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Perlukah Islam diteliti secara Interdisipliner?

PERDEBATAN tentang perlunya perangkat analisis dan me-
todologis dalam studi Islam [Dirasah al-Islamiyah, Islamic

Studies] merupakan agenda yang tidak pernah berhenti
- diperdebatkan oleh kalangan akademisi dan intelektual”

Islam di Indonesia. Pada tahun 70-an, saat pértama di-
perbincangkan, perbincangan awal mengenai masalah ini
telah memunculkan pro-kontra. Di satu sisi, ada kelompok
yang menolak Islam dikaji secara interdisipliner dengan
alasan, selain pendekatan semacam ini dianggap dapat me-
rusak moral dan akidah mahasiswa, juga muncul kesan
bahwa studi-studi Islam konvensional akan ditinggalkan;"
sedangkan di sisi lain, ada kelompok yang menerima Islam

-dikaji dengan pendekatan interdisipliner, karena bagi

mereka, ilmu-ilmu bantu fetsebut dianggap dapat mem-
bantu memahami Islam secara lebih komprehensif.?
Kelompok yang disebutkan terakhir ini, dalam per-
kembangannya, menempati posisisi penting dan signifikan
setelah Menteri Agama RI dijabat oleh Prof. Dr. H. A.
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Barangsiapa dengan sengaja dan tanpa hak melakukan perbuatan
sebagaimana dimaksud dalam Pasal Z ayat (1) atau Pasal 49 ayat
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Mukti Ali. Lewat kebijakan yang ditetapkannya, tokoh
modernisasi politik keagamaan orde baru ini, tidak hanya
mendorong perlunya Islam dikaji secara interdisipliner,
tetapi sekaligus meminta kepada seluruh Rektor JIAIN di
Indonesia untuk merumuskan bagaimana Islam dapat
dipahami secara multidisiplin.>

Upaya ke arah itu mendapat respon yang sangat
positif. Ini terbukti pada bulan Agustus 1973, tepatnya di
daerah Ciumbuleuit, Bandung, diadakan pertemuan
Rektor seluruh Indonesia. Dalam pertemuan itu, Rektor
IAIN Syarif-Hidayatullah, yang ketika itu dijabat oleh
Prof. Dr. Harun Nasution, mengusulkan perlunya modern-
isasi kurikulum melalui pengembangan wilayah kajian
studi Islam dan pentingnya memasukkan pende_kataﬁ»be’n—
dekatan baru dalam studi Islam, seperti pengantar ilmu_
agama, filsafat, teologi, sosiologi, dan metodologi riset.

A Usulan demikian, meskipun pada awalnya mendapat
perlawanan dari kalangan Rektor Tua, seperti H. Ismail
Ya'kub dan KH. Bafadal, namun karena ide tersebut di-
dukung oleh kalangan birokrasi pemerintahan, seperti
Mulyanto Sumardi, yang ketika itu menjabat Direktur

Jenderal Perguruan Tinggi Islam, dan Zarkawi Suyuti, yang

ketika itu sebagai Sekretaris Dirjen Bimas Islam, pada
akhimy_é usulan untuk memasukkan pendekatan-pen-
dekatan baru dalam studi Islam diterima.

Sebagai tindak lanjut dari hasil pertemuan Rektor
tersebut ditunjuklah Harun Nasution untuk menulis
materinya.* Buku Islam Ditinjau dari Berbagai Aspeknya dan
Pembaharuan dalam Islam, keduanya diterbitkan oleh

Bulan Bintang (1983), merupakan dua buku pengantar -
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studi Islam yang ditulis Harun Nasution. Kelebihan buku
yang-disebutkan pertama, isinya memberikan gambaran
yang utuh tentang studi Islam serta cabang-cabang ilmu
yang dapat dikembangkan di dalamnya, yaitu Islam di-
tinjau dari sudut se; arah,‘politik, filsafat, pranata, dan se-
bagainya. Buku ini dinilaj sebagai pengantar yang baik dari

~ segi cakupan materi studi Islam. Sedangkan kelebihan

buku yang disebutkan kedua, isinya menerangkan bahwa
ilmu yang dikembangkan oleh studi Islam itu tidak statis
atau mati, tetapi terus berkembang hingga zaman modern
sekarang ini. .

_ Meski materi studi Islam itu secara teoretik di-
maksudkan sebagai pengantar yang sekaligus menganduhg

- unsur metodologis, namun dalam kenyataannya, me-
minjam pendapat Atho Mudzhar, kedua buku tersebut

terlalu menitikberatkan kepada isi studi Islam dan kurang
memberikan perhatian pada aspek metodologinya. Karena
itu, pada tahun 1996, terutama ketika Program Magister
S;udi Islam dikembangkan di Perguruan-perguruan tinggi
Islam swasta [termasuk pada program sarjané S1), di-
rasakan penting untuk mengembangkan mata kuliah

Pendekatan Studi Islam [Aproaches to the Study of Islam).*

s Pentingnya model pendekatan studi Islam seperti ini,
menurut M Amm Abdullah, didasarkan pada kenyataan,
bahwa studi Islam, terutama jika dilihat dari sudut pan-

'dang Religionswissenchaft, mengharuskan para pengkajinya

untuk meraperhatikan secara penuh apa yang dimaksud
dengan “beragama” dan “agama” dalam masyarakat Mus-
lim dan oleh para sarjana Muslim. Studi Islam membutuh-
kan bantuan metodologis untuk mengungkap daté;data

- keagamaan guna memahami lebih arif bahwa semua agama

Vﬁ .
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yang mem1hk1 kendaraan hxstorxs -empiris yang khusus
[particular] dapat memiliki elemen keagamaan yang sama,
yang dipahami secara transendental-universal. Data-data

keagamaan yang bersifat normatif-teologis ini pada saat

yang sama mempunyai muatan historis, sosial, buc}aya, dan
politik. Jadi, dalam bentuknya yang historis-empiris, agama
selalu menjadi bagian dari setting historis dan sosial dari
komunitasnya, dan pada saat yang sama secara fenomeno-
logls agama mempunyai pola umum [general pattern] yang
dapat dipahami secara intuitif dan intelektual sekaligus
oleh umat manusia di mana pun mereka berada.®

Dalam konteks pemaknaan demikian, menarik men-
dengarkan pendapat H. A. Mukti Ali yang memandang
Islam bukan sebagai agama monodimensi. Islam bukan
agama yang hanya didasarkan pada intuisi mistis manusia
dan terbatas hanya pada hubungan antara manusia dengan
Tuhan. Ini hanyalah satu dari sekian banyak dimensi aga-
ma Islam. Untuk mempelajari aspek multidimensional dari
Islam, metode filosofis niscaya dipergunakan untuk me-

- nemukan sisi-sisi terdalam dari hubungan manusia dengan

Tuhan déngan segenap pemikiran metafisikanya yang
umum dan bebas.

Dimensi lain dari agama Islam adalah masalah ke-
hidupan manusia di bumi ini. Untuk mempelajari dimensi
ini harus dipergunakan metode- metode yang selama ini

dipergunakan dalam “ilmu manusia”.” Agama [baca Is-

lam], dengan cara pandang seperti ini, tidak lagi berwa] ah
tunggal [single face] melainkan mem1l1k1 banyak wajah
[multifaces]. Agama tidak lagi difahami persis sebagaimana

oraﬁg dahulu memahaminya, yakni semata—mat'fi terkait.

was

- DR, LukMaN S. THAHIR

dengan persoalan ketuhanan, kepercayaan, kelmanan,
credo, pedoman hidup, ultimate concern, dan seterusnya.
Selain ciri dan sifat konvensionalnya yang memang
mengasumsikan bahwa persoalan .ketuhanan adalah
‘masalah terpokok dari agamia, agama ternyata juga terkait
erat dengan persoalan-persoalan historis-kultural yang juga
merupakan keniscayaan manusia belaka.8

Atas dasar kenyataan demikian, pada tahun 1997,
kurikulum IAIN tahun 1995 disempurnakan lewat Surat
Keputusan Menteri Agama Nomor 383 tahun 1997, yang

_ di dalamnya mulai diperkeénalkan mata kuliah bary yang

dinamai Metodolog1 Studi Islam (MSI). Pada lampiran SK
Menteri tersebut diberikan catatan bahwa materi untuk
mata kuliah baru itu dikembangkan dari. mata kuliah
Dirasah Islamiyah yang dalam silabi di IAIN Sunan Kalijaga

Yogyakarta dijabarkan ke dalam 21 topik inti, tiga di

ataranya adalah pendekatan Filsafat, SOSIOIOgl dan
Sejarah.® -

Buku Studi Islam Interdzszplmer Ablikasi Pendekatan
Filsafat, Sosiologi, dan Sejarah ini merupakan pengembang-

“an dan penjabaran dari ketiga topik yang disebutkan di

atas, yaitu pendekatan filsafat, sosiologi, dan sejarah, yang
penekanannya lebih diarahkan pada aspek aplikasinya.
Karena itu, pada bagian pertama tulisan ini menguraikan

tentang bagaimana aplikasi pendekatan filsafat dalam studi

Islam, seperti Tafsir, Hadits, dan Pemikiran Islam. Pada
bagian kedua, menguraikan tentang aplikasi pendekatan
sosiologi, yang meliputi, Teologi, Hadis, Tafsir, peran
Institusi Sosial IAIN, dan Dakwah Islam. Pada bagian ke-
tiga, mengura1kan aplikasi pendekatan sejarah, dengan

x
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Memahami Matan Hadis Lewat Pendekatan
Hermeneutik

[Studi Hadis tentang Amalan Utama, Larangan Melukxs,
- dan Larangan Wanita Pergi Sendirian] '

Pendahuluan

DaLAM sTUD! ulumul hadis, masalah pemahaman (under-
standing) dan pemaknaan (meaning)' terhadap matan
sebuah hadis tidak hanya menempati posisi yang sangat
signifikan dalam wacana pemikiran Islam kontemporer,

 tetapi juga secara subtantif memberi spirit reevaluatif dan

reinterpretatif terhadap berbagai pemahaman dan-pe-
nafsiran hadis yang selama ini taken for granted di kalangan
umat Islam. Signifikansi problema ini akan terlihat lebih
jelas lagi ketika normativitas hadis dihadapkan dengan
realitas dan tuntutan historisitas perkembangan zaman.
Model pemahaman seperti ini didasarkan pada satu
asumsi. bahwa teks atau matan hadis bukanlah sebuah
narasi yang berbicara dalam ruang hampa sejarah (vacum
historis),? melainkan berada di tengah-tengah sekian
banyak variabel serta gagasah yang tersembunyi di balik
sebuah teks atau matan yang harus dipertimbangkan
ketika seseorang ingin memahami dan merekonstruksi
3




STUD! IsLAM INTERDISIPLINER

makna sebuah hadis. Tanpa memahami berbagai variabel’
dan situasi di balik sebuah teks ini—meliputi suasana
historis, sosiologis, psikologis, dan sebagainya-—maka akan
sangat potensial melahirkan kesalahpahaman penafsiran.

