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O/eh : Abdul /Jasir Solissa 

Fazlur Rahman mcnycbut kcnabian scbagai suatu fcnomcna universal, 
sebab tidak ada satu bagian bumi pun yang tidak pcmah mcnyaksikan 
kchadiran scorang Nabi. Pcndapat ini didasarkan pada al-Qur'an, 40 : 78 dan 
4: 164: 

"Dan scsungguhnya tclah Kami utus bebcrapa orang Rasul scbeltun kamu, di 
antara mcreka ada yang kami ceritakan kepadamu dan diantara mercka ada {pula) 
yang tidak Kami ccritakan kepadamu. Tidak dapat bagi seomng rasul mcmbawa 
suatu mu'jiz.at, mclainkan dcngan seizin Allah: maka apabila tclah datang !)\..-rintah 
Allah, diputuskan (scmua perkara) dcngan adil. Dan ketika itu mgilah orang-orang 
yang berpcgang kepada yang batil" 

"Dan (Kami tclah mcngutus) Rasul-rasul yang sw1gguh tclah Kami kisahkan 
tentang mcreka kepadamu dahulu dan Rasul-msul yang tidak kami kisahkan 
tcntang mercka kcpadamu. Dan Allah tclah lx.--rbicarn kcpada Musa dcngan 
langsung." 

Rasul atau Nabi-nabi itu diutus kcpada kaum mcrcka, tetapi ajaran yang 
mcrcka bawa bersifat universal dan harus diyakini olch scmua manusia. Olch 
sebab itu maka kenabian adalah satu mata rantai panjang yang lidak dapat 
dipisah-pisahkan.1 

Di dunia filsafat Islam, kajian tcntang kcnabian adalah cscnsial, karena 
sclain berkaitan dengan prinsip pokok ajaran Islam, juga mcrupakan suatu 
pcrkembangan pemikiran kefilsafatan yang bcrsumber dari ajaran Islam, dan 
oleh karena itu ia merupakan suatu bidang kajian tcrsendiri khas Islam. Ini 
tidak berarti mengesampingkan pikiran-pikiran yang mungkin ada di luar 
Islam tentang kenabian, namun pokok kajian ini agaknya memiliki 
karak1eristik dan kecenderungan yang khas Islam. 

Kajian tcntang kcnabian sebagai obyek pemikiran kcfilsafatan tidak 
dirnaksud untuk mcnggugat otoritas para Nabi (kccuali barangkali al-Razi) 
dan meragukan kenabiannya, tctapi pembahasan itu justru merupakan 
panggilan religiusitas dan upaya peneguhan terhadap kenabian itu scndiri. 

1Fazlur Rahma~ Major Thomas of The Q11r·an. Chicago: University of Chicago, 1980, 
hal. 80. 
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I 

Nabi2 yang olch umat beragama diyakini sebagai utusan Tuhan, adalah 
sosok manusia biasa yang memiliki karakteristik sebagaimana layaknya 
manusia pada umumnya. Namun karena misi yang diembannya adalah 
membimbing dan menyelamatkan umat manusia, maka Nabi mestilah seorang 
manusia yang mcmiliki kecerdasan yang mumpuni. Menycbut Nabi sebagai 
manusia ccrdas tidak berarti mcngabaikan dimensi transendental yang 
menyertai pribadinya, sebagai yang terjaga dari dosa dan kekeliruan. Justru 
dengan menganggap Nabi scbagai manusia cerdas pada hakikatnya adalah 
mencmpatkan Nabi pada posisi yang patut diteladani. 

Jika dalam al-Qur'an disebutkan bahwa Nabi tidak berbicara 
bcrdasarkan kemauan pribadinya letapi scmata-mata karena wahyu, lihat 
al-Qur'an surat an-najm 3 - 4, maka pemyataan itu sepenuhnya berkaitan 
dcngan pcwahyuan al-Qur'an dan bukan seluruh kehidupan kcsehariannya. 
Scjarah tclah mcncatat bahwa Muhammad pemah melakukan kcsalahan 
mcskipun setclah itu mendapat tcguran wahyu (lihat al-Qur'an surat 'Abasa I 
- 16): 

"Dia (Muhammad) bennuka masam dan bcrpaling karena telah datang seorang 
buta kcpadanya. Tahukah kamu barangkali ia ingin bersihkan dirinya (dari dosa), 
atau dia (i.ngin) mendapatkan pengajaran, lalu pengajaran itu mcmberi manfa'at 
kcpadanya? Adapun orang yang merasa di.ri.nya scrba cuk.-up maka kamu 
mclayani.nya. Padahal tidak ada (celaan) atasmu kalau dia tidak mcmbcrsihkan diri 
(bcriman). Dan adapun orang yang datang kepadamu dengan bcrsegcra (w1tuk 
mcndapatkan pengajaran), scdang ia tak.-ut kepada (Allah), maka kamu 
mcngabaikannya. Sekali-kali jangan (demikian) ! Sesungguhnya ajaran-ajaran 
Tuhan itu adalah suatu peringatan, maka barang siapa yang menghendaki, tentulah 
ia mcmpcrhatikannya. Di dalam kitab-kitab yang di.muliakan yang ditinggi.kan lagi 
disuci.kan, di tangan para penulis (utusan), yang mulia lagi berbakti." 

Hal itu mcrupakan indikasi bahwa Nabi melakukan keputusan dalam 
kapasitasnya scbagai manusia biasa. 

Muhammad scbagai pribadi yang cerdas, sudah tcrlihat pada usianya 
yang rclatif muda. Dikisahkan bahwa Muhammad pemah menyertai 
Pamannya Abu Thalib kc ncgcri Syam dalam usianya yang ke--duabelas. Di 
dalam pcrjalanan itu Muhammad mempcrlihatkan tingkah laku yang tidak 
umum terjadi pada anak-anak seusia dia. Dia memperhatikan Padang Pasir 
yang luas sepanjang mata memandang, bintang-bintang yang gemerlap di 
langit, bangunan-bangunan bersejarah, ia mendengar cerita umat-umat masa 
lampau sccara seksama ia mencermati cerita-cerita tentang kitab suci dan 

2Di sini Nabi tidak dipisahkan secara ketat dengan Rasul sebagaimana tenninologi yang 
dipakai pada umumnya, artinya Nabi sama dengan Rasul. 
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kepercayaan orang-orang Romawi, bahkan ia memperhatikan segala sesuatu 
yang berada di sekelilingnya. 

Sekalipun usianya baru dua belas tahun, tapi dia sudah mempunyai persiapan 
kebesaran jiwa, kecerdasan dan ketajaman otak, sudah mempunyai tinjauan yang 
begitu dalam dan ingatan yang cukup kuat serta sifat-sifat semacam itu yang 
diberikan alam kepadanya sebagai suatu persiapan akan menerima risalah maha 
besar yang sedang menantinya. la melihat ke sekeliling dengan sikap menyelidiki, 
meneliti. la tidak puas terhadap segala yang didengar dan dilibatnya. la bertanya 
kepada diri sendiri. Di manakah kebenaran dari semua itu?3 

Muhammad juga memperlihat.kan kemampuannya pada pcristiwa 
hajarul aswad. Peristiwa yang hampir saja menggiring suku-suku Arab ke 
ambang perang saudara itu dapal diselesaikan Muhammad dengan keputusan 
yang sangat cerdas . 

