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Abstract: It‟s inevitable that the Koran will always be a 
reference (marja’) for Muslims in every thought and action, 
followed later by al-Sunnah in the second position, both as a 
reference in understanding the Koran or as independent 
sources in understanding and resolve specific cases. This fact 
has prompted the birth of various patterns of interpretation or 
comments of the scholars of Koran which continues to 

experience dynamic methodoligical growth, from tah}lîlî, bi al-

ma’thûr, adabî wa ijtimâ‘î, s}ûfî, to the mawd}û‘î or thematic model. 
This article will discuss the intellect (al-‘aql) within teh Koran 
perspective, namely effort to understand a thematic topic. 
Intellect (al-‘aql) is one of debate topic among Muslims, 
especially among theologians or mutakallimîn against 
philosophers, who have not obtained a satisfactory 
intersection. This paper seeks to understand the topic of the 
debate in the Koran, with regard to the understanding of the 
exegete, and after first discussing on the opinion of both 
theologians and philosophers. 
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Pendahuluan 

Merupakan keniscayaan bahwa al-Qur‟an akan senantiasa menjadi 
referensi umat Islam dalam setiap pemikiran maupun tindakannya, 
disusul kemudian dengan al-Sunnah pada posisi kedua, baik sebagai 
referensi dalam memahami al-Qur‟an maupun sumber independen dalam 
memahami dan menyelesaikan kasus-kasus tertentu. Sebagai teks yang 
bisu, al-Qur‟an membutuhkan usaha kreatif akal manusia untuk 

menyingkap (al-kashf), menerangkan (al-id}âh }), dan menjelaskan (al-ibânah) 
makna yang tersembunyi di balik untaian huruf Arab sesuai dengan apa 
yang dikehendaki Allah sebatas kemampuan manusia. Proses pemberian 
makna inilah yang oleh para intelektual Islam diistilahkan “tafsir al-
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Qur‟an”.1 Kenyataan ini telah mendorong lahirnya berbagai pola 
interpretasi atau komentar para ulama atas al-Qur‟an yang terus 
mengalami perkembangan metodologis yang dinamis, dari model bi al-

ma’thûr, bi al-ra’y, ijmâlî, tah}lîlî, muqârin,  maupun mawd }û‘î.  
Status al-Qur‟an sebagai kitab rujukan utama dalam menyelesaikan 

segala problem kehidupan yang dihadapi oleh umat Islam semenjak 
diwahyukan hingga dewasa ini, tidaklah berlebihan sebab al-Qur‟an 
menyebut dirinya sebagai petunjuk bagi segenap umat manusia2 yang 
tidak ada keraguan di dalamnya.3 Di samping itu, tema-tema dalam al-
Qur‟an pun juga sangat komplit dan beragam, bahkan al-Qur‟an sendiri 
mengklaim ia sebagai kitab suci yang menjelaskan segala sesuatu.4  

Salah satu tema yang juga diungkap al-Qur‟an adalah tentang akal 
(al-‘aql). Meski demikian, dalam diskursus khazanah intelektual Islam, 
kajian tentang akal merupakan salah satu topik perdebatan di kalangan 
umat Islam, terutama antara teolog dengan para filosof yang belum 
memperoleh titik temu secara secara memuaskan. Tulisan ini akan 
berusaha memahami topik perdebatan ini dalam al-Qur‟an dengan tetap 
memperhatikan pemahaman para mufasir, setelah terlebih dahulu 
mendiskusikan pendapat para teolog maupun para filosof. 
 
Aspek Linguistik Kata al-‘Aql 

Secara linguistik, kata al-‘aql dalam bahasa Inggris diterjemahkan 
menjadi reason, intelligence, intellect, understanding, dan intellectual powers. 
Dalam bahasa Prancis disebut raison, intelligence, dan intellect. Sementara 
bahasa Latin menyebutnya ratio dan intellegentia. Banyaknya kata yang 
digunakan menerjemahkan kata al-‘aql ini menunjukkan kompleksitas 
makna kata asal tersebut, sehingga maknanya tidak bisa sepenuhnya 
diterjemahkan. 

Dalam bahasa Indonesia, kata al-‘aql ini biasanya diterjemahkan 
menjadi “akal”, yang secara simpel telah dianggap sebagai terjemahan 
baku dan diterima secara mutlak tanpa reserve. Namun, sebagaimana 

                                                           
1Muh}ammad „Abd al-„Az}im al-Zarqânî, Manâhil al-‘Irfân fî ‘Ulûm al-Qur’ân, Vol. 2 
(Beirut: Dâr al-Kutub al-„Ilmiyah, t.th), 265. 
2al-Qur‟ân, 2 (al-Baqarah): 185.  
3al-Qur‟ân, 2 (al-Baqarah): 2. 
4al-Qur‟ân, 6 (al-An„âm): 38 dan 16 (al-Nah}l): 89.  



3|Vol.3|No.1| Januari-Juni 2013| Jurnal Mutawâtir 

lazimnya kasus pengalihbahasaan, kata “akal” ini tidak sepenuhnya 
mewakili arti yang dimaksudkan oleh kata asalnya.5 Dalam konteks 
Indonesia misalnya, kata akal selalu dikaitkan dengan aktivitas intelektual 
atau penalaran rasional, atau menunjukkan potensi pemahaman 
seseorang, sehingga sering dipakai ungkapan “berakal” untuk menyebut 
seseorang yang mampu memahami dan berkomunikasi dengan orang 
lain, keadaan, atau suatu masalah. Di sini, efek yang seharusnya muncul 
dalam aktivitas tersebut menjadi tidak jelas, bahkan musnah. Akal dalam 
bahasa Indonesia hanya menandai aspek kognitif dan sama sekali tidak 
terkait dengan subjek di luar aktivitas intelektual. 

Di dalam bahasa Arab, bahasa asalnya, kata al-‘aql mempunyai 
beberapa variasi makna sesuai dengan bentuk derivatifnya. Dalam bentuk 

murninya (‘aql) antara lain berarti mencegah (al-h}ijr) dan bijaksana (al-
nuhâ). Sedangkan dalam bentuknya yang lain (mengikuti bentuk ifti‘âl), ia 
bermakna mencegah, melarang, merintangi, menghalangi, dan menahan 

(al-h}abs); ia juga bermakna denda (al-diyah), tuan (al-sayyid), yang paling 

dermawan (akrama), dan yang terhormat (mu‘az}z}im).6 Kata ‘aql dengan 
arti menahan dan semacamnya, semula digunakan pada unta, sebagai 
kendali agar tidak menyimpang dari yang dikehendaki penunggang atau 
penggembalanya; seperti dalam ungkapan ‘aqal al-ba‘îr yang maksudnya 

thanâ waz }îfuh ma‘ dhirâ‘uh fashuddahumâ fî wast} al-dhirâ‘ dan dijelaskan 

bahwa dhâlik al-h}abl huw al-‘iqâl.7 Pemakaian kata ini (al-‘aql) kemudian 
meluas pada aspek-aspek lain dengan berdasarkan pada “semangat” kata 
tersebut. 

Dari beberapa pemaknaan tersebut, berkembang pemahaman 
bahwa yang dimaksud dengan ‘aql bukanlah materinya, melainkan 

                                                           
5Kasus semacam ini lazim terjadi dalam setiap penerjemahan - lebih-lebih menyangkut 
kata yang merupakan sebuah terminologi atau konsep - dalam suatu disiplin tertentu 
yang disebabkan perbedaan sosio-linguistik dan sosio-intelektual sumber dan target. 
Sebut saja misalnya kata archetype dalam bahasa Inggris yang diterjemahkan arbâb al-
asnâm atau al-mithâl dalam bahasa Arab, dan diindonesiakan menjadi “arketip” dan 
“misal”. Lihat John Walbridge, The Science of Mystical Life: Quthb al-Dîn Shîrâzî and the 
Illuminationist Tradition in Islamic Philosophy (Harvard: Harvard University Press, 1992), 58. 
6Muh}ammad b. Makram b. Manz}ûr, Lisân al-‘Arab, Vol. 11 (Beirut: Dâr al-Fikr, t.th), 
458-466. 
7Muh}ammad b. Abî Bakr b. „Abd al-Qâdir al-Râzî, Mukhtâr al-Sih}h }âh } (Beirut: Dâr al-
Fikr, t.th), 234. 
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potensi dan fungsinya. Kata ‘aql, di dalam al-Qur‟an tidak pernah 
digunakan dalam bentuk kata benda. Dalam ungkapan-ungkapan Arab, 
‘aql muncul dalam bentuk kata kerja yang menunjuk pada proses, 
potensi, dan fungsi. Penggunaan kata ‘aql dalam bentuk mencegah, 
menahan, atau melarang biasanya dikaitkan dengan pengendalian dan 

pengarahan untuk suatu tujuan yang diyakini baik, seperti mas}lah}ah 
umpamanya, dan tidak pernah digunakan untuk tujuan-tujuan yang 
diyakini buruk, misalnya seperti represi maupun eksploitasi (mafsadah). 
Tetapi pada kenyataannya, potensi mengikat tidak hanya terjadi pada hal-
hal yang benar, kemungkinan terikat pada hal-hal yang tidak benar pun 
juga terbuka manakala ‘aql tidak berfungsi sepenuhnya secara sempurna.  

Di samping mempunyai arti-arti tersebut, kata ‘aql dalam arti 
proses juga bermakna mengetahui sesuai dengan kenyataan dan mampu 

membedakan (idrâk kull shay’ ‘alâ h }aqîqatihâ wa mayyiz).8 Di samping itu, 
‘aql juga dipahami sebagai potential preparedness (al-quwwah al-mutahayyi’ah), 
yang setelah mengetahui dan membedakan ia mampu memberi pengaruh 
positif kepada subjeknya. Dikemukakan bahwa al-‘aql yuqâl li al-quwwah al-
mutahayyi’ah li qabûl al-‘ilm, wa yuqâl li al-‘ilm al-ladhî yastafîduh al-insân bi tilk 
al-quwwah ‘aql.9 

Jadi secara linguistik ‘aql merujuk pada potensi dan fungsi 
mengetahui serta kemampuan klasifikatif dan kategoris yang berdampak 
pada pengendalian dan pengarahan. Sedangkan secara filosofis, ketika 
digunakan pada aktivitas manusia, kata ‘aql dimaksudkan pada potensi 
intelektual yang bisa memberi umpan balik (feed-back) pada usaha 
pengendalian diri sesuai dengan pengetahuan yang diperoleh. Dalam 
konteks ini ada metafora fungsional antara apa yang digunakan pada unta 
juga diterapkan pada manusia.10 
 
 

                                                           
8Ibrâhîm Mus }t }afâ (ed.), al-Mu‘jam al-Wasît}, Vol. 2 (Kairo: Dâr al-Ma„ârif, 1973), 616-617.  
9Muh}ammad Abû al-Qâsim al-H{usayn. Fî Gharîb al-Qur’ân (Beirut: Dâr al-Ma„ârif, t.th), 
341-342. 
10Salibâ menyatakan al-‘aql fî al-lughah al-h}ijr wa al-nuhâ, wa qad yusamm bi dhâlik tashbîh bi 