’ Karena itu, bertolak dari asumsi dasar ini, maka pen—
dekatan hermeneutik yang ditawarkan dalam tulisan ini
berangkat dari tradisi filsafat bahasa yang kemudian me-
langkah pada analisis psiko-historis-sosiologis. Jika metode
ini diterapkan pada kajian hadis, maka persoalan yang
-~ muncul adalah bagaimana menjelaskan isi sebuah matan
kepada masyarakat yang hidup dalam tempat dan kurun
waktu yang jauh berbeda dari pihak pengarangnya [Nabi
Muhammad] untuk kemudian dipahami dan direkonstruk-
si dalam rangka menafsirkan realitas sosial kekinian.

Untuk maksud tersebut, di sini terlebih dahulu akan di- '

paparkan mengenai hadis dan problem hermeneutik, lalu
kemudian dilakukan rekonstruksi makna teks hadis sesuai
dengan tuntutan dan perkembangan humanitas kontem-
“porer. - '
Hadis sebagai narasi

Hadis,* yang secara etimologi berarti ceritera, penuturan

atau laporan, adalah sebuah narasi. Biasanya narasi ini

sangat singkat dengan tujuan memberi informasi tentang
apa yang dikatakan, dilakukan, disetujui atau tidak di-

setujui oleh Nabi. Setiap hadis mengandung dua bagian

yang satu sama lainnya saling mendukung. Yang pertama

disebut, teks atau matan hadis itu sendiri dan yang kedua -

adalah mata rantai transmisi, sanad, yang menyebutkan
nama-hama penutur (rawi) teks hadis tersebut.

Karena itu, pokok persoalan pertama adalah bahwa
dua komponen hadis, yakni teks dan isnad tidak mungkin

B B X vt 0
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‘mendadak muncul begitu sdja tanpa masa perkembangan
isebelumnya, baik sisi teknis maupurn ﬁaterinya. Suatu
hadis yang dianggap tidak resmi, bisa jadi s'ungguh—surig‘guh'
ada pada masa hidup Nabi sendiri saat Nabi dijadikan
sebagai sumber pedeman masyarakat muslifm. Tetapi
setelah Nabi wafat, hadis beralih dari kondisi informal
semata-mata menjadi semi-formal. Maksudnya adalah
bahwa pada masa Nabi masih hidup, orang-orang di.
sekitarnya membicarakan. apa yang dikatakan atau
dilakukan Nabi persis seperti mereka membicarakan
tentang perbuatan, sehari-hari mereka. Tetapi setelah Nabj
wafat, pembicaraan tersebut berubah menjadi suatu feno-
mena yang diciptakan secara sengaja dan penuh kesadaran

‘untuk menjawab pertanyaan dari generasi baru yang .

sedang tumbuh tentang perilaku Nabi.’
| Dengan demikian, kedua bangunan hadis ini pada
‘masa awal Islam, diriwayatkan dan disalin secara hati-hati
oleh para ulama. Tetapi sebagaimana diketahuj oleh semua
ulama,, bahkan yang paling tulus di antara mereka- pun
bisa melakukan kekeliruan pada suatu waktu. Sunah atau
hadis Nabi adalah contoh teladan yang.abadi bagi masya-
rakat muslim, maka masyarakat tidak bisa membiarkannya
terkena polusi atau rongrongan dengan cara bagairnana-
pun.® Oleh karena itu; untuk mencegah segala macam ke-
keliruan, maka para ulama menyusun dasar-dasar validi-
tas sebuah hadis berdasarkan kategori shahih, dha'if, mau.-
dhu’, dan sebagainya, ]
Hadis merupakan reportasi dan kodifikasi perkataan,
digm, dan perbuatan Nabi yang dilakukan ratusan tahun
sepeninggal Nabi. Maka, muncul kemudian problem yang

Y
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tidak mudah, yakni problem bagaimana melacak
autentisitas hadis yang benar-benar bersumber dari

Rasulullah saw. Salah satu upaya untuk memahami ke-

aslian hadis ini adalah melalui sistem isnad. Dalam hal
ini, yang dimaksud adalah bahwa setiap berita yang di-
nisbatkan kepada Nabi saw harus mempunyai serangkaian
sanad hingga pada diri Nabi saw. Bersamaan dengan itu,
diciptakanlah teori-teori tentang validitas sebuah hadis.’

Karena itu, penafsiran terhadap sebuah hadis yang
dimaksud dalam tulisan ini, diupayakan telah melalui se-
" leksi sanad, dengan berpedoman pada lima unsur pokok
vang menjadi batasan kesahihan sebuah hadis, yaitu: 1)
Persambungan sanad para perawi; 2) keadilan perawi; 3)
tingkat kemampuan perawi dalam pemeliharaan hadis
(dhabit); 4) terhindar dari syaz; dan 5) terhindar dari 'illah.®
Kelima unsur ini pada awalnya dikenal sebagai tolak ukur
kritik sanad. Namun pada perkembangan berikutnya,
istilah ini juga dikenakan sebagai tolak ukur bagi kritik
matan. Karena itu, istilah hadza hadis shahth mempunyai
~ arti bahwa hadis tersebut adalah shahih, baik dari sisi
" sanad maupun matan.® ‘

Persyaratan-persyaratan ini, kata Muhammad al-
Gazali,"° cukup menjamin ketelitian dalam penukilan serta
penerimaan suatu berita tentang Nabi saw. Kita berani
menyatakan bahwa dalam sejarah peradaban manusia
tidak pernah dijumpai contoh ketelitian dan kehati-hatian
~ yang menyamainya. Namun, yang lebih penting lagi adalah

kemampuan yang cukup untuk mempraktikkan persyarat-
,an—persyaratan tetsebut. Amat banyak ulama yang ber-
‘takwa dan bertanggungjawab dan sangat teliti dalam

Dr. LukMaN -S. THAHIR

memelihara sunah Rasul. Cara—é:ara mereka dalam me-
nyaring sanad-sanad hadis sungguh merupakan hal yang
sangat terpuji dan layak dikagumi oleh siapa saja. Dan di
samping mereka, banyak pula para ahli yang meneliti
matan-matan hadis untuk kemudian memisahkan mana
yang dinilai syaz atau cacat. Karena itu, lanjut al-Gazali,
untuk menetapkan sahihnya suatu hadis dalam segi
matannya, diperlukan ilmu yang mendalam ‘"teﬁtang
Alquran serta kesimpulan-kesimpulan yang dapat ditarik A
daﬁ ayat-ayatnya, baik secara langsung maupun tidak. Juga
ilmu tentang berbagai riwayat lainnya agar dengan itu
dapat dilakukan perbandingan antara yang satu dengan
lainnya, ditinjau dari segi kuat dan lemahnya masing-
masing hadis. | .

Dalam diskursus hadis, proses discovery terhadap

- transmisi mata rantai (sanad) dianggap lebih mudah pe-

nyelesaiannya dan sudah dianggap final dibanding me-
mahami sebuah matan yang pemaknaannya bersifat tidak
terbatas (unlimited) terutama ketika teks tersebut di-
hadapkan pada ungkapan-ungkapan yang bersifat Jami’ al-
Kalim,!" Mukhtalaf al-Hadits,"? dan hadis yang memiliki

sebab-sebab khusus dan ada pula yang tidak. Terhadap

hadis yang saling bertentangan, karya Imam Syafii dan
Ibnu Qutaibah, ® di satu sisi bisa memberi petunjuk kepada
kita untuk memahami proses fiksasi atau pelembagaan se-
buah peristiwa wacana, memahami beberapa hal me-
nyangkut sebab-sebab lahirnya sebuah wacana lasbab al-
wurud] dan dapat menjadi “jembatan” argumen bagi ke-

- lompok-kelompok yang meragukan otoritas dan hegemoni

hadis sebagai sumber kedua setelah Alguran. Namun di

7
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sisi lain, karena karya kedua tokoh ini merupakan jawab-
an dan representasi zamannya,'* maka hal ini dianggap

kurang memberi solusi atau problem solving terhadap situasi

dan realitas yang dihadapi masyarakat Islam saat ini. Di
sinilah kemudian pendekatan hermeneutik sangat ber-

peran.

Hermeneutik

Kata hermeneutik (Inggris: hermeneutic) berasal dari kata
kerja Yunani Hermeneuein yang berarti mengartikan, me-
" nafsirkan, menerjemahkan, bertindak sebagai penafsir.
Dalam mitologi Yunani, ada tokoh yang namanya di-
kaitkan dengan Hermeneutik, yaitu Hermes. Menurut
mitos itu, Hermes bertugas menafsirkan kehendak dewa
dengan bantuan kata-kata manusia agar manusia dapat
- memahami kehendak dewa, sebab bahasa dewa tidak dapat
dipahami manusia.’” Menurut Husen Nasr,® Hermes tak

lain adalah Nabi Idris.

Sampai saat ini, kata kerja Hermeneuen atau lebih .

populer disebut Hermeneutik ini, minimal mempunyai tiga
pengertian: pertama, dapat diartikan sebagai peralihan-dari
suatu yang relatif abstrak (misalnya ide pemikiran) ke
dalam bentuk ungkapan-ungkapan yang kongkrit (misal-
nya dengan bentuk bahasa). Kedua, terdapat usaha me-
ngalihkan dari suatu bahasa asing yang maknarya gelap
tidak diketahui ke dalam bahasa lain yang bisa dimengerti
oleh si pembaca; dan ketiga, seseorang sedang memindah-
"kan sesuatu ungkapan pikiran yang kurang jelas diubah
menjadi bentuk ungkapan yang lebih jelas. !’ '
Atas dasar pengertian-pengertian ini, jika hermeneu-
tik ditarik dalam wacana studi hadis, maka persoalan yang

-8
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muncul adélah bagaimana menjelaskan isi sebuah matan
kepada masyarakat yang hidup dalam tempat dan kurun
waktu yang jauh berbeda dari pihak pengarangnya [Nabi
Muhammad] untuk dipahami dan direkonstruksi dalam
rangka menafsirkan realitas sosial kekinian. Di sini, herme-
neutik, meminjam penjelasan Hasan Hanafi,® tidak hanya
berarti “science of interpretation”, yaitu suatu teori ten-
tang pemahaman, tetapi juga berarti ilmu yang menjelas-
kan perjalanan wahyu (juga termasuk hadis) dari tahap

kata ke tahap dunia; dari huruf ke realitas, dari logos ke :

_praksis, dan juga dari divine mind ke human life.

