam hukum kausalitas

rrrcnimbulkan problema serius ketika menilai tindakan manusia

'it baliknya, indeterminisme adalah tidak realistis ketika menatap fakta

l,cscharian tentang ketidakmampuan manusia sehubungan dengan

,r,lirnya faktor-faktor ekstemal di luar dirinya.

Muhammad Iqbal pemah mengatakan:

t''Athif al-'Iraqi, Tajdid fi ul-Madzdhib al-FalsaJiyyah u'q al-KalAmiJyah

rt rrilo; Ddr al-Ma'6rif, 1983), h. 185-186.



Religion is not satisfied with mere conception; it seeks a
intimate knowledge of and association with the object
pursuit. The agency through which his association is
is the act of worship or pmyer ending in
illumination.2l

(Agama tidak bisa memuaskan dengan semata k
Agama berupaya mencapai pengetahuan yang dekat ten
obyek yang dicari dan berhubungan dengannya. Sarana
berhubungan tersebut dicapai dengan beribadah atau ber
yang berakhir dengan pencerahan spiritual).

Dari kutipan di atas, agama memiliki dua bagian
pertama, konsepsi ajaran secara teoritis, kedua, dimensi k
yang mendalam akan kehadiran Tuhan yang teraplikasi dalam
ibadah untuk mendapatkan pencerahan spiritual. Oleh karena
persoalan agama sesungguhnya tidak bisa seluruhnya disel
dengan jawaban rasional, karena dijadikannya ibadah sebagai
dari agama menunjukkan adanya bagian dari agama yang
untuk "mempertajam" spiritualitas. Dalam konteks k
keterikatan manusia, kritik terhadap indeterminismc adalah
keterpakuannya pada konsepsi ajaran yang secara rasional
berhenti pada hubungan kausalitas saja sebagai jawaban final
penyadaran akan keterlibatan kekuasaan mutlak Tuhan di
yang yang kurang mengapresiasi dimensi kedua agama.

Unhrk keluar dari kemelut persoalan di atas, konsepsi
Rusyd dan Murtadha Muthahhari dikemukakan sebagai tawaran so
Ketika Mutazilah menjelaskan bahwa manusia memiliki
untuk berbuat yang memungkinkannya secara bebas
pilihan, Ibn Rusyd menegaskan bahwa kebebasan tersebut ti

rMuhammad lqbal, The Reconstruction of Religiotrs
(Lahore: Shaikh Muhammad Ashraf publisher, l95l ), h. g9:
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Thoughts in

I

of
r,r r.rrlirl mutlak, tapi bcrkaitan <.lengan scbab-sebab di luar dirinya yang

*rurrlikin mendukung terwujudnya suatu perbuatan, atau sebaliknya'

I ll, lr karena itu, ialan tengah antara determinisme dan indeterminisme

,lt.rlvrrrkan bahwa manusia tidak sepenuhnya bebas atau terikat, tapi

r'rtirrlung pada dua faktor, yaitu kehendak yang bebas yang dalarn

*rrLtrr yang sama berkaitan dengan sebab-sebab di luar yang ada di

rl,rrrr tlan yang be{alan menurut hukum keharusan dan keseragaman'22

\l rrrrrut Murtadha Muthahhari, sualu peristiwa memperoleh esensi

,rl1rrtl, bentuk, dan karakteristiknya yang berkaitan dengan ruang dan

nrrhtu setla kekhasan wujudnya yang lain dari penyebab-penyebabnya

lrrti mendahuluinya.23 Dengan kata lain, nasib setiap yang wujud,

krrrrasuk manusia, bergantung pada penyebab-penyebab yang

rrr, rllahuluinya. Kausalitas yang dinyatakan oleh Ibn Rusyd diangkat

,,l, lr Muthahhari ke suafl.r tingkat yang tak terikat oleh ruang dan

$,rl(lu, sebab dari segala sebab (musabbib at-asbdb), wdjib al-wujfid,

r,rrtrr 'fuhan. Konsepi ini sebenamya tidak baru' Tokoh semisal Malik

t,rrlrrrn Farid24 dan al-Juwaini (Asy'ariyah) juga menyatakan hal yang

.,rrrrr. Menarik sekali, karena tokoh yang disebut terakhir yang selama

,rrr rliberi label sebagai penganut Asy'arilyah temyata mcmiliki

t,,urllngan yang berbeda dengan al-Asy'ari sendiri Al-Juwaini,

-, lrrrgaimana dikutip asy-syahrastani, mengatakan:

