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SAEFUL ANWAR

HAKEKAT ILMU DALAM PERSPEKTIF
FILSAFAT ILMU ISLAMI

(Analisis tentang Konsep Hakekat Ilmu
Para Pemikir Muslim Abad Pertengahan)

Abswuak:

Mesk: teori-teori  ilmn  (pengelabuan) para pemikir muslim = abad
pertengaban pade: umumnya lercecer dalam berbagai kitab dan subyek dan mereka
tidak menamainya dengan ‘teori tlmu (pengetabuan)”, ‘filsafat ilmu” atau lainnya
sebagai sebuab disiplin ilmu  yang berdiri sendiri, tetapi leori-teori dan konsep-
konsep mereka tentang tlmu secara keseluruban membentuk sebuab Filsafat mu
Islami yang sistematik, solid dan komprebensif mencakup aspek hakekat tlmu,
ontologi, epistemologi dan aksiologinya. Meski mereka berbeda - redaksi dalam
mendefinisikan hakekat ilmu, tetapi kesamaan dalam postulat being qua being
membuat mereka sepakat babwa ilmu secara mutlak berada dalam diri (akal)
‘subyek yang harus pasti dan sesuai dengan realitas obyek berdasarkan metode
ilmiab tertentn, dan babwa obyek ilmu mencakup semua yang diketabui (ma’lum)
baik ada dari sudut fakta dan nilai praksisnya, maupun tiada dari sudut
ketiadaannya. Kumpulan ilmu_yang dituangkan dalam babasa lisan atan tulisan,
disusun secara sistematik dan diklasifikasikan ke dalam bidang-bidang menurut
persyaratan tertentu disebut fann, sina’ah dan tlmu dalam arti disiplin.

Kata kunci: Filsafat, ilmu, ma’rifah, knowledge, science atax pengetabuan,
sophisme dan relativisme.

Pendahuluan

Untuk memahami ilmu dengan baik dan menguasainya secara
mendalam guna pengembangannya, pengetahuan mengenai hakekat ilmu
merupakan keharusan mutlak.! Tetapi hakekat ilmu dalam arti mahiyyah
(esensi)-nya merupakan problem filsafat yang justeru paling rumit dan
fundamental, sehingga menimbulkan perbedaan konsep para filosof
karena perbedaan ontologi, epistemologi dan aksiologinya;’ bahkan kaum
sophis menolak eksistensinya sebagai kebenaran obyektif.’ Ini- terlihat
sepanjang sejarah sejak zaman Yunani kuno hingga dewasa ini, di-mana
masing-masing aliran mempunyai hukum atau teorinya sendiri untuk

HAKIKAT ILMU DALAM PERSPEKTIF 321 SAEFUL ANWAR
FILSAFAT ILMU ISLAMI


https://core.ac.uk/display/267963048?utm_source=pdf&utm_medium=banner&utm_campaign=pdf-decoration-v1

melegitimasi dan menunjukkaﬁ keunggulannya di atas ka]iran lain’ yang
sering bersifat apologetik atau sugestif. :

Karena itu definisi atau rumusan mengenai ilmu selalu terkait
dengan konsep ontologi, epistemologi dan aksiologi pembuamya sendiri,
dan kata “Un”;, “ma’nfal’, “hikmal”, “gnosis’, “knowledge’, “science”
“pengetahuan” dan yang semakna, sering dipakai secara relatif menurut
maksud pemakainya: Dengan demikian, definisi yang dibuat dan zerm
yang dipakai orang bukanlah tolok ukur kebenaran mengenai hakekat
ilmu, dan sifat serta klaim “ilmiah’’ atau “tidak ilmiah” bukan terletak
pada zerm, definisi atau eksplanasi, tapi pada substansi ilmu sendiri.

Tulisan ini mengkaji konsep hakekat ilmu dalam perspektif
Filsafat Ilmu Islami menurut para pemikir muslim abad pertengahan.
Yang dimaksud “filsafat ilmu” di sini adalah filsafat mengenai ilmu
menurut arti asli ilmu sendiri dalam bahasa Arab dan yang dipakai dalam
Filsafat lmu Islami, sehingga ia tidak terikat oleh kultur intelektual Barat
modern yang memilah “theory/ philosophy of science” dari “theory /philosophy of
knowledge”.  Filsafat Ilmu Islami adalah filsafat ilmu yang digali dan
dikembangkan para pemikir muslim dari sumber pokok ajaran Islam
yaitu al-Qur’an dan al-Sunnah dengan pengayaan dari unsur-unsur lain
yang dipandang relevan. Tujuannya adalah mengajak para pemikir
muslim kontemporer untuk memahami konsep hakekat ilmu serta
meningkatkan cara berfikir, bersikap dan berprilaku ilmiah menurut
perspekdf Filsafat Ilmu Islami, guna kemajuan ilmu dan kebahagiaan kita
sendiri. Pendekatan yang dipakai adalah rasionalisme kritis dengan
metode - sintetik-analitik,  yaitu menghimpun - berbagai konsep = para
pemikir muslim abad pertengahan mengenai- hakekat ilmu, kemudian
menganalisisnya secara kritis sehinga sampai kepada kesimpulan.

Sekilas tentang Filsafat Ilmu Islaxm

Meski tulisan ini tidak : dimaksudkan untuk menun]ukkan
eksistensi Filsafat Ilmu Islami sebagai sebuah sistem filsafat ilmu mandin
yang sistematik, solid dan komprehensif dengan karakteristik tersendir,
tetapi petlu dikemukakan sepintas beberapa hal yang tak terelakkan.
Memang benar, seperti dikatakan Sabhani, teoti-teori pengetahuan para
pemikir muslim abad pertengahan pada umumnya tercecer dalam
berbagai kitab dan subyek, dan mereka tidak menamainya dengan “teori
pengetahuan” atau lainnya sebagaly sebuah disiplin ilmu yang berdin
sendiri.* Tetapi untuk pertama kalinya di dunia, al-Gazali (450-505
H/1058-1111 M) menyusun kitab dengan judul Mi%ar al-T/m (Neraca
Nimu), Mahk al-Nagr (Kritik Penalaran) dan alQistas al-Mustagim (Neraca
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Yang Lurus), yang maknanya mirip dengan Critigue of Judgement dan
Critigue of Pure Reason karya Immanuel Kant di abad modern, dan dengan
melihat isinya identik dengan “epistemologt”. _A/~Mungiy min al-Dalal
(Pembebas dari Kesesatan) dan Misykat al-Anwar (Lentera Cahaya) ,
selain menguraikan epistemologi, juga membahas dimensi ontologi dan
aksiologi yang dilengkapkan dengan berbagai kitabnya yang lain seperti
Mizan al-‘Amal, Ihya’ Ulum al-Din, al-Mustasyfa dan sebagainya. Tentu saja
fakta ini tidak mengesampingkan fakta lain bahwa secara materal isi
kitab-kitab logika al-Gazali merupakan pengembangan dari kitab-kitab
logika sebelumnya, seperti a/Najat Ibn Sina, al-Burhan al-Farabi dan
Organon  Anstoteles. Bahkan menurut pengakuan al-Gazali sendir,
Madarik al-Ugu/ dan nama-nama lain yang semakna telah berkembang di
kalangan mmutakallimin, yang isinya sebagal metodologi pemikiran pada
dasarnya sama dengan logika (mantik).’

Seluruh kitab al-Gazali mengenai ﬁlsafat ilmu yang mencakup
dimensi ontologi, epistemologi dan aksiologt disankan dalam satu
kalimat : “Yang benar adalah bahwa segala sesuatu mempunyai esensi
. (asumsi ontologis, pen.), untuk mengetahui esensi segala sesuatu itu ada
jalannya (asumsi epistemologis, pen), dan adalah dalam kesanggupan
manusia menelusud jalan itu bila ia mendapatkan pembimbing yang
melihat” (asumsi aksilogis, pen.).® Filsafat Imu al-Gazali merupakan
sebuah sistem pemikiran yang sistematik dan komprehensif dengan
keempat pilarnya yaitu konsep hakekat ilmu, ontologi, epistemologi dan
aksiologi, di mana ia sudah mendeskripsikan semua problemnya dan
mengajukan solusi-solusinya secara komprehensif, mendetail dan tuntas
dengan sedilisnya 17 (tujuh belas) teori induk orisinalnya, yang telah
berpengaruh besar terhadap perkembangan pemikiran keilmuan baik di
Timur maupun di Barat, seperti diuraikan penulis dalam disertasinya.
Dapat diakui tesis Zaki Najib Mahmud bahwa al-Gazali telah meletakkan
teori pengetahuan yang sehat yang terdapat dalam teori-teori para filosof
modern seperti Descartes (1596-1650 M) dan Francis Bacon, sehingga
hampir saja tidak ada dalam sistem keduanya satu tittkk ilmiah pun yang
sebelumnya tidak dikaji al-Gazali.” Tesis serupa diajukan M.M. Sharif
kettka mengkaji pengaruh pemikiran Islam terhadap Barat sejak
 Descartes sampai dengan Kant, di mana ia lebih menunjuk al-Gazali
~ ketimbang para filosof muslim lain. Sesudah menganalisis secara

.. memadai, termasuk mengkomparasikan isi karya Descattes, Discourex de

la methode, Meditationes de prima philosophia dan Principia philosophiae dengan
karya al-Gazali, a~Munqiy min al-Dalal, dan menyesalkan :ketidak-
tetbukaan Descartes yang hampir merupakan “plagiator” dari‘al-Gazal,
ia menegaskan “... In any case, whatever the facts, in our opinion the influence of
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al-Ghagali on Descartes’s Discours de la methode is indubitable’. Kemudian ia
menegaskan : This comparison should make it clear as fo who the Copernicus of
Philosophy was, al-Ghazali or Kant, ..... Kant was only corrected and developed form
of Leibniz, whereas Leibniz was :m incorrect and xxdewlcped Jorm of al-Ghazgali
combined with the Asy’arite atomism®. -

Hal serupa dinyatakan. M. Saeed Syeikh sbb. : But it is not within
Islam only that al-Ghazgali’s influence exerted self it so strongly; if olse bad impact on
Western, particularly Jewish and Christian tboygbr and indeed bas flowed right into
the most modern of our philosaphical traditions”

Dapat dipahami tesis Mahdali bahwa epistemologi al-Gazali telah
berpengaruh besar tethadap para filosof dunia sesudahnya, bahkan ia
merupakan revolusi kefilsafatan terbesar yang dikenal manusia sejak
masa Socrates hingga Immanuel Kant.'" Melihat fakta filsafat ilmu al-
Gazali sejak formasi, struktur, esensi dan 17 teori induk orisinalnya, serta
penamaan al-Gazali sendiri tethadapnya, dan dengan melihat dampaknya
pada tradisi intelektual muslim sesudahnya sepesti Tbn Rusyd (520-595
H), serta filsafat ilmu yang berkembang di Barat sejak masa Descartes
dan seterusnya, tidak betlebihan jika dalam * disertasinya penulis
menyatakan babhwa al-Gazali' merupakan tokoh utama filsafat ilmu
sesudah Plato, Aristoteles, al-Farabi dan Thn Sina,” bahkan ia merupakan
penyusun - filsafat ilmu terlengkap dan sistematik pertama di dunia.
Dengan demikian, statemen Qadir bahwa di kalangan ilmuwan muslim
“purba” tidak ada teori ilmu pengetahuan atau logika metodologi
ilmizh,” ~ merupakan hlpotems ' spekulatlf yang tidak ..dapat
dipertanggungjawabkan. . '

_ Jika al-Gazali merupakan penyusun filsafat ilmu te.dengkap dan
sistematik pertama di dunia, maka al-Fambi (w. 339 H) merupakan
penyusun klasifikasi ilmu secara konsepsional pertama di dunia berikut
penjelasan dari berbagai aspeknya dengan Ibya’ al-Ulum, sesudah kitab
Klasifikasinya yang . lain, - a/Tanbib ‘ala ~Sabil al-Sa’adab)® yang
dikembangkan oleh al- Khawarizmi {w. 387 H/997 M) dengan Mafatib al-
Ulwm," Ibn al-Nadim dengan a)-Fabrast (selesai tahun 377 H)," sebagai
kitab bibliografi pertama di dunia," diikuti Ibn Sina (w. 429 H) dengan
al-Syifa’ sebagai bibliografi ilmu secara keseluruhan dan dengan Risalab fi
Agsam al-Ulurn al-Agliyyab, kemudian oleh al-Gazali dalam berbagai
kitab, Ibn Khaldun (abad 8 H/14 M) dalam Mugaddimah” dan Tasy
Kubta Zadah (901-968 H/1495-1561 M) dengan Miftah al-Sa’adab, yang
untuk pertama kalinya di dunia menyebut klasifikasi ilmu sebagai sebuah
disiplin ilmu tersenditi, yang baru diakui sebagai sebuah disiplin ilmu di
Eropa pada abad 19 M.*® Menurut Kamil, klasifikasi bibliografik Tasy
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Kubra lebih sempurna ketimbang klasifikasi bibliografik Francis Bacon
pada abad 17 M, dan dan pengembangannya muncul klasifikasi John
Dewey pada abad 19 yang merupakan standar klasifikasi ilmu di Barat."

Hakekat Ilmu Sebagai Problem Filsafat

Teon pengetahuan,m dan kemudian Filsafat Ilmu, sebagai sebuah
disiplin ilmu yang lahic di Barat pada abad 18, mencakup tiga bagian
dasar: ontolog/, menyangkut apa hakekat ilmu, sifat dasar dan
kebenatan/kenyataan yang inheren di dalamnya; epistenologi, menyangkut
sumber serta sarana dan tatacara untuk mencapainya, dan struktur,
" parameter kebenatan serta klasifikasi ilmu; dan aksiologi, menyangkut
kaidah-kaidah penerapan ilmu dalam praksis.”’ Bahkan pada tahap akhir
ini filsafat ilmo juga mengarahkan pandanganya pada strategi
pengembangan ilmu yang menyangkut juga etik dan heunstik, bahkan
sampat pada dimensi kebudayaan, untuk menangkap tidak saja kegunaan
ilmu, tapi juga arti dan maknanya bagi kehidupan umat manusia.”