Memang bukan hal yang mudah menangkap pesan
dan situasi sosio-historis yang terjadi pada masyarakat yang
hidup dalam tempat dan kurun waktu yang jauh berbeda

‘dari pihak pengarangnya sendiri [Nabi Muhammad], lebih-

lebih ketika kita dihadapkan kepada teks hadis yang tidak
menmiliki asbab al-wurud secara khusus. Kesulitan juga bisa
terjadi pada aspek pemahaman, ketika dihadapkan pada

- matan hadis yang pada umumnya merupakan penafsiran
kontekstual dan situasional atas ayat-ayat Alquran dalam

merespon pertanyaan para sahabat Nabi. Karena itu,
dengan merujuk pada proses triadik hermeneutik: dunia
teks, dunia pengarang dan dunia pembaca, maka kita
dapat menarik benang merah hermeneutik, bahwa mereka
vang mendalami sejarah Nabi Muhammad dan perilaku

-para sahabat Nabi sudah tentu akan memiliki pemahaman

yang berbeda dari yang tidak mempelajarinya ketika sama-
samma memahami sebuah matan hadis. Karena sebagian
ucapan Nabi bersifat situasional, maka sebagian sabdanya
(tidak keseluruhan) dirasakan tidak lagi tepat untuk
menjelaskan realitas sosial hari ini.
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Rekonstruksi makna teks hadis

Meneliti kebenaran suatu teks merupakan bagian dari
upaya membenarkan yang benar dan membatalkan yang
batil. Kaum muslimin sangat besar perhatiannya dalam
segi ini, baik untuk penetapan suatu pengetahuan ataupun
pengambilan suatu dalil. Apalagi jika hal itu berkaitgn
dengan riwayat hidup Nabi, atau ucapan dan perbuatan
yang dinisbatkan kepada beliau. .

Terhadap persoalan seperti ini, adalah suatu kewajar-
- an bagi umat Islam, kata Fazlur Rahman,' untuk membi-
carakan apa yang dilakukan atau dikatakan Nabi, terutama
yang berhubungan dengan masalah-masalah kemasyara-

katan. Apabila kita menolak fenomena yang wajar ini’

berarti kita sangat tidak bersikap rasional dan telah me-
lakukan kesalahan terhadap sejarah. Dengan demikian,
rekonstruksi makna atas sebuah hadis, meminjam ungkap-
an Rahman, bukan hanya“r‘nerupakan manifestasi dari
sikap rasionalitas dan keniscayaan sejarah, tetapi juga se-
kaligus menempatkan ucapan dan pgrbuatan Nabi men-
jadi sesuatu yang selalu hidup dan bermakna dalam di-
mensi ruang dan waktu. |
Upaya menghidupkan ucapan dan perbuatan Nabi
ini pernah dilakukan oleh sebagian ulama Islam pad.a masa
lampau, di antaranya Imam Syafity, Ibnu Qutaibah dan
Ibn Hajar al-Atsqalany. Ibnu Qutaibah,” misalnya, ketika
dihadapkan dengan dua matan hadis yang secara tekstual
bertentangan antara satu sama lainﬁya, seperti:

Adan.'_}n‘d-‘!\)-g-ﬁd‘-;ﬁ&ﬂ) w;\.g..;aw\ (_,g Lfoj,;/-ﬂ
it S el a3
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“ightasala fahuwa afdhal” dia berusaha memahaminya
dengan menempuh pelbagai cara penafsiran, antara lain
penyelesaian lewat pemahaman takwil.

Menurutnya, hadis pertama mengandung kewajiban
mandi pada hari Jumat bagi orang dewasa. Kewajiban pada
hadis ini tidak mengandung makna fardhu. Kewajiban di
sini sama halnya dengan Nabi mewajibkan mandi pada
dua hari raya sebagai suatu anjuran untuk kemuliaan. Man-
faatnya antara lain untuk menghilangkan keringat, bau
badan. Anjuran tersebut diikuti dengan memakai pakaian
bersih dan parfum. Dengan demikian, kewajiban tersebut
kata Qutaibah, bermaksud meﬁdapatkan berbagai fadilah;
bukan sebagai kewajiban yang sama dengan wajibnya salat

(fardhu). ¢!

Demikian halnya Ibnu Hajar, ketika menafsirkan
kata “al aimmah min quraisy” ia mengatakan, bahwa tidak
ada seorang ulama pun, kecuali dari kalangan Muktazilah
dan Khawarij yang membolehkan jabatan kepala negara
di duduki oleh orang yang tidak berasal dari suku Quraisy.
Dalam sejarah memang telah ada para pehguasa yang
menyebut diri mereka sebagai khalifah, padahal mereka
bukanlah dari suku Quraisy. Menurut pandangan ulama,
kata Ibnu Hajar, sebutan khalifah tersebut tidak dapat
diartikan sebagai kepala negara.”?Apa yang dilakukan oleh
pemikir-pemikir Islam di atas, sesungguhnya merupakan
refleksi kesadaran historis mereka dalam rangka mener-
jemahkan tradisi sunah Nabi sebagai tradisi yang hidup.

Dalam wacana hermeneutik, ketiga tokoh ini, baik
Imam Syafi’i, Ibnu Qutaibah atau‘pun Ibnu Hajar, sama-
sama telah melakukan ziarah historis dan dialog

11
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hermeneutik dengan implikasi yang sangat besar. Implikasi
tersebut antara lain: pemahaman terhadap Alquran, hadis
dan tradisi keislaman selalu diperbaharui dan diperluas
horisonnya sehingga tidak mengeras dan menutup diri
menjadi ideologi yang disakralkan dan menyingkirkan
penilaian tabu terhadap upaya penafsiran baru. Perluasan
horison sulit diwujudkan jika seseorang tidak menyadari
bahwa semua peristiwa dan pemikiran selalu dibatasi oleh
situasi, termasuk medium bahasa Arab yang digunakan
oleh Alquran-hadis dan masyarakat Arab yang disapa
secara langsung kala itu. Menyadari dimensi “situasional”

. ini, maka tradisi Islam telah melahirkan sekian banyak

mujtahid yang selalu berusaha memperluas horison pe-
nafsiran dan pemahaman umat Islam terhadap Alquran
(termasuk hadis).?

- Orang yang tidak memiliki horison tidak akan bisa
melihat pemandangan lebih jauh dan alternatif yang lebih
variatif. Karena tidak melihat alternatif lain, maka apa
yang terdekat yang dimilikinya akan dianggap paling benar
dan paling berharga. Hanya mereka yang berada dike-
tinggian, karena keluasan ilmu dan pengalamannya akan
mermpunyai horison sehingga mampu melihat alternatif
lain yang ada di seberang. Menurut Gadamer, salah satu
tujuan terpenting dari hermeneutika adalah memperluas
cakrawala melalui ziarah imajinatif pada tradisi masa lam-
pau dan berdialog dengan para jenius lewar karya tulisan-

nya sehingga akan muncul apa yang disebut, the fusion of

new horizons.?
Atas dasar pemahaman ini, maka sebuah teks ke-

agamaan [baca: Alquran atau hadis] hanya akan menjadi
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bermakna apabila diposisikan secara relasional dengan
masyarakat pembacanya. Sebuah hadis tidak pernah ber-
diri sendiri, tetapi memiliki kaitan dengan tradisi dan
komunitas beragama yang meresponinya. Ketika hadis
dilepaskan dari umatnya, maka tidak akan lagi bermakna,
kecuali sekadar bundelan kertas yang dipenuhi goresan
tinta di koleksi perpustakaan. Karena itu, untuk meng-
‘hindari. kumpulan hadis menjadi benda-benda arkeologis,
maka dalam perspektif ini, matan hadis harus direkons-
truksi dan tetap terbuka serta tidak terbatas pada penggal
waktu tertentu sebagaimana yang dimaksud si author [Nabi
Muhammad] Matan hadis harus merefleksikan gerak
pergumulan dialektik kekinian dan kedisinian, sesuai
dengan semangat peradaban yang hidup di sekeliling
reader.

Di bawah ini, akan dzdesknpmkan beberapa pe-
maknaan dan penafsiran matan hadis, antara lain sebagai
berikut:

a. Hadis ltentang amalan utama.?

Jodl 1 () A Il 1B sy B e e
A B Sl ¢ JB s, e sall 16 B g1
JALS.;.b- JG. muL...,d sl Jumgl :JB u;.Ui,Jt |

(Wnbs oo 5 ol ol y )y Gl wisdaul ),
Dari Abduliah bin Mas'ud, dia berkata: Saya bertanya |
kepada Nabi saw., “Amal apakah yang lebih di sukai
oleh Allah?” Beliau menjawab: Salat pada waktunya”
Dia (Ibnu Mas'ud) bertanya lagi: Kemudian apa lagi?
Bel_i_au menjawab: “Berbakti kepada kedua orang rua”.
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Dia (Ibnu Mas'ud) bertanya lagi: “Kemudian apa lagi?”
Beliau menjawab: “Jihad di jalan Allah”. Dia (Ibnu
Mas’ud berkata bahwa beliau(Nabi) telah mengatakan
kepada saya amal-amal yang utama itu; dan sekiranya
" saya minta untuk ditambah lagi kepgda beliau (tentang
amal yang utama itu), niscaya beliau akan menambah-
nya lagi (untuk memenuhi permintaan saya itu).2
Dalam menafsirkan matan hadis ini—termasuk juga
matan-matan hadis lainnya yang juga menjelaskan ten-
tang amalan-amalan utama—Syuhudi Ismail?’ .memahami
bahwa untuk pertanyaan-pertanyaan yang sama, ternyata
jawabannya dapat saja berbeda-beda. Perbedaan materi
jawaban sesungguhnya tidaklah bersifat subtantif. Yang
substantif ada dua kemungkinan, yakni (a) relevansi
antara keadaan orang yang bertanya dan materi jawab-
annya ‘yang diberikan; dan (b) relevansi antara keadaan
kelompok masyarakat tertentu dengan materi jawabar}
yang diberikan. Dengan demikian, matan hadis ini me-
nurut Syuhudi bersifat temporal, kondisional, dan bukan
“universal. :

" Corak pemahaman Syuhudi ini, secara hermenéutik
memperlihatkan berbagai kelemahan. Pertama, dasar pe-
maknaan yang diambil tidak memberi gambaran atau
penjelasan tentang mengapa materi jawaban itu berbeda;
kedua, penafsirannya tidak didukung oleh data-data his-
toris, apakah itu berupa usbab al-wurud, data pribadi orang
yang bertanya; dan data yang terakhir ini tidak pernah

disinggung olehnya; ketiga, corak penafsirannya tidak»_ =
bersifat produktif atau memiliki fusi cakrawala ke depan.
Berdasarkan penelitian penulis, jawaban yang

diberikan Nabi atas pertanyaan Abdullah bin Mas’ud di
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atas, tidak terlepas dari sifat dan karakter antropologis si
penanya. Sebagaimana diketahui, bahwa di Madinah,

-Abdullah bin Mas’ud tinggal di belakang masjid Nabawi

[The Great Mosque]. Karena itu ia sering lalu lalang di-
rumah Nabi bersama ibunya sehingga orang yang tidak
mengenalnya berpikir bahwa mereka adalah anggota
keluarga Nabi, padahal dia hanyalah pelayan terpercaya
Nabi yang suka tidur {the slippers] , dikonotasikan dengan

" bantal [cushion], dan pengembala yang sering bergumul

dengan kotoran hewan. Dia selalu diejek karena kakinya
kurus dan rambutnya kemerah-merahan karena tidak per-
nah dibersihkan dalam waktu yang cukup lama.?® Meski-
pun demikian, dia termasuk orang yang kuat daya ingatnya
dan orang yang paling pertama berani membacakan ayat
Alquran secara terang-terangan di hadapan orang-orang
kafir Quraisy.? |

Atas dasar konteks historis ini, maka makna matan
hadis ini dapat disimmpulkan sebagai berikut: pertamd,
matan hadis ini tidak besifat umum, tetapi bersifat khusus
atau temporal, yaitu mengindikasikan karakter psikis-
antropologis Abdullah Ibnu Mas'ud saat itu, yang ber-
tempat tinggal dekat dengan masjid dan tukang tidur,
tetapi malas dan jarang salat tepat waktu. Karena itu,
ketika dia menanyakan amalan apa yang paling utama,
maka berdasarkan pengalaman hidup yang dilihatnya pada
pelayannya yang terpercaya itu, Rasulullah mengatakan
bahwa amalan yang paling utama adalah “salat tepat
waktu”. Dengan demikian, salat yang menjadi amalan

" utama pada matan hadis ini, konteksnya hanya berlaku -

khusus buat Abdullah bin Mas’ud yang malas salat tepat .