‘aql al-nâqah li annah yamna‘ s }ah }buh min al-‘udûl ‘an sawâ’ al-sabîl kamâ yamna‘ al-nâqah min 

al-shudhûdh. Jamîl Salibâ, al-Mu‘jam al-Falsafî bi al-Alfâz } al-‘Arabîyah wa al-Faransîyah wa al-
Inklizîyah wa al-Lâtînîyah, Vol. 2 (Beirut: Maktabat al-Madrasah, 1982). 48. 
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Akal dalam Perspekstif  Filsafat, Tasawuf, dan Sains  
Mayoritas ulama memahami ‘aql dalam tiga kategori. Pertama, 

merujuk pada potensi dasar manusia dalam berbicara, bersikap, dan 
bertindak. Kedua, potensi dalam berusaha memahami dan meneliti 
premis-premis umum sehingga mampu melakukan deduksi dan 
akumulasi premis-premis tentang tujuan dan kebaikan dalam hatinya. 
Ketiga, validitas karakter primordial manusia, sehingga ia mampu 
mengetahui kualifikasi kategoris baik-buruk, sempurna-cacat, sesuatu 
yang diperhatikannya.11 Lebih jauh, ada ulama yang berpendapat dan 
meyakini bahwa ‘aql adalah hidayah yang telah ditanamkan (embeded) oleh 
Allah ke dalam setiap manusia secara primordial, sehingga tanpa ‘aql 
mustahil manusia bisa menerima hidayah dan mengamalkannya.12 
Pendapat terakhir ini sangat dekat dengan pandangan para filosof tentang 
‘aql. 

Para filosof cukup beragam dalam memahami ‘aql. Di antara yang 
terpenting adalah bahwa; Pertama, ‘aql merupakan substansi sederhana 

(basît }) yang mampu mengetahui hakikat sesuatu (al-Kindî, w. 260/873), ia 
tidak tersusun dari substansi yang dapat menerima kerusakan (Ibn Sinâ, 
w. 429/1037), substansi immaterial yang di dalamnya tersimpan 
aktualitas (definisi al-Jurjânî). ‘Aql juga merupakan potensi rasional (al-

quwwah al-‘âqilah), substansi sederhana (basît}) yang melekat pada materi 
(manusia) dan tetap hidup setelah materi itu mati (al-Farabî, w. 339/950). 

Kedua, ‘aql merupakan potensi jiwa yang mampu mendeskripsikan 
arti-arti, menyusun premis-premis dan analogi. Perbedaannya dengan 
indera, ‘aql mampu melepas arti-arti dari materi, sedangkan indra tidak. 
‘Aql merupakan potensi yang memurnikan, yang mencabut arti dari 
meteri dan mengetahui arti-arti general seperti substansi dan aksiden, 
sebab dan akibat, tujuan dan sarana, baik dan buruk, dan sebagainya dan 
seterusnya.13 

                                                           
11Abû H {âmid al-Ghazâlî, Mi‘yâr al-‘Ulûm (Beirut: Dâr al-Fikr, t.th), 162. 
12Wawancara eksklusif dengan KH. Mustofa Bisri, di PP. Raudatut Talibin, Rembang, 
pada pertengahan 2010. 
13Para filosof umumnya menonjolkan gradasi potensi rasional sebagai potensi murni ke 

dalam empat tingkatan: 1) al-‘aql al-h }ayûlânî, 2) al-‘aql bi al-malakah, 3) al-‘aql bi al-fi‘l, 4) al-
‘aql al-mustafâd. Di atas ‘aql mustafâd ini terdapat akal aktif (al-‘aql al-fi‘âl), dan darinya 
semua yang ada terpancar. Dalam pengertian ini, akal-akal yang berjumlah sepuluh 
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Merujuk pada potensi klasifikatif ini, arti ketiga ‘aql adalah potensi 

yang mampu mencapai ketentuan hukum yang benar (quwwat al-is}âbah fî 

al-h}ukm), yang mampu membedakan antara yang h }aqq dari yang bât}il, 

yang khayr dari yang sharr, yang h}asan dari yang qabîh }, yang dapat dicapai 
secara karakteristik, bukan melalui analogi atau pemikiran.14 Ini berarti 
bahwa ‘aql (dalam arti keempat) adalah kesiapan potensial jiwa secara 
natural untuk mencapai pengetahuan ilmiah, yang dibedakan dari 
pengetahuan religius (wahyu dan keimanan). Ibn Khaldûn (w. 808/1406) 
memberi perhatian serius atas hal ini. 

إِا مَ لْ مَ اإِا مَلْ إِ لْ لاًا مَ يْمَ لْ إِ لْ لاً ا مَ مَ ا إِ يْلْ مَ لْ ا الْ ا مَ يْمَ مَ مَ  مَاعُ لْ يْمَ مَ ا إِ ا إِ يْلْ مَ ا الْ مَ مَ عُ ا مَعُ لْ عُ  إِ لْفٌا:اإإِننَّا الْ عُ عُ لْممَا انَّ إِ
ا مَ مَ مَ عُا اإإِامَ لْ إِا إِ إِ لْ إِ إِ ا مَ إِ لْفٌا يْمَ لْ إِ يٌّا مَلْ عُ عُ عُا مَ نَّ لْ ا يْمَ لْ مَ إِ لْ ا الْ عُ عُ لْمعُا لْلْإِ مَ لْ نَّةإِا.ا مَ إِ لْ إٌِ ااإِ لْإِ لْ مَ نإِ اهعُ مَ مَ نَّلعُ  مَ الْ

ا ابِإِمَ مَ اإِكإِ إِا الْ مَ مَ إِ نَّةإِا إِلَمَ ا مَ مَ يْلْ مَ ا لْلْإِ لْ مَ نعُا إِطمَ إِ يْلْ مَةإِا إِ لْ إِ إِ ا مَ يْمَ لْ مَ إِ لْ ا مَ إِفمَ ا مَنلْ ايُعُلْ إِ عُ ا انَّتِإِ  مَ
 مَ الْ مَ لْ مَ إِ نَّةإِ ا مَهإِ

ا ا إِ لْ ا مَظلْ عُ عُا مَبَمَلْثعُ عُا مَ مَ ا ا نَّ مَ بإِ ا مَ إِفمَ  مَ لْ عُ لْ مَ تِإِمَ ا مَ مَ مَ ئإِ إِ مَ  ا مَ مَنْلْمَ ءإِا يْمَ مَ هإِ لْ إِ مَ ا مَ عُجعُ لْ إِا يْمَ لْ إِ لْ إِ مَ  احمَ نَّ
ا إِ لْ رٍا ا إِ لْ مَ نٌا عُ لْ اهعُ مَ احمَ لْ عُ اكعُ ُّ مَ ا عُ لْ يْمَ مَ نَّةٌا.ا الْمَطلْ ءإِا إِ يْلْ مَ ا إِ لْ  مَ

ا الْ عُ عُ لْمعُا ا يْنَّ لْ إِ نَّةعُا الْ مَ لْ إِ نَّةعُ ا مَهإِ اهعُ مَ  مَ اثنَّ نِإِ
اعُ عُ لْلإِا ا مَ مَ ئإِ إِ مَ ا إِ ا إِ لْ ا الْ عُ عُ لْ إِ اإإِلْلْمَ اإِ ا إِ ا إِ نَّ ااإِ لْ مَ لْ إِ ا مَمَ لمَ ا ا نَّ لْ إِ  ا مَ مَ ا الْمَ لْإِا مَ إِا الْ مَ  إِ إِ  15.إإِلَمَ

Ibn Khaldûn melanjutkan, ‘aql natural ada tiga tingkatan, yakni 
potensi klasifikatif (al-‘aql al-tamyîz), potensi eksperimental (al-‘aql al-

tazrîbî), dan potensi penalaran (al-‘aql al-naz}arî). Dengan demikian, ‘aql 
merupakan salah satu potensi penting potensi yang membedakan 
manusia dari binatang, karena ‘aql juga merupakan akumulasi kaidah-
kaidah prinsipil yang menyusun pengetahuan untuk menentukan 

                                                                                                                                        
menurut para Filosof Peripatetik dan tak terhingga menurut para Illuminasionis, adalah 

Daya Cipta, yang disejajarkan dengan al-Bârî’ dalam terminologi al-Asmâ‟ al-H{usnâ. Akal 
dalam pengertian ini hendaknya tidak dikaburkan, bahkan disejajarkan, dengan 

pengertian khit }âbî sebagai potensi yang ada pada manusia. 
14Dalam konteks ini, ‘aql telah membawa potensi-potensi kebenaran secara transenden 
yang bersumber pada perjanjian primordial dengan Allah, maka tak berlebih ketika al-
Râzî mengatakan bahwa ‘aql secara niscaya dibekali hal-hal general dan primordial, yang 
kemudian menjadi kesadaran dasar untuk tidak begitu saja menerima kebenaran 
sebelum ia membuktikan bahwa itu memang benar, pandangan ini mirip pendapat Rene 
Descartes tentang kebenaran. Di sinilah‘aql berseberangan dengan naluri (al-hawâ) yang 
tidak tergerak untuk membuktikan kebenaran kesan yang terlintas di dalamnya. 
15„Abd al-Rah}man b. Muh }ammad b. Khaldûn, Muqaddimah (Beirut: Dâr al-Kitâb al-
Lubnânî, t.th), 797. 
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penerimaan atau penolakan, seperti kontradiktori dan kausalitas, dan 
secara niscaya berbeda dari pengalaman eksperimental.16 Karena itu, 
manusia yang secara intelektual sehat tidak akan serta merta menerima 
suatu kebenaran dan meyakininya sebelum dia membuktikan kebenaran 
ini secara meyakinkan (Rene Descartes),17 apa pun metode pembuktian 
yang digunakan, baik diskursif maupun intuitif. 

Sedangkan menurut Alexander Aphrodisias, ‘aql secara inisial 
adalah sebuah potensialitas murni yang diaktualkan oleh Active Intellect 
(Tuhan), sebagaimana dinyatakan oleh para filosof Muslim: 

The active intellect (al-‘aql al-fi‘âl) is the lowest of the separate 
intelligence, which gives individual forms to material objects and 
universal form to the human intellect, hence its name: Wâhib al-Suwar 
(dator formarum).18 

Barangkali melalui deskripsi ini dapat dipahami dengan jelas bahwa 
‘aql, sebagai embedded guidence - menurut istilah Gus Mus - adalah juga 
jalan yang dilalui hidâyah shar‘îyah yang diberikan Allah kepada hamba-
hamba-Nya. 