Walaupun filsafat ilmu merupakan sebuah disiplin ilmu, yang
obyeknya ilmu pengetahuan sendiri,” tetapi ia sekaligus bagian dari
filsafat. Bahkan dari sudut fungsinya sebagai basis yang melahirkan
filsafat lain dan yang menetapkan hakekat serta kriteria kebenarannya,
filsafat ﬂmu paling fundamental schingga senng disebut Critical
Philosophy.” Tetapi apa sumber kriteria itu senditi, dan apa yang
menjamin kebenarannya ? Di sini terjadi siklus. Di satu pihak epistemlogi
melahitkan dan menilai suatae corak pemahaman dan keyakinan
ontologik, tetapi di pihak lain setiap pandangan dan keyakinan ontologik
membawa implikasi masing-masing dalam epistemologi .dan aksiologi,
yakni paradigma ataw  wellanschawung melahitkan  dan  menentukan
epistemologi serta teoti-teor ilmiah.

Sebagain filosof dan teolog, yang memberikan kepercayan mutlak
tethadap kemampuan dan obyektivitas akal, serta kaum empirisis-
positivis yang memberikan kepercayaan dan ketergantungan kepada
akurasi empiri sensual, dan di sisi lain sama-sama ingin mempertahankan
kebenaran obyektif dan obyektivitas ilmu yang bebas nilai, secara
sepintas tetlibat lebih berpegang pada sisi epistemologl. Tetapi
kenyataannya, asumsi dasar ontologik dan teor yang dlpakax sebagal
paradigma merupakan masalah subyektivitas.

Karena ita Popper mencgaskan bahwa flmu tdak mungkig._.tanpa :
keyakinan dalam ide yang spekulatif murni, dan ia pada setiap. masa
tetpengaruh besar oleh ide-ide metafisis.® Ewing, yang realis, pun
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menegaskan bahwa skeptik absolut tidak mungkin ada tanpa kontradiksi
internal, sehingga seorang filosof tidak' mungkin beranjak dati ex nibils
untuk membangun sesuatu, melainkan harus mempunyai asumsi dasar _
tertentu khususnya tentang kebenaran prinsip-prinsip dasar logika.*
Karena itn Koento Wibisono. menegaskan bahwa keyakinan -dan
petbedaan pilihan. ontologik akan menentukan pendapat bahkan
keyakinan seseorang tentang apa dan bagaimana kebenaran yang hendak
dicapai oleh ilmu, sekaligus mengakibatkan perbedaan sarana dan metode
yang akan digunakan untuk mencapainya, yaite empiri, rasio, intuisi atau
sarana lain.”’ Tidak heran jika lahir empat aliran besar filsafat ilmu yaitu
positivisme, rasionalisme, fenomenologi dan realisme metafisik® Bahkan
Kuhn mengajukan -teori revolusi paradigmatik, yaitu bahwa
petkembangan ilmu tidak ditentukan oleh akumulasi data dan informasi
secara evolutif, melainkan terjadi secara revolutif setiap kali terjadinya
perubahan paradigma.” Secara psikologis, “... cara seseorang berfikir,
bersikap dan bertingkah laku tidak dapat dipisahkan dari keyakinannya,
katena keyakinan itu masuk dalam konstruksi kepribadiannya”®
termasuk kepribadian filosof, teolog dan psikolog sendin, sekalipun
proses intelektual mempengaruhi juga keyakinan ontologik bersama .
faktor-faktor sosial, pengalaman - dan  kebutuhan hidup.”' Tetapi
mereduksi semua realitas dan konsep ke dalam ideologi seperti dalam
Marxisme, atau ke dalam *religious experiences” sepecti dalam Hegelianisme,
Betkeleyisme, JoachimWach,” dan kaum fideis Kristen lain yang sama-
sama bettolak dari postulat being . qua  perveived . being . tanpa
memperhitungkan kebenaran obyektif dari sudut epistemologi yang
bertolak dari postulat being qua. being atau being qua processing, juga
mengarah kepada tereduksinya ilmu ke dalam sesuatu yang betbau
- subyektif seperti iy, weltanschannng, paradigma ataw ideologi.

Ontolog'i sebagai Basis Konsep Hakekat Timu

- Ontologi (Yunani : on = being dan logos = logsc, yakni pengetahuan
mengenai hakekat yang ada) merupakan pangkal masalah filsafat yang
telah menimbulkan tiga aliran. Pertama nibifisme (yang menegasikan segala
sesuatu di luar dirt kita), atau skepfisisme absolut (yang meragukan segala
sesuaty di luar diri kita), termasuk faham being guwa perveived being
(memandang hakekat yang ada.sebagai yang difahami yang tidak
mempunyai esensi pada dirinya), yang semuanya berpangkal pada kaum
sophis. Kedua prosesisme yang berfaham being qua processing (memandang
hakekat yang ada sebagai proses yang tidak mempunyai esensi yang tetap
pada dirinya). Ketiga substansialisme yang berfaham being qua being
(memandang hakekat yang ada sebagaimana adanya yang mempunyai
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esensi pada dirinya). Aliran ketiga biasa diklasifikasikan ke dalam menisme
versus dualisme” dan idealisme versus realisme dengan implikasi masing-
masing dalam epistemologi dan aksiologinya. Mengenai ini dapat dibuat
skematisasi sebagai bertkut : kutub atas adalah moenisme_yang immaterialis,
yaitu idealisme subyektif/akosmik yang umumnya theistik dan menjurus
kepada immanentisme, berlawanan secara diametral dengan' kutub
bawah, yaitu monisme yang materialis/ atheis sebagai bentuk realisme yang
paling ekstrim. Di antara kedua kutub ekstrim ini adalah dualtsme, batk
idealisme moderat maupun realisme moderat dengan berbagai corak
ranting di dalamnya, dan dualisme model lain yaita dualisme isiami.
Monisme materialis ditunjukkan misalnya oleh Stoaisme sampai dengan
Marxisme, sedang monisme immaterialis/akosmik terlihat misalnya
dalam Brahmanisme, Hermetisme dan Kristen Neo-Platonik,” sampai
dengan Berkeley di abad 18 Dualisme dikembangkan misalnya oleh
Plato dan Aristoteles, meskipun karena konsep “idea-form/mediator-
matter’-nya Plato sering dianggap tokoh idealisme, sedang Aristoteles
karena konsep “form-matter’-nya seting dipandang tokoh realisme.”

Bersama kaum sophis, yang sudah muncul sejak zaman primitif
pada masa pra-Socrates dan kini muncul kembali di kalangan sebagian
muslim muda mengenai imu dan ajaran Islam, kita tidak mungkin
mengakui, menghargai dan mengembangkan ilmu sebagai kebenaran
obyekdf, dan kerja kaum destruktf ini tidak lebih dari sekedar
mendekonstruksi seluruh bangunan ilmu yang memang dipandangnya
relatif tanpa keseriusan atau kemampuan untuk merekonstruksinya
kembali.

Kaum idealis, yang mendominasi zaman Hellenisme (akhir abad
4 SM. s/d pertengahan abad 7 M), terutama Hermetik-Neo-Platotik
yang gnostik sejak abad 2 M, tidak menghargai pengetahuan empirik-
sensual, dan menganggap ilmu-ilmu yang diperoleh secara intuitif-
spititual lebih tnggi dan berkualitas ketimbang ilmu-ilmu rasional
termasuk yang dikembangkan kaum teolog/geteja.”® Dalam perspektif
idealisme subyektif/akosmik, sulit diakui validitas dan eksistensi ilmu-
ilmu empirik-sensual dan rasional sebagai pernyataan yang sesuai dengan
realitas obyek. '

Pandangan serupa terdapat di kalangan SyfT dan sufi terutama
Ism#'ili dan sufi Badni (yang sering disebut ‘Irfaniyysin), yaitu bahwa,
pengetahuan  illuminatif (&agsyfi/ ilbamif isyrigi) yang sering disebut
“ma’rifal’” atau “%tfan’, lebih tinggi dan berkualitas ketimbang ilmu-ilmu
empirik dan/atau rasional seperti yang dikembangkan kaum filosof (yang -
sering disebut Burhdniyysin), dan ilmu-ilmu yang diperoleh secara rasional
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dari teks wahyu dan penalaran yang dikembangkan kaum mutakallimin
dan yang semodel (sering disebut Baydniyyir). Ini terlihat dalam sistem
pengetahuan sufisme sepanjang sejarah perkembangannya,® terutama
sejak dominasi kaum Ism'ill dan sufi Batini seperti Ibn ‘Arabi dengan
konsep wabdat alwyjwd-nya yang memandang alam tidak mempunyai
esensi seperti kaum idealis subyektif/ akosmik. Tentu saja tesis bahwa
akal dan pancaindera tidak mampu mengetahui esenst (neumend) alam
materi seperti dari al-Syatibi di abad 13 M yang di Bazat dikembangkan
oleh Immanuel Kant pada abad 18 M,* hanya dapat mengzkui ilmu
sebatas mengenai penampakan (phenomend)-aya.

- Arogansi kaum idealis dan Trfiniyyin yang sering memutlakkan
kebenaran “grosis” atau “/ifin” dan menyepelekan atau bahkan menolak
ilmu-ilmu lain itw, disikapi oleh kaum realis ekstrim (materizlis-naturalis)
dengan cara yang lebih arogan, seperti oleh Marx pelopor atheisme-
komunisme modem, dan Comte pendiri positivisme, yang ‘keduanya
memandang segala sesuatu yang tak dapat dibuktikan secara empirik-
sensual sebagai bukan ilmu (sdenc), melainkan “mitos” atau “fiksi”
belaka, sehingga agama oleh Marx dianggap “racun sosial”. Menurut
“hukum tiga tahap perkembangan” Comte, sejarah umat manusia dan
jiwa manusia secara individual dan keseluruhan, berkembang menurut
tiga tahap, yaitu tahap teologis atan fiktif, tahap metafisik atau abstrak
dan tahap positif atau realistik*'- Bahkan kaum positivis logis yang
ditokohi Rudolf Carmap menjadikan fakta empitik (sensual) “ sebagai
demarkasi antara sesuatu yang “meaningful” yaitu sains, yakni sesuatu yang
dapat diverifikasi secara empitik-sensual, dengan yang “meaningless” yaitu
selain sains yakni apa yang tak dapat diverifikasi secara empirik-sensual
seperti teologi dan metafisika® = . -

Tentu saja empirisme murni tidak mungkin mendapat tempat
dalam bangunan ilmu secara keseluruhan, sebab pattikular-partikular
obyek empiri-sensual berserakan di luar yang absteaksi dan hukum atau
prinsip-prinsip . generalisasinya ~hanya dapat dipahami, dirumuskan,
disusun secara sistematik dan dijelaskan secara rasional dan obyektif-
intersubyekdf dalam bentuk “seme?” dengan akal (rasio). Aristoteles
senditi, yang sering dipandang tokoh realisme/ empirisme, mengatakan,
“Bukanlah batu yang ada dalam mental saya, tapi gambarnya”, dan ilmu
tidak berwujud kecualki dalam akal® = - ' -

Dalam tradisi intelektual Barat Modern, stene (sains), yang sering
ditetjemahkan secara kurang tepat dengan “ifms”, dirumuskan oleh
mazhab dominan yang mengkombinasikan empirisme dan tasionalisme,
dengan. “sistem pernyataan atau kumpulan pengetahuan yang disusun

AL-QALAM 1328 Vol 21, No. 102 {Desember 2004)



secara sistematik, rasional, empirik dan obyekdf atau intersubyekdtf ,
termasuk di dalamnya sifat terbuka, eksplisit dan komunikabel”*
Kebenaran yang hendak dicapai oleh sains adalah kebenaran rasional,
empitik dan sekuler, dalam bentuk proposisi-proposisi hasil penalaran
yang memperoleh keabsahan karena fakta lewat verifikasi empmk *

Dengan demikian sains dibedakan dari knowledge (yang sering
diterjemahkan dengan “pengetahuan™), dan darn segala sesuatu yang
dipandang berbau subyektif-normatf, seperti politik, hukum, moral,
filsafat, agama dan seni. Sains hanya berbicara tentang fakta empirk
(partikular-partikular berikut karakteristik masing-masing dan hubungan
" satu sama lain) dari sudut “apa adanya”, tidak betbicara tentang sesuatu
yang non-empirik sensual dan nilai, yaitu tentang sesuatu dari sudut
“bagaimana scharusnya”. Ini merupakan pola yang kokoh se]ak
tegadinya pemutusan filsafat dan agama dan kemudian pelepasan sains
dari induk filsafatnya, yang pokok masalahnya adalah - sekularisasi
epistemologi dan pemutusannya dari teologi dan metafisika. :

Tetapi putusan atau asumsi begitu saja tanpa argumen rasional
dan/psikologik bahwa tidak ada di balik realitas fists realitas lain karena
tak terbukti secara sensual, merupakan presupposisi dogmatik yang sama
tidak ilmiahnya dengan asumsi begitu saja bahwa ada realitas metafisis
tanpa argumen ontologik, kosmologik dan psikologik seperti dari
Immanue! Kant.* Dapat difahamai tesis Joachim Wach bahwa
sekularisme/naturalisme (seperti marxisme, positivisme, populisme dan
statisme) merupakan “psexdo religion”, yang menurutnya, dan menurut al-
Afgani, merupakan bahaya laten dan sumber malapetaka dunia dan
peradaban kemanusiaan.’ Alasannya sedethana saja, seperti kata Ibn
Taimiyyah, “ketiadaan mengetahui bukanlzh mengetahui ketiadaan”.*

Reaksi-reaksi dari kaum idealis dan fideis Kristen, dalam bentuk
Kantianismme dan Neo-Kantianisme, seperti fenomenalisme dan
rasionalisme kritis atau realisme metafisik, yang hendak memasukkan
atau menyertakan nilai ke dalam/ kepada sains,” menunjukkan bukan
saja invaliditas “hukum tiga tahap perkembangan™ Comte, tapi juga
ketidakpuasan sebagian masyarakat intelektual modern dan kontemporer
atas rasionalisme-positivisme yang naturalis yang, di samping kemajuan
sains dan teknologi yang dipacunya, telah mereduksi manusia ke dalam
realitas (determinisme natural), dan membawanya ke dalam bahaya
operasionalisme dan proses debumanisasi dengan segala implikasinya,
seperti nihilisme moral, konflik-konflik psikologis dan secara umum
teralienasinya manusia dari dunianya sendin. Menunjuk bahaya imi,
Koento Wibisono menegaskan :
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Oleh katena itu tugas umat manusia kini adalah ‘tugas

'Eembebasan’ dari bal§: a operasionalisme untuk menemukan

embali identitas diri sebagai subyek. Kesemuanya itu memberi

- isyarat bahwa suatu tahap baru kini sedang menant, suatu tahap

yang akan mampu melepaskan manusia dari  bahaya

opetasionalisme tadi. Bagaimanakah tahap baru itu, kita semua
belum mengetahui,*

Yang dipetlukan adalah filsafat ilmu sintetik- integralistik yang
bercotak dualisme islami, baik dalam dimensi epistemologi maupun
metafisika, yang dapat melabitkan dan/ atan mengakui dan
mengembangkan sesuatu (ilmu) yang secara empirik dan/ atan rasional
dapat dibenarkan, dan secara biopsikososial dan moral-spiritual berguna
dan memuaskan, di mana eksistensi ke-Tuhan-an dan kenabian beskut
informasi dan sistem nilai kewahyuan yang dibawanya diakui dalam
kerangka bangunan iltnu secara keseluruhan sesudah mendapat legitimasi
ilmiah tertentu.

