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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 fahlili, bi al-
ma'thir, adabi wa ijtima‘t, sifi, to the mawdi? or thematic model.
This article will discuss the intellect (a/-‘ag/) within teh Koran
perspective, namely effort to understand a thematic topic.
Intellect (a/-‘aq) is one of debate topic among Muslims,
especially among theologians or  mutakallimin  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.

Keyword: Interpretation, a/-‘agl, mawdi 7.

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 (a/-kashf), menerangkan (a/-zdih), dan menjelaskan (al-ibianab)
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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Quran”.! 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 7 a/-
ma’thir, bi al-ra’y, iimali, tablil, mugarin, maupun mawdi7.

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 manusia® yang
tidak ada keraguan di dalamnya.’ 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.’

Salah satu tema yang juga diungkap al-Qur’an adalah tentang akal
(al-‘agl). 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 titikk 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 a/-‘zg/ 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 a/-%g/ ini menunjukkan kompleksitas
makna kata asal tersebut, sehingga maknanya tidak bisa sepenuhnya
diterjemahkan.

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

!Muhammad ‘Abd al-‘Azim al-Zarqini, Manabil al-Irfan fi Ulim al-Qur'an, Vol. 2
(Beirut: Dar al-Kutub al-Timiyah, t.th), 265.

2al-Qur’dn, 2 (al-Baqarah): 185.

Jal-Qur’dn, 2 (al-Baqarah): 2.

4al-Qur’an, 6 (al-An‘am): 38 dan 16 (al-Nahl): 89.
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lazimnya kasus pengalihbahasaan, kata “akal” ini tidak sepenuhnya
mewakili arti yang dimaksudkan oleh kata asalnya.’” 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 a/-ag/ mempunyai
beberapa variasi makna sesuai dengan bentuk derivatifnya. Dalam bentuk
murninya (‘ag/) antara lain berarti mencegah (a/)zjr) dan bijaksana (ar-
nubd). Sedangkan dalam bentuknya yang lain (mengikuti bentuk 7/#)), ia
bermakna mencegah, melarang, merintangi, menghalangi, dan menahan
(al-habs); ia juga bermakna denda (a/-diyah), tuan (al-sayyid), yang paling
dermawan (akrama), dan yang terhormat (mu'‘azzim).’ Kata ‘agl dengan
arti menahan dan semacamnya, semula digunakan pada unta, sebagai
kendali agar tidak menyimpang dari yang dikehendaki penunggang atau
penggembalanya; seperti dalam ungkapan ‘@qa/ al-ba‘ir yang maksudnya
thand wagifuh ma* dhiri‘nb fashuddabuma [i wast al-dhira‘ dan dijelaskan
bahwa dhalik al-habl huw al-igal.] Pemakaian kata ini (a/-‘agl) kemudian
meluas pada aspek-aspek lain dengan berdasarkan pada “semangat” kata
tersebut.

Dari beberapa pemaknaan tersebut, berkembang pemahaman
bahwa yang dimaksud dengan g/ bukanlah materinya, melainkan

SKasus 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 arbib al-
asndm atau al-mithi/ dalam bahasa Arab, dan diindonesiakan menjadi “arketip” dan
“misal”. Lihat John Walbridge, The Science of Mystical Life: Quthb al-Din Shirazi and the
Lllnminationist Tradition in Islamic Philosophy (Harvard: Harvard University Press, 1992), 58.
®Muhammad b. Makram b. Manztr, Lisin al-‘Arab, Vol. 11 (Beirut: Dar al-Fikr, t.th),
458-466.

"Muhammad b. Abi Bakr b. ‘Abd al-Qadir al-Razi, Mukbtir al-Sihhih (Beirut: Dar al-
Fikr, t.th), 234.
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potensi dan fungsinya. Kata %g/, di dalam al-Qur’an tidak pernah
digunakan dalam bentuk kata benda. Dalam ungkapan-ungkapan Arab,
‘ag/ muncul dalam bentuk kata kerja yang menunjuk pada proses,
potensi, dan fungsi. Penggunaan kata g/ dalam bentuk mencegah,
menahan, atau melarang biasanya dikaitkan dengan pengendalian dan
pengarahan untuk suatu tujuan yang diyakini baik, seperti maslahah
umpamanya, dan tidak pernah digunakan untuk tujuan-tujuan yang
diyakini buruk, misalnya seperti represi maupun eksploitasi (wafsadab).
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 g/ tidak berfungsi sepenuhnya secara sempurna.

Di samping mempunyai arti-arti tersebut, kata ‘@g/ dalam arti
proses juga bermakna mengetahui sesuai dengan kenyataan dan mampu
membedakan (idrik kull shay’ ‘ali hagiqatihi wa mayyiz).” Di samping itu,
‘aql juga dipahami sebagai potential preparedness (al-quwwalh al-mutabayyi'ab),
yang setelah mengetahui dan membedakan ia mampu memberi pengaruh
positif kepada subjeknya. Dikemukakan bahwa a/-‘aq/ yugil li al-quwwah al-
mutabayyi'ah li gabil al-lm, wa yuqal li al-ilm al-ladhi yastafidub al-insan bi tilk
al-guwwab ‘aql’

Jadi secara linguistik ‘@g/ 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 ‘%g/ 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."