Sedangkan di kalangan sufi, ada cukup beragam perhatian pada 
‘aql, dari yang moderat (menerima dalam batas tertentu) hingga yang 

menolaknya. Untuk kasus terakhir ini dapat dilihat misalnya „At }t}âr (w. 
1221) yang menyatakan: al-‘Ishq nâr hunâ, ammâ al-‘aql fa dukhân, fa mâ an 

yuqbal al-‘ishq h}attâ yafirr al-‘aql musri‘, wa al-‘aql lays ustâdh fî majâlis al-‘ishq, 
wa lays al-‘ishq walîd al-‘aql.19 Kemudian di halaman yang lain dia juga 

menulis: Mâ qîmah al-‘aql hunâ wa qad waqaf bi al-bâb ‘âjiz? Kamâ z }all ka t }ifl 

d }arîr a‘s}am, wa qad d}â‘a minh kull sirr h }as}lah ‘an hâdhayn al-‘âlamîn.20  
Pada dasarnya „Attâr tidak sama sekali menolak ‘aql secara mutlak. 

Penolakan ini dilakukan ketika para sâlik memasuki wilayah intuitif, yaitu 
sebuah wilayah yang memang tidak memungkinkan ‘aql terlibat di 
dalamnya. Pada sisi yang lain, pernyataan „Attâr lebih merupakan counter-

                                                           
16Gottfried Wilhelm Leibniz, The Monadology and Other Philosophical Writings, terj. Robert 
Latta (London: Oxford University Press, t.th), 29. 
17Jamîl Salîbâ, al-Mu‘jam al-Falsafî bi al-Alfâz } al-‘Arabîyah wa al-Faransîyah wa al-Inklizîyah 
wa al-Lâtînîyah, Vol. 2 (Beirut: Maktabat al-Madrasa, 1982), 86. 
18H. A. R. Gibb and J. H. Kramers (eds.), The Encyclopaedia of Islam, Vol. 1 (Leiden: E. J. 
Brill, t.th), 341-342. 
19Farîd al-Dîn „At}t}âr, Mantiq al-T{ayr (Beirut: Dâr al-Andalûs, 1984), 366. 
20Ibid., 390.  
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discourse terhadap rasionalisme yang berkembang pesat ketika itu, yang 
telah menempatkan naqlî pada posisi subordinat terhadap ‘aqlî. Dalam 

banyak tempat, „At }t}âr seringkali menggunakan aktivitas ta‘aqqul ketika 

memainkan peran diskursif (bah }thî) saat menjelaskan pemikiran 
filosofisnya. Apa yang dia tolak adalah menjadikan‘aql, dalam pengertian 
rasionalisme, sebagai sumber pengetahuan mutlak hingga tingkat 
menegasikan wahyu. 

Namun satu hal penting yang harus diingat dalam hal ini, bahwa 
pernyataan semacam ini sudah menggejala sejak sebelum abad XIII, 
sebelum era „Attâr, yang merupakan respon negatif terhadap aktivitas 
penerjemahan ilmu-ilmu rasional dan filsafat (al-‘ulûm al-‘aqlîyah wa al-
falsafah) dari bahasa Yunani ke dalam bahasa Arab, yang sudah dimulai 
sejak paroh kedua abad III Hijriyah. Sejak saat itu, secara berangsur-
angsur tapi pasti, timbul polarisasi kontradiktif antar ‘aql dan naql, dan 
para sufi lebih suka menggunakan kosakata qalb sebagai instrumen 
intuitif yang menyaingi ‘aql sebagai instrumen diskursif.  

Polarisasi antara ‘aql dan qalb ini telah memberi pengaruh yang 
sangat mendalam pada aktivitas dan rivalitas intelektual masa-masa 
berikutnya, yang hingga pada tingkat tertentu masih kita rasakan hingga 
dewasa ini. Untuk kepentingan ini, para sufi mempunyai term yang 
sangat kaya untuk menjelaskan pengalaman-pengalaman tasawufnya, dan 
di dalamnya mereka sangat sadar atas distingsi terminologis ‘aql dan qalb. 
Menarik dalam hal ini membaca analisis deskriptif Hakîm Tirmidhî (+ 
III/IX) ketika mendiskusikan eksistensi hati dengan klasifikasi yang 

sangat menarik antara al-s}adr, al-qalb, al-fu’âd, dan al-lubb.21 

ا ا مَ  إِ إِاكعُ نَّ مَ ا ا مَ مَ  مَ تإِ مٌاجمَ  إٌِ ا يْمَ لْ مَضإِ لْ سلْ
ا إِ ممَا ا مَ لْبإِ ا مَ ا عُ مَ اعُا مَ ا ُّبُّا) إِننَّا سلْ ا مَ ا مَ لْبعُ اعُ  مَكعُ ُّا.ا( ا نَّ لْ

ا مَننَّا يْمَ لْضمَ مَ ا عُ مَ  إِ مَةٌا ا مَ حإِ إِ إِ ا إِ نَّ ا مَ لْنَمَ اغمَ يْلْ مَ مٌا مَ مَ احمَ نَّةرٍا مَ مَ لْنَمَ مَشلْ مَ ءإِاامَ عُاحعُ لْ اهمَ إِ إِا الْ  مَ حإِ رٍا إِ لْ
ا ا نَّ  إِ إِ ا مَقيْمَ مَ معُا ا مَ إِ لْ إِا إِ مَ ا انَّ إِىلْ ا مَسمَ سعُ ا مَ اإِجٌا يْمَ عُ مَ اإِ يْمَ لْضرٍ ا مَ مَ مَ  إِ عُا يْمَ لْضإِ مَ ا عُ نَّ إِ مَةٌا إِ يْمَ لْضرٍ ا مَكعُ ُّا مَ هعُ مَ

ا مَ حإِ إِ إِا مإِ احعُ لْ مٌاغمَ يْلْ مَ ا إِ يْلْ مَ اامَ عُاحعُ لْ ا مَ مَ لْ إِ رٍ ا . ا يُّْ لْاإِا إِ مَ مَ  إِ إِ نَّ ا مَكعُ ُّا مَ مَ نرٍ اهعُ مَ ا الْ مَ لْبإِ ا إِ اعُ ا( إِا) ا نَّ لْ
إِا ا الْ مَ لْ إِا إِ ا الْ مَ لْ ابِإِمَ لْ إِامَةإِا يْمَ مَ  إِ ا الْ مَ لْبإِ ا إِ مَ ا.ا الْ مَ مَ مإِ اإِاقيْمَ نَّ مَ ا مَ لْ عُ عُ ا ا نَّ لْ حإِ لْ إِ إِ اا( إِ إِا إِا) مَ انَّ إِىا مَ لْ عُ عُا إِ

                                                           
21Abî „Abd Allâh Muh }ammad b. „Alî al-H}akîm al-Tirmidhî, Bayân al-Farq Bayn al-S }adr wa 
al-Qalb wa al-Fu’âd wa al-Lubb (Kairo: Maktabah al-Kulliyyâh al-Azhârîyah, 1958), 33-40. 
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ا ا مَحلْ مَ نًلاً ا مَ مَ نَّ عُا مَضإِ لْقعُ ا مَ لْمَ جمَ تإِ ا مَ الْ عُنَمَ ا مَ ا نَّ مَ مَ تإِ ا مَ الْغإِ  إِ ا مَ لآ مَ تإِ ا الْ مَسلْ مَ سإِ ا مَ لْ إِ عُااعُ عُ لْلإِ  مَهعُ مَ
ا,ا مَ يْمَ لْ مَ إِ عُا مَحلْ مَ نًلاًا ا الْ إِ لْممَا الْ مَ لْ عُ لْ إِ ا لْإِسلْ مَمإِ احمَ إِظمَ ا ُّ ءإِ ا يْعُ لْاعُ مَ نَّ امَةإِا إِ ا الْ ا مَ لْ إِ عُا مَ مَ مَةإِا ا يْنَّ لْسإِ  مَهعُ مَ

ا اسمَ مَبإِ ا الْ إِ مَ امَةإِ ا مَ مَ عُ لْنعُا مَ نَّلمَ عُا مَ لْ عُا إِ إِ مَ نإِ ا مَ امَ لْ مَ اإِا مَكعُ ُّا مَ ا يْعُ مَ  إِ ا امَحلْ مَ مإِ ا إِ لْمإِ  انَّ إِىا يْمَ يْمَ مَ نَّمعُا إِ لْ
ا إِامَ لْ إِا الْ يْمَ مَ ُّمعُا مَ ا نَّ لْ عُا اكمَ مَ مَ اإِا . الْ عُ عُ لْلإِ اإِ ا مَهعُ مَ اامَ  إِ عُا الْ مَ لْ ا إِ لْ إِ ا مَهعُ مَ ا الْ مَ مَ معُا اثنَّ نِإِ ا يْمَ عُ مَ  مَ نَّ  الْ مَ لْبعُ

عُا ا الْ مَ لْ اهعُ مَ ا انَّ إِىلْ إِ ا.ا الْ مَ لْ عُا مَ الْمَ لْفعُ ا مَ ا يْنَّ لْ مَىا مَ الْ مَحمَ نَّةإِا مَ ا  إِ مَ ا مَ الْ مَ إِ لْ ا مَ الْعُ عُ لْ إِ يُلْمَ نإِ ا مَ لْ إِنعُا يْعُ لْاإِا لْلْإِ  مَهعُ مَ
ا مَ الْ مَ مَ  مَةعُا ثلْ عُا لْلْمَ لْ إِ ا مَلْ عُجعُا.ا مَ ا نَّجمَ ءعُا مَ ا نَّ يْلْ عُ ا إِ اعُ ا الْ مَ ءإِا مَ ا نَّ لْ إِ ثلْ عُا مَ لْ مَ نَّ عُا إِ ا إِ ا الْ إِ لْمإِ ا مَ لْ إِنعُا عُ عُ لْلإِ  مَهعُ مَ

ا إِامَ لْ إِا ا ا نَّ لْ إِ ا مَ إِ لْقإِ ا مَ لْ عُ عُا إِ لْ ا إِامَ لْ إِا الْ إِ لْمعُ ا مَ لْ ا الْ مَ لْبإِ ا.ا إِ مَ عُا مَ الْ إِ لْمعُا مَ ا  إِ نَّةعُ احمَ نَّ ا مَ إِ لْجعُا إِ لْ عُا الْ مَ إِ لْ  مَ الْ مَ لْبعُ
اإِا ا ا نَّ لْ ا الْ مَ لْ عُا.ا مَلْ عُجمَا إِلَمَ امَ لْ إِ ا الْ مَ لْ عُ ا مَ إِ نَّمَ ا يْمَ مَ مَكنَّ عُا إِ اهعُ مَ اعُ ا امَ لْ عُا مَ ا نَّ لْ اهعُ مَ ا.ا مَ الْ مَ لْبعُ اهعُ مَ  الْ مَ لْبعُ

اإِ إِا مَ نَّ االلهعُا مَ مَ لْ إِا مَسمَ نَّممَ ا يْلْإِاقيْمَ لْ ا يْمَ لْ إِ ا الْ مَ لْ مَ مَةعُا إِ  مَ
اهإِ ا مَ ا يْنَّ لْسعُ ا  إِ نَّةإِ " الْ مَ إِكعُ ا إِ مَ لْ مَ لعُ ا"ا إِ نَّمَ ا الْ  مَ الْ مَ لْبعُ