Yang dimaksud “dualiome islami” di sini adalah dualisme yang
sesuai dengan ajaran. Islam sebagaimana dalam teks al-Quriin, yang
mengajarkan adanya dua realitas fundamental yaitu Allah dan selain
Allzh, yakni seluruh alam baik Alen Syabadah (Dunia Fisis) maupun . Alam
Jabarut (Dunia Proses Mental) dan Al Malakut (Dunia Metafisis),
dengan prinsip fanbid (mengesakan Allah), keimanan kepada malaikat,
kitab-kitab Allah, para nabi dan rasul Allah, Hari Akhir,' dan kepada
gedd’ (putasan) dan gadar (kepastian) Allh, yang esensinya
diformulasikan dalam Syabadatain. '

Mengenai konsep dasar dualisme islami di atas, pata pemikir
muslim secara umum sepakat, kecuali seperti suft Bztinl pemeluk wabdar
al-wujad yang menurut Ibn Taimiyyah dicetuskan oleh Iblis yang berupa
Ibn ‘Arabi** Tetapi substansi zauhid dalam berbagai aspeknya, termasuk
dalam hubungannya dengan konsep “mediator”, merupakan problem
paling mendasar yang menimbulkan betbagai tafsiran, sehingga muncul
apa yang disebut kelompok Bayiniyyin, Irfiniyyin dan Burbiniyyin di
muka. Menurut Jabid, jika Burbdniyysin sepecti al-Kindi, al-Farabi dan Ibn
Sina  lebih  mengkompromikan - Islam  dengan  Platonisme,
Aristotelianisme dan Neo-Platonisme secara eklektik, dan “Infiniyyin
mengkompromikan Islam dengan - Hermetisme, dan sebagian juga
dengan Neo-Platonisme, maka Baydniyysin lebih terpengaruh oleh kultur
dan karakteristik Arab yang linguistik dan atomistik. Ketiga kelompok ini
oleh Jabiri, yang lebih mengutamakan fungsi sebuah model pemikiran
bagi pengembangan ilmu ketimbang kotespondensialitasnya terhadap
realitas obyekuf, telah dipandang gagal dalam pengembangan ilmu, dan
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untuk solusinya ia menganjurkan untk mengambil pemikiran yang
berporoskan Ibn Hazm, Ibn Rusyd, al-Syatibi dan Ibn Khaldin.” Di sini
petlu dikemukakan bahwa kesamaan karaktedstk umum antara
Burbdniyyin  pra-al-Gazali, yang lebih merupakan “Aristotelian Neo-
Platonik dari Timur”,>* dengan Trfiniyysin (khusus kaum Ism’ili dan sufi
Badni) yang lebih merupakan kaum Hermetik Neo-Platonik, adalah
bahwa keduanya sama-sama telah didominasi oleh konsep “mediator”
dengan teori emanasi atau mitologl tertentu berikut implikasi.
epistemologisnya berupa konsep uminasi (isyrigiyyah).”® Menurut al-
Gazili, yang mengklasifikasikan kelompok-kelompok pemikiran tersebut
ke dalam empat kategori, yaite Abs Kalim, Filosof, Ta'limiyyah dan Safi,
semuanya secara epistemologis telah gagal dalam menangkap kebenaran
metafisis, dan secara aksiologis telah menimbulkan bencana kecuali
sebagian konsep sufisme menurut versi tertentu.* Dan, meskipun Jabirl
secara reduksionis telah mengritik dan men-dekonstruksi pemikiran al-
Gazili,”’ tetapi sebenarnya apa yang ia tuju dan anjurkan adalah justeru
- filsafat ilmu al-Gazali sendin yang ia belum mampu menangkapnya,
kecuali jika yang dimaksudnya adalah realisme positivistik yang sejak
- abad pettengahan sudah ditolak al-Gazali.

Hakekat Ilmu Menurut Konsep Para Pemikir Muslim

Di kalangan para pemikit mushim secing dipakai term %oz, ma'rifab
dan bikmab. Secara etimologis, dalam bahasa Arab kata % (kata dasar
dari ‘alima-ya’lamu = mengetabuil) semakna dengan ma’rifab/ ‘arafab/ itfan
(kata dasar dari ‘rgfaya’rifi), kecuali bahwa ma'nfab didahului
ketidaktahuan sedang % tidak mesti,”® dan menurut al-Gazali kata
ma’rifah merupkan kata transitif yang mempunyai satu obyek, sedang
kata transitif yang mempunyai dua obyek.” Kata bikmah, yang sering
dihubungkan dengan hakamab (kekang kuda yang mencegahnya untuk
menyalahi penunggangnya, atau pangkat dan deajat seseorang), berarti -
ucapan yang sesuai dengan kebenaran, ucapan yang logis dan tegjaga dari
kesalahan, ucapan yang tepat, benar dan mantap, atau ilmu yang disertai
amal. Kata ini sering dipakai untuk macam-macam makna seperti falrafat
dan %m (ilmu).*

Meski esensi makna etimologis di atas tidak pernah lepas ketika
mereka menunjuk ilmu secara terminologis, tetapi mengenai hakekat
ilmu secara mutlak (tidak dikaitkan dengan obyek atau disiplin tertentu), .
mereka betbeda pendapat apakah ia merupakan sesuatu yang dardri, (a
~ prion),” yang hakekatnya dapat dikonsepsi begitu saja sehingga tidak
memerlukan definisi, atau nazaré (inferensial),” tetapi sulit didefinisikan
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melainkan hanya bisa lebih ]clas dxkonsepm dcngan analisis dan contoh
atan mazari yang tidak sulit didefinisikan. Pendapat pertama dianut antara
lain oleh Fakhr al-Din al-Rizi, pendapat kedua antara lain. oleh al-
Juwaini . dan al-Gazili, dan pendapat keuga oleh jumbur (mayortitas)
ulama.®

Mestinga jumhur ulama - (B@dﬂg}yﬁﬂ) mengakui  sulitnya
pendefinisian ilmu, sebab ternyata d1 kalangan mereka sendiri telah
bermunculan aneka definisi, di  mana masing-masing hanya
membenarkan definisinya sendm. Mlsalnya

1. Definisi Mu’tazilah :
waJlu&;eqpb‘slﬁw.Juwi}a
(“l_,b)l §y9 2 ci_, l:l)-\..&._a_.lldi

Ilmu adalah mengitikadkan (mempetcayai) sesuatu sesuai dengan
kenyataannya disertai ketenangan dan ketempan ]1wa padanya
(blla 1a muncul secara dmm atau mz{m)

Atau seperti dlmmuskan ‘Abl:l al-Jabbat (325-415 'H), bahwa
ma'rifab, dirdyah ataw ilpiu adalah :

s, ;Miuhbjjwtcu}ww_,ﬁwu

Apa yang menghasllkan ketenangan jiwa, kese]ukan dada dan
ketenteraman hat. _ .

2. Definisi Bazdawi (427-493 H)dan Mituridiyah, '_sebagai berikut :
- Vg u‘-,}}. fﬂl'.ﬂijat .",a el
Nlmu adalah menangkap obyck itnu sesvai kenyataannya.
3. Deﬁm51 ]ut]am, seorang Matund1 lam sbb. :

o il gl ¢ Jo S g

Ia tlmu) adalah / tzqaa’ (kepetcayaan) yang pasti dan sesuai dengan
tas (obyek).

4. Definisi . Juwaini _-(419-478 H) dan Baq!]]am (keduanya dari
- Asy’ariyah), dan Abi Ya'la (dati Hanabilah) sbb.:
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Ilmu adalah mengetahui obyek ilmu sesuai realitasnya.

5. Definisi Ibn Hazm (384-456 H/ 924-1064 M), sbb. :

W&#ﬁbéﬁwl&_@__‘iﬁwlj
Ilmu adalah meyakini sesuatu sebagaimana realitasnya senditi.

- 6. Definisi al-Syaukani (w. 1255 H), dan famili Zaidi, yang didukung
Qannuji, sebagai betikut : .

™ 5 BLASHH o plald 1 (23S Bdo gl

IImu adalah sifat yang dengannya apa yang dicari tetbuka secara
semputna.

Bahkan kaum filosof sendiri turut mendefinisikan ilmu, seperti : -
a. Definisi Ibn Rusyd (520-595 H/ 1126-1198 M) :

7‘¢;ﬁpbdﬁsyiﬁﬂﬁé‘@]lrldloy

Sesungguhnya ilmu yaqini adalah mengetahui  sesuatu
sebagatmana realitasnya sendiri.

b. Definisi para filosof kuno :
&y e &Lh.ﬂ Fy (J-alh < “5.&.“ 3)_,..0 d_,..a:- J."[g

2 An gtea ol 13 g g (b of LIST (20 0T o g adlt 4

Bahwa ilmu adalah terhasilkannya “gambar™ sesuatu pada akal,
sama saja apakah sesuatu itu merupakan universal atau partikular,
baik ada maupun tiada. .

Sebaliknya - bagi al-Razt  (544-606 H/ 1149-1209 M),

pengkonsepsian ilmu merupakan sesuatu yang 4 priori (dariiri), sebab
segala sesuatu selain ilmu tidak tersingkap kecuali dengan ilmu, sehingga
mustahil ia menyingkap ilmu, dan semua orang mengetahui secara @ priori
keadaannya mengetahui eksistensinya, sedang pengkonsepsian ilmu
merupakan bagian daripadanya. Karena bagian dari yang @ priori itu 4
priori, maka pengkonsepsian ilmu adalah 4 prieri. Ia menolak bahwa ilmu
adalah tercetaknya “gambar” yang sama dengan obyek pada mental
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subyek, sebab kesamaan menghendaki yang mengetahui panas dan
dingin itu “panas dan dingin”.” I
: - Argumen al-Razi tidak tepat, sebab apa yang dicari dengan
definisi ilmu bukanlah ilmu pertama yang. dengannya segala sesuatu
tetsingkap, melaikan “ilmu mengenai ilmu”, yakni definisi yang
menyingkap - hakekat ilmu sebagaimana realitasnya sendisi. Nmu budir
yang berupa “mengetahui keadaan diti mengetahui eksistensinya”
memang a priori” Tetapi ilmu-ilmu busifi, termasuk yang berupa
“mengetahui keadan difi mengetahui atau tidak mengetahui obyek ilmu-
imu inferensial sebagaimana realitasnya sendiri” tidaklah o prion,
mehinkan inferensial yang memerlukan definisi yang sesuai dengan
hakekat ilmu sebagai standar umum. Dan mengetahui sesuatu tidak
identik dengan mengalami sesuatu itu, kecuali dalam hal ilmu budir yang
berupa pengetahuan manusia tethadap apa yang ada dalam dirinya.
Ternyata al-Razi sendiri menjelaskan hakekat ilmu dengan cara analisis/
Kasifikasi, yang justeru analisisnya sendiri secam otomatis membentuk
schuah definisi”® sehingga “definisi” tersebut oleh Subki’ dimisbahkan
kepada al-Razi, yaitu : - - '

7 oor 3L Gl gt A (S ga oMl

Imu adalah putusan akal yang pasti dan cocok dengan realitas
obyek berdasarkan suatu argumnen. o . .

- Dengan demikian, pernyataan al-Rizi bahwa pengkonsepsian
- hakekat ilmu itu darsri bukanlah karena asumsi atas kemudahannya, tapi
atas inferensialitas tetapi sulit mendefinisikannya. Ini berarti Rizi hanya
- bergetak dalam kisaran pemikiran Juwaini dan al-Gazali. Al-Gazali, meski
di sini mengikuti gurunya, ‘al-Juwaini” tetapi konsep dasar yang
- melatarbelakanginya  betbeda, yaitu mengenai hakekat “ada” yang
membentuk konsepnya tentang hubungan lafaz-makna dan definisi.