8Ibrahim Mustafa (ed.), al-Mu jam al-Wasit, Vol. 2 (Kairo: Dar al-Ma‘arif, 1973), 616-617.
‘Muhammad Abu al-Qasim al-Husayn. F7 Gharib al-Qur'an (Beirut: Dér al-Ma‘arif, t.th),
341-342.

10Saliba menyatakan al-‘aq/ fi al-lughab al-bijr wa al-nubd, wa qad yusamm bi dbilik tashbil bi
‘aql al-naqah li annab yamna“ sahbub min al-‘udil ‘an sawa’ al-sabil kamai yammna‘ al-niagah min
al-shudhiidh. Jamil Saliba, al-Mu jam al-Falsafi bi al-Alfig al-‘Arabiyah wa al-Faransiyah wa al-
Inkliziyah wa al-Litiniyah, Vol. 2 (Beirut: Maktabat al-Madrasah, 1982). 48.
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Akal dalam Perspekstif Filsafat, Tasawuf, dan Sains

Mayoritas ulama memahami ‘zg/ 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." Lebih jauh, ada ulama yang berpendapat dan
meyakini bahwa ‘@g/ adalah hidayah yang telah ditanamkan (ewbeded) oleh
Allah ke dalam setiap manusia secara primordial, sehingga tanpa ‘ag/
mustahil manusia bisa menerima hidayah dan mengamalkannya."
Pendapat terakhir ini sangat dekat dengan pandangan para filosof tentang
aql.

Para filosof cukup beragam dalam memahami ‘ag/ Di antara yang
terpenting adalah bahwa; Pertama, ‘aq/ merupakan substansi sederhana
(basip) yang mampu mengetahui hakikat sesuatu (al-Kindi, w. 260/873), ia
tidak tersusun dari substansi yang dapat menerima kerusakan (Ibn Sina,
w. 429/1037), substansi immaterial yang di dalamnya tersimpan
aktualitas (definisi al-Jurjani). ‘4g/ juga merupakan potensi rasional (a/-
quwwalh al-‘dqgilah), substansi sederhana (basi{) yang melekat pada materi
(manusia) dan tetap hidup setelah mateti itu mati (al-Farabi, w. 339/950).

Kedna, ‘agl merupakan potensi jiwa yang mampu mendeskripsikan
arti-arti, menyusun premis-premis dan analogi. Perbedaannya dengan
indera, ‘@g/ mampu melepas arti-arti dari materi, sedangkan indra tidak.
‘Ag/ 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."’

Aba Hamid al-Ghazall, M:%ar al- Ulim (Beirut: Dar al-Fikr, t.th), 162.

12WWawancara eksklusif dengan KH. Mustofa Bisti, di PP. Raudatut Talibin, Rembang,
pada pertengahan 2010.

13Para filosof umumnya menonjolkan gradasi potensi rasional sebagai potensi murni ke
dalam empat tingkatan: 1) al-‘ag/ al-hayilini, 2) al-‘aql bi al-malakab, 3) al-‘aql bi al-fi'l, 4) al-
‘aql al-mustafad. Di atas ‘agl mustafid ini terdapat akal aktif (a/-‘aql al-fi'dl), 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 ‘zg/ adalah potensi
yang mampu mencapai ketentuan hukum yang benar (guwwat al-isibab fi
al-hukm), yang mampu membedakan antara yang haqq dari yang baril,
yang kbayr dati yang sharr, yang hasan dari yang gabip, yang dapat dicapai
secara karakteristik, bukan melalui analogi atau pemikiran.' Ini berarti
bahwa g/ (dalam arti keempat) adalah kesiapan potensial jiwa secara
natural untuk mencapai pengetahuan ilmiah, yang dibedakan dari
pengetahuan religius (wahyu dan keimanan). Ibn Khaldan (w. 808/1400)
memberi perhatian serius atas hal ini.
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Ibn Khaldin melanjutkan, ‘%g/ natural ada tiga tlngkatan, yakni
potensi Klasifikatif (al-‘aq/ al-tamyiz), potensi eksperimental (a/-‘ag/ al-
tazribi), dan potensi penalaran (a/-‘ag/ al-nagari). Dengan demikian, g/
merupakan salah satu potensi penting potensi yang membedakan
manusia dari binatang, karena ‘g/ 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 a/-Bar?’ dalam terminologi al-Asmad al-Husna. Akal
dalam pengertian ini hendaknya tidak dikaburkan, bahkan disejajarkan, dengan
pengertian &bitibi sebagai potensi yang ada pada manusia.

14Dalam konteks ini, ‘“g/ telah membawa potensi-potensi kebenaran secara transenden
yang bersumber pada perjanjian primordial dengan Allah, maka tak berlebih ketika al-
Rézi mengatakan bahwa g/ 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 ‘ag/ berseberangan dengan naluri (a/-hawdi) yang
tidak tergerak untuk membuktikan kebenaran kesan yang terlintas di dalamnya.

15Abd al-Rahman b. Muhammad b. Khaldan, Mugaddimah (Beirut: Dar al-Kitab al-
Lubnani, t.th), 797.
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penerimaan atau penolakan, seperti kontradiktori dan kausalitas, dan
secara niscaya berbeda dari pengalaman eksperimental.’’ 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),”” apa pun metode pembuktian
yang digunakan, baik diskursif maupun intuitif.