J!.ili J)\i!-ll pr- L^:1i a-n;^ ,-r,JliSYl e.-ij e'" d"'J t"S sl-lYl-,
;Jrill e-j.,,i ,.rF :>-i ' , 'J - JJ tar o=. J rii.+ rj$llr ,rJrill Jl DjFJ \ii r

22A. Hanafi, Theology Islam (Ilmu Kalam) (Jakarta: Bulan Bintang, 1982)'

h t/6.
ttMurtadha Muthahhari, Perspektif al-Qur'an tentqng Manusia dan Agama

r lt.,rrrlung: Penerbit Mizan, 1998'1. b. 200-202.

2alihat dalam Machasin, Menyelami Kebebasan Manusia (Yogyakarlz:'

i'rr,t,rka Pelajar, 1996), h. 73,
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A....->il ,,,r .,,_Jl ,,.i..,l ,.:UrS r,;J$I J &ilt ir-,js +Jt
2s.\.:1a5- 

_e..,. t_e!J 6XJt ri :-,. l_+yt .::* Jr
(Sebagaimana merasakan kekuatan pada dirinya, manusia
merasakan tidak bebas, karena munculnya suatu ti
bertolak dari kemampuan, sedangkan kemampuan m
karena bertolak dari suatu sebab lain. Hubungan keman
dengan sebab itu adalah seperti hubungan tindakan
kemampuan. Demikian juga, suatu sebab bertolak dari
yang lain....hingga berakhir pada yang menyebabkan
sebab-sebab itu, yaitu yang menciptakan sebab_sebab itu
yang akibat-akibatnya.)

Meski seorang penganut Asy'ariyyah, konsep
tentang perbuatan manusia jelas berbeda dengan konsep Abi al_
al-Asy'ari sendiri tentang kasb. ljka dituangkan dalam bentuk r

alur-pikir al-Juwaini tentang proses tefadinya perbuatan manusia
penjelasan di mana terletak peran manusia dan kekuasaan
tampak memiliki kesejajaran dengan alur argumen ..sebab

{causation) pada konsep Aristoteles tentang ,.penyebab

Sebagaimana dikemukakan oleh Ibn nusyd, keticlakb"bu"uo
adalah karena dibatasi oleh sebab-sebab di luarnya yang
mendukung terwujudnya suatu tindakan atau tidak.
tersebut di sini penulis klasifikasikan kepada dua, yaitu
yang masih bisa dikendalikan oleh manusia (managable),
sarana, dan yang tidak bisa dikendalik an (unmanagable),
kejadian fisik dan iklim. Dengan dua kategori sebab
mengkondisikan suatu tindakan, manusia tidak sepenuhnya bebas
tidak bebas. Penjelasan ini bisa dituangkan dalam bentuk sl
berikut:

. _ 
2sAsy-Syahra 

sd'rrri, Kiftb q!-Milal wq an_Niftal (Cairo:
r.th.), h. 90.

9l

T

Irrrtlakan

rrirrrusia

t, Lnl) .)