.. .. ........ "kcmarikan schelai kain", katanya. Setelah kain dibawakan, 
dihamparkannya dan diambih1ya batu itu lalu diletakkannya dengan ta11gam1ya 
sendiri, kemudian katanya, "Hendaknya setiap kctua kabilah memegang ujung kain 
ini". Mereka bcrsama-sama membawa kain tcrsebut ke tempat batu itu akan 
diletakkan. Lalu Muhammad mengeluarkan batu itu dari kain dan meletakkannya 
di tempatnya. Dengan demikian perselisihan itu berakhir.4 

Pada pcrjanjian Hudaibiyah, Muhammad kembali tampil sebagai sosok 
manusia ccrdas, pcngambil kcputusan politik yang bijaksana. Scperti dicatat 
scjarah bahwa isi perjanjian itu menibulkan ketidaksenangan pada scbagian 
kaum muslimin tcrmasuk Umar bin Khattab, namun keputusan itu barn tcrasa 
mcnguntungkan golongan muslim setclah bebcrapa saat berlalu. Kcputusan ini 
mcnguntungkan kaum muslimin setidak-tidaknya dalam tiga hal : 

l. Dcngan pcrjanjian ini Muhammad dan pengikutnya diakui scbagai 
golongan yang patut diajak bicara, bukan pembcrontak. 

2. Kaum muslim dapat bcrsckutu dcngan suku-suku di luar mcrcka: 

3. Dcngan pemyataan perdamaian discpakati, umat Islam bisa dcngan 
lcluasa menyebarkan Islam. 

Kutipan-kutipan di alas menunjukkan bahwa Nabi adalah pribadi yang 
merniliki basis intelektual yang mumpuni, karena kcputusan-keputusan itu 
sama sckali tidak berdasarkan wahyu. Pcristiwa-peristiwa ilu juga 
mcnunju~an konsistcnsi intelcktual Nabi, baik pada masa kanak-kanak, masa 
pcmuda maupun masa sctelah menjadi Rasul. 

Dikalangan filosuf, kecerdasan Nabi itu tidak hanya berkaitan dcngan 
keh.idupan kesehariannya, tetapi kecerdasan itu jug.a mcmbuatnya dapat 
berhubungan dengan realitas gaib dalam proses pcwahyuan. 

31-la~kel, Sejarah 1/idup Muhammad, Jakarta : Pustaka Jaya, 1972 hal, 64. 

4/bid. hal. 79. 
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Menurut al-Farabi, Nabi adalah pnbadi yang memiliki imajinasi yang 
kuat, sehingga ia dapat berhubungan dengan akal "fa'al" yaitu akal kesepuluh 
yang mengatur alarn dunia. Kemampuan imajinasi itu yang membuat sang 
Nabi dapat berhubungan dengan akal Fa'al baik di waktu jaga maupun di 
waktu tidur. Pada waktu jaga ia dapat menerima berita-berita gaib lewat fakta­
fakta empiris, sedang di waktu tidur ia dapat mempersepsikan rcalitas keila­
hian melalui mimpi-mimpi yang benar. 5 Roger Garaudy menyebut kecerdasan 
pada Nabi itu sebagai "Imajinasi Profetik" yang berfungsi menangkap makna 
tindakan-tindakan kreatif Tuhan dalam setiap bukti yang Ia tunjukkan, baik 
melalui peristiwa-peristiwa sejarah, perubahan-perubahan besar maupun ins­
pirasi-insipirasi dalarn hati dan pertumbuhan alam semesta.6 

Kecerdasan yang dimiliki Nabi itu olch lbnu Sina disebutkan scbagai 
al-hads1 yaitu suatu kekuatan suci yang mampu menangkap dimensi im­
material dari ayat-ayat llahi yang tidak dapat dilakukan oleh kebanyakan ma­
nusia. ltulah sebabnya ia dapat berccrita tcntang alam gaib, surga, neraka dan 
scbagai~ya. Dengan kcccrdasan itu pula Nabi dapat memahami makna dan 
simbol-simbol semua peristiwa yang ia tcrima, dan dengan keccrmatan mcm­
baca rcalitas dinarnik masyarakatnya ia mengambil langkah-langkah yang . 
tcpat untuk mcngubah masyarakatnya kc arah yang scsuai dengan misi kena­
biannya. 

II 

Mcskipun Nabi dikcnal sebagai manusia · ccrdas, tetapi ia tidak dapat 
bertindak mengubah jarum jam sejarah hanya semata-mata berdasarkan 
wawasan intclcktualnya. Ia mcmbutuhkan w~hyu scbagai syarat utama untuk 
mendukung risalah kcnabiannya, disarnping wahyu itu sendiri merupakan 
mu'jizat baginya. 

Wahyu dalam bahasa Arab (al-wahyi) berarti suara, kccepatan, bisikan, 
isyarat, tulisan dan kitab. AI-Wahyi juga berarti pembcritahuan secara 
tersembunyi dan cepat, yang pada umumnya berkaitan dcngan Nabi. Dcngan 
dcmikian maka wahyu diariikan sebagai firman Tuhan kepada hamba pilihan­
Nya. Untuk disampaikan kepada umat manusia. Dalam Islam, wahyu kepada 
Muhammad itu berupa al-Qur'an, sebagai petunjuk dan pembeda yang hak 
danyang batil.8 

jlbrahim Madkour, Filsafat Islam (metode dan penerapan) bagian I terj. Yudian Wahyudi 
Asmi, Jakarta: Rajawali Pers, 1991, hat. 97. 

6Roger Garaudy, Janji1anji Islam, terj. H.M. Rasyidi, Jakarta: Bulan Bintang, 1982, hal. 
160. 7 

lbnu Sina, an-Najat, Kairo: 1938, hat. 166 dan 168. 
8Harun Nasuti on, Akal don Wahyu Dalam Islam, Jakarta: UI Press, 1980, hat. 15. 
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Filosuf Muslim (kecuali al-Razi) sebagaimana Muslim pada umumnya, 
meyakini wahyu sebagai berita yang datang dari Allah melalui Nabi untuk 
disampaikan kepada semua maf!usia, berisi petunjuk dan ajaran yang harus 
dilaksanakan demi memperoleh kebahagiaan di dunia dan di akhirat. Namun 
ciri khas yang mena,ndai pemikiran filosuf adalah cara pandang mereka dalam 
memaknai wahyu itu. Berangkat dari sudut pandang filosofis yang mem­
posisikan Nabi sebagai pribadi ccrdas dan kreatif, maka para filosuf me­
maknai wahyu lebih pada pengertian simbolik kctimbang pengcrtian harfiah. 
Ibnu Sina mengatakan bahwa wahyu adalah pancaran dan malaikat adalah 
kckuatan yang memancarkan, oleh karcna itu kcrasulan adalah bagian dari 
pancaran terscbut. Pancaran itu adalah suatu rentctan yang bcrsambung de­
ngan intclek universal, yang berisikan ajaran-ajaran yang dapat menghasil­
kan kebaikan bagi rnanusia, melalui politik dan ilmu pcngetahuan.9 Pcmya­
taan lbnu Sina ini sudah barang tentu adalah konsckucnsi logis dari tcori 
penciptaan -ernanasi- yang dianutnya. Menurut keyakinannya, wahyu jika 
tidak seluruhnya, rnaka sebagian besar adalah bersifat metafor (simbolik). Jika 
wahyu difahami sebagai kcbenaran harfiah, rnaka itu hanya terjadi pada 
dataran awam yang rnernang harus discsuaikan dengan kapasitas intclck­
tualnya. 