15




STup! IsLAM INTERDISIPLINER

waktu, bukan berlaku secara universal. Dengan kata lain,-

bisa saja anialan utama itu bukan salat, jika yang bertanya
bukan dan tidak memiliki karakter seperti Abdullah bin
‘Mas’ud. Atas dasar pemahaman seperti ini, kita dapat
mengerti, mengapa pertanyaan yang redaksinya sama,
tetapi jawabannya berbeda-beda. Kedua, matan hadis ini
tidak hanya mengindikasikan karakter antropologis si
penanya, namun juga menggambarkan watak psikis Nabi
(sebagai majikan) yang selalu peka terhadap perbaikan

moralitas umatnya. Atas dasar ini, maka substansi hadis-

ini tidaklah membicarakan masalah keutamaan salat tepat
waktu, sebagaimana yang dipahami secara tekstual oleh
sebagian besar umat Islam. Matan hadis ini sesungguhnya
membicarakan masalah “moral accountability”, yaitu sebuah
pesan kemanusiaan untuk selalu dimintakan kepekaan dan
rasa tanggungjawab secara moral bagi setiap orang. untuk
memiperbaiki dan meluruskan berbagai sifat negatif yang
ada pada manusia. Redaksi “al-waqt” dan “shalat” di atas
menunjukkan makna * kepekaan dan “ajakan berbuat
baik”. Dengan demikian, matan hadis ini sesungguhnya
memberi informasi, betapa Nabi [dalam hal ini dia sebagai
majikan] begitu peka dan memiliki tanggungjawab moral

untuk memperbaiki karakter negatif pelayannya yang -
terpercaya itu. Tanggungjawab moral ini dilakukan Nabi, -

bukan tanpa pertimbangan dan perhitungan. Ia tahu benat,

bahwa Abdullah ibnu Mas’ud, suka tidur, malas dan tidak

tahu waktu. Itulah sebabnya, mengapa Nabi ketika ditanya -

mengenai amalan utama, ia menyatakan “al-shalah ‘ala
wagqtiha”. Jawaban ini dimaksudkan oleh Nabi, bahwa
upaya perbaikan terhadap sesuatu tidak harus ditunda-
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tunda, tetapi sesegera mungkin harus diselesaikan. Dengan
demikian dalam konteks pemahaman seperti ini, maka
matan hadis ini bersifat universal. Inilah yang dimaksud
dalam Alquran: “Kuntum khaira ummah ukhrijat li al-Nas
ta'muruna bi al-ma’ruf wa tanhauna ‘an al-munkar”.
Dalam konteks keinndonesiaan, matan hadis ini
memberi spirit-artikulatif kepada kita: pertama, amalan
utama yang paling dicintai oleh Allah bersifat kondisional
dan temporal. Artinya, bisa saja “salat tepat waktu”
bukanlah hal yang menjadi prioritas, dalam pengertian
bahwa orang tersebut memang sudah terbiasa dengan salat
tepat pada waktunya. Bisa saja amalan yang lebih utama
itu “menganjurkan memberi makan anak yatim”. Hal ini
bisa dipahami, karena bisa saja orang tersebut salat tepat
waktu, tetapi kesadaran kemanusiaannya rendah. Inilah
yang dimaksud dalam Alquran, surah al-Ma'un, ayat 3 dan

3 e

4 “wala yahuddhu ‘ala tha'am al-miskin” “fa wailul al-
mushallin”, dan sebagainya, tergantung konteksnya.
Kedua, semangat hadis ini menghendaki untuk se-
nantiasa mengasah kepekaan dan pertangungjawaban
thoral untuk sesegara mungkin (tanpa menunda-nunda) me-
mecahkan berbagai persoalan yang dialami bangsa. Bagi
seorang’ pemimpin, misalnya, ketidakpekaan untuk se-
cepatnya menyelesaikan persoalan bangsa, tidak hanya
berdampak pada hilangnya kepercayaan masyarakat atas
kepemimpinannya, tetapi juga akan melahirkan berbagai

- penyakit moral dan benturan-benturan sosial lainnya yang

akan berakibat munculnya kerusakan tatanan sosial.
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b. Hadis tentang larangan wanita pergi sendirian,®
By g 3V 2 Y (prbo) I J6 1B S Gl e
ol3)) e Lems o Ay g B 3Ld OV 2V sy

£ 63 L W gl 3y ()
Dari Abi Hurairah berkata: Berkata Nabi saw: “Tidak

halal bagi seorang wanita muslim berpergian selama
semalam kecuali ada bersamanya seorang muhrim

darinya”.

* Kata Imam Nawawi,?! dalam memahami matan hadis
ini, jumhur ulama menafsirkannya sebagai larangan bagi
wanita untuk berpergian yang bersifat sunah atau mubah
tanpa muhrim atau suaminya. Dalam hal yang bersifat wajib
seperti haji, para ulama berbeda pendapat. Bagi Abu
Hanifah, yang didukung oleh mayoritas ulama hadis, wajib
hukumnya bagi wanita membawa muhrim. Sedang Imam
Malik dan Syafi'i, tidak wajib, hanya mensyaratkan
keamanan saja. Keamanan itu boleh jadi dengan muhrim
atau wanita lain yang terpercaya.

Sepanjang pengetahuan penulis, hadis ini tidak
memiliki asbab al wurud. Sementara jika melihat konteks
sosio-historis ketika itu, boleh jadi larangan itu didasari
adanya kekhawatiran Nabi atas keselamatan kaum pe-
rempuan jika berpergian jauh mengingat media trans-
portasi pada saat itu hanya menggunakan bighal, unta
maupun keledai. Mereka seringkali mengarungi padang
pasir yang luas, daerah-daerah yang jauh dari manusia.
Pada saat sekarang ini, di mana media transportasi men-
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dukung, jauhnya jarak tidak lagi masalah dan sistem ke-
amanan menjamin keselamatan perempuah berpergian,
maka konsep muhrim tidak lagi dipahami sebagai person
tetapi sistem keamanan yang menjamin keselamatan bagi

kaum perempuan.

c. Hadis tentang larangan melukis
hen s Sl ol g3y 05 gkl LI o gy 1 e Llde W

Sesungguhnya orang yang paling dahsyat siksanya' di
- sisi Allah pada hari kiamat adalah para pelukis.*

~ Secara tekstual hadis ini memberi pengertian adanya
larangan melukis (makhluk yang bernyawa). Bahkan para
imam mazhab sepakat akan keharaman menggambar,
memajangnya dan menjualnya.’® Kesimpulan seperti ini
bisa dipahami, karena Banyaknya riwayat mengenai ma-
salah tersebut. Sebagaimana juga diriwayatkan pada hadis
yang lain, bahwa para pelukis pada hari kiamat kelak
dituntut untuk memberikan nyawa kepada apa yang per-
nah dihikisriya di dunia. Malaikat juga tidak akan masuk

~di rumah yang di dalamnya ada lukisannya.

Namun masalahnya adalah apakah kita tidak perlu
melacak kembali kondisi sosio-historis pada waktu hadis
tersebut dituturkan oleh Nabi. Bukankah larangan melukis
dan memajang lukisan tersebut berkaitan dengan kondisi
kejiwaan masyarakat kétika itu, di mana mereka secara

psikologis belum lama terlepas dari kepercayaan menye-
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kutukan Allah, yakni penyembahan patung-patung ber-
hala. Dalam kapasitasnya sebagai Rasul, Nabi berusaha
keras agar umat Islam terlepas dari kemusyrikan tersebut.
Salah satu cara yang ditempuh denga\'n mengeluarkan la-

* rangan untuk memproduksi dan memajang lukisan atau ber-

hala. Jika tidak dilakukan, maka mereka akan sulit me-
lepaskan kepercayaan lama. Jadi hadis ini, secara psikis-
antropologis sebenarnya disabdakan dalam kondisi masya-
rakat transisi dari kepercayaan animisme ke mondteisme,
sehingga perlu adanya larangan sangat keras terhadap
praktik yang dapat menjerumuskan ke dalam kemusyrikan.

Persoalannya sekarang adalah bagaimana jika kondisi
masyarakat sudah berubah, di mana masyarakat dengan
perkembangan pemikirannya sudah berada pada tahap
yang lebih baik atau dimungkinkan tidak lagi dikhawa-
tirkan terjerumus ke dalam kemusyrikan. Apakah melukis

patung masih tidak dibenarkan? Atau mungkin bisa saja,

saat ini bukan lagi simbolik patung yang menyebabkan

~ seseorang menjadi syirik, tetapi pemujaan terthadap figur-

figur di bidang kesenian yang membuat penggemarnya gila
dan histeris, misalnya seperti yang terjadi pada para mania
Michel Jackson, Bon Jovi, West Life, Shella on 7, dan se-
bagainya.