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

The active intellect (a/-‘aq/ al-fi’i)) is the lowest of the separate
intelligence, which gives individual forms to material objects and
universal form to the human intellect, hence its name: Wahib al-Suwar
(dator formarum).1

Barangkali melalui deskripsi ini dapat dipahami dengan jelas bahwa
‘aql, sebagal embedded guidence - menurut istilah Gus Mus - adalah juga
jalan yang dilalui biddyah shar%yah 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 ‘Attar (w.
1221) yang menyatakan: al-Ishg nar huna, ammia al-‘aql fa dukhan, fa ma an
yuqbal al-ishq hatti yafirr al-‘aql musri’; wa al-‘aql lays ustadh fi majalis al-shq,
wa lays al-shq walid al-‘agl” Kemudian di halaman yang lain dia juga
menulis: Md gimalh al-‘aql hund wa qad waqaf bi al-bab ‘Gjiz? Kama zall ka tifl
darir a'sam, wa gad di‘a minh kull sirr haslah ‘an hédhayn al-‘Glamin.”

Pada dasarnya ‘Attar tidak sama sekali menolak ‘@g/ secara mutlak.
Penolakan ini dilakukan ketika para sd/ik memasuki wilayah intuitif, yaitu
sebuah wilayah yang memang tidak memungkinkan ‘g/ terlibat di
dalamnya. Pada sisi yang lain, pernyataan ‘Attar lebih merupakan counter-

16Gottfried Wilhelm Leibniz, The Monadology and Other Philosophical Writings, terj. Robert
Latta (London: Oxford University Press, t.th), 29.

amil Saliba, al-Mujam al-Falsafi bi al-Alfaz al-‘Arabiyah wa al-Faransiyah wa al-Inkliziyab
wa al-Latiniyah, Vol. 2 (Beirut: Maktabat al-Madrasa, 1982), 86.

18H. A. R. Gibb and J. H. Kramers (eds.), The Encyclopaedia of Isiam, Vol. 1 (Leiden: E. J.
Brill, t.th), 341-342.

Farid al-Din ‘Attar, Mantiq al-Tayr (Beirut: Dar al-Andalts, 1984), 366.

20Ibid., 390.
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discourse terhadap rasionalisme yang berkembang pesat ketika itu, yang
telah menempatkan naqli pada posisi subordinat terhadap ‘@g/i Dalam
banyak tempat, ‘Attar seringkali menggunakan aktivitas 7z'agqu/ ketika
memainkan peran diskursif (babthi) saat menjelaskan pemikiran
filosofisnya. Apa yang dia tolak adalah menjadikan g/, 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 ‘Attar, yang merupakan respon negatif terhadap aktivitas
penerjemahan ilmu-ilmu rasional dan filsafat (a/-uliim al-‘agliyab 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 ‘ag/ dan naql, dan
para sufi lebih suka menggunakan kosakata ga/b sebagai instrumen
intuitif yang menyaingi ‘zg/ sebagai instrumen diskursif.

Polarisasi antara ‘@g/ dan ga/b 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 ‘ag/ dan galb.
Menarik dalam hal ini membaca analisis deskriptif Hakim Tirmidhi (+
IIT/IX) ketika mendiskusikan eksistensi hati dengan klasifikasi yang
sangat menaﬂk antara a/~sadr, al- qa/b alfir’ad, dan al-lubb.”'

3 (g b ey 5%ah) W bl bl il s 220 LB 20 Gy
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(&)}ﬁ@ﬁ‘&)w‘ o S& 52 180 4153 wotas O6G 8 Baalsh 30
s (3 #) s Gl Lam o iy M\Jwg\upu i B g pa)
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21ADbi ‘Abd Allah Muhammad b. ‘Ali al-Hakim al-Tirmidhi, Baydn al-Farq Bayn al-Sadr wa
al-Qalb wa al-Fu'ad wa al-Iubb (Kairo: Maktabah al-Kulliyyah al-Azhariyah, 1958), 33-40.
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Konstruksi fungsional hati (a/—qa/b) sebagaimana dimaksudkan oleh
Hakim Tirmidhi, secara berurutan terdiri dari empat tingkatan (wagdn),
vakni al-sadr, al-galb, al-fu'dd, dan al-lubb. Dalam diskusinya, sekalipun
beberapa fungsi hati ternyata mirip atau bahkan sama dengan beberapa
fungsi ‘ag/, Hakim Tirmidhi sama sekali tidak menyinggung ‘ag/
sedikitpun dalam bukunya.”” Hal ini bisa dimengerti mengingat para sufi,

22Masa al-Tirmidhi (+ I1I/IX) adalah masa dimulainya penetjemahan ilmu-ilmu rasional
dari bahasa Yunani ke dalam bahasa Arab, yang hingga batas-batas tertentu telah
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dan Hakim Tirmidhi adalah salah seorang tokohnya, memang lebih
menekankan potensi intuitif (dbwgi) tinimbang diskursif (bahthi).