ا مَ مَ مَ اعُهمَ ا إِ مَ مَ اإِا الْ مَ لْبإِا ا الْ مَ لْبإِ ا إِ مَ مَ إِ ااإِ لْ مَ اإِسإِ ا مَ مَ مَ عُا الْمَ مَ إِا إِ اكمَ الْ مَ لْ مَ نإِ اعُ .ا مَ لْ إِ عُا ا  إِ نَّةإِ ا مَ ا نَّ لْ
إِا ا ا يْنَّ لْ مَىا مَ الْ مَ إِ لْ ا يْعُ لْاعُ ا ا يُّْ لْاعُ ا يُّْ لْاإِا مَ مَاإِكمَ ا إِ ا مَ مَ مَ عُا ا  إِ مَ جإِ ابِإِمَ لْ إِامَةإِا ا  إِ مَ جإِ ا مَ مَ معُا . مَ الْ مَ لْبعُ  مَ الْ عُ مَ اعُاهعُ مَ

إِا اسمَ مَ اإِا الْ مَ لْ قمَةإِا إِ ا لْمَ لْ ثلْ إِ ا ا نَّجعُ عُا.ا اثمَ اإِ إِ اكمَ إِ  مَ الْ عُ مَ اعُا مَ لْ إِ عُا الْ مَ لْ إِ مَةإِا مَ الْمَطلْ إِا مَ ا ُّؤلْ مَةإِ ا مَكعُ نَّ مَ ا مَ لْ مَ إِ لْ عُ
ا عُنَّا الْ مَ لْبعُا ا يْعُ مَ اعُ عُا مَ نَّ لاً اعُ مَةإِا.ا مَ لْ مَ إِ لْ عُ ثلْ عُا ا ُّ لْ اإِ ا إِ ا ا نَّ لْ ا مَسلْطإِ ا إِ اكمَ مَ ا مَننَّا الْ مَ لْبمَ ا الْ مَ لْبإِ ا مَسلْطإِ  مَ الْ عُ مَ عُاا إِ

ا ا نَّ لْ مَةإِا مَشلْ مَ ءإِا الْمَ اإِجمَةإِا.ا إِ اهمَ إِ إِا الْ إِ ا مَكعُ ُّا مَ حإِ رٍا إِ لْ ا الْ مَ لْ ا يْعُ لْاإِا الْ مَ مَ إِا إِ ا الْ عُ مَ اإِاكمَ مَثمَ إِ ا إِ  مَ مَثمَ عُا ا ُّب إِ
ا إِشلْ مَ لٌا ا امَ مَ إِ ا مَ إِ مَ

ا ا نَّ  إِ إِ ا مَكعُ ُّا مَ حإِ رٍا إِ يْلْ عُ نَّا عُ مَ كإِ عُا الْ مَ قإِ مَ تإِ ا مَ إِ لْ إِا إِ مَ ٌ ااإِ نَّ إِىلْ  إِقمَ  مَةٌا مَسإِ يْلْ
ا ا  إِ لْ إِا مَ ا  إِ لْ عُا مَ يْنَّ مَ ا مَ يْلْ مَ اعُ اغمَيْلْإِامُعُمَ اإِ مَ ت ااإِ ا يْمَ لْضرٍ ا مَ عُ مَ  يْمَ مَ تعُ ا يْمَ لْضعُ مَ ا إِ لْ اقمَ إِ يْلْ مَةعُا الْ مَ مَ نِإِ  عُ يْمَ مَ  إِنًمَتعُ

ا مَ يْمَ يْمَ يْمَ نَّ عُا اأمَهلْ إِ إِا مَلْ مَ إِفعُ اكمَ نمَا مَ مَ  إِبعُ ٌ ا مَ إِنلْ ا.ا مَ حإِ ا مَ لْ إِ عُا يْعُ لْاإِا ا يْنَّ لْحإِ لْ إِا مَ يْعُ لْاإِا ا يْنَّ لْ إِ لْ إِ ا مَهعُ مَ  مَهمَ مَ ا ا ُّبُّ
مَ لْظمَمعُا مَ مَُّا مَ ا ُّ لْطمَ نعُا الْ ا الْ ا ا يْنَّ لْحإِ لْ إِا.ا ا يُّْ لْاعُ ا يْعُ لْاعُ مَ لْ عُا مَعُ نَّا مَإِ يْلْ عُ عُ نَّ  . مَ الْ

Konstruksi fungsional hati (al-qalb) sebagaimana dimaksudkan oleh 
Hakîm Tirmidhî, secara berurutan terdiri dari empat tingkatan (maqâm), 

yakni al-s}adr, al-qalb, al-fu’âd, dan al-lubb. Dalam diskusinya, sekalipun 
beberapa fungsi hati ternyata mirip atau bahkan sama dengan beberapa 
fungsi ‘aql, Hakîm Tirmidhî sama sekali tidak menyinggung ‘aql 
sedikitpun dalam bukunya.22 Hal ini bisa dimengerti mengingat para sufi, 

                                                           
22Masa al-Tirmidhî (+ III/IX) adalah masa dimulainya penerjemahan ilmu-ilmu rasional 
dari bahasa Yunani ke dalam bahasa Arab, yang hingga batas-batas tertentu telah 
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dan Hakîm Tirmidhî adalah salah seorang tokohnya, memang lebih 

menekankan potensi intuitif (dhwqî) tinimbang diskursif (bah }thî). 
Kedua pendekatan yang dilakukan oleh para filosof dan sufi ini 

sebaiknya dipahami sebagai akibat dari konteks sosio-intelektual masa 
mereka, sehingga konstruksi pemahaman mereka tidaklah a-historis. 
Selain itu, satu hal yang penting untuk dicatat, waktu itu ilmu kedokteran 
masih belum sepenuhnya mengungkap lebih jauh tentang instrumen 
kecerdasan, baik secara emosional maupun intelektual. 

Di dalam dunia medis, berbagai aksi (rangsangan) eksternal pada 
manusia diterima oleh saraf sensorik, sedangkan reaksi atau respon 
disampaikan melalui saraf motorik dengan media komunikasi sel-sel saraf 
(nerit dan dendrit)23 yang tersebar di sekujur tubuh manusia dan masing-
masing bertanggungjawab sesuai dengan hukum Tuhan atas mereka.24 
Semua informasi yang diterima sel-sel saraf disampaikan secara kimiawi 
ke pusat saraf. Di sinilah semua informasi diproses dan diidentifikasi 
sesuai dengan memori yang tersedia,25 dan pusat sel-sel saraf (otak) 
tersebut hanya menawarkan kesimpulan yang eksekusinya ditangguhkan 
hingga ada konfirmasi dan perintah melalui sel-sel saraf sumsum lanjutan 
yang menghubungakan otak dengan hati (al-kabid) melalui sumsum 
tulang belakang. 

Otak yang secara biologis dikenal sebagai instrumen akal, konon 
tidak membuat eksekusi apa pun. Ia hanya menerima, mengidentifikasi, 

                                                                                                                                        
menggeser terhadap ortodoksi oleh para literalis. Dalam konteks inilah, perbincangan 
al-Tirmidhî tentang al-qalb dapat dipahami mengapa dia tidak menyinggung ‘aql sama 
sekali. Di samping itu, al-Tirmidhî juga dikenal sebagai Shaykh sufi yang menekankan 
doktrinnya pada aspek walâyah. Lihat Henry Corbin. History of Islamic Philosophy (London: 
The Institute of Ismaili Studies, 1993), 195-197. 
23Nerit adalah rantai sel saraf yang menjadi penyambung antar sel saraf. Denderit adalah 
inti sel saraf. Kumpulan atau pusat nerit dan dendrit dalam otak manusia disebut neron. 
24Diketahui bahwa sel saraf pada telinga hanya mampu mengantarkan getaran bunyi, 
saraf mata hanya mampu mengantarkan pantulan cahaya, begitu pula rasa dan raba. 
Mereka memiliki tugas sendiri-sendiri yang spesifik dan berhubungan hanya dengan 
neron (kumpulan sel-sel saraf dalam otak) yang karakternya sama dengan mereka. 
25Informasi yang diterima oleh otak besar diklasifikasi pada kelompok emosional dan 
intelektual. Otak kanan memproses informasi-informasi emosional (bersifat perasaan, 
termasuk intuisi), sementara otak kiri memproses informasi-informasi intelektual. 
Antara keduanya terjadi komunikasi secara kimiawi melalu sumsum lanjutan yang 
berhubungan dengan hati. 
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memproses, menyajikan data, dan menyimpulkan informasi-informasi 
yang ada atau masuk, maka otak bekerja sebagai CPU (Central Prossessing 
Unit ) sesuai dengan memori yang tersedia dan kemudian menyimpannya 
(save).26 Eksekusi justru datang melalui (bukan dari) sumsum lanjutan 
tulang belakang, yang secara anatomis berhubungan dengan hati (al-
kabid). Namun demikian, sumber datangnya eksekusi yang disampaikan 
sumsum lanjutan tulang belakang ke otak sebagai pusat saraf dan 
pelaksana eksekusi tersebut, tetap misterius.27 

Tampaknya, perbedaan pandangan antara para filosof dan sufi bisa 
dijembatani dengan pendekatan medis dan bilogis. Otak yang seringkali 
secara salah-kaprah diidentifikasi sebagai ‘aql, ternyata hanya sebuah 
jaringan komunikasi dan Central Processing Unit. Sedangkan perbedaan 
terminologi yang terjadi antara para filosof dan sufi, tampaknya lebih 
disebabkan proses mengetahaui yang dialami masing-masing mereka. 
Perbedaan yang sulit dipertemukan anatara keduanya, bahwa para sufi 
lebih menekankan potensi intuitif (dhawqî) yang diidentifikasi dengan 
qalb, sedangkan para filosof lebih menekankan pada potensi intelektual 

(bah}thî) yang diidentifikasi dengan ‘aql. Namun jelas, mereka sama-sama 
meyakini bahwa baik ‘aql maupun qalb sama-sama bukan organ fisik, 
tetapi merujuk pada potensi, fungsi, dan proses memperoleh 
pengetahuan yang sebenarnya, dengan eksekusi yang terhubung dengan 
kekuatan di luar jasad materi manusia.28 

                                                           
26Menarik membandingkan kinerja otak ini dengan sistem kerja pada computer. Eksekusi 
dan pengolahan informasi yang tersedia sangat tergantung pada operator komputer 
yang bersangkutan, yang justru berada di luar jaringan organik mekanik komputer. 
27Ada indikasi kuat bahwa hati (kabid) yang dimaksudkan dalam biologi sebagai organ 
penghasil empedu, tampaknya bukanlah hati (qalb) yang dimaksudkan dalam ungkapan-
ungkapan para sufi sebagai sumber inspirasi ma‘rifah, atau yang disebut ‘aql oleh para 
filosof sebagai sumber pengetahuan. Ada kesan kuat bahwa sumber eksekusi tersebut 
tidak bisa dibahas secara biologis, tapi harus dengan pendekatan filosofi-tasawuf. 
28Perlu diingat bahwa persamaan dan perbedaan ini sepenuhnya merujuk pada para 
filosof Muslim. Karena para filosof materialis meyakini bahwa pengetahuan yang 
dicapai merupakan kesimpulan dari proses inderawi yang ada pada manusia. Dengan 
demikian, mereka menolak pengetahuan yang bersumber dari intuisi seperti disinyalir 
dalam pengalaman-pengalaman para sufi dan kebenaran wahyu, yang terhadapnya alat-
alat ilmiah tidak memadai untuk membuktikannya (bukan tidak terbukti secara ilmiah). 
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Namun demikian, polarisai antara ‘aql dan qalb baru belakangan 
berhasil didamaikan oleh Suhrawardî (w. 587/1191)29 dan Mullâ Sadrâ 
(w. 1050/ 1640)30 yang menyatakan bahwa kebenaran hanya dapat diraih 
dengan pengalaman tasawuf dengan ditopang oleh kemampuan falsafi 
(simbiosa kecerdasan intuitif dengan kecerdasan intelektual). Kecerdasan 
intelektual dibutuhkan untuk memahami dan berkomunikasi dengan 
realitas ilmiah, sehingga baik ‘aql maupun qalb, aktivitas intuitif maupun 
diskursif, sama-sama dibutuhkan dan saling memberi manfaat dan 
menguatkan. 