Kemampuan

(;rrilD +

c
Sebab yang

bisa

dikendalikan
manusia

(managable)

Rangkaian

sebab-sebab

yang mempe-

ngaruhi

kemampuan

manusia untuk

mela-kuan

tindakan

(-t+-'VD

Seperti: ruang,

waktu, sarana,

d[.

aPenyebab

semua sebab

...,t -Yl:Tuhan)

b
Sebab yang tak

bisa dikendalikan
manusia

(unmanagable)

Pandangan ini berbeda dengan konsep tasb al-Asy'ari dalam

lr,rl bcrikut. Kemampuan (qudrah) yang ada pada manusia untuk

l,r rtindak dalam pandangan al-Asy'ari bukanlah kemampuan yang

o'.rrnggulmya bisa mewujudkan tindakan, karena manusia bukairlah

1x'rcipta tindakan" (khdliq al-af'Al). Manusia hanya diberikan

I r'rrrampuan partikular" (irddah juz' iyyah). Dengan istilah terakhir

irrr, al-Asy'ari ingin menyatakan bahwa meski manusia bukan agen

rrn[ bisa mewujudkan tindakan, tapi ia tetap secara moral

l" rtrrnggung jawab atas tindakannya karena ia diberikan "kemampuan

1,,rrtikular" tersebut. Target kdtik Ibn Rusyd, sebagaimana

,lrlcmukakan, adalah pada kontradiksi seperti ini. Bagaimana manusia

ilr



harus bertanggung jawab atas tindakan yang dianggap
bukan tindakannya? Dalam penjelasan al-Asy,ari seperti inr, tidak
batas tegas tindakan manusia dan tuhan, simpul 'Athif al-,Iraqi,
"upaya (iktis,lb) dan perbuatan yang diupayaka n (muktasab)
sama akhimya diciptakan oleh Tuhan',, kata Ibn Rusyd. Dalam sk
di atas, kemampuan tersebut merupakan otonomi manusia,
ditentukan oleh kondisi obyehif sebab-sebab yang
tindakan. Di sini, kreativitas manusia untuk mewujudkan
tersebut menjadi titik tolak tanggung jawab moralnya. penjelasan
tampak lebih rasional, karena melalui sebab_sebab tersebut, Allah s

meletakkan "hukum obyektiftya" (sunnat Altdh).
tersebut memang diciptakan oleh Allah swt. dengan tujuan
manusia berkreativitas untuk mencapai tindakannya melalui .,h

obyektif'.

Harun Nasution menganggap penjelasan al-Juwaini
proses terjadinya tindakan tersebut sebagai sikap seorang
Asy'ariah yang secara berkelok-kelok akhimya mengikuti 1

Mu'tazilah. Pandangan di atas tidak seluruhnya sama tl
pandangan Mu'tazilah, karena penjelasan bahwa rcbab_sebab o
yang mempengaruhi tindakan manusia__dan manusia harus
menghadapi sebab-sebab itu-..dikondisikan" oleh ..penyebab

sebab" (musabbib al-asb6b) tidak ditemukan dalam penj
Mu'tazilah. Tidakkah penjelasan ini mengembalikan manusia
pangkuan Jabariyyah? Saya kira bahwa penjelasan ini ti
mengembalikan manusia menjadi majbAr (erpaksa). pertama, 

.

Allah swt. telah menciptakan sebab-sebab obyektif tersebut, di
manusia dituntut untuk menggunakan segala upayanya ur
mewujudkan sebab-sebab tindakan. Sebab_sebab tersebut ti
seluruhnya unmanagable, seperti kondisi fisik yang diciptakan T
tapi sebagiannya adalah managable, seperti sarana_sarana. K
tidak mungkin memberikan jawaban teologis yang men
peran Tuhan, karena keterlibatan Tuhan dalam alam adalah ..aksi
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trllrr1,,rs" yang harus ditcrima. Hanya saja, persoalan sesungguhnya

erlll,rlr bagaimana memberikan batasan yang akurat antara tindakan

lrnrrrrsil yang menjadi alasan bahwa manusia adalah bertanggung

1al ,fi ( mukttllafl secara motal atas tindakan yang dilakukannya.