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 dendri)” yang tersebar di sekujur tubuh manusia dan masing-
masing bertanggungjawab sesuai dengan hukum Tuhan atas mereka.”
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,” 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 (a/-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-Tirmidhi tentang a/-qalb dapat dipahami mengapa dia tidak menyinggung ‘@g/ sama
sekali. Di samping itu, al-Tirmidhi juga dikenal sebagai Shaykh sufi yang menekankan
doktrinnya pada aspek waldyab. Lihat Henry Corbin. History of Islamic Philosophy (London:
The Institute of Ismaili Studies, 1993), 195-197.

2 Nerit adalah rantai sel saraf yang menjadi penyambung antar sel saraf. Denderit adalah
inti sel saraf. Kumpulan atau pusat #erit dan dendrit dalam otak manusia disebut #eron.
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 (kampulan sel-sel saraf dalam otak) yang karakternya sama dengan mereka.
2Informasi 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).”® Eksekusi justru datang melalui (bukan dari) sumsum lanjutan
tulang belakang, yang secara anatomis berhubungan dengan hati (a/
kabid). Namun demikian, sumber datangnya eksekusi yang disampaikan
sumsum lanjutan tulang belakang ke otak sebagai pusat saraf dan
pelaksana eksekusi tersebut, tetap misterius.

Tampaknya, perbedaan pandangan antara para filosof dan sufi bisa
dijembatani dengan pendekatan medis dan bilogis. Otak yang seringkali
secara salah-kaprah diidentifikasi sebagai ‘ag/, 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 (dhawgi) yang diidentifikasi dengan
galb, sedangkan para filosof lebih menekankan pada potensi intelektual
(bapthi) yang diidentifikasi dengan ‘@g/. Namun jelas, mereka sama-sama
meyakini bahwa baik ‘@g/ maupun ga/b 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.”

26Menarik membandingkan kinerja otak ini dengan sistem ketja pada computer. Eksekusi
dan pengolahan informasi yang tersedia sangat tergantung pada operator komputer
yang bersangkutan, yang justru berada di luar jaringan organik mekanik komputer.
?7Ada indikasi kuat bahwa hati (kabid) yang dimaksudkan dalam biologi sebagai organ
penghasil empedu, tampaknya bukanlah hati (ga/b) yang dimaksudkan dalam ungkapan-
ungkapan para sufi sebagai sumber inspirasi #a‘rifah, atau yang disebut ‘@g/ 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 ‘zg/ dan ga/b baru belakangan
berhasil didamaikan oleh Suhrawardi (w. 587/1191)* dan Mulld Sadra
(w. 1050/ 1640)* 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 ‘@g/ maupun ga/b, aktivitas intuitif maupun
diskursif, sama-sama dibutuhkan dan saling memberi manfaat dan
menguatkan.

Akal dalam Perspektif Tafsir al-Qur’an

Kata ‘z-g-/, dalam bentuk derivatifnya diulang sebanyak 49 kali
dalam al-Qur’an.”’ Bentuk-bentuk derivatif yang digunakan dalam al-
Qur’an ada lima, yaitu ‘aqa/ih 1 kali, na'qi/ 1 kali, ya'qiluba 1 kali, ya'qiliin
22 kali, dan fa'qilin 24 kali. Kata ‘ag/ antara lain disandingkan dengan
negasi interogatif afali sebanyak 15 kali, negasi /47 12 kali, harapan (/a'‘a/la)
8 kali, shart (in kuntum) 2 kali, dan hanya 12 kali berdiri sendiri. Dari 49
kali penggunaan kata ‘@g/ tersebut, hanya sekitar tiga kali dikaitkan secara

2Shihab al-Din Suhrawardi al-Maqtal adalah pendiri mazhab al-Hikmab al-Ishrig yang
mengklaim sebagai pewaris langsung filsafat Hermes melalui dua mata rantai. Pertama,
Asclepius - Phytagoras - Empedocles - Plato - Neoplatonis - Dht al-Ntn al-Misti - Abu
Sahl al-Tustarl. Kedua, Para Kampiun Filsafat Persia - Aba Yazid al-Bustami - Mansar
al-Halldj - AbG al-Hasan al-Kharraqani. Lihat Seyyed Hossein Nasr, The Islamic
Intellectnal Tradition in Persia (Richmond: Cutrzon Press, 1996), 125-171.

SMulla Sadrd adalah penditi Madbbab Isfahin yang berhasil melakukan sintesa besar
antara Madbhab Mashshd’t dengan Madhbab Ishrigi. Namun secara metodologis dia
berhasil melakukan sintesa besar tiga jalan menuju Kebenaran (a/~-Hagqq), yaitu revelation,
rational demonstration, dan purification of the sonl. Karena itu karya-karyanya penuh dengan
kombinasi #he logical statements, gnostics intuitions, traditions of the Prophet, dan Qur'anic verses.
Ibid., 239-303.