 
Akal dalam Perspektif Tafsir al-Qur’an  

Kata ‘a-q-l, dalam bentuk derivatifnya diulang sebanyak 49 kali 
dalam al-Qur‟an.31 Bentuk-bentuk derivatif yang digunakan dalam al-
Qur‟an ada lima, yaitu ‘aqalûh 1 kali, na‘qil 1 kali, ya‘qiluhâ 1 kali, ya‘qilûn 
22 kali, dan ta‘qilûn 24 kali. Kata ‘aql antara lain disandingkan dengan 
negasi interogatif afalâ sebanyak 15 kali, negasi lâ 12 kali, harapan (la‘alla) 

8 kali, shart} (in kuntum) 2 kali, dan hanya 12 kali berdiri sendiri. Dari 49 
kali penggunaan kata ‘aql tersebut, hanya sekitar tiga kali dikaitkan secara 

                                                           
29Shihâb al-Dîn Suhrâwardî al-Maqtûl adalah pendiri mazhab al-H{ikmah al-Ishrâq yang 
mengklaim sebagai pewaris langsung filsafat Hermes melalui dua mata rantai. Pertama, 
Asclepius - Phytagoras - Empedocles - Plato - Neoplatonis - Dhû al-Nûn al-Misrî - Abu 
Sahl al-Tustârî. Kedua, Para Kampiun Filsafat Persia - Abû Yazîd al-Bustâmî - Mansûr 

al-Hallâj - Abû al-H {asan al-Kharraqânî. Lihat Seyyed Hossein Nasr, The Islamic 
Intellectual Tradition in Persia (Richmond: Curzon Press, 1996), 125-171.  
30Mullâ Sadrâ adalah pendiri Madhhab Isfahân yang berhasil melakukan sintesa besar 
antara Madhhab Mashshâ’î dengan Madhhab Ishrâqî. Namun secara metodologis dia 

berhasil melakukan sintesa besar tiga jalan menuju Kebenaran (al-H{aqq), yaitu revelation, 
rational demonstration, dan purification of the soul. Karena itu karya-karyanya penuh dengan 
kombinasi the logical statements, gnostics intuitions, traditions of the Prophet, dan Qur’anic verses. 
Ibid., 239-303. 
31Kata tersebut terdapat QS. al-Baqarah [2]: 44, 73, 75, 76, 164, 170, 171, 242; QS. Âl 
„Imrân [3]: 65, 118; QS. al-Mâ‟idah [5]: 58, 103; QS. al-An„âm [6]: 32, 151; QS. al-A„râf 
[7] 169; al Anfâl [8]: 22; Yûnus [10]: 16, 42, 100; Hûd [11]: 51; QS. Yûsuf [12] 2, 109; 

QS. al-Ra„d [13]: 4; al-Nah}l [16]: 12, 67; QS. al-Anbiyâ‟ [21]: 10, 67; QS. al-H {ajj [22]: 46; 
QS. al-Mu‟minûn [23]: 80; QS. al-Nûr [24]: 61; QS. al-Furqân [25]: 44; QS. al-Shûrâ 

[26]: 28; QS. al-Qas}as} [28]: 60; QS. al-„Ankabût [29]: 35, 43, 63; QS. al-Rûm [30]: 24, 28; 

QS. Yâsîn [36]: 62, 68; QS. al-Saffât [57]: 17; QS. al-H{ashr [59]: 14; QS. al-Mulk [67]: 
10. 



13|Vol.3|No.1| Januari-Juni 2013| Jurnal Mutawâtir 

jelas dengan aspek-aspek metafisik, sedangkan sisanya diakitakan dengan 
fenomena alam, yang dalam bahasa al-Qur‟an disebut tanda (âyât).32 
Untuk kepentingan analisis, tulisan ini hanya akan mengambil ayat-ayat 
tertentu sebagai representasi untuk menafsirkan arti kata ‘aql yang 
dimaksudkan dalam al-Qur‟an. 

Mayoritas mufasir mengartikan dan menafsirkan kata ‘aql dalam 
ayat-ayat dimaksud dengan mengetahui (ta‘qilûn - ay ta‘lamûn),33 mencapai 
pengetahuan (idrâk),34 memikirkan (afalâ ta‘qilûn - ay afalâ ta‘lamûn),35 
memahami (‘aqalûh - ay fahhamûh),36 dan kebijaksanaan (ta‘qilûn - ay learn 
wisdom).37 Berkaitan dengan makna-makna yang dikaitkan dengan aspek 
kognitif tersebut, al-Qur‟an juga menggunakan kata lain dengan maksud 

yang tak jauh berbeda,38 seperti naz}ar,39 tadabbur,40 tafakkur,41 fiqh, 

                                                           
32memang tidak seluruhnya dari 46ayat tersebut menggunakan kata âyah, tetapi konteks 
kalimatnya menunjuk kepada fenomena alam sebagai tanda-tanda Allah. 
33Muh}ammad al-T{abât }abâ‟î, al-Mîzân fî Tafsîr al-Qur’ân, Vol. 15 (Beirut: Mu‟assasat al-
A„lâ, t.th), 166. 
34Ibid., Vol. 14, 388-389. 
35Shihâb al-Dîn Mahmûd b. „Abd Allâh al-Alûsî, Rûh } al-Ma‘ânî fî Tafsîr al-Qur’ân al-‘Az }îm 
wa al-Sab‘ al-Mathânî, Vol. 2 (Beirut: Dâr Ihyâ‟ al-Turâth al-„Arabî, t.th) 194. 
36Nâs}ir al-Dîn Abû Sa„îd „Abd Allâh b. „Umar b. Muh }ammad al-Shîrâzî al-Bayd}âwî, 
Anwâr al-Tanzîl wa Asrâr al-Ta’wîl, Vol. 1 (Beirut: Dâr al-Kutub al-„Ilmîyah, t.th), 70. 

Abû H }ayyân Muh }ammad b. Yûsuf b. „Alî b. Yûsuf b. H {ayyân Athâr al-Dîn al-Andalûsî, 

Bah }r al-Muhît } fî al-Tafsîr, Vol. 1 (Beirut: Dâr al-Fikr, t.th), 95. 
37„Abd Allâh Yûsuf „Alî, The Holy Quran: Text, Translation and Commentary (Lahore: 

Shaykh Muh}ammad Ashraf, 1938), 67. 
38Harun Nasution, Akal dan Wahyu dalam Islam (Jakarta: UI Press, 1986), 39-51. 
39al-Naz }ar taqlîb al-bas}ar wa al-bas}îrah li idrâk al-shay’ wa ru’yatuh, wa qad yurâd bih al-

ta’ammul wa al-fah }s}, wa qad yurâd bih al-ma‘rifah al-h }âs}ilah ba‘d al-fah }s} wa huw al-ru’yah. Wa 

isti‘mâl al-naz }ar fî al-bas}ar akthar ‘inda al-‘âmah wa fi al-bas}îrah ‘ind al-khâs}. Abî al-Qâsim al-

H{usayn b. Muh}ammad, al-Mufradât fî Gharîb al-Qur’ân (Beirut: Dâr al-Ma„rifah, t.th) 497-
498. 
40al-Tadabbur huwa al-tafakkur fîh, al-tadabbur fî al-amri huwa al-naz }r ilâ mâ ta’ûlu ilayh 

‘âqibatuh. al-Râzî, Mukhtâr al-S }ih }h }âh}, 110. Lihat juga Ibrâhîm Mus }t}afâ (ed.), al-Mu‘jam al-

Wasît}, Vol. 1, 269. 
41al-Tafakkur huw quwwah mut }laqah li ‘ilm ilâ al-ma‘lûm, wa al-tafakkur h }awlân tilk al-quwwah 

bi h}asb naz }r al-‘aql, wa lâ yuqâl illâ fî mâ lâ yumkin an yah }s}ul lah s}ûrah fî al-qalb, wa qâl ba‘d al-
adibbâ’ inn al-fikr maqlûb ‘an al-fark lakin yusta‘mal al-fikr fî al-ma‘ânî, wa huw fark al-umûr wa 

bah }thuhâ t}alab li al-wus}ûl ilâ h }aqiqatih. Abî al-Qâsim, al-Mufradât fî Gharîb, 384. 
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tadhakkur, dan fahm, yang semuanya menunjuk pada aspek kognitif 
namun dengan stressing intuisi-linguistik (dhawq) yang berbeda. 