l)alam skala pandangan bahwa manusia tidak sepenuhnya

1,, l,,r', 1111 terikat seperti diuraikan di ataslah, dapat dipahami bahwa

l|t,rrrr|rra memiliki kebebasan untuk menentukan nasib dan masa

,l,p'rrrrrya melalui keterlibatannya dalam rangkaian sebab dan akibat

rl,u,iirlitas) tersebut. Agaknya, dari sinilah bisa dipahami ketentuan

rr,,rr rlclinit'f (laq dir ghayr ftatmi) Tuhan. Namun, kebebasan tersebut

li,rrryr rlerupakan perpanjangan dari kehendak mutlak Tuhan yang,

Irrrlrrirnya, ada di sisi lain yang tidak dapat dikuasai oleh manusia. Di
rrrr t;rrrrpaknya bisa dipahami klasifikasi taqdir Tvhan kepada taqdir

,r,iari (definitifl, seperti kejadian biologis manusia.

ll hr.:rdilan Tuhan antara Antroposentris dan Teosentris

Sebuah hadits yang diriwayatkan oleh lmAm Muslim,
.,, l,,r1,rrimana diruj uk sebelumnya, menjelaskan nasib manusia dalam

l, r, t;rl)an azali Tuhan yang meliputi empat hal, yaitu rezeki, umur,

y, rlruatan, dan susah atau menderita (tampaknya tidak hanya bersifat

t, rnlxrral, tapi lebih bersifat etemal dan eskatologis). 'Abd al-Jabbdr

,l.i,tn Sy,arh al-(Jshitl al-Khamsah, ketika membahas al-qadh6' wa al-
,1,,irrl. mengemukakan tiga hal, yaitu rezeki, umur, dan "nilai" (sl'a

1.r r;rk. as'dr, yang secara etimologis diartikan sebagai "harga" atau

rrrlr". namun dibedakan secara jelas dari istilah tsaman). "Nilal"
,1,'l,rrrr pandangan'Abd al-JabbAr dan tokoh Mu'tazilah umumnya

r.r rl)rknya dimaksudkan sebagai "nilai-nilai kualitatif tambahan atas

,,.uirtu yang ada sebelumnya" yang bersifat abstrak dan standamya

,rrr1'rrl kondisional, temporal, dan geografis, seperti kemuliaan atau



prestise dan kemakmuran (al-'izzah wa ar-rakhd,) yang melekat
obyek yang ada.26

Meski persoalan-persoalan tersebut tidak terlepas dari din
hidup manusia, tampaknya wacana kaldm lebih memfokuskan
dalam perbincangan tentang nasib manusia dalam skop perbuatan
keselamatan eskatologis, dua point terakhir yang diselutkan dr
hadits riwayat Im6m Muslim, dalam relasinya derigan keadilan
(divine justice). Terlepas dari apakah jawab-an teologis
dikemukakan oleh aliran-aliran teologis telah melingkupi seluruh

flVa sebaeian saja dari problema nasib munusia, 
"yang 

jelas br
Mu'tazilah adalah aliran teologi yurrg tu pJ iaingmenlkapinya ketika prinsip keadilan (at-,adl)' dlletakkan
bagian integral dan penting dari ajaran mereka, meski trdak
perbincangan tersebut telah absen dalam konsepsi teologi
Asy'ariyyah.

Definisi keadilan menurut Mu,tazilah, dalam formulasi ,

al-Jabbdr, adalah ,'memberikan 
secara penuh kepada seseorang i

haknya" (e!;'r..lr J+Jt 6.- -,,,or 4_i" 6._rlt y.27 etas tlasar ini, T
dikatakan adil jika, dengan standar kepentingan nranusia, Dia h

_b-"*il l"* dan tidak mengabaikan upu ying menjadi ;,tewajib
Nya" (istilah yang dikemukan oleh Mu'tazilah). penge.rtian keaaitan
mengandung adanya interrelasi dengan konsep_konsep lain. p
penerapan istilah "kewajiban" Tuhan dalam konteks teologis,
hukum, untuk hanya melakukan yang baik dan terbaik (ash_shaldh
al-ashlafu bagi manusia berimplikasi puau p"ootutuo uau
pembebanan kewajiban terhadap manusia di lw

^ - . ;6fseygol 'Abd al-Jabbdr, Sya rh, h.780-789; at_Juwaini, Kitd.b al-Irsvdd
Qawdth,i'at4di ahf i Ushnt aLniq;d (e;_l Mr."ri"*il;_ili,#;J;#i#
198t, h. 309 Agus Salim menye-but fi-" f,"f ,".L"i O"rg;;ffi;;li;
lJ"lI:,,,::T:_, q1tly tubul,). 