3Kata tersebut terdapat QS. al-Baqarah [2]: 44, 73, 75, 76, 164, 170, 171, 242; QS. Al
Imran [3]: 65, 118; QS. al-M2a’idah [5]: 58, 103; QS. al-An‘am [6]: 32, 151; QS. al-A‘raf
[7] 169; al Anfal [8]: 22; Yanus [10]: 16, 42, 100; Had [11]: 51; QS. Yasuf [12] 2, 109;
QS. al-Ra‘d [13]: 4; al-Nahl [16]: 12, 67; QS. al-Anbiyd’ [21]: 10, 67; QS. al-Hajj [22]: 46;
QS. al-Mu’'minan [23]: 80; QS. al-Nar [24]: 61; QS. al-Furqan [25]: 44; QS. al-Shara
[26]: 28; QS. al-Qasas [28]: 60; QS. al-‘Ankabut [29]: 35, 43, 63; QS. al-Ram [30]: 24, 28;
QS. Yasin [36]: 62, 68; QS. al-Saffat [57]: 17; QS. al-Hashr [59]: 14; QS. al-Mulk [67]:
10.
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jelas dengan aspek-aspek metafisik, sedangkan sisanya diakitakan dengan
fenomena alam, yang dalam bahasa al-Quran disebut tanda (dya@s).”
Untuk kepentingan analisis, tulisan ini hanya akan mengambil ayat-ayat
tertentu sebagai representasi untuk menafsirkan arti kata ‘zg/ yang
dimaksudkan dalam al-Qur’an.

Mayoritas mufasir mengartikan dan menafsirkan kata ‘zg/ dalam
ayat-ayat dimaksud dengan mengetahui (t2'qiliin - ay ta‘lamin),” mencapai
pengetahuan (idrik),” memikirkan (afali ta'qilin - ay afali ta‘lamin),”
memahami (‘agaliih - ay fabhamih),” dan kebijaksanaan (ta'qiliin - ay learn
wisdom).” Berkaitan dengan makna-makna yang dikaitkan dengan aspek
kognitif tersebut, al-Qur’an juga menggunakan kata lain dengan maksud
yang tak jauh berbeda,” seperti nagar,” tadabbur,” tafakkur,  figh,

¥memang tidak seluruhnya dari 46ayat tersebut menggunakan kata gyah, tetapi konteks
kalimatnya menunjuk kepada fenomena alam sebagai tanda-tanda Allah.

3Muhammad al-Tabatabd’i, a/-Mizan fi Tafsir al-Qur'an, Vol. 15 (Beirut: Mu’assasat al-
A4, t.th), 166.

3#1bid., Vol. 14, 388-389.

%Shihab al-Din Mahmud b. ‘Abd Allah al-Alasi, Ra) al-Ma'‘ani fi Tafsir al-Qur'dn al-‘Agim
wa al-Sab* al-Mathani, Vol. 2 (Beirut: Dar Thya’ al-Turath al-‘Arabi, t.th) 194.

3Nisir al-Din Abt Sa‘id ‘Abd Alldh b. ‘Umar b. Muhammad al-Shirdzi al-Baydawi,
Anwair al-Tanzil wa Asrir al-Ta'wil, Vol. 1 (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, t.th), 70.
Abl Hayyan Muhammad b. Yasuf b. ‘Ali b. Ytsuf b. Hayyan Athar al-Din al-Andalusi,
Bapr al-Mubit fi al-Tafsir, Vol. 1 (Beirut: Dar al-Fikr, t.th), 95.

S“Abd Allah Yasuf ‘Ali, The Holy Quran: Text, Translation and Commentary (Lahore:
Shaykh Muhammad Ashraf, 1938), 67.

BHarun Nasution, Akal dan Wabyn dalam Islam (Jakarta: UI Press, 1986), 39-51.
Yal-Nagar taqlib al-basar wa al-basirah i idrik al-shay’ wa ru’yatub, wa qad yurid bib al-
ta’ammnl wa al-fahs, wa qad ynrad bib al-ma‘rifab al-bisilah ba'd al-fahs wa buw al-ru’yah. Wa
isti‘mdl al-nagar i al-basar akthar ‘inda al-Gmah wa fi al-basirah ‘ind al-kbds. Abi al-Qasim al-
Husayn b. Muhammad, a/-Mufradit fi Gharib al-Qur’dn (Beirut: Dar al-Ma‘rifah, t.th) 497-
498.

Yal-Tadabbur huwa al-tafakkur fib, al-tadabbur fi al-amri buwa al-nagr i ma ta’ilu ilayh
‘Gqibatub. al-Razi, Mukbtir al-Siphah, 110. Lihat juga Ibrahim Mustafa (ed.), al-Mujam al-
Wasit, Vol. 1, 269.

Nal-Tafakkur buw quwwah mutlagah i m ild al-ma'lim, wa al-tafakkur hawlin tilk al-quwwal
bi hash nagr al-‘aql, wa 1 ynqal illa fi ma la yum#kin an yahsul lah sirab fi al-qalb, wa qil ba'd al-
adibba’ inn al-fikr maqliih ‘an al-fark lakin yusta‘mal al-fikr fi al-ma‘ani, wa buw fark al-umir wa
bapthuba talab li al-wusiil ild hagiqatih. Al al-Qasim, al-Mufradat fi Gharib, 384.
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tadhakknr, dan fahm, yang semuanya menunjuk pada aspek kognitif
namun dengan stressing intuisi-linguistik (dbawq) yang berbeda.