Fazlur Rahn1an setelah membal1as gerakan-gerakan filosofis di kalangan 
rnuslirn, rncnyimpulkan bahwa ada tiga l1al yang discpakati olch filosuf 
muslim, yaitu pertan1a, bahwa filsafat dan agarna pada hakikatnya tidak 
bcrtcntangan karcna memiliki pem1asalahan yang sarna dan bckcrja dcngan 
cara yang san1a, Kedua, Nabi · Muhammad pada dasamya adalah seorang 
filosuf. Ketiga, jika di dalan1 kcnyataannya penyampaian risalah itu tcrkcsan 
harfiah, ini karena manusia yang mcnjadi sasaran risalah itu tidak semuanya 
dapat men1aharni kcbenaran-kcbenaran filosofis. Dcngan dcmikian rnaka 
sudah scpatutnya jika Nabi menycrukan mercka dengan kata-kata yang scsuai 
dcngan arti yang dapat rncreka pahami. 10 

Untuk rncmperjelas pemahaman filosuf tcrhadap wahyu, bcrikut ini 
uraian singkat dari lbnu Sina dalam upayanya mcncem1ati surat An-Nur 35. 

"Allah (pemberi) cahaya (kepada) langil dan bwni. P,crumpamaan cahaya Allah, 
adalah seperti sebuah lubang yang tak lembus, yang didalamnya ada pclila bcsar. 
Pelita itu di dalam kaca (dan) kaca itu scakan-akan bintang (yang bercahaya) 
scperli mutiara, yang dinyalakan dcngan minyak dari pohon yang banyak 
bcrkalmya, (yaitu) pohon zaitun yang ltunbuh lidak di scbclah barat(nya) yang 
minyaknya saja hampir-hampir mcncrangi, walaupun lidak disentuh api. Cahaya di 

9Nurcholish Madjid, (ed) Kha=anah /ntelel..1ua/ Islam, Jakarta : Bulan Bintang, 1984, hal. 
114. 

1°Fazlur Rahman,Membuka Pinlll ljtihad, terj. Anas Mahyuddin, Bandung: PUSTEKOll.l, 
1983, hal. 184. 
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atas cahaya (berlapis-lapis), Allah membimbing kepada cahaya-Nya siapa yang 
Dia kehendaki, dan Allah memperbuat perumpamaan-perumpamaan bagi manusia, 
dan Allah Maha mengetahui segala sesuatu." 

Cahaya oleh lbnu Sina difahami dalam· dua arti yaitu secara esensial dan 
metaf orikal. Secara esensial berarti kesempurnaan, kebeningan, sedangkan 
secara metaforikal yaitu sesuatu yang bersifat baik atau sebab yang 
mengarahkan kepada yang baik. Sehingga Allah adalah cahaya berarti Allah 
pada diri-Nya . adalah kebaikan dan Ia juga merupakan penyebab bagi 
kebaikan. Langit dan bumi adalah keseluruhan yang ada, sedang misykat 
adalah intelek material dan jiwa rasional yang menyerupai cahaya yang 
terpantul dari setiap dinding ruang. lntelek material ini yang berhubungan 
dengan aka! mustafad seperti hubungan relung dengan cahaya. Lampu berarti 
intelek aktual, yang dinyalakan dari pohon zaitun adalah metafora terhadap 
pikiran yang merupakan subyek dan bahan bagi aktifitas intelektual, seperti 
minyak yang menjadi bahan bakar bagi lampu. "Minyaknya hampir-hampir 
menyala meskipun tidak tersentuh api" adalah pujian terhadap kekuatan 
pikiran sedangkan api adalah pcrumpamaan bagi sumber cahaya dan sesuatu 
yang meliputi, yaitu "fntelektual Universal" .11 

Dari kutipan singkat ini menunjukkan bahwa wahyu dalam pandangan 
filosuf mcmiliki makna mctafor dan jika dalam pengertian sehari-hari lebih 
ditckankan pada pcngcrtian-pengertian praktis, itu hanyalah suatu cara untuk 
mengakomodasikan pengctahuan awam terhadap wahyu. 

Agaknya sulit mencerna pemyataan Ibnu Sina diatas, seperti juga sulit 
untuk membcdakan secara jelas makna esensial dan makna metaforikal. 
Namun yang jclas bisa ditangkap adalah bahwa wahyu mengandung makna 
simbolik yang olch karenanya wahyu itu dapal diinterpretasikan sesuai dengan 
tcmpat dan kurun waktu dimana umat itu berada. Ini tidak beraiti wahyu harus 
disesuaikan mcngikuti kemauan :zaman, tetapi scbagaimana ia 
mempcrtimbangkan tanda-tanda zaman, pada saat awal diturunkan ,vahyu 
hendaknya me~pertimbang~.m dinamika kultur zaman dan realitas 
masyarakat. 

III 

Misi kcnabian adalah misi kejuangan, misi pcmbebasan dan peneguhan 
kcmanusiaan. Seorang Nabi sclain cerdas dan tcrpercaya, ia juga mcmiliki 
komitmen dan keberpihakan yang jelas bagi tegaknya humanitas. Hampir 
dapat dipastikan bahwa tidak ada scorang Nabi pun yang terlepas dari tugas 

11 Nurcholish Madjid, op.cit., hal 143-145. 
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kesejarahan ini. ltulah sebabnya awal tumbuhnya suatu agama dalam kurun 
waktu tertentu selalu melakukan perlawanan terhadap penindasan, ketidak 
adilan, kemiskinan dan lain-lain. 