. kery!1tan, tingtut Tnt"il"genJ yungins.'grif/gharizi, dan hubungan te tuar. rihaiMachiill;', i;;;;;i:;:;.";. i;.
27(Pseudo) 

Abd al- Jabb6,r, Syarh, h. 301.
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u,lilil mi ld yuthdq). Kedua, kewajiban Tuhan untuk memberikan

lrrrl:rsrn di akhirat nanti sesuai dengan perbuatan manusia (al-wa'd wa

'l ttt'id). Implikasi konsep ini terhadap keadilan Tuhan adalah bahwa

lrrhiur dikatakan adil jika Dia melahrkan yang baik atau, bahkan, yang

t.rh;rik dari sudut pandang kepentingan manusia, memberikan

L, rvljiban yang sesuai dengan kemampuan, dan memberikan balasan

vtrli sesuai dengan amal, dan tidak berlaku sebaliknya. Mu'tazilah

u, rrcrnpatkan manusia sebagai titik sentral dalam skala pandangannya

trrrtrrng keadilan sehingga lebih bercorak antroposentris. Dengan corak

Irrr, "pesan teologis" Mu'tazilah, memang harus diakui, di satu sisi

rlt'rnbangki&an kesadaran manusia akan kebebasannya dan

rrrt'rrckankan kesucian (taqdts) sifal Tuhan dan menekankan sekecil

rrrrrrrgkin adanya kesan kezaliman (atlajwir) pada sifat Tuhan. Tapi, di
,rlrr lain, dengan term semisal "kewajiban" dan ash-shaldf; wa al-
,rrhltih, Mtt'tazllah telah "menyeret" Tuhan berada di bawah kategori-

l,rlcgori etika yang mengekang kehendak dan kemahakuasaan mutlak-

Nyl. Ketidaktepatan terjadi ketika Dia "dibaca" dalam batasan-batasan

1,rrrg berlaku pada tataran manusia. Kritik atas pola pikir seperti ini
,rrlrlah sejajar dengan kritik metodologis tentang analogi yang sering

rlrrt rapkan, semisal qlycis al-ghd'ib 'ald asy-sydhid (analogi terhadap

r,rrlt abstrak melalui yang kongkret) yang diterapkan tokoh-tokoh
,,, rrrisal 'Abd al-Jabbdr28 dalam hal keadilan Tuhan ini. Adalah cukup

arlirrmentatif ketika Annemarie Schimmel mengatakan "Justice is
rtt'tt.\ured according to human reason; thus one is faced with the

,l,rtser that man is free, while God, fettered by His own justice, is not

/r,r," (Keadilan diukur memrrut rasio manusia. Dengan demikian,
,irscorang dihadapkan dengan bahaya bahwa manusia bebas,
.,, rlangkan Tuhan, karena dikekang oleh keadilan-Nya sendiri, adalah

'olbid-,h.302-
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tidak bebas).2e Dalam konsep keadilan Tuhan menurut Mu,
seperti itu, Tuhan "dipenjarakan,, oleh keadilan-Nya sendiri.

_ Kdtik terhadap Mu'tazilah juga dikemukakan oleh
Mdturidiyyah sebagaimana tampak dalam kutipan berikut:

Al-Maturidi bitterly critized the Mu,tazilite doctrine of dijustice and unity. Their interpretation of divine justice led tto 
. 
denl the all-pervading will and power of God,

authorship of human action, and made Him quite helple;s
subject to extemal compulsion. Divine grace and mercy find
place in their system as is evident from their ui"* on ,n
sins. Their doctrine al_qslah (salutary) 