Penting untuk membandingkan pemahaman para mufasir atas kata
‘aql, antara lain bisa dilihat dalam tafsiran al-Baydawi (w. 791 H) ketika
menafsirkan frase mwin ba'd ma ‘agalih dalam QS. al-Baqarah [2]: 75
dengan fabhamiih bi ‘ugilibim wa lam yabqa lahum fih rayb.”” Sedangkan Aba
Hayyan al-Andalasi (w. 754 H) menafsirkan ayat yang sama dengan
Jfabhamih wa ma* ‘aqlibim lab ‘ald wad'ih yuharrifinah ‘ald wadih.”

Sekalipun aspek yang ditekankan kedua mufasir ini berbeda,
mereka sepakat tentang makna kata ‘@g/, yakni paham atau mengerti.
Hanya saja keduanya tampak tidak bergerak lebih jauh mengembangkan
dan mendiskusikan pemahaman yang lebih substantif atas kata ‘agl.
Keduanya juga tidak membicarakan secara tajam dampak yang
ditimbulkan oleh pemahaman tersebut. Namun ketika menafsirkan QS.
al-Baqarah [2]: 44, al-Baydawi baru menguraikan lebih jauh efek yang
ditimbulkan:*

- N S e 3 P B .o o
cazdls sy 0305 e 20 KT e S 3 4 80 K &35 ol olass S
g G Jo dlag 5 sk e ded 8Y LSy A3yl g o 1Y) s g

A3y ie 3,5 20w g
Dalam menafsitkan QS. al-Baqarah [2]: 44 ini, al-Baydawi
menegaskan arti kata ‘@g/ 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 g/ ketika tidak
mampu memahami 4yd yang bertebaran di alam semesta, dan cenderung
menerima begitu saja berita-berita yang bertentangan dengan kebenaran

al-Baydawi, Amwar al-Tanzil, Vol. 1, 70.
$BAba Hayyan, Bajhr al-Mubit, Vol.1, 95.
4al-Baydawi, Anwar al-Tanzil, 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.

Mnggw ¢w\uy¢>\"”vjwkuﬁmd wwu\@\g
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Terhadap ayat ini, al-Razi (544-604 H) mengatakan, La ya'qilin
shay’ - annabum ld ya'lamin shay’ min al-din. I'lam annab ta‘al lamma haka ‘an
al-kuffar annabum ‘ind al-du'a’ ila ittibi‘ ma anzal allih taraki al-nagr wa al-
tadabbur wa akblidii ild al-taglid® Sedangkan ‘Abd Allah Yasuf ‘Ali
menafsirkan kalimat /7 ya'qilin shay’ wa la yabtadiin (2: 170)sebagai keadaan
void of wisdom and guidence, alpanya kebijaksanaan dan petunjuk. ‘Ali juga
menegaskan aktivitas /z‘agqul sebagai kebijaksanaan (wisdom), yang secara
filosofis berarti kemampuan memahami secara luas, mendalam, dan
detail serta merasakannya dari berbagai segi schingga mendorong
munculnya komitmen dan konsistensi antara apa yang dibaca, dipahami,
dan disimpulkan dengan apa yang dilakukan.

Di dalam tafsirnya, al-Razi menegaskan bahwa taklid dalam agama
pun tidak dibenarkan. Manusia, sebagaimana dianugerahi ‘ag/, wajib
merenungkan (al-nagr) dan memikirkan secara mendalam (a/-tadabbur).
Berikutnya, al-Qur’an sendiri menyamakan orang-orang yang taklid
dengan binatang, dan bahkan lebih sesat (QS. al-Furqan [25]: 44).

Al-Tabataba’l bahkan bergerak lebih tegas dengan merangkai tafsir
ayat-ayat dalam QS. al Furqan [25]: 43-44, ia menyatakan:
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$Muhammad Fakhr al-Din b. Diya’ al-Din ‘Umar al-Réaz, alTafsir al-Kabir, Vol. 3
(Beirut: Dar al-Fikr, t.th), 8.
‘oYasuf ‘All, The Holy Qur'an, 67.

Jurnal Mutawatir | Vol.3|No.1| Januari-Juni 2013 15



G e s s o plan S 2 kst O AT o — o ¢ (et
Yiadss o PEB 54 2ad 358

Ringkasnya, al-Tabataba’i menegaskan bahwa berulang-ulangnya
penggunaan ‘ag/ dan sam‘ menunjuk pada salah satu media yang dapat
digunakan manusia untuk menjalani dan meraih kehidupan yang bahagia;
murni dengan fa‘agqu/ atau mengikuti nasihat orang yang berakal.
Idealnya, aktivitas #z'aqqu/ 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 ‘@g/ dalam
posisi sejajar dengan saz’, satu hal yang penting untuk direnungkan. Sam*
(mendengar) merupakan kata yang lebih menunjuk pada fungsi dan
potensi, bukan instrumen vyang digunakan untuk meraih tujuan
mendengar (telinga).

Adapun eksistensi ‘ag/, penggunaannya dapat dilihat dengan jelas
dalam QS. al-Hajj [22]: 46; Afalam yasisi fi al-ard fa takiin labum qulib
ya'qiliin biba aw adhan yasma'iin bibd fa innabhd li ya'ma al-absir wa lakin ta‘ma
al-quliib al-lati fi al-sudir (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).”