Penutup

Tantangan utama bagi studi-studi hadis saat ini adalah
bagaimana menjelaskan dan menganalisis prinsip-prinsip
temporal dan universalitas hadis Nabi sehingga terealisasi
dalam konteks historis dan sosial yang berbeda. Upaya se-
perti ini bukan saja membutuhkan wawasan yang luas ten-
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tang kéepribadian Nabi, para sahabat dan sebagainya, te-
tapi juga membutuhkan perangkat metodologis yang de-
ngannya kita mampu berimajinasi dan melakukan ziarah
intelektual ke masa lalt dan membangun masa depan yang
lebih civilized. _

Salah satu perangkat metodologis yang ditawarkan

‘penulis dalam upaya memahami masa lampau dan ke-

mudian merekonstruksi makna sebuah matan hadis da-
lam wacana kekinian dan kedisinian adalah pendekatan
hermeneutik. Dalam perspektif ini, hadis bagaikan cermin
yang sanggup memantulkan berbagai wajah sesuai dengan -
orang yang datang bercermin atau berdialog dengannya.
Artinya, sebuah matan hadis tidak mesti dipahami dalam
bentuk pemahaman yang monolitik, “seragam” dan “given”
dari varian madzhab-madzhab yang ada. Mengapa demi-
kian? karena penafsiran dan pemaknaan yang muncul dari
sebuah hadis sangat-sangat dipengaruhi oleh alam pikir-
an, budaya, dan bahasa pihak pembacanya. Dengan
demikian, pemahaman dan penafsiran hadis yang bersifat
multi dimensi, pluralistik dan memiliki fusion of horizon
bagi pembaca yang hidup pada zaman yang berbeda,
tentunya akan melahirkan penafsiran yang berbeda pula.
Empat buah matan hadis yang dideskripsikan pada tulisan
ini merupakan contoh kongkrit dari penafs1ran yang ber-’
nuansa pluralistik dan berbeda dengan mainstream pe-
mikiran sebelumnya. Akhirnya, semoga Allah dan Rasul-
allah memaafkan kekeliruan penafsiran penulis. |
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Catatan
! Signifikansi pemahaman dan pemaknaan studi hadis seperti ini, bisa dilihat
pada karya Syaikh Muhammad al-Ghazaly, As-Sunnah an-Nabawiyah
Baina Ah! Figh wa Ahl al-Hadits, terj. Muhammad al-Baqir, Studi Kritis
- Atas Hadis Nabi saw. antara Pemdhaman Tekstual dan Kontekstual
(Bandung: Mizan, 1989). Bandingkan dengan karya Syuhudi Ismail, Hadis

Nabi yang Tekstual dan Kontekstual Telaah Mc’ani al-Hadits Tentang Ajaran
Islam yang Universal, Temporal, dan Lokal (Jakarta: Bulan Bintang, 1994).

? Pernyataan vacum historis ini terinspirasi oleh pandangan Gadamer yang
menyatakan bahwa setiap pemahaman selalu merupakan sesuatu yang bersifat
‘historik dialektik dan sekaligus merupakan peristiwa kebahasaan. Sebagai
hal yang bersifat historik, pemahaman sangat terkait dengan sejarah, dalam
pengertian bahwa pemahaman itu merupakan fusi dari masa lalu dengan

masa kini. Lihat Joel C. Weinscheimer, Gadamer Hermeneutics: A Reading of -

Truth and Method (New liaven and London: Yale University Press, 1985),
him. 6-7. '

} Variabe! yang dimaksud dalam pemahaman hermeneutik adalah: the world
of the text, the world of the author, dan the world of the reader. Lihat Hans
George Gadamer, Truth and Method, (New York: Seabury Press, 1975),
hlm. 273.

*4 Menurut Ahli Hadis, kata Hadis menunjukkan kepada makna atau sesuatu
yang dinisbatkan kepada Nabi saw., baik berupa perilaku, perkataan,
persetujuan beliau akan tindakan sahabat, atau deskripsi tentang sikap
dan karakternya. Lihat Muhammad_ Musthafa ‘Azami, Studies in Hadits
Methodology and Literature, terj. A.Yamin, Metodologi Krmk Hadis
(Bandung: Pustaka Hidayah, 1992), him. 19.

* Lihat Fazlur Rahman, Islam (Chicago: University of Chicago Press, 1979),
him. 39. '

¢ Ibid., him. 80.

7 Teori-teori yang membicarakan validitas sebuah hadis ini dikemudian
hari dikenal dengan sebutan ‘Im al-Musthalah, 'Ulum al-Hadis. Lihat
Mahmud at-Tahhan, Taisir Musthalah al-Hadits, (Beirut: Daar al-Tsaqafah
al-Islamiyah, 1405/1985M), hlm.12.
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® Lihat Syuhudi Ismail, Kaedah Kesahihan Sanad Hadits: Telagh Kritis dan

Tinjauan dengan pendekatan limu Sejarah (Jakarta: Bulan Bintang, 1988),
hlra. 108: 9 :

® Lihat Mahmud at-Tahhan, Ushul al-Tarikh wa Dirasat al-Asanid, (Beirut:
Dar al- Qur an al-Karirim, 1399H/1979M) hlm. 156-7.

1 Muhammad al-Gazali, As-Sunnah an-Nabawiyah Bama Ahl Figh wa Ahl
al-Hadits, him. 26. :

"' Dilihat dari bentuk matannya, Hadits Nabi ada yang berupa jami’ al-
kalim (jamaknya: jawami’ al-kalim, yakni ungkapan yang singkat namun

_padat makna), tamsil (perumpamaan), bahasa simbolik (ramzi), bahasa
percakapan (dialog), ungkapan analogi (qiyasi), dan lain-lain. Matan
hadis yang berbentuk jawami’ al-kalim, adakalanya juga berbentuk tamsil,

- dialog ataupun lainnya. Lihat Syuhudi Ismail, Hadis Nabi yang Tekstual,
h. 9.

Yang dimaksud dengan Mukhtalaf al-Hadis adalah hadis-hadis yang
zahirnya bertentangan antara satu sama lainnya. Lihat Muhammad Al-
Khatib. ‘Ajjaj, Usul al-hadits Ulumuhu wa Mustha-lahuhu (Beirut: Daar
al-Fikr, t.th.), h.283.

Kedua tokoh ini dikenal sebagai kolektor Hadis-hadis Mukhtalif. Karya
Imam Syafi'i dalam bidang ini adalah Kitab Mukhtalif al-Hadits (Mesir:
Musthafa al-babiy al-Hallabiy wa auladuhu, t.th.), sedang Abu
Muhammad Abdullah ibnu Muslim ibnu Qutaibah, Ta'wil Muk-htalaf al-
Hadis- (Mesir: Musthafa al-Babiy al-Hallabiy wa auladuhu, t.ch.).

¥

1

w

¥ Pada masa Imam Syafi'i dan Ibnu Qutaibah, posisi dan otoritas hadis
sebagai sumber kedua setelah Alquran mendapat serangan yang begitu
kuat, terutama dari kelompok Inkar as-Sunnah dan sekte-sekee Kalath.
Serangan mereka itu sangat menggoncangkan ahl al-Hadits atau ah! ds-
Sunnah. Karena itu, untuk membantah serangan tersebut, mereka menulis
berbagai buku sebagai respon terhadap persoalan yang berkembang ketika
itu. Untuk jelasnya, lihat A. Hafiz, at. all, Ensiklopedi Islam (Jakarta: Ikhtiar
Baru Van Hoeve, 1996), hlm. 213-214). Bandingkan dengan Harun
Nasution, (Ketua Tim), Ensiklopedi Indonesia (Jakarta: Djambatan, 1992),

~ him. 886.
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151 that Bernard Remin, Protestan Biblical Interpretation, terj. Silas C.Y Chan
(Monterey Park Ca: Living Publishing, 1983). him. 10.

16 Sayyed Hossein Nashr, Knowledge and The Sacred (State University Press, _

1989}, him. 71.

7L ihat F- Budiman, “Herme_neutik: Apé itu?, dalam Basis, XL. No. 3, 1990,
him. 3.

®¥Untuk jelasnya, lihat Hasan Hanafi, Religious Dialogue and Revolution, Essay

on Judaism, Christianity and Islam (Kairo: Anglo Egyptian Bookshop, t.th.),

him. 1

* Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History (Islamabad-Pakistan,
Islamic Research Institute, 1984), hlm. 31.32.

o Li_hé‘t Ibnu Quraibah, Ta'wil Muk-htalaf al-Hadits, him. 250.

Ibid., hlm. 251. . o

2 Lihat Syuhudi Ismail, Ha.dizs Nabi yang Tekstual, him. 39

2 Lihat Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama: sebuah Kajian
Hermenutik, (Jakarta: Paramadina, 1996), hlm. 157-8.

*Ibid., h. 158.

# Diambil dari Abu Abdullah Muhammad bin Ismail al-Bukhari, al-Jami’
al-Shahih, Juz. I (Beirut: Daar al-Fiqr, (tth.), hlm. 102. Lihat juga Muslim,
shahih Muslim, Juz [, (Isa al-Babi al-Halabi wa Surakah, (t.tp.}, 1955 M)
him. 120-123.

% Transmisi mata rantai isnad dari hadis ini, lengkapnya adalah: Abu.al-
" Walid Hisyam bin ‘Abdil Malik menceriterakan kepada kami. la berkata:
Syu'bah menceritakan kepada kami dan berkata: al-Walid bin al-‘Aizar
mernigabarkan kepada saya, ia berkata: Aku mendengar Aba ‘Amr al-
Syaiban berkata: Penghuni rumah ini dan menunjuk ke rumah ‘Abdullah
bin mas'ud. Lihat al-Bukhari, al-Jami’ al-Shahih, Juz. 1, h. 102 dan Muslim,
shahih Muslim, Juz 1, hlm. 120-123

7 Lihat Syuhudi Ismail, Hadis Nabi Yang Tekstual, hlm. 22-25.

% Lihat H.A.R. Gibb dan ].H. Kramers, Shorter Encyclopaedya of Islam,
(Leiden-E.J. Brill: Royal Netherlands Academi, 1974), hlm. 150.
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¥ Lihat Harun Nasution, (Ketua Team), Ensiklopedi Islam, him. 624.

% Transmisi mata rantai isnad dari hadis ini, lengkapnya adalah: Quraibah
bin Sa'id menceritakan pada kami; Labits menceritakan kepada kami
dari Sa'id bin Abi S2'id dari bapaknya. Lihat Bukhari, al-Jami' al-Shahih,
him. 986; Imam Muslim, pada bab al-Haj, dalam Shahih Muslim, (Isaal-
babi al-Halabi wa Surakah, (t.tp.), 1955 M), him. 2386.

3! Lihat Muhyiddin Abu Zakariya bin Syaraf an-Nawawi, Shahih Muslim
Syarah an-Nawawi, Jilid V, (Beirut: Daar al-Kitab, t.th.), hlm. 104-105:

32 Lihat Imam Muslim, Shahih Muslim, Juz 1, hlm. 323-324.

** Lihat Muhammad Ali as-Sabuni, Rawai'ul Bayan Tafsir Ayat al-Ahkam
- min al-Qur’an, Jilid Il, (Beirut: Dar al-Fikr, (t.th.), him. 404).
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Telaah Sintetis-Tematis Tafsir Klasik dan
Modern

. [Kontroversi di sekitar Pembangkangan Iblis]

Pendahuluan

“Dan ketika Tuhan berfirman kepada para Malaikat:
‘Sujudlah kamu kepada Adam’ maka sujudlah mereka
kecuali Iblis; ia enggan dan takabbur dan adalah ia ter-
masuk golongan orang-orang kafir”.