Abdul Qudds (seorang sufi besar) mengatakan, Muhammad telah naik 
kelangit tertinggi dan kembali lagi. Demi Allah aku bersumpah, jika aku telah 
mencapai tempat itu, aku tidak akan kembali lagi. Dalam mengomcntari 
pemyataan Abdul Qudds ini Muhammad Iqbal mengatakan bahwa pemyataan 
ini mcrupakan kcsimpulan yang mencolok mengenai perbedaan psikologi 
antara kesadaran dunia Rasul dan kesadaran dunia mistik. Bagi sang sufi, 
mengalami perjalanan spiritual seperti pada Muhammad, ia tidak ingin 
kembali lagi karena telah masuk dalam suasana tenteram. Kalaupun sang sufi 
kembali ia tidak akan memberikan sesuatu yang berarti bagi kemanusiaan, 
karena tenteramnya "pengalaman tunggal" bagi dunia mistik ialah suatu 
kesudahart Lain halnya dengan seorang Nabi. Kembalinya seorang Nabi dari 
perjalanan spiritual akan memberi arti kreatif. Ia akan melibatkan diri dalam 
kancah zamannya dan mengubah jarum jam scjarah, kearah cita-cita suatu 
dunia baru. 12 · 

Dalam hubungan inilah maka kehadiran seorang Nabi dalatn scbuah 
komunitas sclalu menandai suatu zaman baru, 7..aman pencerahan 
kcmanusiaart Nabi sclalu hadir dan bcrpcran sebagai figur scntral dalarn 
sctiap aspek kehidupan masyarakat. Peran Nabi itu sckurang-kurangnya dapat 
dilihat dalam tiga aspek: 

1. Aspek Metafisika 

Urnat beragama pada umumnya mcyakini Nabi scbagai utusan Tuhan 
yang membawa pesan-pesan gaib, olch karcna itu. kcgaiban mcrupakan 
bagian yang tidak terpisahkan dari kenabian itu scndiri. S~jarah tclah 
mcncatat bahwa Nabi dari zaman ke zaman tclah bcrpcran untuk 
mcyakinkan rnanusia tcntang yang gaib, dan ini adalah tugas tctbcral yang 
dicmban scorang Nabi. Jika Nabi sclalu hadir dalam posisi yang 
berlawanan dengan tradisi zamannya, maka dalam hal meluruskan 
keyakinan umat tentang realitas metafisik (Tuhan, kitab suci, hari 
pcmbalasan dsb.), s~lalu berhadapan dengan kcyakinan-kcyakinan 
kcbcndaan, politcisme, dan tradisi-tradisi yang membelcnggu kcyakinan 
umat. 

12Muhammad Iqbal, The Reconstruction of Religious Thought In Islam, Lahore : Javid 
Iqbal, 1958, hal. 124. 
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Dalam Islam, upaya membongkar akar-akar keyakinan kebendaan ini 
merupakan prioritas program Muhammad pada awal kenabiannya Dengan 
penerapan metode iqra', Muhammad membaca realitas umatnya yang telah 
jauh terbenam dalam keyakinan yang keliru, mempertuhankan benda yang 
bermuara pada kekacauan sistem sosial kemasyarakatan, sistem ekonomi 
dan sistem keluarga. Oleh karena itu maka periode Mekkah disebut sebagai 
fase pembebasan, fase peneguhan kemanusiaan. 

Fazlur Rahman menyebut periode ini sebagai suatu fase yang sangat 
penting, karena merupakan suatu awal dari perbaikan menyeluruh sistem 
kemasyarakalan umat. Bagi Muhammad, monoteisme semenjak awal telah 
memiliki hubungan yang erat dengan sistem humanitas, keadilan sosial dan 
keadilan ekonomi, sehingga orang yang membaca Qur'an secara cermat 
akan mencapai kesimpulan bal1wa kedua hal itu (sistem ketuhanan clan 
sistem kemasyarakatan) merupakan ekspresi dari pengakuan yang sama. 
Bahkan kenabian itu merupakan paduan dari dua sisi, Tuhan dan 
humanitas. 13 AI-Kindi mengatakan bal1wa para Nabi telah mewartakan 
tentang kemahaesaan Allal1, kebajikan-kebajikan yang diridhoi-Nya, 
pcnolakan kekajian-kekajian yang bertentangan dengan-Nya serta 
memerintahkan mencari kebenaran dan berbuat kebajikan. 14 Upaya 
meyakinkan umat tentang rcalitas metafisika ini dalam pemikiran filosuf 
muslim merupakan suatu gejala manusiawi, karena pewartaan itu 
mcrupakan rcka ulang tcrhadap dimcnsi metafisika yang adalah bagian 
tidak terpisahkan dari realitas manusia itu sendiri. 

2. Aspek Moralitas 

Pribadi Nabi sebagai manusia yang memiliki komitmen moralitas 
tinggi, hampir tidak pemah dapal diragukan. Komitmen itu sudah 
mcrupakan suatu bagian yang inhercn dalam misi kenabiannya. 

Oleh karcna itu Nabi sclaku disebul scbagai figur teladan yang scgala 
tingkah-lakunya scnantiasa menjadi panutan umat yang dipimpinnya, dan 
memang dentikian, karcna Nabi datang untuk membimbing manusia 
menu ju kesempumaan kcmanusiaannya. 

Dalam Islam, aspck moralitas ini menempati garda terdcpan dari 
scluruh upaya Nabi rnempcrbaiki umatnya. Muhammad scndiri semenjak 
rnasa scbelurn diangkat mcnjadi Nabi Lelah rnempcrlihalkan tingkah laku 
moral yang terpuji sehingga la digclar oleh masyarakatnya sebagai al-am.in. 

13Fazlur Rahman, Islam (Second Edition), Chicago : University of Chicago Press 1979, 

hal.12. 
14M.M. Syarif, Para Filos11f Muslim, t,zj. Bandung: Mizan, 1985, hat I 7. 
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Setelah diangkat menjadi Nabi, Muhammad mengatakan "sesungguhnya 
aku diutus untuk menyempumakan budi pekerti yang bail<". Dengan 
bertolak dari watak misinya, maka moralitas yang diperjuangkan Nabi 
sudah tentu adalah moralitas yang dilandasi nilai-nilai transendcntal, 
nilai-nilai ketuhanan. Dengan demikian maka sudah tentu pula Nabi 
berhadapan dengan moralitas tradisi masyarakat yang dilandasi nilai-nilai 
lokal kesukuan, atau nilai-nilai moral yang diciptakan untuk mendukung 
kepentingan-kcpcntingan yang bertentangan dengan nilai-nilai 
kemanusiaan. Dikalangan filosuf muslim, al-Farabi adalah orang yang 
sangat mcnaruh perhatian atas pcran Nabi dalam kehidupan komunitasnya. 
Persyaratan bagi pemimpin kota utama yang dirancang al-Farabi tclah 
mengandaikan hadirnya scorang Nabi sebagai kepala negara. Kedudukan 
Nabi sebagai kcpala negara sangat beralasan karcna penduduk kota utama 
akan diarahkan pada kondisi kehidupan yang sesuai dengan suatu dunia 
ideal. Scorang kepala negara tidak hanya berhubungan dengan 
masalah-masalah politik, tetapi juga berhubungan dengan masalah moral. 
Oleh karena itu kepala negara selain harus sehat, berkelakuan baik, cerdas 
dan tangkas, juga harus jujur, amanah, pembela keadilan dan mcmiliki 
kcmampuan optimistik yang memadai. 15 

3. Aspek Kultural 

Nabi a4alah anak zaman yang ditakdirkan lahir dalam kultur yang 
tidak menguntungkan. Artinya kehadirannya senantiasa diharapkan oleh 
?.amanriya, tetapi bersamaan dengan harapan itu problema-problema 
kemanusiaan pun telah siap menanti. Sejarah Nabi-nabi besar seperti 
Ibrahim, Musa,. Isa clan Muhammad memperlihatkan dcngan jelas situasi 
masyarakat yang tidak 1ncnguntungkan itu. Mcrcka hadir di tcngah-tcngah 
kultur yang menindas, sistem kcmasyarakatan yang kacau balau, yang· 
melahirkan pcnindasan, kctidakadilan dan dchumanisasi, yang bemmara 
pada pcndcritaan umat rnanusia. 