Penting untuk membandingkan pemahaman para mufasir atas kata 

‘aql, antara lain bisa dilihat dalam tafsiran al-Bayd}âwî (w. 791 H) ketika 
menafsirkan frase min ba‘d mâ ‘aqalûh dalam QS. al-Baqarah [2]: 75 
dengan fahhamûh bi ‘uqûlihim wa lam yabqâ lahum fîh rayb.42 Sedangkan Abû 

H}ayyân al-Andalûsî (w. 754 H) menafsirkan ayat yang sama dengan 

fahhamûh wa ma‘ ‘aqlihim lah ‘alâ wad}‘ih yuh}arrifûnah ‘alâ wad}‘ih.43 
Sekalipun aspek yang ditekankan kedua mufasir ini berbeda, 

mereka sepakat tentang makna kata ‘aql, yakni paham atau mengerti. 
Hanya saja keduanya tampak tidak bergerak lebih jauh mengembangkan 
dan mendiskusikan pemahaman yang lebih substantif atas kata ‘aql. 
Keduanya juga tidak membicarakan secara tajam dampak yang 
ditimbulkan oleh pemahaman tersebut. Namun ketika menafsirkan QS. 

al-Baqarah [2]: 44, al-Bayd}âwî baru menguraikan lebih jauh efek yang 
ditimbulkan:44 

ايُمَلْ يْمَ عُ عُملْا مَ نَّ ا يْمَ لْ مَ عُ لْنمَا    ةا       ا مَ لْ مَاامَ عُملْ ا مَ  مَ ا يْمَ مَ عُ ُّكعُملْا مَ لْ عُا مَ لْ اقيْمَ لْحمَا مَ إِ لْ إِ عُملْ ا يْمَ لْ إِ عُ لْنمَا مَ لْ .ا مَ مَ مَ
ا يْمَ لْ إِ عُ عُا مَ مَ ا مَ ايَمَلْ عُ عُ ا مَ نَّ عُايَمَلْ مَ عُ عُا مَ نَّ ا يْمَ لْ مَحعُا مَ ا لْلْإِ لْ مَ نعُااإِ الْامَ كعُ ا إِ إِا لْلْإِ  مَ

ا لْلْمَ لْسعُ اسُعُإِ مَ لْ إِ ا الْ  مَ الْ مَ لْ عُا إِ
الْامَ كإِا اهمَ مَ ا لْلْإِ اإِكعُ ا مَ لْ ا إِمَ ا ا يْنَّ لْسعُ .ا عُنَّا ا عُ نَّةعُا انَّ إِ

Dalam menafsirkan QS. al-Baqarah [2]: 44 ini, al-Bayd}âwî 
menegaskan arti kata ‘aql sekaligus menjelaskan penggunaannya secara 
metaforis fungsional pada manusia. Dengan akal, menurutnya, manusia 
bisa mengetahui dan memahami, dan dengan pengetahuan dan 
pemahaman yang sama manusia bisa menahan diri dari keburukan dan 
menambatkan diri pada kebaikan, yang dalam konteks agama secara 
ringkas bisa dikatakan, orang yang berakal akan bertakwa, yakni 
mematuhi ketentuan-ketentuan agama.  

Al-Qur‟an juga banyak mempertanyakan fungsi ‘aql ketika tidak 
mampu memahami âyât yang bertebaran di alam semesta, dan cenderung 
menerima begitu saja berita-berita yang bertentangan dengan kebenaran 

                                                           
42al-Bayd }âwî, Anwâr al-Tanzîl, Vol. 1, 70.  
43Abû H }ayyân, Bah }r al-Muhît }, Vol.1, 95.  
44al-Bayd }âwî, Anwâr al-Tanzîl, Vol. 1, 59. 
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wahyu. Terhadap sikap taklid semacam itu, al-Qur‟an mengecam keras, 
seperti terbaca dalam QS. al-Baqarah [2]: 168-171. 

ا عُ إٌِ ا اإإِ نَّ عُاامَ عُملْا مَ عُ يٌّ ا ا نَّ لْطمَ نإِ ا يْمَ نَّ إِ عُ  ا عُطعُ مَ تإِ ا مَ  إِ لاً ا مَ مَ احمَ مَ لاً مَالْ إِ ا الْ اكعُ عُ  امِإِنَّ ا إِ اأمَ يُّْ مَ ا ا نَّ سعُ ا۞يَمَ
ا يْمَ لْ مَ عُ نمَا ا يْمَ عُ اعُ  ا مَ مَ ا للَّنَّإِا مَ ا مَ ا ُّ ءإِا مَ الْ مَحلْ مَ ءإِا مَأمَنلْ ا للَّنَّعُا۞إإِ نَّمَ ا مَلْ عُ عُكعُملْا إِ ا مَإإِ مَ اقإِ  مَا مَعُمعُا  نَّ إِ عُ  ا مَ اأمَ يْلْ مَلمَ

ا يْمَ لْ مَ عُ نمَا ئلاً ا مَ مَ ا يْمَ لْ إِ عُ نمَاشمَ يْلْ ؤعُهعُملْا مَ اكمَ نمَاآ مَ اأمَ مَامَ لْ ءمَنًمَ ا۞قمَ اعُ  ا مَ لْا يْمَ نَّ إِ عُا مَ اأمَالْ مَ يْلْ مَ ا مَ مَ لْ إِاآ مَ ا مَ مَثمَ عُا انَّ إِ  مَ
ا يْمَ لْ إِ عُ نمَا ٌ ا يْمَ عُملْا مَ مٌا عُ لْ ااعُ مَ ءلاًا مَ إِ مَ ءلاًا عُميٌّا عُ لْ ا مَ لْ مَ عُاإإِ نَّ ابِإِمَ ا مَ ا انَّ إِ ا يْمَ لْ إِقعُ  .كمَ مَ عُ  اكمَ مَثمَ إِ

Terhadap ayat ini, al-Râzî (544-604 H) mengatakan, Lâ ya‘qilûn 

shay’ - annahum lâ ya‘lamûn shay’ min al-dîn. I‘lam annah ta‘âlâ lammâ h }akâ ‘an 

al-kuffâr annahum ‘ind al-du‘â’ ilâ ittibâ‘ mâ anzal allâh tarakû al-naz}r wa al-
tadabbur wa akhlidû ilâ al-taqlîd.45 Sedangkan „Abd Allâh Yûsuf „Alî 
menafsirkan kalimat lâ ya‘qilûn shay’ wa lâ yahtadûn (2: 170)sebagai keadaan 
void of wisdom and guidence, alpanya kebijaksanaan dan petunjuk.46 „Alî juga 
menegaskan aktivitas ta‘aqqul sebagai kebijaksanaan (wisdom), yang secara 
filosofis berarti kemampuan memahami secara luas, mendalam, dan 
detail serta merasakannya dari berbagai segi sehingga mendorong 
munculnya komitmen dan konsistensi antara apa yang dibaca, dipahami, 
dan disimpulkan dengan apa yang dilakukan.  

Di dalam tafsirnya, al-Râzî menegaskan bahwa taklid dalam agama 
pun tidak dibenarkan. Manusia, sebagaimana dianugerahi ‘aql, wajib 

merenungkan (al-naz}r) dan memikirkan secara mendalam (al-tadabbur). 
Berikutnya, al-Qur‟an sendiri menyamakan orang-orang yang taklid 
dengan binatang, dan bahkan lebih sesat (QS. al-Furqân [25]: 44). 

Al-T{abât}abâ‟î bahkan bergerak lebih tegas dengan merangkai tafsir 
ayat-ayat dalam QS. al Furqân [25]: 43-44, ia menyatakan: 

ا ا مَ لْ مَ لْ إِا مَ نَّ ا مَنلْ اسمَ مَ امَةإِا لْلْمَ مَ ةإِا مَحمَ عُ ا إِلَمَ اجإِ نَّةرٍا مَننَّا مَسإِ يْلْ مَةمَا  لْإِ لْ مَ نإِ ا إِ لْ ا مَ الْ مَ لْ إِ ا ا نَّ لْ إِ مَ ا يْمَ لْ  مَ ا يْنَّ لْاإِ لْ عُ
الَمَلْا مَ لْ مَ إِ لْا ا يْمَ لْ إِ عُ عُا مَ يْمَ لْ مَحُّا يْمَ يْمَ يْلْ يْمَ عُ عُا إِنلْ ا مَ لْ اقيْمَ لْلإِ ا يْمَ لْجإِ عُا إِلَمَ ا يْمَ يْمَ يْلْ يْمَ عُ عُا مَ لْ ا يْمَ يْمَ لْ إِ عُا لْلْمَقنَّ ا يْنَّ مَ ُّ إِ  مَ لْ مَ إِ نَّا إِ

ا يْنَّ مَ ُّ إِا ٌ ا.ا إِ ا مَ لْ ا ا ُّشلْ إِاسُمَلٌْ ا مَ لْ ا إِلَمَ ا) مَ اطنَّ إِ لْقعُ ا مَ لْحمَ بإِ ا يْمَ لْ إِ عُا مَ اكعُ نَّ ا إِ اكعُ نَّ  مَ لْ مَ عُا مَ لْ اامَ لْ  مَقمَ اعُ لْ

                                                           
45Muh}ammad Fakhr al-Dîn b. D }iyâ‟ al-Dîn „Umar al-Râzî, al-Tafsîr al-Kabîr, Vol. 3 
(Beirut: Dâr al-Fikr, t.th), 8.  
46Yûsuf „Alî, The Holy Qur’an, 67. 
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ا) ا نَّ إِيْلْإِا ا–ا؛ا مَىلْ ا لْلْمَق إِ ا إِسلْ إِ لْ مَ اعُا مَ لْ إِ ااإِ يْمَ يْلْ يْمَ مَ عُا مَ لْ ا إِسلْ إِ لْ مَ اعُا إِسلْ إِ مَ  عُا لْلْمَق إِ ثيْمَ مَهعُملْا مَعُملْ  مَ لْا مَ مَظعُ ُّا مَننَّا مَكلْ
اامَ لْ مَتِإِإِملْا ا يْمَ يْعُ مَ إِالعُا إِ ا إِهلْ إِ مَ ءمَاهعُملْ 47. يْمَ يْمَ لْجعُ لْ

 

Ringkasnya, al-T{abât}abâ‟î menegaskan bahwa berulang-ulangnya 
penggunaan ‘aql dan sam‘ menunjuk pada salah satu media yang dapat 
digunakan manusia untuk menjalani dan meraih kehidupan yang bahagia; 
murni dengan ta‘aqqul atau mengikuti nasihat orang yang berakal. 
Idealnya, aktivitas ta‘aqqul tidak hanya berhenti pada posisi tahu, 
mengerti, dan menyimpulkan, tetapi juga berlanjut menumbuhkan 
komitmen dan konsistensi antara apa yang diketahui, dipahami, dan 
disimpulkan dengan apa yang akan dilakukan.  

Dalam ayat ini (25: 44) pula, al-Qur‟an menempatkan ‘aql dalam 
posisi sejajar dengan sam‘, satu hal yang penting untuk direnungkan. Sam‘ 
(mendengar) merupakan kata yang lebih menunjuk pada fungsi dan 
potensi, bukan instrumen yang digunakan untuk meraih tujuan 
mendengar (telinga). 