“Keluarlah kamu dari surga karena sgsungguhn-ya kamu

terkutuk dan sesungguhnya kutukan itu tetap menimpamu

sampai hari kiamat.”

DEMIKIAN sebagian cuplikan kisah Iblis dalam Alquran
surah al-Baqarah dan al-Hijr: 34. Dalam wacana pemikiran
Islam, kisah ini telah melahirkan berbagai kontroversi di
sekitar dramatisasi pembangkangannya. Ada sebagian pen-
dapat yang menyatakan bahwa sikap pembangkangan Iblis
(dalam hal ini tidak sujud kepada Adam) adalah wujud
dari ketaatan Iblis dalam memegang kukuh kemurnian
monoteisme Allah! dengan berdasar pada pernyataan Iblis
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“la asjuda illa laka” (aku tidak akan menyembah kecuali

kepada-Mu). ? Ada juga yang berpendapat bahwa sikap y

pembangkangan ini merupakan wujud dari keunggulan
intelektualnya di antara kelompok Malaikat'lain.’ Karena
supremasi intelektualnya inilah, Iblis kemudian dianggap
sebagai makhluk pertama yang membuat analogi atau
giyas.} | '
Di kalangan mufasir,” sikap pembangkangan Iblis
tersebut telah melahirkan berbagai perselisihan pendapat,
terutama menyangkut siapakah sebenarnya sosok Iblis ter-
sebut. Apakah tidak sujudnya Iblis ini menguatkan atau
melemahkan pengertian bahwa Iblis termasuk golongan
Malaikat? atau Iblis termasuk golongan Jin? Dengan kata
 lain, jika Iblis termasuk golongan Malaikat, mengapa ia
tidak sujud? Padahal tunduk dan patuh atas perintah
Tuhan merupakan sifat dan tabiat Malaikat. Sebaliknya,
jika Iblis bukan golongan Malaikat, lantas mengapa ia
dilaknat dan dikutuk bahkan dikeluarkan dari surga?
Padahal khitab atau format ayat tersebut ditujukan kepada
Malaikat? '
Tulisan ini akan memaparkan perbedaan persepsi
dikalangan ulama tafsir, baik klasik maupun modern,
- menyangkut persoalan tersebut, dengan membatasi ka]1—
annya pada surah al- Baqarah 34, dan al-Hijr: 33- 40, yang
~ difokuskan pada tafsir klasik karya at Tabari,® Jami’ al-
Bayan fi al- Tdwil al-Qur’an, dan ar-Razi,” Tafsir Mafatih
al-Gaib, serta tafsir modern karya Sayyid Qutub, ® Fi Zhilal
al-Qur’an, dan at-Taba'taba'i,? Tafsir al-Mizan.
Pemilihan surah al-Bagarah dan al-Hijr ini tidak
tanpa alasan. Dipilihnya surah yang pertama bukan saja
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karena ia yang pertama-tama menjelaskan terjadinya pro-

‘ses dramatisasi pembangkangan atau “keterpidanaan” Iblis,
tetapi juga ia bisa digunakan untuk lebih memahami

siapakah sebenarnya sosok Iblis menurut perspektif ma-
sing-masing penafsir. Sedangkan surah yang kedua, [surah
al-Hijr}, diambil di sini, dimaksudkan untuk mengetahui
atas dasar alasan apa Iblis melakukan pembangkangan dan |
aktivitas-aktivitas apa yang akan dikerjakannya pasca

kasus “terpidana”. ,
Keempat tokoh penafsir ini dipilih didasarkan atas
dua pertimbangan. Pertama, at-Tabari dan ar-Razi, di-

| sampmg mewaki ili corak tafsir klasik bi al-Ma'tsur dan al- _

Ra'yi, 1° juga karena penafsuan kedua tokoh ini banyak
dijadikan rujukan oleh para mufasir, baik yang sezaman
maupun generasi setelahnya. Kedua, dipilihnya Sayyid
Qutub dan at-Taba'taba'i sebagai representasi tafsir mo-
dern dengan alasan kedua tokoh ini, di samping memiliki
corak penafsiran penalaran [bi al-ra’yi] yang telah berak-
sentuasi dengan situasi kemodernan, juga karena keduanya
telah menempatkan kisah Iblis, baik dalam surah al-
Bagarah maupun al-Hijr, dalam wacana yang cukup men-
dalam dan luas. Karena alasan ini pulalah, mengapa tafsir
al-Manar Muhammad Abduh tidak dijadikan rujukan
dalam pembahasan ini, karena Abduh tampak tidak ter-
lalu mendalam ketika membahas persoalan ini. Selain itu,
uraian tafsir al- Mana'r—nya pun tidak sampai pada bahasan
surah al-Hijr.

Yarig menarik dalam persoalan ini adalah bahwa ke-
empat mufasu ini belum memberikan jawaban memuas-
kan di sekitar eksistensi Iblis. Dengan kata lain, dualitas
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pemaknaan terhadap Iblis masih sangat kental dalam, urai-
ari-uraian tafsir mereka. Karena itu, solusi dan pemecahan
baru terhadap dualitas pemaknaan tersebut, termasuk me-
nemukan relevansinya dalam wacana humanitas kontem-
_porer, merupakan sisi lain yang hendak dijawab oleh tulisan
ini. '

Iblis dan kontroversi penafsiran klasik—modg;n

Kontroversi penafsiran tentang Iblis dalam Alquran, ber-
awal dari rencana Tuhan untuk'menciptakan dan mem-
persiapkan seorang khalifah di muka bumi. Dalam Alqgrap
surah 30-34, peristiwa tersebut dijelaskan:
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 Kisah Iblis pada surah al-Baqarah ini pada awalnya.

menggambarkan narasi penciptaanvAdam yang oleh Tuhan
dianggap sebagai “the only one caliph on the earth”. Amanah
kekhalifahan ini rupanya kurang mendapat simpatik di
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kalangan Malaikat, karena itu mereka “memprotes” dan
“menolak” kebijakan tersebut: Premis penolakan mereka
sederhana saja: pertama, makhluk yang akan diciptakan
itu hanya akan merusak dan menumpahkan darah di-bumi,
dan kedua, mereka merasa lebih memiliki nilai superioritas
spiritual dibanding Adam yang memperoleh amanah
kekhalifahan tersebut. Premis demikian oleh Tuhan
dijawab: “Aku lebih mengetahui apa yang kamu tidak
ketahui”. Artinya, para Malaikat tidak mengetahui bahwa
makhluk yang akan diciptakan ini sangat berbeda dengan
diri mereka yang hanya bisa bertasbih dan mensucikan
Tuhannya, yaitu mahluk yang memiliki supremasi akal atau
konsep. Di samping itu, mereka pun tidak mengetatiui,
bahwa dalam komunitas mereka masih ada yang’bers‘ifat
sombong dan tidak mau menerima kenyataan tersebut.
Yang pertama terbukti dengan ketidaksanggupan Malai-
kat untuk menjelaskan hal-hal yang berkaitan dengan
“hukum alam” atau persoalan kebumian, dan yang kedua
dengan pembangkangan Iblis. Bukti kedua inilah yang
kemudian menjadi perdebatan dikalahgan mufasir klasik
dan modern. o ﬁ

Menurut Syekh Musthafa al-Maraghi, pefbédaarl
persepsi dikalangan ulama mengenai ayat ini berkisar pada
dua hal;!! Pertama iblis adalah sejenis jin yang berada di
tengah ribuan Malaikat, berbaur dengan sifat dari sebagian

sifat mereka. Kedud, iblis itu dari Malaikat, karena perintah

sujud di sini tertuju pada Malaikat, karena zahir ayat dan

yang serupa bahwa ia tergolong mereka. '
Dalam wacana tafsir klasik dan modern, persoalan

pertama yang muncul ketika memperbincangkan eksistensi
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Iblis itu adalah makna kata sujud, fasjuduu. Térhadap kata
ini, semua mufasir, baik klasik maupun modern,
sependapat bahwa makna kata sujud yang dimaksud

adalah sujud tahiyyat, penghormatan, bukan sujud dalam -

pengertian ibadah atau menghambakan diri pada Adam. !
Di sini, semua sepakat bahwa ketidaksujudan Iblis adalah
sebuah pembangkangan atau penyeleWengah. Tetapi
‘persoalan kemudian yang muncul, “Apakah tindakan
penyelewengan ini merupakan tindakan Iblis dalam
statusnya sebagai bagian dari komunitas Malaikat atau se-
bagai bagian dari komunitas Jin?” Terhadap persoalan ini,
para mufasir klasik dan modern berbeda pendapat.
At-Tabari dan ar-Razi menafsirkan kata Iblis pada

ayat fasjuduu berasal dari jenis malaikat. Mereka ber-

pendapat demikian dengan alasan bahwa kata “istisna”,
semua Malaikat sujud pada Adam kecuali Iblis, me-
nunjukkan makna bahwa Iblis itu berasal dari jenis mereka
(baca: Malaikat).!* Adapun Iblis disebut golongan Jin,
seperi yang terdapat pada surah al-Kahfi: 50, menurut
kedua mufasir ini, bukan dilihat dari segi asalnya, tetapi
dilihat dari segi wujudnya, yaitu bahwa baik Iblis méupun
Jin adalah mahluk yang tidak dapat dilihat.'¢
- Untuk memperkuat argumentasi ini, at-Tabari
mengutip begitu banyak hadis, antara lain hadis dari
. Muhammad ibnu Ishak yang mengungkapkan tradisi Arab
bahwa orang-orang Arab suka menamakan Jin kepada se-
suatu yang tidak. dapat dilihat.
- Pendapat mufasir klasik ini ditolak oleh dua mufasir
modern, Sayyid Qutub dan at-Taba’tabai, dengan alasan:
pertama, surah al-Kahfi ayat 50 dengan jélas menunjuk
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Ibhs sebagai bagian dar1 komumtas Jin. Iblis pada ayat
tersebut tidaklah dimaksudkan sebagai jenis dari kelompok

Malaikat, tetapi dari kelompok Jin. Kedua, Jin diciptakan

dari api dan Iblis pun dari nyala api, karena itu Iblis jelas-
dari komunitas Jin.?* Adapun kata “istisna” yang terdapat
pada ayat ini, kata Qutub, bukanlah istisna ala wajh, tetapi
istisna seperti yang terdapat pada perkataan: “banu fulan
telah datang, kecuali si Ahmad”. Ahmad bukan dari banu
fulan itu, tetapi ia berada bersama mereka, atau berkumpul

- dengan mereka pada satu tempat”.'* Dalam bahasa at- .