"uorrot .,satisfactorily the existence of evil, natural calamities,
suffering of innocent children and animals. According to
doctrine, man enjoys more power and fieedom than the Cr
of the universe. They did not follow, al_Maturidi trieJto;;
the explicit decisions of the eur.dn and the Sunnah, nir
dictates of sound reason_30

(Al-Maturidi dengan pedas mengkritik doktrin Mu,
tentang keadilan dan keesaan Tuhan. penafsiran
tentang keadilan menjadikan mereka menolak kehendak
kekuasan Tuhan yang meliputi segala sesuatu.
Nya dalam tindakan manusia, dan menjadikan Tuhan
tidak berdaya dan dipaksa oleh paksaan di luar. Doktrin
tentang as-ashlah (kelebihbaikan, kemanfaatan) tidak
menjelaskan dengan memuaskan keberadaan tindakanjelek, illim alam, dan pendedtaan yang dialami oleh
yang tak berdosa dan binatang. Menurut doktrin
2oAnnemarie 

Schimmel.
university ofNew york, 1992),h. ,{:'o^' 

t' Introduction (New York:

roA. K. M. Ay1,ub Ati. "M6turidism,. M. M. Sharif (ed.l, ,t HisroryMustin phitosophy (Dethi; Low price puUti"at;ons, iggJ)."v.i. al i,jO,
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manusia mempcroleh kemampuan dan kcbebasan yang lebih

banyak daripada Pencipta alam. Mereka tidak mengikuti, al-

Maturidi mencoba untuk membuktikan, pe:myataan eksplisit al-

Qur'an dan sunnah, tidak pula memenuhi tuntutan akal sehat)

Kebuntuan argumen yang dialami oleh al-Jubb6'i ketika

lrlr lradapan dengan muridnya, Abi al-Hasan al-Asy'ari, dalam

;r, rtlcbatan yang sangat terkenal dalam literatru-litannN kol6m tenlang

Irrt,jtl) seorang mu'min, seorang kafir, dan seorang anak yang

rr r,'n inggal sewaktu kecil, menunjukkan kekurang atau ketidaktepatan

pt rspektif yang digunakan untuk memahami keadilan Tuhan. Dalam

LlsLrs al-JubbA'i dan al-Asy'ari tersebut, keadilan Tuhan masih dapat

rlrpcrtahankan dengan konsep al-wa'd wa al-wa'id ketika dihadapkan

rlt'rrgan dua persoalan: (l) orang kafir yang masuk neraka dan orang

rrur'rnin yang masuk surga, dan (2) anak yangmati di waktu kecil dan

lur'min dewasa yang secara proporsional ditempatkan pada level yang

lrtlbcda karena perbedaan kadar amal shaleh yang dilakukan di dunia-

\k:rn tetapi, konsep asfr-sftnlh! wa al-ashlafu tidak berhasil secara

l,r11rs membuktikan keadilan Tuhan ketika seorang kafir- dimisalkan
,l.rlrrrn kasus tersebut menuntut perlakuan )ang sama dari Tuhan"

',, pc(i perlakuan-Nya untuk mematikan anak kecil tersebut sebelum

,k'wasa. Atau, jika diterima rasio mengasumsikan kebebasan berpikir

,lirlam masalah ini, tentu anak tersebut akan menuntut keadilan unflrk

,lrpcrpanjang umumya, sebagaimana mu'min dewasa, dan orang kafu
rrrcnuntut untuk dimatikan sewaktu kecil, sehingga ia selamat dari

rrcnrka. Hingga pada titik ini pun, persoalan belum dianggap final,

L;rrona yang disebut terakhir ini, berdasarkan analogi sebelumnya,

rrcnuntut persamnan hak untuk mencapai level yang setara dengan

rrru'min dewasa, suatu tuntutan logis yang menjadi hrntutan final tiga

,rrang tersebut. Dengan dasar argumen dan rasionalisasi bentuk apa

prrn, setiap orang dengan persepsi keadilan seperti itu akan

rrrcngajukan tuntutan yang sama. l,antas bagaimana dengan pemyataan
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Tuhan semisal berikut: "Dan sesungguhnya Kami jadikan untuk (
neraka Jahannam kebanyakan dari jin dan manusia" (Qs. 7: 179).