. Darti klasifikasi “ada” (wwjid) kepada empat derajat, yaitu “ada”
sesuatu pada realitasnya sendiri, “ada” dalam konsep mental yang disebut
ilmu, “ada” dalam lafaz (ungkapan lisan) dan “ada” dalam tulisan, al-
Gazili menarik garis bahwa makna lebih penting ketimbang lafaz.™
Karena itu, mengenai definisi, ada tiga macam definisi, yaitu defenisi
esensial . (bagiqi), definisi formal-differensial (ramzi) - dan definisi
redaksional-eksplanatif (/4/%). Katena fungsi dan tujuan definisi adalah
memperjelas apa yang belum jelas, maka ia hanya diperlukan untuk
mengkonsepsi sesuatu yang tak dapat dikonsepsi secara a priori seperti
satuan makna simpel. Ia tidak menegaskan apakah pengkonsepsian
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hakekat “ilmu” itu 4 préiori atau inferensial, tetapi ditegaskannya bahwa
hakekat ilmu sulit didefinisikan secara hakiki, baik karena esensi, fungsi
- dan persyaratan definisi sendiri, maupun karena pendefinisian hakekat
flmu selalu terkait dengan konsep ontologis pembuatnya. Ternyata
mayoritas definisi dalam kitab-kitab ulama adalah definsi formal. Dari
sini ia menolak semua definisi ilmu dari kaum Baydnsyyin, baik karena
pemakaian term gyas’ (sesuatu), yang tidak mencakup ma'dum (yang tada),
maupun karena pemakaian term ma’rifah yang menurutnyz hanya sinonim
dari term ‘lm, dan yang mengubah kata 9w (masdar) menjadi bentuk kata
ketja (fi’#) atau kata pelaku (isim f2'i}) untuk menunjuk fungsi ilmu.”

Petlu ditegaskan bahwa al-Gazali idak membedakan #u dengan
ma’rifab seperti umumnya dalam tradisi kaum suft. Memang ia pernah
menyebutkan bahwa secara etimologis ada sedikit perbedaan antara
keduanya, dan tidak keberatan atas pemakaian term ma’rifab untuk _
konsep (tasmwwnur), dan %m untuk pembcnaran atau assent (ta.rdzq)
Tetapi dalam berbagm kitabnya ia sering memakai kedua term ini dalam
arti yang sama.®' Bahkan dalam kitab yang diragukan otentisitasnya, ia
- menegaskan bahwa ma’rifab secara terminologis adalah nama lain bagi
* " ilmu yang didahului oleh pemikiran, yang dalam arti ilmu perolehan yang
jernth sehingga menjadi seperti ilmu dardri identik dengan yagin
(keyakinan).*”? Semua definisi 74 rifsb dalam kitab ini, dengan makna yang
lain dari ilmu, hanyalah definisi kaum sufi yang, seperti dinyatakannya
sendiri, diungkapkan 2l-Gazili secara deskriptif® Dan bagi al-Gazili,
ilmu secara substansial hanya satu, ddak ada pemisahan kepada “ilmu
lahir” dan “ilmu batin” kecuali dari segi obyeknya.*

Karena itu, menurutnya dan menurut al-Juwaini, pengkonsepsian
hakekat ilmu lebih mudah dengan analisis untuk memperoleh makna
formal, dan dengan contoh untuk memperoleh makna esensial.** Dengan
analisis, ilmu berbeda dengan frédab (kehendak), gudrah (kemampuan)
dan sifat jiwa lain, dan betbeda dengan i%gad (presupposisi), zann
(dugaan kuat), syakk (skeptik), jah!/ (ketidaktahuan) dan apa yang
diperoleh bukan dengan pembukdan dan berawal dan skeptik. Jika ilmu
betbeda dengan syakk dan gann karena pada dua yang terakhir tidak
tetdapat kepastian (fag), maka ia berbeda dengan #%gdd dalam arti
memastikan lebih dahulu salah satu dati dua alternatif dalam posisi yang
sebenarnya metupakan posisi skeptik, disertai fawaggaf . (betsiteguh)
padanya tanpa menyadari kemungkinan benamya alternatif lain. I'%igdd
~dalam arti ini (presupposisi) sekalipun sesuai dengan realitas obyek,
substansinya sendiri merupakan salah satu bentuk jzb/ meskipun dari
sudut relasinya dengan obyek bisa betbeda dengan jab/ yakni bila sesuai
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dengan realitas obyek. Dengan demikian hakekat ilmu tidak cakup hanya
dengan sesuainya kepercayaan atau pernyataan dengan realitas obyek, tapi
juga, mengenai ilmu inferensial, harus berdasatkan metode ilmiah
tertentu yang berpangkal pada -skeptik, dan putusan itu merupakan
keyakinan® yang pasti.®® Metode analitk dengan' ketiga krditeria imu
menyangkut aspek ontologis, epistemologis dan aksiologis yang diajukan
al-Gazili inilah yang diikuti dan dirumuskan al-Razi bahwa ilmu adalah
“putusan akal yang pasti dan sesuai dengan realitas obyek berdasarkan
metode ilmiah (4jib) tertentn”, .

Meskipun aspek epxstemo_légi memeﬂukan kajian khusus, di sini
perlu disebutkan bahwa dalam perspektif epistemologi al-Gazali ada tiga
macam ilmu dari segi sumbernya, yaitu iwn dariri (a priori), ilmu nagari
(inferensial) dan dmu bujimi (spostaneus) yaita wahyu bagi nabi dan ilham
bagi wali: Dalam perspektif ini, semua informasi dan ajaran dad siapa
pun yang mengklaim sebagai seorang nabi harus ditempatkan dalam
kerangka ilmu nagari, yakni diuji kebenarannya secara falsifikatif-
verifikatif, dan hanya dapat dibenatkan dan diakui sebagai ilmu (nagli/
syar’) bagi selain nabi sesudah mcndapat legitimasi berdasarkan kriteria
- dan metode ilmiah tertentn mengenai pangkalnya, yaitu institusi kenabian
berkut status kenabian orang itu, dan mengenai keberadaan Zat Allah
dengan segala sifat dan perbuatan-Nya. Di atas legitimasi ilmiah ini baru
dimungkinkan mendengar dan mcnglkuu semua informasi dan ajaran
yang dibawanya (samiydl)- secara taqlid (sam’'on wa fiatan), terutama
mengenai masalah-masalah transendcnta],s’ yang harus- tetap dlkonttol'
dengan logika di mana tidak mungkin ada informasi dan ajaran wahyu
yang irrasional, dan yang tampak m:aslonal harus di-zawil*

Menurut Ibn Hazm, hanya ada dua jalan untuk mempcroleh
-~ ilmu, yaitu jalan a priori yang berupa akal g priori (badibat al-agl dan
cmpm sensual dasar (awd ¥/ al-bissi), dan’ pena]amn berdasarkan premis-
ptemis yang berakar pada jalan a priori. Tetapi ia mengakui bahwa ilmu
diperoleh pula dengan cara mengikuti otang yang diperintahkan Allzh
untuk ditkut, mesl-npun bukan #tnu 2 prisri dan tanpa argumen, sehingga
yang mempercayai dan menyatakannya sudah memiliki llmu dan ma’rifah
mengenai obyek yang dimaksud.” .

Bagi al-Gazili, pernyataan. yang pasti dati. subyek selam nabi
tentang wahyu yang diterima nabi dan sesuai dengan realitas wahyu dan
nabi sendiri berdasatkan metode ‘ilmiah tersebut, juga adalah imu
(tcntang ilmu), sedang yang tanpa atgumen adalah 7%gid, dan yang tidak
pasti adalah ganw atan gakk, dengan peringatan bahwa “yang tidak
mencapai tingkat £asyf dengan :{auq (mtulsx) tidak mengetahui dari esensi
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kenabian kecuali sekedar nama”.* Di sini al-Gazali berbeda dengan Ibn
Hazm yang mengakui juga /%gad tanpa argumen tethadap kebenaran
ajaran nabi, seperti pada orang awam, sebagai ilmu.

Bagi al-Gazali, ada tiga macam sdiy (assent) secara “gradual,
Pertama: zann (dugaan kuat), yaitu kecondongan jiwa kepada:salah satu
dari dua petkara dengan mengakui kemungkinan benar sebaliknya, tetapi
kemungkinan ini tidak menghalangi kecondongan kepada yang pertama.

Kedua, 7%igdd jazim (kepercayaan yang teguh/ tetap), yaitu tasdig
yang pasti, di mana seseorang tidak ragu dan tidak merasa kemungkinan
benarnya kepercayaan lain. Tetapi bila kepercayaan sebaliknya itu
ditiwayatkan secara kuat dari manusia yang paling pintar dan terpetcaya
di sisinya, seperti nabi, hal itu menimbulkan keraguan tertentu terhadap
kepercayaannya. Inilah mayoritas kepercayaan masyarakat awam' dari
kalangan muslimin, yahudi dan nastani mengenai  doktrin-dokttin
keagamaan dan mazhabnya, bahkan mayoritas kepercayaan ahli kalim
mengenai  doktrin-doktrin  keagamaan  dan argumen-argumen
apologetiknya, yang mereka terima berdasarkan prasangka baik dan -
popularitas tokoh-tokohnya serta penolakan secara 4 priori tethadap
mazhab lain, dan dibesarkan dalam tradisi ini sejak masa kanak-kanak. -

Ketiga, ilmu yagini, yaitu tasdig yang kebenarannya diyakini secara
pastl disertai keyakinan yang pasti pula bahwa keyakinannya yang pasti
itu benar, yakni keduanya tidak mengandung kemungkinan lupa, salah
atau keliru, dan tak terbayang pendapatnya akan berubah dengan alasan
apa pun. Kalaupun diinformasikan pernyataan sebaliknya dari nabi,
dengan bukti kesalahan adalah mukjizatmya sendir, hal ini tidak
mempengaruhi pendapatnya, bahkan ia menolak dan menyalahkan
pembawz informasi atau “nabi” palsu itu. Ilmu macam ini musalnya ilmu-
ilmu & priori, seperti bahwa sebagian lebih kecil dari keseluruhan,
seseorang tidak berada di dua tempat pada wake yang sama, dua orang
tidak dapat berkumpul pada tempat yang sama, dan hukum-hukum
kondtradiksi lain, serta ilmu-ilmu yang diperoleh dari bukti-bukti yang
menimbulkan keyakinan yang pasti seperti ini,” '

Karena itu, dengan menyatakan bahwa gann hanya bisa diakui
dalam dunia dan disiplin fimu praksis (amal dan ilmu ‘amali), seper ilmu
figh dan ilmu-ilmu empirik-cksperimental (tgjnbiyyah),” iman (keyakinan
keagamaan) terbagi menjadi tiga kelas secara’ gradual, yaitu iman awinm,
yang -berdasarkan ‘eghd mumi (mengekor tanpa atgumen), iwan
mutakallimin, yang didukung oleh semacam argumen, dan iman Grifin
(yang  memiliki ma'rifah), yaitu yang  berdasatkan  mukdsyafab
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(penyingkapan) dan musyihadab (pchYakéian) -melalui :gj;&dab (latthan
spititual) dan mujabadab (perjuangan) tertentu. ' 3

Ketiga derajat fasdig ini diumpamakan dengan fasdig tethadap
adanya si Zaid di rumah. Derajat pertama dicapai berdasatkan taglid
semata kepada orang yang menginformasikan hal itu, yang dipercayai
berdasatkan pengalaman bahwa ia benat. Demikian iman awam yang
memeluk agama warisan dasi orang tua atau guru. Di sini muslim sama
saja dengan umat yahudi dan nastani dari sudut mempercayai sesvatu
tanpa argumen, hanya saja mereka mempercayai yang salah sedang
muslim mempercayai yang bepar. Derajat kedua, kita mendengar
pembicaraan dan suara si Zaid di dalam rumah, sehingga kepercayaan
kita lebih kuat ketimbang semata-mata betdasarkan informasi otang lain,
Tetapi: hal ini masih mengandung kemungkinan salah, sebab suara
kadang bermiripan, meskipun kita tidak menyadatinya. Detajat ketiga,
kita masuk ke dalam rumah schingpa menyaksikan si' Zaid secara
langsung dengan mata kepala sendiri (musydbadab). Inilah ma’rifab
hagigiypah . (pengetshuan yang sejat), dan  musyabadab  yaginiyyah
[(penyaksian yang meyakinkan) yang mustahil mengandung kemungkinan
salah. Derajat ini pun gradual, seperti gradualnya melihat si Zaid di dalam
ramah karena petbedaan jarak, terangnya cahaya, kuatnya konsentrasi,
dan sebagain];r:a.f'a S . :

' Imu macam itulah (74 yagini) yang dicari al-Gazili dan menjadi
puncak dari filsafat ilmunya, seperti dinyatakannya sebagai berikut :
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Lalu aku berkata dalam ditiku : Pertama-tama apa yang kucari
adalah ilmu tentang hakekat segala sesuatu. Maka haruslah lebih
dahulu mengetahui apa it %:akekat iimu, Lalu tampaklah
kepadaku babwa i yagini adalah (sesuatu) yang dengannya
obyek iimu terbuka dengan keterbukaan yan, ti!ak mengandusn;
keraguan dan kemungkinan salah serta wabs (esﬁmast%'fm Qalbn
memang sulit untuk menentukan hal itu, tetapi tasa aman dari
kesalaan harus menyertai keyakinan sedemikian rupa, sehingga
kalaupun ia dinyatakan salah oleh seseorang yang mampu
mengubah batu menjadi emas, atau mengubah tongkat menjadi
ular, misainya, hal ini tidak menimbulkan sedikit pun keraguan
atau kemungkinan salzh dalam diriku. Sebzb, bila aku mengetahui
bahwa 10 lebih banf!ak dari 3, lalu orang lain mengatakan,
“Tidak, melainkan 3 lebih banyak dari 10, dengan bukti bahwa
aku bisa mengubah tongkat ini menjadi ular”, dan kusaksikan
memang terbukti demikian, hal jtu tidak menggoyahkan ma’n'{:ab- '
ku, dan tideak menghasilkan apa-apa dr;ﬁﬁ diriku  selai
kekaguman atas kemam[.l)(uannya mengenat hal itu. Adapun
skeptik dalam diriku tidak. Kemudian zku tahu bawha setiap
sesuatu yang tidak aku ketahui dengan cara seperti ini, dan aku
tidak meyal%mn' inya dengan tingkat kepastian seperti ini, adalah
ilmu yang tak dapat dipegangi dan tak dapat menimbulkan rasa
aman, sedang settap ilmu yang tak dapat menimbulkan rasa aman
bukanlah iy yagini :