Taba’tabai, “Iblis pada waktu itu tidak berbeda dengan

. Malaikat. Mereka berkumpul pada magam yang suci dan

perintah bersujud kepada Adam ditujukan kepada mereka
yang menempati maqam tersebut. Ungkap Taba'tabai,

“Perbedaan baru terlihat setelah Iblis menyatakan

keengganan bersujud pada Adam, maka sejak saat itu ia
telah keluar dari ketaatan ubudiyah, sedang Malaikat
tetap pada posisi semula, tunduk beribadah dan
melaksanakan perintah Tuhan.”V :

Mengapa Iblis Keluar dari ketaatan ubudlyahnya,
dan bagaimana konsekuensi tindakan tersebut terhadap
dirinya. Persoalan ini t'e‘rj awab pada surah al-Hijr: 32-42,
sebaga1 berikut:
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Mengomentar1 ayat ini, yaitu pertanyaan Allah
kepada Iblis menyangkut apa alasan pembangkangannya

(ayat 32), dan jawaban Iblis'bahwa: “ia sekali-kali tidak -

akan sujud kepada manusia yang Allah telah mencipta-
kannya dari tanah liat kering (yang berasal) dari lumpur
hitam yang diberi bentuk” (ayat 33), para mufasir, baik
klasik maupun modern (meskipun alasan dan térma-terma
mereka berbeda) pada umumnya sependapat, bahwa
faktor utama keengganan Iblis untuk sujud pada Adam ada-
'lah miasalah arogansi, kehormatan, dan tendensi pribadi.
Adam diciptakan dari unsur yang lebih rendah dari Iblis,
dan karenanya tidak mungkin unsur penciptaan yang lebih

‘tinggi sujud kepada yang lebih rendah.'® Ar-Razi, misalriya

mengatakan, ada dua sebab kenapa Iblis tidak mau sujud
pada Adam. Pertama, karena Adam adalah basya-r,uy}ahg
terdiri atas jisim kasar, sementara ia (Iblis) terdiri atas roh.
Jisim yang kasar lebih rendah dari roh yang halus. Karena
itu, bagaimana mungkin roh yang halus dan tinggi itu
bersujud kepada jisim vang palmg rendah. Kedua, karena
unsur dan asalnya berbeda dengan Iblis. Adam adalah
makhluk yang diciptakan dari lumpur hitam dan unsur
ini paling hina, sedang Iblis diciptakan dari api, yéitu unsur
yang mulia, dan karena itu tidak layak sujud kepada

- makhluk yang paling hina.!” Demikian halnya, at-Taba’-

tabai memahami arogansi Iblis dari khitab ayat, lam akun
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asjud. Di sini Iblis tidak mengatakan la asjud atau laisa
asjud. Hal ini menunj iukkan bahwa faktor ananiyah atau
ego-lah yang membuat Iblis enggan sujud kepada Adam.?
‘Perbedaan penafsiran terlihat ketika masing-masing
mufasir menafsirkan ayat 34 dan 35. Attabari dan at Taba'-
tabai (termasuk Qutub) sependapat dalarm satu hal, yaitu
sama-sama menafsirkan kata fakhruj dengan arti

dikeluarkan dari langit. Adapun ketika menafsirkan kata

rajim dan al la'nah keduanya berbeda. Yang pertama,
menafsirkan dicela dan pembuangan; dan yang kedua,
mengartikannya dengan diusir dan dijauhkan dari rah-
mat.?! Ar-Razi berbeda dengan tiga penafsir terdahulu.
Kata fakhryj ditafsirkan tidak hanya dari langit, tetapi bisa
juga dari Malaikat. Terhadap kata al la’ nah, ia bertolak
dari makna ila. Kata ila di sini, bukan “intiha’ al- gayah”,
tetapi memberi faidah “ta’bid”. Artinya Iblis dilaknat tidak
hanya sampai hari kiamat, sesudah hari kiamat pun, ia

tetap di adzab.?? ‘
Terusirnya Iblis dari surga atau dari kelompok

Malaikat, meminjam ungkapan mufasir di atas, terhyata
tidak meinbuat Iblis putus asa. Pada ayat 36-38, ia mem-
perlihatkan ketidakputusasaannya dengan memohon ke-
pada Tuhan agar dipanjangkan umurnya.

V\’JM\JJJUJU O gy g Y g G, JB

Ketlka menafsu‘kan ayat ini, ar-Razi mengatakan
bahwa tujuan Iblis mengajukan permohonan ini adalah
agar ia tidak dimatikan selama-lamanya, karena pada hari
kiamat tidak ada seorang manusia pun yang mati, bahkan
vang sudah matipun dihidupkan kembali. Inilah rahasia
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permohonan Iblis, ia tidak dimatikan kecuali ketika ter-
- jadinya hari kiamat. Karena itu, kata ar-Razi, haﬁya se-
bagian permohonan Iblis yang dikabulkan Allah, yaitu te-
tap dipanjangkan umurnya. Adapun permohonannya
hingga sampai pada yaum al-wagt al-ma’lum, tidak di-
terima.?’ Terhadap pengertian ayat ini, ar-Razi meng-
ungkapkan tiga pendapat. Pendapat pertama menyebut—
kan, bahwa yaum al-wagqt al-ma'lum, sebagai hari peniupan
sangkakala pertama; pendapat kedua menyatakén, hari
yang disebutkan oleh Iblis yaum yab'atsun, adalah
menjelang datangnya hari kiamat, bukan pada hari ter-
jadinya kiamat; pendapat ketiga mengatakan, hari yang:
“tidak diketahui oleh seorang pun kecuali Allah swt., dan
ini bukan hari kiamat.?* - o
Dari penjelasan ini, ar-Razi tidak memilih mana di |
antara tiga pendapat di atas yang paling tepat baginya. |
Yang jelas, ia berpendapat bahwa yaum al-wagt al-ma’lum :
itu bukan hari terjadinya kiamat, tetapi sebelum terjadi ;
kiamat. Pendapat seperti ini, tidak jauh berbeda dengan
at-Tabari dan at-Taba’tabai, hanya saja Attabari tidak
begitu tegas menyebutkannya,?® sedangkan Attaba’tabai
dengan tegas menyatakan bahwa yaum wagqt dl—ma’ulurﬁ |
itu adalah hari yang hanya diketahui oleh Allah.26 |
Berbeda dengan tiga penafsir di atas, Sayyid Qutub |
tidak menyebu_tkan adanya perbedaan antara hari kiamat §
dengan hari batas penangguhan usia Tblis. Menumtnya,
maksud Iblis meminta ditangguhkan usianya, bukan untuk. |
menyesali kesalahannya, juga bukan untuk bertaubat ke- k'
pada Allah agar dapat terhapus dosa-dosa yang telah"‘
dilakukan, melainkan untuk membalas dendam kepada
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Adam dan anak cucunya, sebagai akibat dari laknat Allah
yang telah ditimpakan terhadap dirinya atau karena telah
dijauhkan dari petunjuk-Nya. Ketika mengaitkan laknat
Allah terhadap Iblis dengan sebab Adam Iblis, Qutub
tidak mengaitkannya dengan maksiat dan kesombongan
Iblis terhadap Allah.” '

Ayat berikutnya, 39.40, mengisahkan tentang
perkataan- Iblis, bahwa karena Tuhan telah menyesat-
kannya, ia juga akan menyesatkan Adam dan anak cucu-
nya kelak, kecuali mereka yang ikhlas dalam beribadah.

' Bagi at-Tabari dan ar-Razi, huruf al-ba’ yang terdapat pada

perkataan Iblis bima aghwaitani, bisa dartikan sababiyah
dan bisa juga sebagai gqasm atau sumpah.?® Sedang at-
Taba’tabai,?® mengatakan bahwa huruf - pada perkataan
al-ba’ tersebut adalah bermaksud al-ba’ saja, tidak
bermakna sumpah. ' '
Konsekuensi penafsiran seperti ini memperlihatkan
kecenderungan dan subjektivitas atau bias teologis dari
masing-masing penafsir. Artinya, dengan menerjemahkan
kata al-ba’ sebagai “sebab”, maka dapat dipahami bahwa
yang menyebabkan Iblis menjadi sesat adalah Allah, bukan
dirinya sendiri.®® Dengan demikian, ketika menafsirkan

© ayatini, baik at-Tabari, ar-Razi, maupun at-Taba'tabai me-

‘narik pemaknaan ayat ini pada persoalan teologis. Hal ini
bisa dilihat dari ungkapan at-Tabari misalnyé yang me-
ngatakan bahwa tertolaklah pendapat aliran Qadariyah
yang menyatakan iman dan kafirnya seseorang adalah dari
dirinya sendiri, bukan dari Tuhan.?! Hal yang sama terlihat
pada ar-Razi, ketika mengomentari ayat ini. Menurut-
nya, Tuhan telah bermaksud menciptakan kekufuran pada
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diri orang kafir, menghalang halangi dari agama dan me-
nyesatkan dari kebenaran.* '

Cara pandang teologis mufasir klasik di atas, berbeda
dengan mufasir modern, Sayyid Qutub-—déngan penge-
cualian at-Taba’tabai. Qutub melihat ayat ini dari sudut
pandang yang lain. Ayat ini menurutnya memperlihatkan
bahwa pengaruh Iblis kepada seseorang begitu besar, ter-
utama saat seseorang itu melakukan perbuatan jahat. Qu:

tub mengatakan bahwa seseorang tidak melakukan keja-

hatan, kecuali setan mempunyai peluang baginya untuk
menghiasi kejahatan itu agar terlihat indah olehnya.*?
Untuk itu, ia berpesan hendaklah seseorang ber- !
hati-hati ketika berhadapan dengan sesuatu yang kelihatan
indah. Demikian pula, berhati-hati ketika dirinya merasa |
tertarik kepada sesuatu, karena boleh jadi setan ada di
sana. Kecuali ia senantiasa berhubungan dengan Allah dan
beribadah dengan sesungguh-sungguhnya, karena hamba-

. hamba yang ikhlas tidak ada jalan bagi setan untuk mem- i

perdayakannya.** Ketika mengakhiri uraiannya, Qutub
mengatakan bahwa Allah akan mengikhlaskan dirinya
kepada hamba-hambanya yang beribadah secara ikhlas
kepada-Nya, seolah-olah Allah tampak dalam pandang-
annnya. Terhadap mereka ini, Setan tidak mampu me- :
nyesatkannya.® ,3
Demikianlah beberapa uraian para ulama tafsir !

terhadap kontroversi di sekitar pembangkangan Iblis. ‘}
Persoalan tersebut, hingga saat ini tetap menjadi persoalan

yang menarik dan bahkan masih bersifat “misterius”. |
Kemisteriusan persoalan ini, telah mengilhami para

intelektua] untuk mengartikulasikan makna-makna ter- |

seinbunyi di balik drama pembangkangannya.
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Iblis dalam pemaknaan sintetis dan tematik

Memperhatikan tafsiran-tafsiran para ulama klasik dan
modern di atas—meskipun terlihat dikotomis dan bersifat
dualistis—telah memperlihatkan dinamika dan dialektika