Di samping karena ketidaktepatan perspektif yang di
untuk memaknai keadilan, agaknya pendapat A. .I. Wensinck
pemikiran spekulatif dalam Islam dalam hal-hal tertentu
harus dibatasi, di mana dalam persoalan ini rasio berhenti.
sebuah hadits yang disebutkan bahwa ketika dijelaskan bahwa
adalah pencipta segala sesuatu, pemikiran spekulatif
mempertanyakan "siapakah yang menciptakan Allah?"3 I (Ingat
beberapa filsuf seperti Berhand Russel terhadap argumen
Tuhan yang disebut sebagai argumen penyebaban fcausation)).

Asy'ariyyah yang menekankan kemutlakan kehendak
kekuasaan Tuhan mendefinisikan keadilan sebagai
sesuatu pada tempatnya".32 Dengan definisi ini, Asy'ariyyah
menegaskan bahwa Tuhan sebagai dzat yang berkehendak
berkuasa mutlak bisa dan boleh berbuat sekehendak-Nva
alam dan makhluk yang menjadi milik-Nya, sebab hal itu di
masih dalam penempatan pada ternpatnya, Sebaliknya, apa pun
dilakukan-Nya, termasuk yang dianggap "zhatim,' dalam
manusia, tidak bisa disebut zhalim, sebab tidak termasuk
batasan "penempatan sesuatu tidak pada tempatnya,' atau
milik orang lain". Menurut al-Asy'ari, Allah tetap dikatakan adil
menjadikan orang yang beriman dan yang tidak beriman. Ia tetap
jika menyiksa mereka di akhirat. Namun, menurut al-Asy'ari,
tidak berbuat demikian karena Dia mengatakan akan menyiksa
kal1r saja.--

3fA. 
J. Wensinck, The Muslim,h- 54.

t'tbid.,h.g6.

33llhamuddin, Peuikirqn Kalam al-Baqillani (yogyakarta: Tiara W
1997),h.63.
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Jika rasionalitas konsep kcadilan dalam tcologi Mu'tazilah
yll0g mengandung "pesan" tentang kebebasan manusia, maka

voluntarisme Asy'ariyyah yang dan segi makna spiritualitasnya

rrrcr csankan tentang penghadiran Tuhan ke dalam kesadaran hidup

hcseharian di duria, dalam analisis Murtadha Muthahhari. justeru

rrrcr upakan penafian terhadap makna keadilan itu sendiri-34 Dalam

lrcrrlcbatan antara al-Jubba'i dan al-Asy'ari, konsep al-wa'd wa al-

rr,t'id dapat menjawab beberapa persoalan sehubungan dengan

I'urdilan Tuhan dan memuaskan rasionalitas, tapi gagal menjawab

pL:rsoalan tuntutan orang kafir dalam kasus tersebut dengan konsep

,ulrshaldfu wa al-ashlah. Voluntarisme35 Asy'ariyyah agaknya dapat

rrcrnberikan solusi, tapi tidak memuaskan msionalitas. Mencari

rrrrtesis kreatif antara kecenderungan antroposentris dan teosentris,

irl;ru antara rasionalisme dan voluntarisme, yang dapat

"rncngeyangkan" akal dan kalbu hampir merupakan upaya yang sulit
rlrwujudkan, karena kompleksitas permasalahan di satu sisi dan di sisi

llin karena konsekuensi-konsekuensi tuntutan yang naturenya berbeda,
.,r'hingga tidak mencapai titik yang memuaskan, seperti konsekuensi-

konsekuensi tuntutan yang-sekalipun kadangkala dapat disatukan

lrt'rbeda antara logika akal dan "logika" kalbu.