Terlcpas dari bcrbagai hambatan scjarah yang kemudian mcngalihkan 
misi kcnabian pada suatu zaman tcrtcntu mcnjadi tradisi yang 
membelcnggu umatnya dan cenderung menindas, kcnabian dalam watak 
aslinya bcrsifat pcmbclaan atas nasib manusia. Itulah scbabnya misi Nabi 
pada masa kcnabiannya mengambil langkah-Iangkah yang berpihak, 
melakukan humanisasi, mclakukan transformasi sistem sosial, ekonomi, 
politik dan hukum scrta mclakukan pembcbasan atas manusia dari 
belenggu 1..amannya, dalam rangka mengubah jalannya scjarnh sejalan 
dengan cita-cita profctiknya. Schubungan dcngan pcran ini; Fa1Jur Rahman 

15Ibrahim Madkour, op.cit., hal. 89. 
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mengatakan bahwa Nabi bukanlah semata-mata seorang pemikir atau 
mistikus, tetapi ia juga adalah pemeran sejarah berdasarkan pola yang 
pasti_ 16 

Peran kesejarahan Nabi ini juga yang barangkali rnendorong DR. 
Kuntowijoyo menawarkan "Ilmu sosial profetik" 17 sebagai upaya 
transfonnasi ilrnu-ilmu sosial yang mengalami kemandekan dewasa ini. 
Ilmu sosial profctik ini tidak hanya menjelaskan dan mengubah fenomena 
sosial telapi juga membcri petunjul<. ke arah mana sebuah transfom1asi 
dilakukan, untuk apa dan olch siapa. llmu sosial profctik tidak hanya 
mengubah demi perubahan itu sendiri, tetapi mengubah bcrdasarkan 
cita-cita etik dan profetik. Itu berarti perubahan yang didasarkan pada 
cita-cita humanisasi, libcrasi dan transendensi. Sebagai landasan teori ini, 
Kuntowijoyo mengutip ayat I IO Surat AI-Imron : 

"Kamu adalah umat terbaik yang diturunkan di tengah-tengah manusia untuk 
menegakkan kebaikan, mencegah kemungkaran dan bcriman kepada· Allah". 

Apa yang dikemukakan Kuntowijoyo, saya kira adalah suatu reka 
ulang yang cerdas terhadap perbendaharaan kenabian untuk menjawab 
pcrsoalan-persoalan kekinian. 

IV 

Roger Garaudy dalam bukunya yang ditcrjcmahkan olch H.M Rasyidi 
"Janji-janji Islam", dalam halaman 145 mengatakan, bahwa Filsafat Barat dan 
Filsafat Islam tidak akan pemah bangkit, kecuali jika mcreka mcncmukan 
kembali dimensi kenabiannya. 

Disinilah Ictak urgcnsi kajian yang bcrkesinambungan tcrhadap cita-cita 
profetik ini scbagai upaya kita rnenyikapi pcrubahan yang sedang dan terus 
bergerak saat ini. 

16Fazlur Rahman, Prophecy In Islam Philosophy and Orthodoxy, Institute of Islamic 
Studies Mc Gill University, 1958, hal. 52. 

17Kuntowijoyo, Paradigma Islam (lnterpretasi Untuk Aksi), Bandung; Mizan, 1993, hal. 

288. 
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KONSEP AKAL DALAM FILSAF AT IBN THUF AIL 

Oleh : Fauzan Naif 

Islam sangat menganjurkan penggunaan akal untuk beipikir dan 
merenungkan ciptaan-ciptaan Allah swt. Banyak ayat-ayat al-Qur'an yang 
memberi sugesti kearah itu. Hal ini mendapat sambutan hangat di kalangan 
para filosof muslim. Salah satu diantaranya adalah Ibn Thufail, yang telah 
menjelaskannya - secara implisit - dalam karyanya yang terkenal Hayy ihn 
Yaqdzan. 

Nama lcngkap Ibn Thuf ail adalah Abu Bakr Muhammad ibn 'Abd 
al-Malik ibn Muhammad ibn Muhammad ibn Thufail al-Andalusi al-Qoisi. 1 Ia 
lahir pada tahun 506 H/ 1110 M2 di Wadi Asy3, yang disebut oleh De Boer 
dengan Qadis4 atau Guadix5, sebuah kota kecil di Andalusia. Masa mudanya 
tidak banyak diketahui orang, tetapi ia dikenal sebagai seorang otodidak yang 
berbakat. Pada awalnva ia mcnekuni ilmu kcdokteran dan memiliki banvak 
tulisan dalam bidang. ini.6 Selain sebagai seorang dokter, ia juga seor~ng 
filosof, ahli matematika dan penyair yang sangat tcrkcnal dari Muwahhid 
Spanyol.7 Dalam bidang astronomi, menurut al-Bitruji dan lbn Rusyd, ia 
memiliki 11ide-ide astronomis asli ".8 

1 lbn Toufail. HaJ,J' ibn Y aqd=an, Fan1q Sa'ad, ed., (Beirut: Dar al-Af:iq al~Jadidah. 1978), 
him. 87. 

2Ahmad Fuad al-Ahwany, al-Fa/safat al-lslamiyah, (Kairo: Dar al-Qo- lam, 1962), him. 
95. 

3Muhammad Luthfi Jum'ah, Tarikh Falasifat al-Islam, fl al-Masyriq wa al-Maghrib (' Ain 
Syams : t.pb., 1345 11.), him. 97. 

4i·..t. De Boer, Tarikh al-Falsalah Ii al-Islam, · Ahd al-Hady Abu Rai- dah, pen., (Kairo: 
Lajnat al-Ta'lifwa al-Tarjamah wa al-Nasyr, 1938), him. 249. 

1".J. De Boer, The History of Philosophy ,n Islam. Edward R. Jones 8. D., pen., (New 
York: Dover Publications, Inc., 1967), him. 182. 

6 Ahmad Fuad al-Ahwany, loc.cir. 

7Bakhtiar Husain Siddiqy, "lhn llmfail" dalam M.M. Syarif, ed., Para Filosof Muslim, 
Rahmani Astuti, pen., (Bandung: Mizan, 1985), him. 174. 