Metode analitik dengan ketiga krteria imu yang diajukan al-
Gazili di atas, sebenarnya merupakan refleksi pemikitan para filosof
sebelumnya seperti al-Faribi dan Ibn Sina yang berakar pada Aristoteles.
Dalam analisis al-Farabi, ilmu yang sinonim dengan ma7ifah, dipakai
untuk makna fasanwur (konsepss) dan lasdig (assenf), Secara umum, fasdig
adalzh /%gdd manusia terthadap sesuatu yang ia hukumi dengan putusan
tertentu bahwa wujudnya di luar mental subyek adalah sebagaimana
ditttkadkan dalam mental subyek, sedang fasdiy yang benar adalah di
mana realitas sesuatu di luar mental subyek itu sesuai dengan apa yang
diittkadkan dalam mental subyek. Tasdig terbagi dua, yaitu yagin dan
bukan_yagin. Bukan yagin tetbagi dua, yaitu gann , yakni yang berdasarkan
data dan premis-premis ganniyyit dan hanya bisa dipakai dalam disiplin
ilmu terapan, dan swksin al-nafs (tenangnya jiwa), yang diperoleh dar
metode retorik (baldg)) berdasatkan data dan premis-premis yang diterima
secara umum (magb#lal). Yagin tetbagi dua, dariri (pasti) dan bukan dariri
(tidak pasti). Yagin yang bukan dariri atau “apa yang mendekati-yaqin”
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adalah yang dihasilkan dengan metode dialektik/ apologetik (jadaf)
berdasatkan data dan premis-premis populer (masyhiral). Sukdin al-nafs
dan yagin yang bukan dariri itlah yang disebut al-Gazali dengan §%gid
Jazim, batk pada awam, yang tanpa argumen, maupun pada mutakallimin
yang didukung oleh argumen dialektik/ apologetik. Bagi al-Farabi, kata
ilmu lebih banyak dipakai pada yagin dariri daripada yang bukan Jyagin,
atau yagin tetapi bukan dariri sehingga disebut ifmu yagini, dan terbagi tiga:
(a)_yagin tentang wujud sesuatu (% af wyjiid, atau ilmu tentang “bahwa”-
nya sesuatu), (b) yagin tentang sebab wujud sesuatu (mu tentang
“mengapa”-nya sesuatu), dan (c) yagin tentang wujud dan sebab wujud
sesuatu, yakni #mu burhini”® Esensi analisis Thn Sina sama dengan analisis
al-Farabi, yaitu bahwa iy ftasdigi, sebagai ilmu inferensial, adalah
mengitikadkan bahwa sesuatu itu begini, sedang #fmu tasdigi yang _yagini
adalah mengitikadkan bahwa sesuatu itu begini dan tidak mungkin tidak

]

begini.

Atas jasa al-Gazili metode analitik dan klasifikasi ke dalam iwa,
itiqad, zann, syakk, wabm (lawan ganx) dan jabl, menjadi populer dan
kokoh dalam kultur keilmuan islami sesudahnya, baik dalam ilmu kalim
maupun dalam ilmu #s#/ figh dari betbagai mazhab.Tetapi al-Gazali
mengkombinasiakan metode analitik filosof tersebut dengan metode
analogik sufi kettka membicarakan derajat iman. Contoh keberadaan si
Zaid di dalam rumah sendiri diambilnya dari Abi T3lib al-Makki (w. 386
H), ” seorang tokoh sufi yang dikagumi al-Gazall Metode analogik sufi
yang tidak diterima Bgydniyyin ini dipakainya pula sebaga.l metode
pengkonsepsmn hakekat ilmu secara esensial.

Dengan contoh, imu sebagai tangkapan mata batin (akal) analog
dengan penglihatan mata lahir yang berarti tercerapnya gambar obyek
pada indera lihat, scbagau:nana tercetaknya secara estimatif gambar- -
gambar obyek pada cermin. Sebagaimana indera lihat mengambil
gambar-gambar obyek, yakni tetcetak padanya salinan yang cocok
dengan obyek, bukan zat obyek itu sendir, seperti tercetaknya salinan
obyek pada cermin, maka demikian pula akal ibarat cermin yang padanya
tecetak “‘gambar-gambar” mae’gilit. (obyek-obyek akal), yakni substansi
dan esensi-nya sebagaimana realitasnya sendriti. Nafs (jiwa) atav galbs
manusia sebagai substansi yang merupakan esensinya, ibarat besi cermin;
akal yang merupakan potensi (bai'ah, garizah) pada nafs/ qalbn yang
menjadikannya siap menetima - cetakan  malgals, ibarat yang
mengkilapnya, dan. tethasilkannya “gambar-gambar”. pada cermin zkal,
yang merupakan “salinan™ obyek-obyek, itulah ilmu.”®

AL-QALAM 340 Vol 21, No. 102 {Desember 2004)



Sesudah mengritik definisi-definisi lain serta memberikan analisis
dan contoh, al-Gazali pun mengajukan definisi atau ramusannya sendiri
yang typerend dengan kedua metode dan model pemikiran dj atas, antara
lain sebagai berikut : .

".p el Gitkas (it G Joasy e olins (ladi OB
Maka sesungguhnya ilmu artinya adalah salinan (yang tethasilkan
dalam mental subyek) yang sesuai dengn obyek ilmu,

US" ol oY1 318 s 8 g a0 4K w3t
1o, SIS J,o‘ﬂl 3 l.lfu.._J 3
Ia (mu) adalah ketetapan Fhn (akal) pada sesuatm, de:::E:u

kepastian yang berdasarkan argumen, bahwa ia begini atau bukan
begini, dag kenyataan sesuatu 1gtl:1n:lemikian. '

sba¥ i Jie Jot ad Gl AN o0 350 el

dypam oo dybe fl 5 el Gl o Bk pglally
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Maka ‘dlim (yang mengetahui) adalah ramusan tentang ga/bw yang
Efanﬁa salinan hakikat segala sesuat bertempat, malim (yang
iketahui) adalah rumusan tentang hakikat segala sesuatu, dan
imu adalah rumusan tentang terhasilkannya salinan obyek itu
pada cermin (}c{lglbu).... Sebab ilmu adalah rumusan tentang
sampainya hakekat itu ke dalam galbu. S

MJ“L@JO?ﬁle}pJﬁJi .:\:“CJFEJL,GP.UB
1024 l‘ﬂ“"""“)

Maka ilmu adalah rumusan tentang pengambilan akal tethadap
gambar-gambar obyek akal dan kenyataanya pada ditinya, serta
tercetaknya gambar-gambar itu pada akal. = -

Keempat definisi di atas (dua yang pertama dari periode Bagdad,
dua yang terakhir dari periode post-Bagdad), lebih memperlihatkan profil
al-Gazili sebagai filosof sufi yang mengkombinasikan filsafat dengan
sufisme, ketimbang sebagai teolog.

Esensi semua definisi Baydniyyin, yang memakai term ma’rifat,
idrak, tayaqqun, itigad, atan swkin, dan rumusan filosof yang memakai
term fasdig, iYigid atau bukum, adalzh bahwa ilmu dad segi-esensinya
sendiri merupakan keadaan atau perbuatan mengetahui dari yang
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mengetahui, bukan merupakan makna kualitatif yang mempunyai esensi

sendiri, Definisi ini lebih tidak menunjuk hakekat ilmu ketimbang definisi
Asy’af] yang mengesankan bahwa ilmu merupakan makna kualitatif yang

mempunyai esensi sendiri (sif## ma’ini) yang menimbulkan hal, yait

bahwa ilmu adalah “yang mengharuskan keadaan siapa yang ia berdiri

padanya mengetahui- (%4m)."° Ini dipertegas oleh Syaukani yang

menyebut ilmu sebagai “sifat yang dengannya apa yang dicari terbuka

secara sempurna”. Tetapi ini pun tidak tepat, sebab dmu bukan sebab

atau alat mengetahui yang efekif. L

Definisi-definisi  ini mcmperhhat]mn keterpengaruhan oleh
struktur bahasa Arab, logika dan teologi-metafisika yang fokus kajiannya
memang masalah masalah teologls-metaﬁsls Bahkan sebagian definisi,
~ seperti dari Asy’an, _Baqﬂlam, Juwaini, Bazdawi, Abi Ya’'la dan Syaukani,

katena harus jami"man’ (mencakup semua satuan dalam ;émsnya dan
mengeluarkan yang tidak termasuk), dibuat untuk mencakup j juga ilmu
Allah, schingga ia tidak mengaitkannya:dengan metode pencapaian dan
sifat kepastian ilmu. Hal terakhit sebenarnya mengandung kontradiksi
internal dari sudut makna definisi dan ketidak-sejenisan ‘ilmu Allah
dengan ilmu mahluk senditi. Tepat tesis Ibn Hazm bahwa ilmu Allah tak
dapat didefenisikan atau dicakup oleh definisi ilmu secara umum.'™ Tesis
ini ditkud al-Gazali yang tak pernah mendefinisikan ilmu Allah atau
memasukkannya ke dalam definisi, klasifikasi atan analoginya, termasuk
‘dalam kitab yang memaparkan teologi Asy’ariyah seperti a-Igtisid!® Juga
ditkuti Ibn Rusyd yang menegaskan bahwa ilmu A]]ah tak pantas
didalami esensinya karena ia berbeda dengan ilmu makh} '

. Definisi-definisi quangpwn di atas berkaitan dengan konsep
mereka tentang ‘arud (aksiden) yang “tidak menetapi dua zaman” (/4 _yal?qa
gamdnaint), meskipun menurut mereka sifat Allah bukan @rad. Jika hal ini
dikaitkan dengan “tempat” di mana sifat atau. rad itu berdisi, yakni Zat
atau jasbar (substansi), di mana menutut Baydmiyyin  toh dan akal
merupakan aksiden yang berdiri pada jasad, sehingga sebagian mercka
mengartikan “akal” dengan “ilmu-ilmu darir?’, maka konklusinya ilmu
yang merupakan “hal”, “perbuatan” atan’ “szfat” itu merupakan “hal”,

“petbuatan” atau “sifat” jasad manusia. Jika jasad (#%7) menurut mereka
merupakan kumpulan dan_atom-atom tunggal . (faubar fardjaubar fard)
yang sama pada dirinya,"” timbullsh problem berat: -apakah ilmu yang
satu (satu aksider)) berdiri pada semua aforz (banyak .mb;fam) jika tidak,
pada atom yang manakah ia berdm padahal semua atom sama ?

o Katena ita al-Gazili. menolak semua definisi qumf_:ym dan
mengambil definisi kaum ﬁlosof baik yang logis maupun’ yang metaﬁsw
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yang dikombinasikan dengan sufisme, yang esensinya bahwa ilmu adalah
“gambar” (sirah) atau “salinan” (17iid)) obyek pada akal subyek yang pasti
dan sesuai dengan realitas obyek yang, mengenai ilmu inferensial,
berdasarkan metode ilmizh tertentu, Dalam arti ini ilmu, merupakan
makna yang mempunyai esensi sendiri, meskipun dari sudut relasinya
dengan “tempat” berdirinya metupakan aksiden. “Tempat berdiri” ilmu
senditi bukan badan, tapi rwh/ nafs/ galbn dengan potensi akalnya sebagai
substansi yang berdiri sendiri dan inti hakekat manusia."® Dengan
demikian bagi al-Gazili rub/nafs/qalbn merupakan substansi yang
mempunyai potensi berupa akal dan ilmu bertempat padanya.

Namun demikian, terdapat kesamaan di kalangan semua pemikir
muslim dalam tiga hal. Pertama mereka tidak menunjuk ilmu mutlak
sebagai disiplin atau substansi di luar diri subyek, tapi sebagai putusan
akal, sifat, hal mengetahui atau terhasilkannya “gambar” atau “salinan”
obyek dalam diri subyek, yang sesudah dinyatakan atau dituangkan dalam
bahasa lisan atau tulisan, dihimpun dan disusun secara sistematik serta
diklasifikasikan ke dalam bidang-bidang tertentu disebut Sfann, sind'ab atau
“im dalam arti disiplin. Dengan demikian, ilmu dalam arti disiphin (fann,
sind'ab, %m) adalah kumpulan ilmu (pengetahuan) yang dinyatakan atau
dituangkan dalam bahasa lisan atau tulisan, yang disusun “secara
sistematik dan diklasifikasikan ke dalam bidang-bidang tertentu sehingga
menjadi sebuzh sistem. Bagi mercka, termasuk al-Farabi, Ibn Sina dan al-
Gazali, substansi sebuah disiplin ilmu, yang menjadi syarat
pembentukannya, baik ilmu syariyah maupun ragliyyab, harus terdiri atas
sedikitnya empat unsur, yaitu : (a) Mawdu’ (obyek bahasan) yang jelas,
seperti. tubuh bagi kedokteran, ukuran bagi geometr, bilangan bagi
aritmatika, nada bagi musik, perbuatan mukallaf bagi figh, dsb. (b) ‘4rad
atyab (sifat dasar obyek), seperti sehat-sakit bagi tubuh, segi tiga bagi
sebagian ukuran, bilangan ganjil dan genap bagi aritmatika, seirama bagi
musik, halal-haram bagi figh, dsb. () Masa’#/ (permasalahan). Dari sudut

~bahwa ia dipertanyakan disebut “masalah”. Dari sudut bahwa ia dicari
disebut “matlub” (yang akan dibuktikan), dan dari sudut bahwa iz
merupakan hasil atau jawaban berdasarkan metode ilmiah tertentu
disebut “#anijal” (konklusi). (d) Mabads® (prinsip-prinsip dasar, aksioma,
postulat, premis, asumsi atau teori) yang diakui dalam disiplin tetsebut
yang menimbulkan permasalahan dan metode pemecahannya, baik
berupa awwaliyyat (pengetahuan-pengetahuan 2 prion) maupun  gair
awwaliyyat (pengetahuan-pengetahuan a posterior) yang diakui dari
pendahulu,'” e '
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Katena itn Qannuji menyebutkan bahwa meskipun’ makna yang
' sejati dani ilmu adalah idnik (tangkapan), tetapi ia sering dipakai secara
tetminologis  atau metaforis - sebagai nama bagi malskah (kecakapaa,
penguasaan atau pengetahuan) yang menunjuk sifat kelestarian ilmu pada
subyek, nama bagi kumpulan masalah dan/atau petnyataan-pemyataan
tentangnya, nama bagi kumpulan'ilmu yang dibukukan, dan nama bagi
disiplin atau sistem yang terdii dan obyek bahasan, permasalahan dan
prinsip-prinsip dasar bagi pcmccahan pem]asalahan tersebut.'"?