Meski terdapat perbedaan-perbedaan signifikan,

liccenderungan antroposentris dan teosentris, jika dicermati, tidak bisa

r|katakan berseberangan, karena perbedaan penekanan yang

rhberikan-36

"Ahrin Muh"--ud, "Keadilan Tuhan datam Konsepsi Murtadha
Muthahhari: Sebuah Telaah teologis" , Al-Hiknah,no. 16, vol. VII/1996, h. 103.

rsVoluntarisme adalah pandangan yang bertolak dari kekuasan Tuhan dalam
rrrcnyelesaikan problem-problem yang dihadapi. Dalam etika, kalangan voluntaris
ncnetapkan standar baik dan buruk berdasarkan adanya perintah atau larangan
I uhan.

s6Menurut Majid Fakhri, ada implikasi paradoksal dalam konsepsi
l\lu'tazilah tentang kebebasan manusia. Ia berkesimpulan "that the Mu'tazila were
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E, Catatan Penutup

Kutub al-'Ilmiyyah, 1988),jilid I, h. 103.

_ Karena sumber perbedaan aliran_aliran tersebut trdak
dasar rasionalitas, melainkan juga dasar tekstual, maka ada tjika melihat karakter penuturan al-eur,an, misalnya dalam perst
muhkam-mutasyuiDri. As-Suy0thi (w. 9l l Il) dalam Mu,tarak al_Afi I'jaz aLeur,,in31 memasukan persoalan
tersebut dalam kategori i,jtiz al_eur,an. Tentu saja, bukan f.r2menjadi fokus perhatian kita. Akan tetapi, cara pandangan as_Srtentang persoalan tersebut menarik tidak *ru k
pengakuannya-yang sesungguhnya kontroversial__{an memf,l
keberadaan dua jenis ayat tersebut. Akan tetapi, pendapatnya te
persoalan tersebut sebagai bentuk i,jdz mmytritkn suatu imp
tentang bagaimana seharusnya kita menyikapi dua jenis ayat
sebagaimana kita seharusnya juga menyikapi dua iecenderur
kesan ayat al-eur'an, antara kesan jabarilyah dan 4Ekstremitas determinisme dan indeterminir_ dulu_ hul
dan nasib manusia muncul karena kita tidak melihatoya I

11imbang, 
tapi lebih banyak terlibat daiam pemaksa an ta-wil

disebut ta'wil yang jauh (ta'wit ba,ie dengan rerlalu menr
kesan ayat-ayat tertentu dan mengabaikan ayat_ayatiain. Oleh
itu, persoalan kebebasan dan keterikatan .uo,,riu dalam hal
manusia bukan persoalan determinisme mumi (al_jabartyyat a
khdlishah) atau indeterminisme murni (al_qadariyyai al_kh lishah
Dengan menekan esktremisme keduanya, ,iqur,_ mer
pandangan yang cukup jelas bahwa keadiian Tuhan ditempatkan

the proponents ofethical view-radically different from the traditionalist and Ashj

::: '"":1T:,:"T,l11ation 
,. (bahwa Mu,t",ld, ;J;;;;aii i,ii""o",'*", ,yang secara radikal berbeda dengan pandangan f"i""g".-"nii*i"""u,

Asy'anyah adalah tanpa dasar). unut rraajia n*rr.'is."Ji pi."i",,i"l, ,-",,",of the Mu'tazilite View of Free Win',, fn" U"rti_'Wrii,;"i;H"#riffil:
..,..'- ^,i]r,ll1l ,T-l\*!.ht:..y:r:d g!_Aqrdn f |j6z a!-eurdn (Beirur: Der

Ir'bcbasan manusia dalam menentukan nasibnya melalui sarana

lrursalitas. Rasionalitas ditemukan di sini. Namun, perlu diingat,

*b:rgaimana temuan fisika kuantum tentang paradoks-paradoks dalam

,lrrrria fisika, sunnat All6h adalah bagian dari ciptaan-Nya, sehingga

llrl tidak tunduk kepada kausalitas. Di sini ditemukan kesadaran

tlrrt:rng Tuhan untuk memberikan ruang bagi iman rerhadap taqdtr

olhrngga keadilan dalam konteks seperti ini dipahami lebih menyentuh

I csirtlaran batin.
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