Adapun eksistensi ‘aql, penggunaannya dapat dilihat dengan jelas 

dalam QS. al-H{ajj [22]: 46; Afalam yasîsû fi al-ard } fa takûn lahum qulûb 

ya‘qilûn bihâ aw adhân yasma‘ûn bihâ fa innahâ lâ ya‘mâ al-abs}âr wa lakin ta‘mâ 

al-qulûb al-latî fî al-s}udûr (Maka apakah mereka tidak berjalan di muka 
bumi, lalu mereka mempunyai hati yang dengan itu mereka dapat 
memahami atau mempunyai telinga yang dengan itu mereka dapat 
mendengar? karena sesungguhnya bukanlah mata itu yang buta, tetapi 
yang buta, ialah hati yang di dalam dada).48  

Tentang ayat ini, al-Suyût}î mengeksplorasi hadis riwayat „Abd Allâh 

b. Jarrâd yang di-takhrîj al-Tirmidhî dalam Nawâdir al-Us}ûl dan Abû Nas}r 

al-Sah}zî dalam al-Ibânah, serta di-takhrîj al-Daylâmî dalam Musnad al-

Fardûsî: Qâl rasûl Allâh: Lays al-a‘mâ man ya‘mâ bas }arah wa lakinn al-a‘mâ 

man ta‘ummâ bas}îratuh. Nazal al-âyah fî ‘Abd Allâh bin Zayd ya‘nî Ibn Umm 
Maktûm. 49 

                                                           
47al-T}abât}abâ‟î, al-Mîzân fî Tafsîr, Vol. 15, 224. 
48Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahannya (Jakarta: Darus Sunnah, 2002), 
338.  
49„Abd al-Rahmân Jalâl al-Dîn al-Suyût}î, al-Durr al-Manthûr fî al-Tafsîr bi al-Ma’thûr, Vol. 6 
(Beirut: Dâr al-Fikr, 1983), 61-62. 
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Dalam ayat-ayat ini ‘aql disetarakan dengan sam‘ dan qalb dengan 
udhun. Seperti diketahui, telinga (udhun) adalah instrumen untuk 
mendengar (sam‘), maka sangat mungkin bahwa qalb sebenarnya adalah 
instrumen ‘aql. Namun secara biologis, aktivitas sam‘ - sebagaimana 
aktivitas ta‘aqqul - merujuk kepada qalb. Secara metaforis al-Qur‟an 

menggambarkan adanya mata hati (bas}îrah) yang bersifat metafisik, yang 
secara fungsional dan potensial - dengan catatan tertentu - memiliki 
kemiripan dengan mata fisik. 

Al-T}abât}abâ‟î menjelaskan ayat ini dalam tafsirnya:50 

ااإِ لْ مَ مَ إِا اغمَيْلْإِا يْمَ مَ ُّ رٍ ا إِ لْ عُ عُنإِ ا مَ الْ ا الْ مَ لْبإِ مَ ا لآ مَةإِا يْمَ لْ ا مَجلْ عُا ا يْنَّ لْاإِ لْ إِا إِ اهعُ عُ ا مَظلْ مَ عُ ا.ا مَ إِ لْ مَننَّا ا يْنَّ لْاإِ لْ مَ ااإِ  مَ مَاإِكمَ
ا ااإِ مَ لْ ا لْإِ يْلْ مَ  إِ مَ ا اضنَّ ا إِا مَ يْمَ لْ ا إِ مَ ا ا نَّ  إِا مَ ا نَّ  إِ إِ ا الْمَيْلْإِا إِ مَ ا مَتَمَلْ إِ يْلْ عُ ا ا يْنَّ مَ ُّ إِ ا إِ لإِ سلْ إِ لْ مَ ا لْإِ مَ ا لْلْمَ إِ يْلْ مَةإِا يْمَ لْ  إِ

عُ عُنعُا ا مَ الْ اشمَ لْنعُا الْ عُ عُ لْبإِ ا إِ يْلْ مَ  عُ عُا مَهمَ مَ نإِ ا مَإِ يْلْ لاً -ا مَعُ لْ عُ ا الْ مَ لْ يْمَ مَ نإِ ا-ا ا يْنَّ مَ ُّ عُا مَ ا نَّ لْ عُا-ا عُنَّااإِ مَ اكمَ نمَ  إِ
ا ا عُ مَ  يْمَ مَةإِا مَ ا يْمَ لْ إِ عُ عُا مَ لْ ا انَّ إِىا يْمَ مَ امَ  لْإِ لْ مَ نمَا إِلَمَ اإِكمَةإِا يْمَ عُ مَ ا الْ عُ لْ ا ا يْنَّ لْسعُ ا الْ عُ عُ لْبإِ ا مَىلْ اشمَ لْنإِ  لْلْمَ إِ يْلْ مَةإِا إِ لْ

ةلاًا إِ لْ عُا ااعُؤلْ مَةلاًاامَ عُا مَ عُ مَ همَ مَ اإِكمَ ااإِ مَ ا الْ مَ لْبإِ ا إِالْامَ كمَ ا مَ نَّ ا عُ لْ إِقرٍ انًمَ إِحرٍ ا مَا يْمَ لْ إِ عُا.اسُمَإِ مَ عُا إِ لْ ا مَ نَّا مَ لْ اإِكمَ  مَاإِ مَ
مَننَّا إِا إِ ااعُ لْنمَا عُ مَ ا الْ مَ لْ ا عُ مَ ا الْ مَ لْبإِ  مَ

ا عُنَّا يْعُ لْاإِلمَا إِ لْ إِابِإِمَننَّاحمَ إِ يْلْ مَةمَا الْ عُ مَ اهإِ  مَ مَا مَ لْ مَ عُاأمَ لْ مَ ا الْ عُ عُ لْبإِ
ا ا مَلْ عُ عُهمَ ا إِ مَ إِ إِا مَ مَ نَّ ا الْ مَ لْبعُ ا مَ مَ  إِ إِ إِا ا مَ ئإِ مَةإِا يْمَ لْضلاً ا يْمَ نَّخإِ عُهمَ ا مَ لْ ا يْمَ لْضمَ اإِكمَ ا عُ لْ ا يْمَ لْ مَ ا مَ مَ عُ عُايُعُلْ إِ عُ عُا مَنلْ  انَّ إِىلْ

ا ا إِ ا انَّ إِ ا يْمَ لْ مَ ا الْ عُ عُ لْبعُ مَ لْ مَ عُاا مَامَ إِ لْ ا يْمَ لْ مَ ا الْ ا مَإإِ يْنَّ مَ ا مَ اعُ عُا يْمَ مَ لَمَ اقيْمَ لْ اامَ عُا يْمَ مَ مَ نَّ ا إِ إِ ا مَهعُ مَ  مَ مَا عُ نَّ
 . ا ُّ عُ لْاإِا

Terhadap ayat ini pula, Yûsuf „Alî51 menyatakan, do you not travel 
through the land, so that their hearts (and minds) may thus learn wisdom. 
Sementara term hearts (and mind) lebih lanjut dijelaskan secara lebih rinci 
dengan: 

The word for „heart‟ in Arabic speech import both the seat of 
intelligent faculties and understandinbg as well as the seat of effections 
and emotions. Those who rejects God message may have their 
physycal eyes and ears, but their hearts are blind and deaf. If their 
faculties of understanding were „qctive,‟ would thet not see the Signs of 
God‟s Providence and God‟s Wrath in nature around them and in the 
cities and ruins if they travel intelligently? 

 

                                                           
50al-T}abât}abâ‟î, al-Mîzân fî Tafsîr, Vol. 15, 388-389. 
51Yûsuf „Alî, The Holy Qur’an, 863. 
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Secara tegas, QS. al-H{ajj [22]: 46 menyandingkan kata ‘aql dan qalb, 
sebagaimana kata sam‘ dengan udhun, yang oleh Yûsuf „Alî dipahami 
sebagai kedekatan antara potensi fungsional dengan media instrumental. 
Setidaknya ada dua hal menarik yang bisa didalami dalam konteks ini, 
yakni antara kecerdasan emosional atau intuitif dan kecerdasan 
intelektual atau diskursif pada satu sisi, dan hubungan antara ‘aql dan qalb 
itu sendiri pada sisi yang lain. 

Tentang yang pertama, secara tak langsung Yûsuf „Alî 
menempatkan potensi kecerdasan emosional setara dengan potensi 
kecerdasan intelektual. Indera (faculties of understanding) merupakan salah 
satu pengantar (madkhûl) bagi ‘aql dan qalb untuk meraih suatu 
pemahaman. Karena pemahaman tersebut tidak diperoleh hanya secara 
diskursif semata,52 maka ia harus dirasakan secara emosional agar bisa 
mengantarkan manusia pada pemahaman terjauh53 yang bisa dicapai. 

Dengan pandangan demikian, ‘aql tampak tersusun dari dua 
potensi yang berfungsi secara mutual komplementaris yang oleh „Alî b. 

Abî T{âlib54 digambarkan dalam bait-bait syairnya: 
Al-‘aql ‘aqlân mat }bû‘ wa masmû‘ 

Wa lâ yanfa‘ masmû‘ idhâ lam yakun mat }bû‘ 

Kamâ lâ yanfa‘ d}aw‘ al-shams wa d}aw‘ al-‘ayn mamnû‘ 

Dengan bahasa yang khas pada masanya, „Alî b. Abî T {âlib 
menyebut ‘aql bagian pertama sebagi ‘aql matbû‘, yakni alamiah dan 
menjadi karakter atau watak (nature) manusia, yang dalam filsafat dikenal 

sebagai potensi dasar untuk menentukan yang benar (quwwat al-is}âbah fî 

                                                           
52Pemahaman diskursif semata hanya akan memberi pemahaman yang berhenti pada 
gejala (phenomena) dan tidak bergerak lebih jauh pada faktor-faktor fakultatif atau aspek 
metafisis yang ada di balik gejala tersebut (nomena). Hal ini bisa melahirkan pandangan 
bahwa hukum alam tercipta dan berlangsung dengan sendirinya secara otomaris secara 
alami. Padahal, hukum alam sendiri mengindikasikan dengan kuat bahwa sebuah akibat 
muncul karena adanya/dihasilkan oleh sebab atau sebab-sebab, dan dalam analisis 
terakhir - Plato, misalnya -logika mengharuskan adanya Penyebab Terakhir yang tidak 
disebabkan oleh apa atau siapa pun, atau Penyebab Yang tak Bergerak. 
53Pemahaman terjauh di sini dimaksudkan pemahaman atas Sebab Terakhir yang 
bersembunyi di balik hubungan sebab-akibat natural, yakni Allah. Pemahaman manusia 
tentang-Nya akan sangat dipengaruhi oleh potensi fakultas intelektual dan emosional 
masing-masing individu. 
54Abî al-Qâsim, al-Mufradât fî Gharîb, 341-342. 
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al-h}ukm), yang tidak diperoleh melalui pengalaman maupun analogi. Al-
Râzî (w. 313/924) menyebut ‘aql jenis ini sebagai gharîzah yalzamuhâ al-‘ilm 
bi al-umûr al-kullîyah wa al-badihîyah,55 yang antara lain berfungsi menjadi 
potensi dasar untuk memperoleh pengetahuan ilmiah. Potensi natural 
(matbû‘) ini tidak lain adalah kemampuan intuitif atau potensi kecerdasan 
emosional yang dimiliki oleh setiap orang, yang kemampuannya akan 
semakin meningkat manakala senantiasa dilatih, baik melalui perenungan, 
empati, maupun merasakan berbagai gejala (phenomene) yang dijumpai, 
hingga akhirnya memahami dan merasakan titik temu antara yang fisik 
dengan yang metafisik, antara phenomena dengan nomena. 