Tentang ayat ini, al-Suyati mengeksplorasi hadis riwayat ‘Abd Allah
b. Jarrad yang di-zakbrij al-Tirmidhi dalam Nawdidir al-Usi/ dan Aba Nagr
al-Sahzi dalam al-lbinah, serta di-takhrij al-Daylami dalam Musnad al-
Fardiist: Qal rasil Allah: Lays al-a'ma man ya'ma basarah wa lakinn al-a‘mi
man ta‘umma basiratuh. Nazal al-gyah fi ‘Abd Allah bin Zayd ya‘ni 1bn Umm
Maktim.

4Tal-Tabataba™t, al-Mizdn fi Tafsir, Vol. 15, 224.

“Departemen Agama RI, A~LQur'an dan Terjemabannya (Jakarta: Darus Sunnah, 2002),
338.

4°Abd al-Rahman Jalal al-Din al-Suyati, a/-Durr al-Manthiir fi al-Tafsir bi al-Ma’thir, Vol. 6
(Beirut: Dar al-Fikr, 1983), 61-62.
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Dalam ayat-ayat ini ‘@qg/ disetarakan dengan saz‘ dan galb dengan
udbun. Seperti diketahui, telinga (#dhun) adalah instrumen untuk
mendengar (saz’), maka sangat mungkin bahwa ga/b sebenarnya adalah
instrumen ‘@g/. Namun secara biologis, aktivitas sam‘ - sebagaimana
aktivitas fa‘agqu/ - merujuk kepada ga/b. Secara metaforis al-Qur’an
menggambarkan adanya mata hati (basirah) yang bersifat metafisik, yang
secara fungsional dan potensial - dengan catatan tertentu - memiliki
kemiripan dengan mata fisik.

Al-Tabataba’l menjelaskan ayat ini dalam tafsirnya:”’
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Terhadap ayat ini pula, Yasuf ‘A’ menyatakan, do you not travel
throngh the land, so that their hearts (and minds) may thus learn wisdom.
Sementara term Jearts (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?

al-Tabatabd’t, a/-Mizan fi Tafsir, Vol. 15, 388-389.
SIYasuf ‘Ali, The Holy Qur’an, 863.
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Secara tegas, QS. al-Hajj [22]: 46 menyandingkan kata ‘ag/ dan galb,
sebagaimana kata saz‘ dengan wdhun, yang oleh Yusuf ‘Ali 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 ‘zg/ dan ga/b
itu sendiri pada sisi yang lain.

Tentang yang pertama, secara tak langsung Yusuf ‘Ali
menempatkan potensi kecerdasan emosional setara dengan potensi
kecerdasan intelektual. Indera (faculties of understanding) merupakan salah
satu pengantar (madkhil) bagi ‘aqg/ dan galb untuk meraih suatu
pemahaman. Karena pemahaman tersebut tidak diperoleh hanya secara
diskursif semata,”” maka ia harus dirasakan secara emosional agar bisa
mengantarkan manusia pada pemahaman tetjauh™ yang bisa dicapai.

Dengan pandangan demikian, g/ tampak tersusun dari dua
potensi yang berfungsi secara mutual komplementaris yang oleh ‘Ali b.
Abi Talib™ digambarkan dalam bait-bait syairnya:

Al-‘agl ‘aglin matbhi* wa masmi*
Wa li yanfa“ masmii* idba lam yakun matbi’
Kama li yanfa’ daw" al-shams wa daw" al-‘ayn mamnii

Dengan bahasa yang khas pada masanya, ‘Ali b. Abi Talib
menyebut @/ bagian pertama sebagi ‘ag/ mathi’, yakni alamiah dan
menjadi karakter atau watak (zature) manusia, yang dalam filsafat dikenal
sebagai potensi dasar untuk menentukan yang benar (guwwat al-isibab fi

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 (zomena). 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.

Pemahaman 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.

S4Abi al-Qasim, al-Mufradat fi Gharib, 341-342.
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al-hukm), yang tidak diperoleh melalui pengalaman maupun analogi. Al-
Razi (w. 313/924) menyebut ‘ag/ jenis ini sebagai gharizah yalzamuha al-ilm
bi al-umir al-kulliyah wa al-badibiyah,” yang antara lain berfungsi menjadi
potensi dasar untuk memperoleh pengetahuan ilmiah. Potensi natural
(matbii’) 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 (masmi’) 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 ‘All b. Abi Talib 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 (4yd?) yang hadir secara fisik dalam semesta, tapi tidak
mampu menggugah kesadaran untuk mengenal yang metafisik (wd ward'at
tabi‘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?. 1dealnya,
manusia akan menyadari dan mengakui adanya Tuhan, mematuhi
ketentuan-Nya, dan berusaha untuk kembali kepada-Nya dengan kualitas
al-insan al-kamil. Dalam konteks ini, hubungan antara ‘ag/ dan ga/b tetlihat
sangat tegas dan erat sekali.