8lbid 
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Ibn Thufail memulai karimya sebagai seorang dokter praktek di Granada 
dan lewat ketenarannya dia diangkat menjadi sekretaris gubemur di propinsi 
itu. Kemudian, pada tahun 549 H/1154 M, ia menjadi sekretaris pribadi 
gubernur Ceuta dan Tangier. Akhirnya, ia menduduki jabatan dokter tinggi 
dan menjadi qadhi di pengadilan serta wazir khalifah Muwahhid Abu Ya'~ub 
Yusuf (memerintah tahun 558 H/1163 M sampai dengan 580 H/1184 M). Ia 
menjadi dokter pribadi khalifah ini selama 22 tahun. 10 

Khalifah Abu Ya'qub sangat besar minat dan perhatiannya terhadap 
ilmu pengetahuan, sehingga ia sering menyediakan istananya sebagai tempal 
pcrtemuan para ilmuwan dan filosof. 11 Ia meminta kepada Ibn Thufail untuk 
menguraikan buku-buku Aristoteles. U ntuk memenuhi permintaan itu Ibn 
TI1ufail mcnghadapkan Abu al-Walld ibn Rusyd kepada khalifah dan 
mencalonkannya untuk tugas tersebut. Abu al-Walid diterima baik oleh 
khalifah dan menunaikannya dengan baik. 12 

Antarn lbn Thufail dan fbn Rusyd terjadi surat menyurat mengenai 
al-Kulliwat fl al-Thibb vang ditulis oleh Ibn Rusyd, yang mcnunjukkan 
kcdala~1;n lbn Thufail · dalam ilmu tersebut. 13 Ketika ia mclctakkan 
jabatannya scbagai doktcr pribadi khalifal1, ia menyerahkannya kcpada lbn 
Rusyd scbagai pcnggantinya. 14 Sedang jabatan wazir tetap dipangkunya sam­
pai ia wafat. Ibn Thufail wafat pada tahun 581 H/l 185 M di Marakisy dan di­

makamkan di kola itujuga. 15 

Karva Jbn Timfail yang sampai ke tangan kita adalah Risalah Ha;y ibn 
Yaqdzan Ji Asrar al-Hikmah al-Masyriqi)Yah.16 Karya ini adalah sebuah 
novel filosofis fiktif, yang mcngembangkan tcma-tcma csotcrik dari 
kctcrpcncilan yang tclah dilctakkan lbn Bajjah, pada titik pusat sistcm ctika 
dan mctafisikanya. 17 Karya-karya Ibn Timfail yang lain, mcngcnai 

9 Ibid .. him. I 73. 

1 o Ahmad Fuad al-Ahwany, foe. cit. 

11 Ahmad Daudy, et.al., Filsafat Islam (Banda Aceh: Proyek Pembinaan Perguruan Tinggi 

Agama Islam IAIN ar-Raniry, 1983/1984), hlm.208. 

12 Ahmad Fuad al-Ahwany, Joe. cit. 

13/bid 
14Alm1ad Amin., ed., lfayy ibn Yaqd;an Ii lbn Sina wa lbn Thufai/ wa a/-Suhrawardi 

(M.::sir: Dar al-~!a'arif, !.th.), him. I 0. 

15Jbn l11Ufail, Joe. cit. 

16Bakhtiar Husain Siddiqy, foe. cit. 
17Majid Fakhry, Sejarah Filsafat Islam, R. Mulyadi Kertanegara, pen., (Jakarta : Pustaka 

Jaya, 1982), him. 365. 
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kedokteran, fisika, metafisika, astronomi clan lain-lainnya, telah hilang dan 
tidak sampai ke tangan kita. 18 

II 

Tidak sepcrti filosof-filosof lainnya dalam mengkonsepsikan tentang 
aka!, Ibn Thufail mengkonscpsikannya secara simbolik dalam bentuk roman 
filosofis fiktif Haxv ibn Yaqdzan yang dituangkan dalam bentuk kisah 
alcgori~. Hayy mcrupakan seorang anak manusia yang dengan akalnya dan 
dibarengi dengan kcsucian jiwanya, ia mampu mcmbcdakan mana yang hak 
dan mana yang bathil, mampu memecahkan masalah kehidupannya dan 
sarnpai puncaknya ia mampu mencmukan al-Haqiqat al- 'Ulya. 

Dalam bukunya Hayy ibn Yaqdzan, Ibn Thufail mcnyatakan bahwa 
Hayy mcrupakan ale.gorik Akal Fa'al atau jiwa suci yang berfikir dan ia 
merupakan aka! yang tetap l1idup, tidak akan bcrobah dan tidak pernah cacat. 
Keutamaan Hayy yaitu Akal Fa'al yang menunjukkan rnanusia kepada 
hakekat-hakckat yang paling tinggi (al-Haqiqat al-'Ulya ), yang itu merupakan 
akal yang scmbilan ( al-'Uqul al-Tis'ah ). 19 Walaupun lbn Thufail tidak 
sccara tcgas mengkonscpsikan akal, akan tetapi bcrdasarkan roman filosofis 
fiktif Hayy ibn Yaqdzan clan kecenderungan tokoh yang dikaguminya seperti 
lbn Bajjah, Aristotelcs dan lainnya, maka dapat ditarik natijahnya balnva aka! 
yang dimaksud olch lbn Thufail adalah al-quwwat al-nathiqoh, yaitu daya 
jiwa yang bcrfikir, bersifat dinarnis, mengandung unsur ketuhanan dan kekal, 
walaupun jasad hancur. 

Jadi aka! yang dimaksud olch lbn Thufail adalah gerak jiwa yang 
dinamis, bukan statis, yang dapat berkomunikasi dcngan alarn matcri.20 

Dari sinopsis roman filosofis fikiif !fayy ibn Yaqdzan dipcroleh kesan 
yang sangat jclas bahwa fungsi aka! itu sangat tinggi. Dari kctcrasingan 
scorang diri Hayy yang tanpa pcngaruh lingkungan masyarakat, tanpa 
scntuhan ajaran-ajaran dari luar bahkan tanpa pcngajaran dari scscorang yang 
mampu mcmbaca rcalita kchidupan, ia mampu mcmahami kcbcnaran, rnampu 
mcmikirkan scbab-scbab kematian rusa yang tanpa scbab dan akhimya 
mampu mengctahui Realitas Yang Maha Tinggi.21 Dcngan dcrnikian maka 
akal rncrupakan daya kekuatan yang bcrfungsi untuk mernpcroleh scgala ilmu, 
bahkan meliputi ilmu yang duniawi dan yang ukhrawi. Akal berfungsi untuk 
mcmaharni kcbenaran, baik yang fisik maupun yang mctafisik. 

18Alunad Fuad al-Ahwany, lac. cir. 

19Ihn Timfail, op. cir., him. 22. 

20Jlanm Nastnion,Akal dan Wahyu dalam Islam (Jakarta: Ul Press, 1986), him. 86. 