Kedua, bahwa ilmu harus ‘sesual dengan realitas ob)rek, seperti
tedihat dari definisi-definisi di atas. Yakni mereka menganut teori
kebenaran kotespondensial, tanpa. mengabaikan kebenaran koherensial
Mereka tidak mengakui teori kebenaran pragmatisme dalam wacana
keilmuan, kecuali dalam aspek aksiologinya, serta dalam etika dan
hukum/ ilmu hukum yang ditempatkan dalam kelas “nomor dua”.
Korespondensi ilmu terhadap realitas obyek dan pembuktiannya
merupakan masalah paling utama, sekaligus problem yang paling berat
dalam struktur pemikiran keilmuan mereka, sehubungan dengan keluasan
obyek ilmu yang menuntut corak cplstemologl tersendiri,

Kcuga, mcngcnax keluasan obyek ilmu. Bagi mereka, semua
malum (yang diketahui) adalah obyek ilmu, baik maxjid (yang ada),
maupun zadim (yang tada) dari sudut ketiadaannya dalam realitas
‘aktual, meskipun meteka besbeda: konsep apakah ma’bin termasuk syai’
(sesuatu) atau bukan."" Seperti telah disebutkan, mereka mengenal empat
kawasan realitas yang oleh al-Gazali disebut ‘dlam al-Mulk wa al-Syabidah
(Dunia Fisis), “dlam al-Jabarit (Dunia Proses Mental), Alam al- -Amr wa al-
Malakit - (Dunia Metafisis), dan - Libi#t atau al-Hadrah al-Rubibiyyah
(Realitas' Mutlak). Keempat kawasan realitas ini merupakan obyek ilmu.
Dengan demikian, “gambar” atau “salinan” obyek yang ada pada akal itu
bukan hanya “gambar” atau “salinan” obyek sensual yang diperoleh
melalui pancaindera, mencakup substansi dan sifat-sifatnya, tapi juga
“gambar” atau “salinan” obyek rasional yang diperoleh akal secara
langsung tanpa bantuan pancaindera, seperti obyek ilmu-ilmu rasional 4
priori, termasuk tangkapan akal tethadap kenyataan dit dan “gambar”
atau “salinan” obyek yang ada dalam ditinya senditi, dan obyek ilmu-ilmu
inferensial yang diperoleh akal berdasarkan data empirik sensual dan
yang berdasarkan analogi yang gaib kepada yang tampak (géyds al-ga’ih ‘ali
al-syihid) yang mencapai derajat ilmu, serta apa yang hanya ada dalam
konsep mental, seperti - kemustahilan, bilangan dua ke atas dan
sebagainya. Bahkan bukan hanya menyangkut aspek-aspek faktual
menurut “apa adanya”, tapi juga menyangkut fungsi dan nilai-nilai

AL-QALAM 344 Vot 21, No. 102 (Desember 2004)



praksisnya (etis-yuridis) dari sudut sikap dan perbuatan manusia
tethadapnya. Ilmu yang obyeknya realitas faktual oleh al-Farabi, Ibn Sina,
al-Gazali, Ibn Khaldun dan lainnya disebut %» nageri (lmu teoritis)
mengenai keempat kawasan realitas di atas, termasuk matematika, sedang
yang obyeknya nilai dan norma disebut %w ‘amali (lmu praksis) yang
pokoknya adalah etika (kepribadian, kekeluargaan dan kemasyarakatan)
dan figh/ hukum, meskipun Ibn Sina memakai term “hikmah”, bukan
“ilmu”.'"” Skema ini sebenarnya diambil dari Aristoteles dengan
mengganti “ekonomi” dengan “kekeluatgaan” yang oleh al-Farabi, al-
Gazili dan lainnya dikombinasikan dengan Islam sepem -dengan
menambahkan ffgh ke dalamnya.

Dalam struktur pemikiran al-Gazali, ilmu, baik teoritis maupun
praksis, dan amal, merupakan sarana mutlak untuk mencapai
kebahagiaan (sa'adah), yang puncaknya kebahagiaan abadi di akhirat. Ini,
menurutnya, disepakati semua manusia yang mempercayai Tuhan dan
Hati Akhir, meskipun mengenai rincian sistem ilmu dan amal/ilmu amali
itu betbeda-beda.'”® Bagi al-Gazili sendiri, flmu teoritis memetlukan
epistemologi tertentu dengan kriteria logika, seperti diuraikan dalam

Miyar al-Tn, Mabk al-Nagr, alQistis al-Mustagim dan lain-lain, sedang
amal memetlukan ilmu praksis sebagai “neraca amal”, baik dari aspek
moral yang berupa etika (¥ alakblig), yang dibentuk di atas “psikologi”

(‘élm al-nafs) sebagai ilmu faktual, seperti diuraikan dalam Migan al-‘Amal,
H_aya Ulim al-Din dan Kimiya’ al-Sa'adah, maupun dadi aspek formalnya
yaitu figh/ hukum, seperti dipaparkan dalam &/-Bas, a/-Wasit dan a/-
Wajiz, dengan epistemologi khusus berupa ilmu usul figh seperti dalam
al-Mankhiil, Syifa’ al-Galil dan al-Mustasfi.

Namun demikian mereka membedzkan secara tajam antara kedua
jenis ilmu tersebut. Bertolak dari asumsi dasar bahwa segala sesuatu
mempunyai realitas pada dirinya sebagai being gwa being, mereka
menegaskan bahwa fakta (masa’/ %dtiyaB) merupakan realitas obyektif
yang tidak betbeda-beda menurut relasi, dan, sebab itu, tidak mengikud
konsep atau persepsi subyek seperti pendirian kaum sophis yang
menafikan esensi segala sesuatu, pendirian kaum idealis subyektif yang
menafikan esensi material alam, dan kaum realis ekstrim yang menafikan
realitas metafisis dan transmetafisis, melainkan konsep atau persepsilah
yang mengikuti fakta'" Karena im, (2) ilmu adalah terhasilkannya
“gambar” atau “salinan” obyek pada mental subyek, sifat, mengetahui,
putusan akal, atau rumusan lain yang pasti dan sesuai dengan realitas
obyek berdasarkan metode ilmiah tertentu, seperti di muka; (b) ilmu-ilmu
faktual, baik sensual maupun rasional, obyektif sepenuhnya dan, sebab
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ifu, pas:f dan netral (bcbas nﬂ:u),"."‘ tetapl berguna dalam segala haly"™ (o)
kebenaran dalam fmu-ilmu faktual ‘adalah tunggal-universal, yang tidak
berbeda-beda menurut: perbedaan zaman, tempat dan bangsa, di mana
statemen atau informasi yang tidak sesvai dengan obyek adalah jab!'"
Imu jenis inilah, yang diperoleh akal teoritis, yang discbut bikmab atau
- #lmu dalam artinya yang sejati, baik- teologi-metafistka serta matematika
dan logika, maupun fisika."® Dalam perspektif ini, tesis bahwa fakta
sebagai realitas obyektif terpengaruh oleh teori, seperti menurut Harre, "
tak dapat diterima. Perubahan teori tidak mengubah fakta obyektif, tapi
mengubah konsep atau persepst subyek tentang fakta obyektif karena
ditemukannya data baru. Maka fakta dan data-lah yang membentuk,
mengubah dan mempengmuh teos; (d) ilmu-ilmu teoritis/faktual pada
mulanya merupakan dasar pembenmkan ilmu-ilmu  praksis untuk
menimbulkan peristwa praksis manusia yang, bagi al-Gazali, guna
memperoleh ilmu teotitis/faktual tahap akhir, yang pada tahap akhir ini
ia adalah untuk ilmu itu sendiri, di mana segala realitas obyek rasional
tersingkap secara pasti dan’ tetang sebagaimana rahlzsnya sendiri, yang
puncaknya adalah temngkapnya “perkara-perkara Ketuhanan™ (al-umur
al-labiyyah), di mana ia “berada sédekat mungkin dengan Tuhan”,
meskipun bukan i#7hdd atan bwlii; 1ni adalah puncak kebahagiaan (sa'ddab)
sebagai kebaikan (kbair) tertinggi'” Dengan demikian, ilmu teoritis/
faktual sebagat pangkal dan tujuan lebih utama dari amal yang merupakan
instrumen baginya, dan dari ilmu amali yang merupakan alat bagi amal,
meskipun semuanya merupakan sarana mutlak bagi tercapainya kebaikan
tertinggi yaitu kebahagiaan abadi di akhirat.” Mengenai singularitas dan
obyektivitas kebenaran ilmu faktual terdapat kekecualian pada ‘Anbari
yang merelatifkannya, yang menurut al-Gazali tesis ini lebih naif dari
pendirian kaum sophis, sebab mereka menafikan esensi segala sesuatu,
sedang ‘Anbari mengaku.mya tetapi tidak konsisten ketika menjadikannya
mengikuti konsep

Tetap1 tentang ilmu nilai (etls ~yuridis), meski mereka sepakat
mengenai singularitas dan obyektivitas hukum yang gas% (past) sebagai
fakta hukum Allah, tetapi berbeda mengenai hukum ijtihadi. Mu’tazilah,
sza].nya mengidentikkan nilai - baik-buruk dengan - sifat esensial
sesuat.'™ Tetapi para filosof sepe.m al-Farabi, Ibn Sina, teolog
Asy’ariyah, al-Gazali dan Ibn Hazm tidak mcngldennkkan sifat sesuatu
dengan nilai etis-yuridis yang tidak mempunyai esensi pada dirinya dan
pada dasatnya relatif-kontekstual, kecuali karena deklarasi Tuhan yang
diketahui secara pasti atau karena #fmz’ yang mendapat jaminan $smab
(imunitas dari kesalahan) dari Nabi. Katena itu mengenai kebenaran
dalam figh jjtibadi, yakni ketika tldak ada dalil hukum yang gar’ terdapat
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tiga kelompok. (a) musawwibah, yang memandang semua hasil ijtihad it
benar (relativisme-pluralisme), seperti Abu ‘Ali, Abu Hasyim, al-Bagillani
dan al-Gazali, (b} mukhti’ah yang menunggal-absolutkan kebenaran dalam
figh 3jtihadi (absolutisme), seperti Bisyr al-Marisi, al-Asam, Ibn *Atiyyah
dan Ibn Taimiyyah; (c) mukbti'ah yang menunggalkan kebenaran hasil
jjtthad, tetapi mana kebenaran yang tunggal itu hanya bisa-diketahui
secara tentatf (tentativisme), seperti Abu Hanifah.” Menurut Ibn
Taimiyyah, ada dva macam ilmu, yaitu #lmu yang mengikut obyek
(infi'ali), yakmi ilmu kita tentang sesuatu yang ecksistensinya tidak
bergantung kepada ilmu kita, dan ilmu yang membentuk obyek (f7%),
yaitu ilmu kita tentang sesuatu yang eksistensinya bergantung kepada
* ilmu kita seperti perbuatan yang kita inginkan, yang kedua ilmu ini cocok

dengan realitas. Karena itu kadang konsep mengikuti obyek, kadang_
sebaliknya obyek mengikuti konsep atau ide.'” , '

Kekeliruan Ibn Taimiyyah tetletak pada ketidakmampuannya
membedakan antara nilai, konsep dan ide sebagai sesuatu yang berwujud
secara potensial dalam mental subyek, dengan fakta sebagai sesuatu yang
berwujud secara aktual di luar mental subyek. Ide atau konsep tentang
sesuatu yang belum terjadi dalam realitas aktual bukanlah disposisi,
gambar atau salinan obyek yang sudah berwujud secara real di luar
mental subyek, sehingga tidak bisa disebut obyektif, melainkan subyekuf
sepenuhnya, kecuali jika Ibn Taimiyyah mengikuti idealisme yang
memandang ide atau universal dalam konsep mental sebagai substansi
pertama yang berdiri sendiri. Tetapi tesis Ibn Taimiyyah cukup tepat
dalam arti bahwa ilmu yang infi @/ itu adalah ilmu faktual, sedang yang £7%
adalah ilmu praksis, yang dengan tesis ini kita harus membentuk “ada”
dari “ide seharusnya”, seperd konsep para pemikir muslim lain
umumnya, yang di abad 20 diajukan Roscoe Pound, Peursen dan lainnya,
bukan membentuk “suatu seharusnya” menurut “suatu apa adanya”
seperti konsep mazhab sosiologis.

Data di atas menunjukkan bahwa dalam perspektf Filsafat Ilmu
Islami, obyek ilmu demikian luas mencakup realitas seluruhnya dan pada
segenap faset seutuhnya. Keluasan obyek ilmu, dengan tidak adanya
pemilahan yang tegas antara ilmu, filsafat dan agama, tetapi tetap dibatasi
olech metodologi yang ketat, di mana untuk diterima sebagai ilmu
penemuan-penemuan baru darn seluruh “kawasan kontingensi” itu harus
lulus tes logik dan empirik menurut prinsip obyektivitas, necessitas dan
regularitas, baik secara falsifikatif maupun verifikatif, dapat merangsang
pertumbuhan ilmu yang luas secara teratur. Dalam perspektif.ini ilmu-
ilmu baru akan lebih banyak diperoleh dari pengalaman-pengalaman
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praksis dalam kehidupan sehari-hari seluruh manusta yang kompleks dan
heterogen, baik mengenal fenomena-fenomena religio-psikologis dan
sosial, maupun mengenai fenomena- fenomena kealaman, batk mengenai
dunia fisis maupun mengenai dunia proses mental, dunia metafisis dan
ilmu-ilmu keislaman serta keagamaan dan bahasa pada umumnya, seperti
telah terjadi secara empirik pada masa kejayaan Islam. Memang model
terbuka ini bisa menimbulkan kerugian, yaitu bisa jadi ia kurang
mendorong upaya-upaya pendalaman dalam semua bidang spesifik. Ia
juga bisa menimbulkan dogmatisasi ilmu dan filsafat katena dianggap
sebagai agama, seperti dalam kultur fegfid yang dialami umat Islam
berabad-abad pada masa kemunduran.