Sedangkan potensi yang kedua (masmû‘) lebih dekat dengan 
kecerdasan intelektual, yakni pengamatan (yang direpresentasi dengan 
mendengarkan) berbagai fenomena fisik, yang pada hakikatnya tidak 
akan memberikan nilai tambah ketika tidak ditopang dengan kecerdasan 

emosional. Dengan ibarat yang cerdas „Alî b. Abî T {âlib menganalogikan 
“benderang matahari” (fenomena fisik) yang tidak akan memberi 
pengaruh apa pun, termasuk tambahan pengetahuan dan pengenalan 
yang seutuhnya, bila ternyata mata (potensi emosional) tertutup 
fenomena semesta (âyât) yang hadir secara fisik dalam semesta, tapi tidak 
mampu menggugah kesadaran untuk mengenal yang metafisik (mâ warâ’at 
tabî‘ah) untuk bisa mengenal Allah. Dengan ungkapan lain, bahwa “tahu”, 
tidak sereta merta membuat setiap orang yang mengetahui bisa 
merasakan dan lalu mengubah kesaksian, keyakinan, pengakuan, dan 
tingkah lakunya. 

Simbiosa antara kecerdasan intelektual dan kecerdasan emosional 
ini bisa menghasilkan efek positif yang mampu mendorong manusia 
untuk kembali kepada pengakuan atau perjanjian primordial, yakni 
respon pada pertanyaan penegasan Allah, alast bi rabbikum?. Idealnya, 
manusia akan menyadari dan mengakui adanya Tuhan, mematuhi 
ketentuan-Nya, dan berusaha untuk kembali kepada-Nya dengan kualitas 
al-insân al-kâmil. Dalam konteks ini, hubungan antara ‘aql dan qalb terlihat 
sangat tegas dan erat sekali. 

Hubungan antara ‘aql dan qalb dapat digambarkan sebagai 
hubungan antara instrumen dan potensi fungsional. Perbedaan antara 

                                                           
55Salibâ, al-Mu‘jam al-Falsafî, Vol. 2, 86. 
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keduanya dapat dilakukan pada tataran analitis-teoretis, sedangkan secara 
faktual keduanya bagaikan dua sisi mata uang yang berkaitan secara 
mutual komplementaris. Bahkan aktivitas indera yang lain - sebagaimana 
‘aql - semua bermuara pada qalb dengan melalui aktivitas ta‘aqqul, 
sebagaimana tersebut dalam QS. al-Baqarah [2]: 171. 

Dalam konteks ini menarik memperhatikan pernyataan yang 
dikemukakan Harun Nasution bahwa pemahaman dan pemikiran tidak 
melalui al-qalb di dada tetapi melalui al-‘aql di kepala.56 Harun Nasution 
mencapai kesimpulan ini dengan melacak pengertian ‘aql yang 
berkembang dalam tradisi filsafat Islam yang sangat ketat dipengaruhi 
Hellenism, dan kata ‘aql disejajarkan dengan nous, kosakata dari konsep 
Plotinus yang sangat kompleks.57 

Nous dalam term Aristoteles dikenal dengan active intellect, yang 
menurut Plotinus secara transenden ada di bawah Prinsip Pertama (the 
First Principle) yang tidak dapat dicapai baik dengan penalaran diskursif 

maupun intuitif. Nous adalah emanasi dari Prinsip Pertama (al-As}l al-
Awwal), kemudian secara hierarkis terpancar soul, motion (principl of life and 
motion), matter. Berdasarkan penjelasan Plotinus yang sangat kompleks, 
Nous (reason): 

…sensory perception when the object of comprehension is sensible, 
and  rational apprehension ehrn the object of the comprehension is 
supersensible. The Nous includes in itself the world of ideas… It is 
Nous which is the rality behind the world of phenomena; the things 
perceived are only the shadows of the real ones… Nous, or the rational 
soul is peculiar to man. It is independent of body and the presumption 

is that is has its source not in the body.58 
Dari beberapa literatur, tidak ditemukan uraian secara jelas bahwa 

aktivitas rasional (ta‘aqqul) berlangsung di kepala. Nous, dalam beberapa 
pengertian sering disejajarkan dengan Akal Universal, Jiwa Universal, 

                                                           
56Nasution, Akal dan Wahyu, 8. 
57Sifat kompleks dalam konsep nous Plotinus ini antara lain dikemukakan oleh M. M. 
Madjid Fakhry Sharif dan S. H. Nassr. (diskusi lebih lanjut dapat dibaca dalam buku-
buku mereka tentang sejarah filsafat Islam).  
58M. M. Sharif, A History of Muslim Philosophy, Vol. 1 (Weisbaden: Otto Harrassowitz, 
1963), 120-125. 
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atau Akal Aktif, atau al-‘Aql al-Fa‘âl,59 yang kemudian menjadi sumber 

emanasi (al-fayd }) semesta, merupakan bagian penting yang khas pada 
manusia. Nous dihubungakan dengan manusia melalui roh yang 
kepadanya semua potensi (al-quwwah) berhubungan. Oleh karena itu, 
pembagian antara kepala dan hati sebagai domain aktivitas ta‘aqqul 
bukanlah pemisahan, tetapi lebih sebagai pembagian partikular 
fungsional yang tetap debatable. 

Tentang hubungan antara ‘aql dan qalb ini, seperti filosof Muslim 
lainnya, al-Ghazâlî (w. 1111) menyatakan; Inn fî qalb al-insân ‘aynân hâdhih 

s}ifah kamâlihâ wa hiyâ al-latî yu‘abbar ‘anhâ târatan bi al-‘aql wa târatan bi al-

rûh } wa târatan bi al-nafs al-insânî.60 Pandangan al-Ghazâlî ini - hingga 
tingkat tertentu - dapat dibandingkan dengan penjelasan al-Tirmidhî 
tentang maqâmât potensi qalb seperti telah dikemukakan sebelumnya. 

Maka ‘ayn al-qalb atau bas}îrah adalah potensi intuitif (kecerdasan 
emosional) yang mendukung aktivitas diskursif (kecerdasan intelektual),61 
yang berlangsung dalam qalb. 

Berkaitan dengan fungsi ta‘aqqul ini, al-Qur‟an sangat mencela 
mereka yang tidak mampu meraih kebenaran primordial; mengakui, 
meyakini, dan mengikuti ketentuan Allah, padahal âyât begitu banyak 
dipasang di kaki langit dan dalam diri manusia. Mereka disamakan 
dengan binatang, bahkan lebih sesat. Kecerdasan intelektual semata tidak 
akan bisa mengantarkan manusia pada hakikat fenomena semesta, ia 
akan berhenti pada gejala itu saja, yang pada hakikatnya hanyalah tanda-
tanda Ilahi saja, dan tidak bergerak lebih jauh darinya. Artinya, aktivitas 
intelektual idealnya didukung oleh aktivitas emosional agar manusia 
mampu merasakan dan merenungkan berbagai nomena yang ada di balik 

                                                           
59Dengan beberapa catatan, active inttellect atau al-‘aql al-fa‘âl ini dapat dibandingkan 

dengan the Presence if the Divine Knowledge (khad }rah al-‘ilm al-ilâhî) dalam tasawuf. Lihat 
Fakh al-Dîn „Irâqî, Divine Flashes (Toronto: Paulis Press, 1982) 3-32; William C. Chittick, 
The Sufi Path of Knowledge: Ibn al-‘Arabi’s Metaphysycs of Imagination (New York: State 
University of New York, 1989), 145-190. 
60Abû Hâmid al-Ghazâlî, Mishkât al-Anwâr (Kairo: Dâr al-Qawmîyah li al-Tabâ„ah wa al-
Nashr, 1964), 43. al-Ghazâli menjelaskan tujuh kelebihan ‘aql yang mampu menghindari 
kesalahan (baca dalam halaman 43-48 buku yang sama).  
61Lihat kembali penjelasan Rasulullah ketika turun QS. al-H{ajj [22]: 46. 
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phenomena tersebut. Dengan cara demikian, harapan untuk sampai pada 

Hakikat Tertinggi (al-H{aqq al-Qas}wâ) bisa tercapai. 

Al-‘Aql, sebagaimana makna generiknya, wa as}l al-‘aql al-imsâk wa al-
istimsâk ka ‘aql al-ba‘îr, dalam arti yang sesungguhnya akan mampu 
mengendalikan manusia menjadi taqwâ dan menjadi al-insân al-kâmil. 
Tanpa kemampuan mengendalikan, manusia yang berpengetahuan tidak 
bisa disebut berakal, karena potensi ‘aql tidak sepenuhnya terwujud pada 
diri yang bersangkutan. 

 
Kesimpulan 

Makna ‘aql dalam al-Qur‟an adalah simbiosa potensi intuitif 
(kecerdsasan emosional) dan potensi diskursif (kecersasan intelektual) 
dalam usaha mengetahui, memikirkan, merenungkan, menyelami, 
memahami, dan merasakan berbagai fenomena fisik maupun informasi 
metafisik. Dengan menggabungkan dua kecerdasan tersebut, manusia 
diharapkan bisa sampai pada Hakikat Terakhir, Kebenaran Tertinggi, 
Asal dari semua yang ada. 

Aktivitas ta‘aqqul - sebagaimana aktivitas inderawi - bermuara di 
qalb, yang dengannya ‘aql manusia dapat berhubungan dengan al-‘aql al-
kullî, meraih akses pada ‘ilm ilâhî. Prestasi seperti ini hanya bisa diraih 
oleh para nabi dan utusan Tuhan, lalu para kekasih-Nya. Potensi dasar 
yang telah tertanam pada manusia secara fitrah, yakni ‘aql, idelanya dapat 

mengantarkan setiap orang pada kebenaran primordial, al-H{aqq. 
Hubungan antara ‘aql dan qalb, yang pertama adalah potensi fungsional 
sedangkan yang kedua merupakan media instrumental, keduanya 
berhubungan secara mutual komplementaris. Pembagian antara keduanya 
lebih bersifat teoretik, dan bukan pemisahan. Maka aktivitas ta‘aqqul yang 
sebenarnya adalah simbiosa antara potensi emosional dan potensi 
intelektual yang mampu memberi umpan balik positif pada manusia, 
yakni mematuhi ketentuan Allah (taqwâ). Karena itu, alpanya konsistensi 
antara pengetahuan yang dicapai dengan perbuatan yang dilakukan 
membuat seseorang tidak bisa disebut berakal. Berakal tidak diukur dari 
akumulasi pengetahuan yang dikumpulkan, melainkan dari konsistensi 
antara pengetahuan yang diraih dengan perbuatan yang dilakukan. 
Sebanyak apa pun pengetahuan yang dimiliki seseorang, ketika tidak 
tercermin dalam perbuatannya, maka ia termasuk orang yang tidak 
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berakal. Idelanya, konsistensi ini menggambarkan kepatuhan kepada 
Allah. 
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