21 Ibn ·n1ufail, op. cir., him. 133. 
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Ilmu pengetahuan yang merupakan produk kegiatan berfikir, merupakan 
obor dan semen di mana Hayy menemukan dirinya dan menghayati hidupnya 
dengan menerapkan pengetahuan yang diperolehnya. Mulai dari dirinya 
menyadari bahwa dirinya tidak berbulu atau telanjang,22 maka Hayy berusaha 
menutupi bagian tubuhnya yang patut ditutupi dengan mengambil sesuatu dari 
lembaran-lembaran po hon yang lebar dan menaruhnya silang di dcpannya dan 
scbagian lagi di belakangnya, dengan diikat oleh tali yang tcrbuat dari daun 
kelapa. 23 Kernudian Hayy berfikir bagairnana cara mempertahankan diri dari 
gangguan binatang buas. Lalu ia rnengambil dahan pohon scrupa tongkat 

b · · 24 sc agat senJata. 

Akal sebagai penghasil suatu peradaban, bcrkaitan erat dengan 
k:reatifitas berfikir rnanusia. Ketika Hayy berumur 21 tahun,25 Hayy mulai 
berpakaian kulit hewan-hewan yang dibedahnya dan berscpatu kulit hcwan 
juga. Dia juga rnengambil tali-tali dari rambut-rambut dan menguliti pohon 
"khotmiyah", "khubazy", "qunabun" dan setiap pohon atau tumbuh-tumbuhan 

·1·ki 26 yang merru I serat. 

Sclanjutnya aka! juga bcfungsi untuk mcncapai suatu kebahagiaan. 
Scsungguhnya bahagia atau celakanya manusia itu tergantung kepada dekat 
dan jauhnya manusia kcpada Tuhan.27 Kcbahagiaan hakiki mcnurut Ibn 
Thufail hanya akan tcrcapai dcngan rnerenungkan dan selanjutnya 
mcnyaksikan adanya Wajib al-Wujud sccara terus-mcncrus. Penyak~ian 
dengan aktivitas sclamanya schingga tidak akan tcrlcpas sekcjap matapun 
sampai kematiannya me~elang. Maka sampailah ia kepada kclezatan tanpa 
disusupi oleh kcsedihan.2 

Bagi Ibn Thufail, pengctahuan bukanlah pcmahaman scmata-mata. 29 

Berkaitan dengan pengetahuan dapatlah dikatakan bahwa antara aka! dan 
indera tidak dapat dipisahkan. Dengan mcminjam kata-kata Kant yang dikutip 

. 22lbid., him. 130. 

23 Ibid., him. 131. 

24lbid. 

is Ibid., him. 145. 

26lbid., him. 146. 

27Ibrah1m Madzkiir, Fi al-Falsafat al-lsliimiyah, Manhaj wa Tathblquh (Mesir: Dar 

al-Ma'arif, 1976 ), him. 55. 
28Ibn Thufail, op. cit., him. 183. 

29Sami S. lfawi, Islamic Na111ralis111 and Mysticism, A Philosophic Study of lbn Thr~(ail 
Hayy ibn Yaqdzan ( Leid.:n E.J. Brill, 1974 ), him. 157-158. 
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oleh CA van Peursen sebagai berikut : 

"Akal budi tak dapat rnenyerap sesuatu dan panca indera tak dapat rnemikirkan 
sesuatu; hanya bila kedua-duanya bergabung tirnbullah pengetahuan; mencerap 
sesuatu tanpa dibarengi aka! budi sama dengan kebutaan, dan pikiran tanpa isi 
sama dengan kehampaan". 30 

Menurut Ibn Thufail akal adalah daya berpikir (al-quwwat al-nathiqoh) 
yang memperhatikan karakter-karakter hal-hal yang dapat diindera,31 dan 
daya itu dcngan sendirinya mampu berhubungan dengan Allah (al-ittishal bi­
Allah).32 Maka aktifitas akal menurut Ibn Thufail, sebagaimana digambar­
kan dalam diri Hayy adalah berfikir dan berdzikir. 

Berkaitan dcngan dimcnsi pikir dan dzikir, Ibn Thufail mcngatakan 
bahwa makrifat itu dimulai dcngan panca indera. Adapun tcntang hal-hal 
mctafisis, maka orang dapat mcngctahuinya dengan aka! dan intuisi (wahyu). 
Dengan kata lain, ma'rifat tcntang ha! yang mctafisik dapat dipcrolch dcngan 
dua cara; cara yang bcrdasarkan akal atau logika scpcrti yang dianut olch para 
filosof dan cara yang bcrdasarkan ii ham atau kasyf rohani, scperti yang dianut 
olch para sufi.33 

Pada dasamya tidak ada suatu alasanpun untuk mcngatakan bahwa aka! 
dan intuisi itu saling bcrlawanan. Kcduanya muncul dari akar yang sama dan 
saling isi mcngisi, yang satu berpcgang pada kcbenaran itu secara scpotong­
sepotong, yang lain memcgangnya dalam bulatan keseluruhannya. Yang satu 
menetapkan pandangannya pada aspck kcabadian, yang lain pada aspck se­
mentara dari kebenaran. 34 

Anggapan bahwa akal itu adalah tcrbatas dan karena itu tiada sanggup 
menangkap Yang Tak Bcrawal dan Tak Berakhir adalah didasarkan pada 
suatu pcngcrtian yang salah tentang aktifitas aka! yang hcndak mcngctalmi itu. 
Yang mcmbuat kita ragu tcntang kcpastian akal itu ialah kckurangan yang 
tcrdapat pada pcmahaman secara logika yang mcngakibatkan suatu jumlah 
individualitas yang saling tolak mcnolak tanpa ada harapan bahwa semua itu 
pada akhimya akan bcrangsur-angsur berobal1 mcnjadi satu kcsatuan.35 

3°CA van Peurss,n, Orientasi di Alam Filsafat, Dick !lartoko, pen., (Jakarta; P.T. 
Gramedia, 1988 ), him. 25. 

31 Ibn ·n1ufail, op. cu .• him. 210. 

32Ibrahim Madzkur. /oc. cit. 

33Ahmad Daudy, op. cit., him. 219. 

34Sir Mohammad Iqbal. The Reconstruction of Religious Thought in Islam (New Delhi: 
Kitab 13havan, 1981 ), him. 3. 

35/bid., him. 6. 
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Dalam geraknya yang lebih dalam lagi akal itu sanggup untuk mencapai 
suatu Yang Tak Berawal dan Tak Berakhir yang meliputi segala-galanya, 
yang dalam gerak hendak memperlihatkan dirinya itu berbagai pengertian 
tentang kesudahan adalah hanya momen semata-mata. Oleh karenanya watak 
dasar akal itu tidaklah statis, tetapi ia dinanlis, bergerak dan menampakkan 
inti tak berawal dan tak berakhimya itu pada waktunya, tak ubahnya seperti 
benih yang sejak semula memang terkandung dalam dirinya kesatuan organis 
dari suatu pohon.36 

Ill 

Para filosof Islam berkeyakinan bahwa antara akal dan wahyu, antara 
filsafat dan agama tidak ada pertentangan. Keduanya sejalan dan serasi, antara 
keduanya terdapat kehannonisan.37 

Ibn Thufail adalah satu-satunya filosof Islam yang menulis buku khusus 
tentang kcham10nisan antara aka! dan wahyu, walau~un hanya dalam bentuk 
kisah filosofis fiktif,yang bcrjudul Hayy ihn Yaqdzan. 8 

Sebagaimana tclah dijelaskan sebclumnya bahwa akal menurul Ibn 
Thufail adalah daya manusia atau daya berfikir (al-quwwat al-nathiqoh, 39 

al-quw.;vat al-insaniyah40) yang dengan scndirinya mampu mcmahanli 
kcbcnaran. Tokohnya adalah Hayy ibn Yaqdz,111. Scdangkan wahyu adalah 
pcngctahuan Tuhan yang disampaikan kcpada para Nabi, kcmudian ditcruskan 
kcpada ummat manusia scbagai pcgangan hidup.41 Tokohnya adalal1 Absal. 