Hubungan antara ‘ag/ dan galb dapat digambarkan sebagai
hubungan antara instrumen dan potensi fungsional. Perbedaan antara

5Saliba, al-Mu jam al-Falsafi, 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
aq/ - semua bermuara pada ga/b dengan melalui aktivitas 7a'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-galb di dada tetapi melalui a/-‘ag/ di kepala.” Harun Nasution
mencapal kesimpulan ini dengan melacak pengertian ‘ag/ yang
berkembang dalam tradisi filsafat Islam yang sangat ketat dipengaruhi
Hellenism, dan kata ‘@g/ disejajarkan dengan nous, kosakata dari konsep
Plotinus yang sangat kompleks.”’

Nous dalam term Aristoteles dikenal dengan active intellect, yang
menurut Plotinus secara transenden ada di bawah Prinsip Pertama (#he
First Principle) yang tidak dapat dicapai baik dengan penalaran diskursif
maupun intuitif. Nous adalah emanasi dari Prinsip Pertama (a/~-As/ al-
Awwal), kemudian secara hierarkis terpancar soul, motion (princip! 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 wortld 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 bocly.58

Dari beberapa literatur, tidak ditemukan uraian secara jelas bahwa
aktivitas rasional (fa‘agqul) berlangsung di kepala. Nous, dalam beberapa
pengertian sering disejajarkan dengan Akal Universal, Jiwa Universal,

5Nasution, Akal dan Wahyu, 8.

Sifat kompleks dalam konsep ous 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).

M. M. Sharif, A History of Muslim Philosophy, Vol. 1 (Weisbaden: Otto Harrassowitz,
1963), 120-125.
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atau Akal Aktif, atau a/-‘Ag/ al-Fa'dl” 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 (a/-guwwah) berhubungan. Oleh karena itu,
pembagian antara kepala dan hati sebagai domain aktivitas 7a‘agqul
bukanlah pemisahan, tetapi lebih sebagai pembagian partikular
fungsional yang tetap debatable.

Tentang hubungan antara ‘zg/ dan galb ini, seperti filosof Muslim
lainnya, al-Ghazali (w. 1111) menyatakan; Inn fi galb al-insan ‘aynin hidhih
sifah kamaliba wa hiya al-lati yu‘abbar ‘anha tiratan bi al-‘aql wa tiratan bi al-
riih wa taratan bi al-nafs al-insani® Pandangan al-Ghazali ini - hingga
tingkat tertentu - dapat dibandingkan dengan penjelasan al-Tirmidhi
tentang maqamat potensi galb seperti telah dikemukakan sebelumnya.
Maka ‘ayn al-qalb atau basirah adalah potensi intuitif (kecerdasan
emosional) yang mendukung aktivitas diskursif (kecerdasan intelektual),”
yang berlangsung dalam ga/b.

Berkaitan dengan fungsi #a'aggu/ ini, al-Qur’an sangat mencela
mereka yang tidak mampu meraih kebenaran primordial; mengakui,
meyakini, dan mengikuti ketentuan Allah, padahal 4yiz 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

¥Dengan beberapa catatan, active inttellect atau al-‘aql al-fa‘dl ini dapat dibandingkan
dengan the Presence if the Divine Knowledge (khadrah al-‘ilm al-ildhi) dalam tasawuf. Lihat
Fakh al-Din ‘Iraqi, Divine Flashes (Toronto: Paulis Press, 1982) 3-32; William C. Chittick,
The Sufi Path of Knowledge: Ibn al-‘Arabi’s Metaphysyes of Imagination (New York: State
University of New York, 1989), 145-190.

OAbG Hamid al-Ghazali, Mishkat al-Anwair (Kairo: Dar al-Qawmiyah li al-Taba‘ah wa al-
Nashr, 1964), 43. al-Ghazali menjelaskan tujuh kelebihan %g/ yang mampu menghindari
kesalahan (baca dalam halaman 43-48 buku yang sama).

¢1Lihat kembali penjelasan Rasulullah ketika turun QS. al-Hajj [22]: 46.
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phenomena tersebut. Dengan cara demikian, harapan untuk sampai pada
Hakikat Tertinggi (a/-Haqq al-Qaswa) bisa tercapai.

Al-‘Aql, sebagaimana makna generiknya, wa as/ al-‘aql al-imsik wa al-
istimsik ka ‘aql al-bar, dalam arti yang sesungguhnya akan mampu
mengendalikan manusia menjadi fagwi dan menjadi al-insin  al-kamil.
Tanpa kemampuan mengendalikan, manusia yang berpengetahuan tidak
bisa disebut berakal, karena potensi ‘wg/ tidak sepenuhnya terwujud pada
diri yang bersangkutan.

Kesimpulan

Makna ‘ag/ dalam al-Qur’an adalah simbiosa potensi intuitif
(kecerdsasan emosional) dan potensi diskursif (kecersasan intelektual)
dalam wusaha 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 fa‘agqul - sebagaimana aktivitas inderawi - bermuara di
galb, yang dengannya ‘zg/ manusia dapat berhubungan dengan a/-‘ag/ al-
kulli, meraih akses pada %/w ildhi. 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 ‘@g/, idelanya dapat
mengantarkan setiap orang pada kebenaran primordial, a/-Hagq.
Hubungan antara ‘ag/ dan galb, 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 7z ‘aggu/ yang
sebenarnya adalah simbiosa antara potensi emosional dan potensi
intelektual yang mampu memberi umpan balik positif pada manusia,
yakni mematuhi ketentuan Allah (Zagwai). 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 dirath 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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