Petluasan “kawasan kontmgenm untuk diketahui, dengan tetap
membedakan mana yang irrasional dan mana yang transendental serta
menekankan testabilitas ilmu baik secara faliffkatif maupun verjfikatif ita,
jauh lebih kondusif ketimbang “menutup rapat” sebagian kawasan obyek
ilmu seperti mengeliminasi metafisika yang fenomena-fenomena atau
efek-efeknya bersifat emptik-sensual “dengan’ konsep “meaningless”.
Kesulitan verifikasi bagi sebagian orang, dan usaha-usaha vatuk mencari
demarkasi antara ilmu dengan bukan ilmu, yang diferensi ini (empirik-
sensual) hanya merupakan aksiden, tidek memadai ontuk mereduksi
realitas konkrit serta substansi dan esensi ilmu sendiri sebagai tangkapan
subyek terhadap obyek yang sesuai dengan realitas obyek berdasarkan
metode - ilmiah tertentu. Sebab; " justeru dengan demikian kit
mempersempit kawasan ontologi yang menjadi obyek ilmu, schingga
ilmu sendiri (sains) menjadi sempit dan kerdil sepicik kaum fisisian
pencipta positivisme dan positivisme logis itu, dan membatasi kuriositas
manusia yang tak terbatas, yang untuk memecahkannya mereka memiliki
potensi dan kapablhtas yang memadat. Tentu saja menyatakan sesuatu
tidak ada karena tidak mengalami atau tidak menyaksikannya secara

“sensual bukanlah sikap ilmiah, sebab “ketiadaan mengetahui bukanlah
mengetahui ketiadaan”.

Menyetabhkan semua masalah metafisis kepada “agama” secara
dogmatik dan terpisah dari ilmu sehingga aman dan imun dari jamahan
falsifikasi .pada batas-batas yang rasional dan irrasional (bukan
transendental) juga bukan solusi yang tepat, sébab ia memaksa akal
manusia_untuk menerima dualisme kebenaran yang: antagoms antara
kebenatan menurut “rasio” dan kebenaran menurut. ‘i, dan menyeret
manusia untuk hidup dengan kepribadian yang: tcrpecah {dikotomis-
ambivalen), seperti yang menjadi frademark  intelektualisme Barat-
Kristiani sejak digariskan oleh Thomas Aquinas, Roger Bacon, Descartes
dan Francis Bacon di abad pertengahan; kemudian diperkokoh oleh
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Immanuel Kant di zaman __A}_:Iﬂ;_lampng, sampal dewasa ini terutama oleh
kaum fideis Kristen dan Neo-Kantianisme seperti Max Webet, Joachim
Wach, Popper, Peursen, Archie J. Bzhm dan sebagainya..

Solusi yang tepat bukanlah terus berkutat di “kutub utara” dalam
idealisme subyektif/akosmik’: seperti Kristen Neo-Platoﬁﬂk_;‘" atau di
“kutub selatan” dalam realisme ekstrim/materialisme/naturalisme seperti
Marxisme dan Positivisme,. atau membelah diri menjadi dua dan
menyerahkan hati serta kaki kanan ke “kutub utara” dan rasio serta kaki
kiri ke “kutub selatan” untuk “kompromi”, tapi kembali berjalan normal
(fitri) di bawah “kbatt alistiwa® pada garis tengah (wasad) yaitu Islam yang
betpangkal pada Syshadatain dengan payung Filsafat Ilmu Islaminya,
sebagai “jalan lurus™ (alsinat al-musiagivly menvju kemajuan ilmu serca
sorga duniawi dan ukhrawi, di mana tdak pemah terjadi kontradiksi
antara wahyu dan akal serta antara agama dan ilmu. -

Penutup

Dari uraian di atas dapat ditarik kesimpulan bahwa hakekat ilmu
dalam perspektif Filsafat Ilmu Islami adalzh sifat atau hal mengetzhui,
putusan akal atau tethasilkannya gambar atau salinan obyek pada mental
subyek sebagaimana realitas obyek senditi, yang dalam bahasa dituangkan
dalam bentuk proposisi-proposisi yang pasti dan sesuai dengan realitas
obyek, berdasatkan metode ilmiah tertentu. 'Kumpulan ilmu  yang
disusun secara sistematik dan diklasifikasikan ke dalam bidang-bidang
menumt petsyaratan tertentu disebut famn, sina'sh dan ilmw dalam art
disiplin, mengenai segala sesuatu yang diketahui (ma%un), baik yang ada
(mayjud) yaitu realitas seluruhnya pada segenap faset seutuhnya dari
dunia fisis, dunia proses mental, dunia metafisis dan Realitas Mutlak dari
sudut faktual menurut “apa adanya” dan dari sudut nilai menurut
“bagaimana seharusnya”, maupun yang tiada (ma'dum) dari sudut
ketiadaannya.

Tentu saja konsep hakekat ilu seperti di atas memerlukan kajian
. dan penelitian serius baik dalam dimensi ontologi, terutama mengenai
konsep hakekat yang ada, problem kausalitas dan potensi serta
kapabilitas manusia sebagai subyek ilmu, maupun dalam dimensi
epistemologi, terutama mengenai sarana dan metodologi pencapaian
ilmu, pengujian dan parameter kebenaran ilmu serta klasifikasi itmu, dan-
dalam dimensi aksiologi mengenai kaidah-kaidah penerapan ilmu dan
strategi pengembangannya, yang semua itu di luar jangkauan makalah ini.

Catatan akhir;
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adalah pandangan bahwa obyek nyata (realitas) dan idea tentangnya (persepsi atau
konsepsi) adalah satu dalam hubungan pengetahuan. Ia mengidentifikasikan datum
langsung dengan obyek pengetahuan dengan mengasimilasikan datum kepada obyek
(realisme), atau obyek kepada datum (idealisme). Dualisme dalam arti metafisika adalah

. teori yang memandang dalam berbagai hal adanya dua substansi atau realitas yang

terpisah, yang satu sama lain tak dapat direduksi. Dalam arti epistemologi, ia adalah -
teori bahwa dalam pengetahuan-pengetahuan non-inferensial ada dualitas : datum
yang secara langsung masuk ke dalam pikiran subyek yang mengetahui (sense datum,
memori, image), dan obyek senyatanya yang diketahui. (D.D. Runes, ed., gp a7, hal.
201 dan 84-85).

Idealisme adalah pandangan bahwa realitas dasar terdiri dari atau berhubungan erat
dengan pikiran, ide-ide atau diri subyek, ketimbang terdiri dani obyek-obyek atau
kekuatan-kekuatan matertial. Runes dan Titus melaporkan berbagai corak
idealisme, yang bentuk ekstrimnya antara lain idealisme subyektif/ akosmisme
(bahwa alam atau dunia luar hanya semata-mata ilusi dan proyeksi dari pikiran kita),
dan immaterialisme (bahwa materi tidak mempunyai eksistensi -eksternal yang
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35.

36.

37.

38.

39.

40..

41.

42.

43.

nyata). (¢b¢d, hal. 136-139, dan Harold H. Titus, et al, Living I.r.rue.r In sz/a.rap/_)y New
‘ork, D. Van Nostrand Company, 1979, hal. 268-278).. Realisme adalah pandangan

- bahwa obyek indera kita ada nyata pada ditnya sendir, terlepas dari keadaan

diketahui dan - difahami oleh serta dihubungkan dengan pilsiran. Ia mencakup
materialisme sampai kepada yang sangat minp dengan idealisme obyektif. (Titus, et
al, 7bid, hal. 279-286).

Muhammad al-Bahi, alfanib al-labi min al-Tafkir al-Islami, Mesir, Dar al-Kitab al-
‘Arabi, 1967, hal. 315-324 dan 335-340.- Menurut Runes (gp-a#, hal. 201), sains
Kiristiani sampai abad modern dibentuk di atas monisme ekstrim.

H.H. Titus, et al, gp #, hal. 271-272.

Ibid, hal. 281-282. al-Bahi, gp ¥, hal.-324-334, Louis O. Kattsoff, Peﬂgaﬂtar Filsafas,
terjem. Soedjono Soemargono, Yogyakarta, Tiara Wacana Yogya, cet. V, 1992, hal.
215-267, dan Hamudah Garabah, 1bn Sind bain al-Din wa al-Falsafah, Kairo, Majma’
al-Buhais al-Islamiyyah, - 1972, hal." 56- 80."

Muhammad ‘Abid al- ]abm, Binyat al- Agl a/ ‘Arabi, Dirdsab Tabkkyyah Nagdsyyah k
Nuzum al-Ma'rifab fi al-Saqdfab al-‘Arabiyyab, Balrut Markaz Dirasah al- Wahdah al-
“Arabiyyah, cet. I11, 1990, hal. 252-255. o

Zi al-Nun al-Misti (w. 245 H), misalnya, mengk13551ﬁk351kan ma nfab kepada tiga
macam : ma’rifat al-taubid, yang dimiliki umat muslimin secara' umum, »a'rifat al-
bujjab wa al-bayin, yang dimiliki filosof (bukama), pujangga dan ulama, dan ma'’rifat
sifat al-Wabdiniyyah yang khusus dimiliki para wali yang menyaksikan Allah dengan

* qalbunya. (Abu al-Wafa’ al- Taftazam, Madkhal ild al-Tassawuf al-Iskimi, Kairo, Dar

al-Saqifah, 1975, hal. 100). Menurut mereka, yang dikutip al-Qusyairi (376-466 H),
apa yang diperoleh dengan syarat burbin, yang dimililé ahli akal, disebut “%m al-
_yagin’; apa yang diperoleh dengan-bukm al-bayin yang dimiliki pemilik ilmu, disebut

[13)

ain al-yaqin’; dan apa yang disifati dengan “al%an’”’ yang dimiliki pemilik ra’rifab,

~ disebut “bagq alyagin’. (‘Abd al-Karim al-Qusyaid, a/-Risdlab alDusyayriyyab fi fi Tim

al-Tasawyf, Kairo. Maktabah Muhammad ‘Ali Sabih wa Auliduh, t.t., hal. 44 dan
180). Al- Hakim al-TirmiZi (w. 320 H) memakai term .“7#” untuk 11mu lahir atau
syari’ah, sedang batin ilmu atau ilmu batin disebut “bikmak”, dan -hikmah tertinggi
disebut “ma’nfab”. (Muhammad Ibrahim al-Juyasyi, AALHakim al-Tirmiti, Mubammad
ibn ‘Ak al-Tirmi%i, Ditasab li Asdribi wafyl'zmb Kairo, Dar al-Nahdah al-‘Arabiyyah,
t.t., 261-294).

;\bu Ishaq al-Syatibi, alMuwafaqat f U.ml alAb.éam Belrut Dar al-Fikr, t.t., jld. I,
hal. 3-68. Immanuel Kant, Gritique of Pure Reason, tetjem. Norman Kemp Smith,
New York, St. Martin’s Press, 1965, 'A255, 266, 249-250, 288-289, 310-311, dan
B306, 307, 345, dan Nicholas Rescher, Kant’s Theory of Knowledge and Reakty A Group

of Essays, Pannsylvania, 1982, hal. 1-16.
" Auguste Comte, The Positive Philosophy, tcr]em Harried Martineau, New York, AMN

Press, Inc.,, 1974, hal. 25-28, dst..

Oswald Hanfling, Iogical-Positivism, New Yotk Columbm Umversxty Press, 1981,
hal. 1-172, dan Richard Boyd, “Confirmation, Semantics and the Interpretation of
Scientific Theories”, dalam Richard Boyd, et al, ed, The Philosophy of Science,
Cambridge, Massachusetts, London, The MIT Press, cet. IV, 1993, hal. 3-10, dan
Moritz Schlick, “Positivism and Realism” dalam Ib:d, hal. 37-55.

Muhammad Gallab, al -Ma n_ﬁzb Ind Mtg‘bkbn al-Islam, Mesit, Dar al- Misnyyah t.t.

-+ hal. 25-27
4.

Terlihat misalnya dalam tul1san—tuhsan yag dlhlmpun ju)un S. Sunasumanm dalam
llmu Dalam -Perspektif, Jakarta, Yayasan: Obor’ Indonesia, 1992. Juga dalam buku-
buku C.A. Qadir, A.B. Shah, Peursen dan buku-buku tentang “sains” lamnya Yang
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45.

406.

47.

48.

49.

50.
51.
52.
53.
54.
55.
56.
57.
58.
59.

60.
61.

62.

dimaksud “empiri€” di sini adalah dapat dialami langsung oleh manusia dengan
menggunakan pancainderanya (sensual). Sifat “empirik” yang oleh kaum pisitivis
logik dijadikan demarkasi antara sesuatu yang meanigfull, yaitu sains, dan yang
meaningless yaitu selain sains dikritik pedas oleh Popper, dkk.

AB. Shah, Metodologi llmu Pengetabuan, terjem. Hasan Basari, Jakarta, Yayasan Obor
Indonesia, 1986, hal. 24-93.

Justus Hartnack, Kant’s Theory of Knowledge, terjem. M. Holmes Hartshome New
York, Harcourt, Brance & World, INC, 1967, hal. 130-141.

Joachim Wach, op cit, khususnya hal. 37-38, dan Jamal al-Din al-Afgani, .4/Radd
ala al-Dabriyyin, tetjem. Muhammad ‘Abduh, Mesir, Maktabah al-Khanji, cet. II,
1955.