Pcnuasalahan pokok yang bcrkcmbang pada pembahasan ini yaitu 
bcrkisar pada day a jangkau aka! dan fuilgsi wahyu tcrhadap dua permasalahan 
pokok dalam agama yaitu adanya Tuhan scrta kcbaikan dan kcjahatan. Dari 
dua masalah pokok ini rnasing-masing bcrcabang dua yaitu mengctaht1i Tuhan 
dan kcwajiban mengctahui-Nya, serta mcngctahui pcrbuatan baik dan jahat 
scrta kcwajiban mcngetahuinya.42 Mcnurut Mu'tazilah kcempat pcrmasalahan 
tcrscbut dapat diketahui olch aka!, scdangkan mcnurut Asy'ariyah hanya satu 
dari kccmpat pcnuasalal~an tcrscbut yang dapat dikctahui oleh aka!, yaitu 
adanya Tuhan, scdang kctiga pcnnasalahan lainnya hanya dapat dikctahui 

28 

36/bid. 

37llarun Nasulion, op. cit., him. 82. 

38Jbid., him. 84. 

39Ibn ·mufail, loc. cit. . 

·101briihim Madzkiir, foe. cit. 

41 Harun Nasution, op. cit., him. 15. 

42/bid., him. 76. 
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lewat wahyu. Sementara menurut Maturidiyah Samarkand hanya satu yang 
tidak dapat dikctalmi oleh akal, artinya hanya dapat diketahui lewat wahyu, 
yaitu kewajiban berbuat baik dan menjauhi perbuatanjahat, sedangkan ketiga 
perrnasalahan yang lain dapat diketahui oleh akal. Menurut Maturidiyah 
Bukhara akal hanya dapat mengetahui dua pem1asalahan, yaitu rnengetahui 
Tuhan dan mengetahui kebaikan dan kejahatan, sedangkan masalah-masalah 
kewajiban itu hanya dapat diketahui lewat wahyu. 43 

Dari kcterangan di alas, tampaklah bahwa aliran Mu'tazilah menempati 
posisi pertama dalam membcrikan kcdudukan pada aka!, karena scmua 
pennasalahan itu dapat dijangkau oleh aka! dan nampaknya mereka berasumsi 
bahwa tanpa wahyupun aka! sanggup untuk mengetahui masalah-masalah itu. 
Sedangkan ketiga aliran lainnya masih mengakui adanya keterkaitan antara 
akal dan wahyu, meskipun dalam hal-hal yang berbeda-beda. Namun 
demikian, meskipun aliran Mu'tazilah mcmberikan kcdudukan sangat tinggi 
pada akal, narnun diakui juga dalam hal-hal tertentu akal membutuhkan 
bimbingan wahyu. Aliran Mu'tazilah tetap berpegang dan berhajat pada 
wahyu.44 Disamping itu karena mercka hidup dalam budaya wahyu, mereka 
juga mengakui kerelatifan aka! dalarn hal-hal tertentu. 

Begi_tu juga halnya dengan lbn Thufail, meskipun dalam konsepsinya 
tentang aka! dia menempatkannya pada dataran yang tinggi, namun karena dia 
hidup dalam budaya wahyu, maka pemikiran lbn Thufail bukanlah pcmikiran 

yang tcrccm1in sccara mumi dari aka! atau tcrlepas dari wahyu. Lagi pula 
dalam kisah Hayy ibn Yaqdzan itu lbn Timfai! hanya menggambarkan 
kcham10nisan antara aka! yang dilambangkan pada diri Hayy, dcngan wahyu 
yang dilambangkan pada AbsaL kcduanya bcrtemu pada titik yang sama yaitu 
pada dalaran kcbcnaran. Olch karcna itu aka! yang dilambangkan pada diri 
Hayy itu mclambangkan suatu kcdinamisan manusia. Kcsanggupan manusia 
dalam mcnghadapi scgala rintangan, mcnaklukkan dan menguasai makhluk­
makhluk lain di sckitamya itu discbabkan kckuatan akalnya. Bcrtambah tinggi 
kckuatan aka! manusia bcrtambah kuat pula daya kcsanggupannya dalam 
mencapai suatu kcbcnaran. 

Jadi antara akal dan wahyu itu tcrdapat suatu hubungan yang sangat cral. 
Kchadiran wahyu mcmpakan suatu pclcngkap dan pctunjuk bagi aka!. Scbagai 
suatu pclcngkap, karcna kchadirannya mempakan pcnguat bagi kcbcnaran 
akal; dan scbagai pctu11.juk, karcna kchadirannya itu scbagai pc11jabaran 
tcrhadap hal-hal tcrtcntu, scpcrti tata cara bagaimana mcrealisasikan 

43/bid., him. 76-77. 

44/liid., him. 79. 
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kcwajiban-kewajiban rnanusia sebagai makhluk terhadap khaliqnya. 

Adapun kedudukan pengetahuan yang diperoleh aka! dengan 
pengetahuan yang diperoleh dari wahyu, menurut Ibn 11mfail, pengetahuan 
akal berada dibawah pengetahuan wahyu, karena wahyu diturunkan sebagai 
petunjuk aka!. Kebenaran akal bersifat relatif, karena kcbenaran akal 
dipengaruhi oleh ruang dan waktu, sedangkan kebenaran wal1yu adalah 
kcbcnaran mutlak. 

IV 

Untuk menutup uraian ini akan diberikan kcsimpulan, antara lain: 

I. Menurut Ibn Thufail akal adalah daya jiwa yang berpikir atau daya insani, 
bersifat dinamis, yang aktifitasnya adalah bcrpikir dan berdzikir, sehingga 
dapat berfungsi untuk memahami kebenaran yang bersifat fisik dan yang 
bersifat metafisik serta mencapai kebahagiaan. Hayy, yang melambangkan 
akal, memulai perenungan akan dirinya, kemudian alam lingkungannya dan 
akhimya sampai pada keyak.inan akan adanya Tuhan. 

2. Mcnurut Ibn Thufail kcbenaran yang diperoleh lewat aka! itu bcrsesuaian 
dcngan kcbcnaran yang diperoleh lewat wahyu. Narnun diakui juga oleh 
Ibn Thuf ail bahwa wahyu itu lcbih praktis dalam mcnuntun manusia untuk 
mcncapai kesclamatannya. Akal tidak bisa menandingi wahyu, karcna 
dalam hal-hal tcrtcntu akal membutuhkan bimbingan wal1yu. 
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