Ibn Taimiyyah, Kiab alRadd ‘ala al-Mantigiyyin, Makkah, al-Maktabah al-
Imdadiyyah, 1404 H/1984 M, hal. 92-106.

Misalnya Peursen dalam Fakta, Nila:, Peristiwa, dan dalam Strategi Kebudayaan. Tetapi
dalam Swusunan Imu Pengetabuan, (hal. 4-14), ia menegaskan bahwa “ilmu” (sains)
hanyalah bersifat deskriptif, bukan tugasnya berbicara mengenai yang seharusnya.
Tokoh lain misalnya Popper dengan konsep “rasionalisme kritis”-nya dalam The
Lagic of Scientific Discovery, dan konsep “tiga dunia”-nya (dunia fisis, dunia proses
mental dan dunia obyektf metafisis) dalam Realism And The Aim of Science.

Koento Wibisono, l/mu Filsafat dan Aktualitasnya dalam Pembangunan Nasional, Suatu
Tinjanan dari Sudut Tradisi Pemikiran Barat, Yogyakarta, Universitas Gadjah Mada,
1985, hal. 13.

Al-Qur’an, surat 2 al-Baqarah: 285 dan 177.

Ibn Taimiyyah, a/-Furgan bain Auliya’ al-Rabman wa Aulya’ al-Syattan, t.tp, Dar al-
Tlm li al-Jam?’, t.t.

Jabid, gp . Ia lebih mengutamakan fungsi epistemologis sebuah sistem pemikiran,
hal. 178.

De Boer, T.J., The History of Philosophy in Islam, tetjem. Edwad R. Jones, New York,
B.D. Dover, Publication, INC, t.t. hal. 97-153.

Ibrahim Ibrahim Hilal, Nazgariyyat al-Ma'rifab al- Isyragiyyah wa Asaruba fi al-Nazrabh
i al-Nubuwwah, Kairo, Dar al-Nahdah al-‘Arabiyyah, 1977, jld. I dan II.

Al-Gazali, a-Mungig min al-Dalal/, hal. 13-46.

Al-Jabid, op cit, khususnya hal. 440-551.

Al-Jutjani, Kitab al-Ta'nfat, Singapur-Jiddah, al-Haramain, t.t., 221.

Al-Gazali, Mabk al-Nazr fi al-Mantig, hal. 9.

Al-Jutjani, gp ciz, hal. 91-92.

Dariri berasal dari kata darsirah (keharusan ontologis yang mutlak) Ia biasa dipakai
untuk menunjuk sesuatu yang tethasilkan dalam diri kita bukan dardi usaha kita. I/mx
dariiri dirumuskan ‘Abd al-Jabbar dengan ilmu yang terbasilkan dalam diri kita bukan
dari usaha kita, dan tidak mungkin dibapus dari jiwa dengan cara apa pun. (‘Abd al-Jabbar,
Syarh al-Usul al-Khamsah, Abeden, Maktabah Wahbah, 1384 H/1965 M, hal. 48).
Menurut al-Juwaini, ia adalah ilmu baru (yang dimiliki makbluk) yang menghasilkannya di
luar kemampuan/ usaba makhluk, disertai kebutuban mutlak terbadapnya. la sering
diseartikan dengan ilmu badibi (sederhana, jelas dengan sendirinya), meskipun yang
terakhir im tidak disertai kebutuhan mutlak terhadapnya. (Imam al-Haramain al-
Juwaini, Kitab al-Irsyad ila Qawati’ al-Adillah fi Usul al-I tigad, Mesir, al- Khanji, 1950,

hal. 13-14. Selanjutnya disebut Kitab allrsyad). Dalam tulisan ini pcnuhs
mengidentikkannya dengan term a prior.

Nazari berasal dari kata nagr (penalaran). Tanpa mengurangi makna definitif dari
nagr dan éibmu nagari yang akan dibahas nanti, secara singkat ibmu nagari adalah ilmu
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63.

64.
65.
66.
67.

68.

69.
70.

71.
- Redaksi lain yang semakna, hal. 76 dan 260.
72. '
73.

74.

75.
76.

71.
78.

79.
80.
81.

82.
83.
84.
85.

86.

yang dlhasﬂkan dari - penalatan Dalam tulisan - ini penuhs mengldennkkannya

-dengan ilmu inferensial, sebagai lawan #hmu a prior:.

Muhammad ibn ‘Ali al-Syaukani; Irsyad al-Fubdil ila Tabgiq. al- Haqq min ‘Ilm al- U.rul
Beirut, Dar al-Fikr, tt., hal. 3-4 (tanpa menyebut ‘ al:Gazili); Siddiq ibn Hasan al-
Qanniji, Abjad al-Ulim, Damaskus, Dar al-Kutub al-‘Tlmiyyah, 1978, jld. I, hal.

26-27; al-Sabhani, op i, hal. 17-19.

Imam al-Haramain al-Juwaini, . Kitab al-Irsydd, hal. 14, dan al-Bazdawi, Kitab Usal al-
Din, Kairo, Dar Ihya’ al-Kutub al-‘Arabiyyah, 1383 H/1963 M, hal. 10.

Al-Qadi ‘Abd al-Jabbar, gp a#, hal. 46.

Al-Bazdawi, op ai#, hal. 10. :

AlJurjani, op cit, hal. 155. Ia mengemukakan pula definisi lain yang dipandang
tidak tepat.

Al _]uwalru Kitdb al-Irsydd, hal. 12- 13 (termasuk mcngenal Bagillani). Mengenai Aba
Ya’la, juga Bagillani, dalam Muhy al-Din ‘Abd al-Hamid, ed., A~Musawwadab fi Usal
al-Figh, Mesit, Matba‘ah al-Madani, 1983, hal. 514.

Ibn Hazm, ‘Alf ibn Ahmad, A/ lbkam fi Usal alA/),éam, Beirut, Dar al-Kutub al-
‘Tlmiyyah, t.t., jld. I, hal. 38.

Al-Syaukani, p a#, hal. 4 (sesudah menolak 10 deﬁmsi) Qaniyji, (gp a2, jld. 1, hal.

27-31).

Ibn Rusyd, Tahdfut al-Tahdfut, ‘Beirut, Dar al-Fikr ' al- Lubnam 1993 hal. 296.

Al-Sabhani, op a#, hal. 20. — : ‘

Fakhr al-Din al-Razi, Mabsal Afkar al- Mutaqaddzmm wa .al- Mutaa,ébkbzm: min al-
Ulama® wa al-Hukama wa - al-Mutakallimin,: Bairut, Dar ~al-Kitab al-‘Arabi, 1404
H/1984 M, hal. 144-145, dan al-Razi, Al-Mabsil fi Thm Usal al-Figh, Beirut, Dar al-
Kutub al-‘Ilmiyyah, 1408 H/1988 M, I, hal.-13.

Yang dimaksud #mu hudari di sini adalah sebagaimana dirumuskan Sabhani, yaitu
rumusan tentang keadaan hadirnya obyek ilmu pada mental subyek tanpa perantara
apa pun, seperti pengetahuan manusia terhadap apa yang ada dalam dirinya sendiri.
limu Husili adalah rumusan tentang terhasilkannya “gambar” sesuatu pada mental
subyek melalui tangkapan salah satu dau pancalndera yang lahir. (Sabhani, op ¥,

 hal. 21-22).

Al-Razi. A/-Mabsal, jld. 1, hal. 12- 13 :

Al-Bannani, Hasyiyab Jam's al- ]awamt k Taj a/ Din al- .S'ubkt Bairut, Dar al-Fikr, t.t.,

jid. I, hal. 158.

Imam al-Haramain' al-Juwaini, Al Burhan fi U.fu/ al- thb Kairo, Dar al-Wafa’, cet.
III, 1412 H/1992 M, jld. I, hal. 97-102.

Al-Gazali, Mabk al-Nazgr, hal. 119 120 A/ Iqlmzd hal. 78-79 dan Misykat al-Anwar,
hal. 65. :

Al-Gazali. Mabk al-Nazgg, hal. 102—135 a/Mmfagﬁz I, hal. 11-25.

'Al-Gazali. Mabk al-Nagz, hal. 8-10. ,

Antara lain dalam Ibya’, jid. IV, hal 300, dan a/Mu.rtag?z, jid. I, hal 9- 11 24-25, dan
54.

Al-Gazali: Ramz'at al-Takbin, hal 36 dan 39,

Ibid, hal. 37-38.

Al-Gazali. a/-Mustagfa, jId. 1, hal.. 145 ‘

Al-Juwaini hanya menyebut anah51s/ klasifikasi, - tidak - menyebut . contoh, dan
dengan analisis itu dapat diketahui hakekat ﬂmu (Al _]uw:um al-Burhan, jid. 1, hal.
100-102.

Al-Gazali. a/Mu.rta;ﬁz, jid. I, hal. 25-26 dan 132-133
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87. Al-Gazali, allgtisad fi al-I'tigad, Qandn al-Ta'wil, hal. 126-127, al-Mungi%, hal. 11-54,
al-Magsad al-Asnd, hal. 46-52 dan 111, A/Mustagfa, 1, hal. 6, Misykat al-Anwar, hal.
48-57, dan 108-116, Mizdn al-‘Amal, hal. 204-209, 222, 261-262, Ihya’, jld. I, hal. 81,
88 dan jld. III, hal. 8, 15, 17-25.

88. Al-Gazall, Mizan al-‘Amal, hal. 399-401, alMagsad alAsna, hal. 139. Misykat al-
Anwar, hal. 74-75, dan al-Mungi%, hal. 38-39.

~ 89. Ibn Hazm, gp at, jld. I, hal. 38 dan 65.
+90. Al-Gazali, a/-Mungiz, hal. 39.

91. Al-Gazall. Mabk al-Nazr, hal. 55-57, Al-Mustagl, jld. 1, hal. 43-44, dan I/g'a id. 1,
hal. 72-73.

92. Al-Gazali. Mabk al-Nazz, hal. 54, 57 dan 65.

93. Al-Gazali. Ihya’, jld. 111, hal. 15.

94. Al-Gazall. A/-Mungi, hal. 10.

95. Al-Farabi, Kitéb al-Burhan, dalam Majid Fakhry, ed., .A~Mantiq ‘ind al-Faribi, Bairut,
Dar al-Masyriq, 1987, hal. 19-94.

96. Ibn Sina, .ALBurbdn, ed. Abd al-Rahman Badawi, Kairo, Dar al-Nahdah al-
‘Arabiyyah, 1966, hal. 189-191.

97. Aba Talib al-Makki, Kizab Qdt al-Oulib, ed. ‘Abd al-Mun’im al-Hifni, Kairo, Dar al-
Rasyad, 1412 H/1991 M, jld. II, hal. 55-56.

98. Al-Gazali, a/Mustagfa, jld. 1, hal. 26.

99. Al-Gazali, Maqgasid al-Falisifab, bal. 38, dan M¢%ydr al-T/m, hal. 76 dan 312.

100. Al-Gazali, Mahk al-Nazr, hal. 126.

101. Al-Gazali, Ibya’ Ulkim al-Din, jld. 111, hal. 12.

102. Al-Gazali, a/-Mustagfa, jld. 1, hal. 26.

103. Definisi Abi al-Hasan Al-Asy’ad, dalam al-Juwaini, a/-Burbdn, jld. 1, hal. 97, dan
Sahbani, gp ¥, hal. 20.

104.1bn Hazm, op 4, jld. I, hal. 39.

105. Al-Gazali, allgtisad ft al-I'tigad, hal. 51-52.

106.Ibn Rusyd, op i, hal. 259-263, dan Mandhij al-Adillab fi ‘Aqéa’id al-Millah, Kairo, al-
Angelo al-Mistiyyah, 1955, hal. 160-161.

107. Mengenai konsep jaubar-‘arad, hakekat ruh dan akal memerlukan kajian ontologis
khusus.

108. Al-Gazali, a/Mustagfa, jld. 1, hal. 26.

109. Al-Gazali, Magqasid al-Falasifab, hal. 122-125.

110. Qanniiji, op at, jld. 1, hal. 43-49.

111. AlJuwaini, a/Sydmil/, hal. 124-143.

112. Al-Gazali, Migdn al-‘Amal, hal. 226-232, dan Ihyd’, 1, hal. 20-21, al-Farabi, Ihsa al-
Ulum, Ibn Sina, al-Syifa, Ibn Khaldun, Mugaddimab Ibn Khaldun.

113. Al-Gazali, Mizdn al-‘Amal, hal. 179-197.

114. Al-Gazali, a/-Mustagfa, jId. I1, hal. 360-361.

115. Al-Gazali, Ihyd’, jid. 1, hal. 29.

116. Al-Gazali, Mizan al-‘Amal, hal. 308.

117. Al-Gazali, Al-Mustagfa, 11, 357, 360, a/-Mankhil, hal. 452.

118. Al-Gazali, Mizin al-‘Amal , hal. 265-266.

119.R. Harre, The Philosophies of Science An Introduction Survey, London, Oxford
University Press, 1972, hal. . 43-48.

120. Ibid, hal. 226-232, 328-350, 195-197, dan 206-221.

121. Ibid, hal. 226-232, dan 197.

122. Al-Gazali, a/-Mustasfa, jId. 11, hal. 359-363.

123. Ibid, jid. 11, hal. 377.
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'124.1bid, jId. 1, hal. 55-65, 187, 220-285, 388, jld..II, hal. 241-269, 354-392, Mizan al-
‘Amal, hal. 262-264, Mi*yar al-Thn, hal. 193-198, Ibn Hazm, op a#, jld. I, hal. 28-30,
Ibn Taimiyyah, szmu’ Fatawa, 1ld XIX, hal. 129-134; Abu Zahrah, Tankb al-
Mazabib al-Islamiyyab, t.tp., Dar al-Fikr al-‘Arabi, t.t., jld. L.

125.1bn Taimiyyah, Majmu’ Fatawa, jld. XIX, hal. 135-152.
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