‘pemahaman umat Isiam terhadap pemaknaan ayat-ayat
p PP

Alquran. Namun proses dinamisasi pemaknaan dan pe-
mahaman terhadap ayat-ayat tersebut, meminjam pen-
dekatan dialektika,* masih berkisar pada dataran tesa dan
anti tesa. Karena itu, diperlukan proses becoming atau
sintesa. | ,

Sebagai sintesa terhadap penafsiran dan pemaknaan
yang bersifat dualistis menyangkut eksistensi Iblis, maka
solusi tentatifnya [dalam hal ini perlu penelitian yang lebih
mendalam] bisa dilihat dari dua aspek. Pertama, dengan
memperhatikan fungsi lafaz atau ucapan jin dan malaikat
di dalam Alquran; dan kedua, pada aspek makna etimo-
loginya. Dari kedua aspek ini dapat dipahami bahwa tidak
ada garis dikotomis dan prinsipil yang membedakan antara
Malaikat dan Jin. Sésungguhnya keduanya hanya berbeda
golongan ketika membicarakan sifat-sifarnya. Terkadang
dalam Alquran, lafaz Jin menunjukkan Malaikat waja’alu .
bainahu we baina al jinnati‘ nasaban (QS: 37:158),
terkadang pula lafaz Jin menunjukkan Iblis, seperti pada
akhir surah al-Nas min al-jin wa annas (QS:144:6).%
Bandingkan dengan ayat 26: 95, yang berbunyi: “Mereka
[yang disembah sebagai sekutu—‘sekuth Allah], orang-orang
yang sesat itu [yang menyembah sekutu-sekutu Allah
tersebut] dan semua pasukan Iblis akan dilemparkan ke
dalam neraka”. Perkataan “pasukan” Iblis yang dimaksud
di sini adalah mencakup jin dan manusia.
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Dalam konteks etimologi, malaikat dari cahaya [an-’

nur], jin dari api [an-nar], keduanya bersumber dari kata

dasar yang sama, yaitu [nar]. Sehingga, baik api maupun
cahaya tidak dapat dipisahkan satu sama lainnya. Api
memancarkan cahaya, sedang gelombang cahaya yang ter--
fokus pasti membentuk api. Adapun iblis yang tercipta dari
lidah api, tentu berada dalam satu garis rumpun tersebut.
Dengan demikian, iblis bisa termasuk pada rumpun
malaikat, bisa juga pada rumpun jin. Jadi jelésnya, sebelum
Iblis melaksanakan maksiat, meminjam ungkapan ibnu
Abbas dan ibnu Mas’ud, dia dari golongan malaikat.
Dialah yang paling kuat daya ijtihadnya dan memiliki
kapasitas intelektual yang tinggi dikalangan malaikat. Hal |
itulah yang mendorong dia pada kesombongan dan men- |
jadikannya sebagai iblis.*® Inilah yang dimaksud dalam |
Alquran surah al-Kahfi, ayat 50: [kana min al jin]. 1
‘Sintesa lain yang bisa diambil untuk mencairkan dua-
litas pemaknaan.di atas adalah memahami kontroversi
dikotomis antara Malaikat dan iblis tentang narasi pen- a
ciptaan manus.ia'(Adam) dalam Alquran, bukanlah se- |
mata-mata kisah sebagai “person”, tetapi bisa juga di-

pahami dalam pengertian kisah sebagai “simbol”. Malai- |

kat menggambarkan simbol predisposisi positif, sedang Iblis |
menggambarkan predisposisi negatif. Kedua watak dasar |

ini saling mencari pengaruh dalam diri manusia (Adam).
Manusia terkadang cenderung bertabiat “Malaikat”, yaitu |
tunduk dan patuh kepada Tuhan, tetapi terkadang pula ber-
watak Iblis. Inilah makna yang terkandung dalam Alquran: {
“fasjudu al-malaikah kulluhwm ajma’in” (Q:15:30) dan “aba |

wa istakbara wa kana min al kafirin” (Q: 2: 34). Jadi di
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dalam diri manusia senantiasa ada perjuangan di antara
kedua kecenderungan tersebut. Tetapi kecenderungan-
kecenderungan negatif dapat menjadi sedemikian kuatnya
karena adanya watak Iblis dengan aneka ragam tipu
muslihatnya [misalnya ada perasaan tenang dan puas
dengan dirinya sendiri] dan karena manusia pada dasarnya
cenderung kepada hal-hal yang gampang dicapai, [dan
selanjutnya, karena kesanggupan manusia untuk-menipu .
dirinya sendiri], sehingga kejahatan terlihat olehnya
sebagai kebajikan. Hanyalah orang yang berjaga-jaga °
terhadap bahaya moral yang tidak akan terlena pada watak
keiblisannya. Dengan demikian, setiap bentuk ketunduk-
an terhadap norma-norma perintah Tuhan pada prinsip-

‘nya merupakan manifestasi sikap malaikat dalam diri'ma- -

nusia. Sebaliknya, setiap bentuk pembangkangan terhadap-
perintah Tuhan adalah manifestasi sikap iblis dalam diri

" manusia.

Persoalan lain yang menarik untuk dianalisis dan di-
kritisi adalah penafsiran para ulama tafsir klasik dan modern
menyangkut persoalan keterjebakan atau adanya bias
teologis, ideologis-dan bahkan bersifat politis dari masing-
masing mufasir. Untuk membongkar bias atau interest yang
tersembunyi dan kemudian memberi makna baru terhadap
tafsiran mereka yang bersifat subjektif dan berbau teologis
serta ideologis, maka pendekatan yang dipakai disini adalah
hermeneutika Gadamer,® dan metode tematik Fazlur

' Rahman.* Kedua Pendekatan ini dimaksudkan untuk mem-
-beri penekanan signifikansi konteks Alquran dan hadis untuk

diproyeksikan ke masa depan dan tidak seperti pendukung
skripturalis yang ingin mengarahkan realitas hari ini ke masa - -
lalu berdasarkan teks-teks Alquran dan hadis.
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Seperti telah diungkapkan sebelumnya, bahwa ke-
‘tika para mufasir klasik dan modern menafsirkan ayat 39-
40 surah al-Hijr, perbincangan mengarah pada pemak-
 naan yang bersifat teologis dan bias ideologis. At-Tabari
dan ar-Razi misalnya, memaknai ayat 39 [fa bima agh-
waitani] dengan pengertian bahwa yang membuat Iblis
menjadi sesat bukanlah dirinya sendiri melainkan Allah.
Artinya, Tuhan Maha Berkehendak terhadap segala se-
suatu. Iblis dan bahkan manusia sekalipun tidak memiliki

daya dan kekuatan untuk menentukan sesuatu. Dengan .
demikian, tertolaklah pendapat yang menyatakan bahwa

manusia memiliki kebebasan dan kehendak untuk berbuat,
seperti yang d1yak1m oleh aliran Qadariyah dan Mukta-
zilah.#! » :
Penafsiran seperti ini memperlihatkan adanya ke-
cenderungan penafian terhadap eksistensi teologi lain di

luar teologi mereka. Atau dengan kata lain, kedua mufasir

klasik ini ingin menyatakan bahwa hanya akidah Jabariyah
dan Ahl Sunnah wa al-Jama’ah-lah yang dapat dibenarkan,
sedang Qadariyah atau Muktazilah adalah akidah yang
sesat. Kesimpulan ini bisa dilihat dari beberapa argumen-
tasi penunjang yang dilontarkan oleh kedua tokoh ini
ketika menafsirkan ayat-avat tersebut. Yang pertama [baca
at-Tabari],* misalnya mengungkapkan sendiri bahwa, “Ter-
tolaklah pendapat Qadariyah yang menyatakan bahwa
iman dan kafirhya seseorang adalah dari dirinya sendiri,
bukan dari Tuhan”. Argumen ini kemudian dijustifikasi
dengan sebuah Hadis dari Muhammad bin Ka’ab al-Qurazi
yang menyatakan: “Allah telah mengutuk Qadariyah,
sungguh Iblis lebih mengetahui tentang Allah déripada
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mereka”. Sedang yang kedua [ar-Razi] menyatakan,
“Tuhan-lah yang menciptakan kekufuran, menghalang-
halangi manusia dari agama dan kebenaran”.* Artinya,
pendapat Muktazilah yang menyatakan bahwa manusia
memiliki kebebasan dan kehendak untuk berbuat tidaklah

dapat dibenarkan.

Sikap arogansi dan vested interest ar—Raz1 ini bisa juga
dilihat ketika ia ‘menafsirkan eksistensi Tblis pada surah
al-Baqarah ayat 34. Sebenarnya jika uraian-uraian ar-Razi
ini d1perhat1kan dengan seksama, maka akan terlihat
bahwa dasar penafsiran ar-Razi pada ayat ini tidak hanya
didorong oleh keinginan untuk merobohkan logika berpikir
kaum Muktazilah vang berpendapat bahwa iblis berasal

dari komunitas jin, tetapi juga sekaligus ingin membela

dan mempertahankan argumentasi ulama fugaha ahl al-

" Sunnah wa.al-Jama'ah [syafi'iyah] yang berpendapat

sebalikriya, bahwa iblis itu berasal dari kornAunita.s malai-
kat.* Dan, karena ia merupakén'pendukung utama dan
representasi teologi Asy'arian ketika itu, maka penafsuan
iblis pun dalam ayat itu memperlihatkan bias teolog1s dan
sangat sektarian. . ‘

Keter]ebakan wacana ideologis ulama tafsir klasik ini
dialam1 pula oleh mufasir modern. At-Taba' tabal dan Qutub
misalnya, meskipun sasaran “tembak” penafsiran mereka
tidak lagi terjebak pada wacana yang berbau Jabariyah dan

 Qadariayah atau Asy’ariyah dan Muktazilah, namun

mereka secara implisit terjebak juga pada idiom-idiom yang
sama, yaitu adanya keinginan untuk berpolitis-ideologis. Jika
At-Taba'tabai,* menafsirkan ketersesatan iblis di atas

kehendak Allah, dan iblis tidak memiliki daya untuk
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tnen?esatkah manusia, maka hal ini dimaksudkan untuk
menjustifikasi kema'suman imamiyah dan secara politis
kema'suman ini menjadi sumber kekuatan moral bagi
~ komunitas Syi’ah untuk mempertahankan status quo
kekuasaan para imam dan sekaligus sebagai simbol per-
lawanan terhadap kekuasaan yang dianggapnya tiran.
Artinya, karena para imam itu terhindar dari perbuatan-
perbuatan dosa, maka mereka sangat mungkin untuk di-
‘posisikan sebagai representasi atau wakil kekuasaan Tuhan
di bumi. o )

Berbeda dengan at-Taba’tabai yang mendasarkan
pikirannya pada kema’suman imam, Sayyid Qutub (tokoh
pejuang garis keras dari organisasi [kwanul Muslimin yang

oleh pemerintahan Nasser di Mesir dianggap sebagai ke-

lompok radikal Islam yang menentang kekuasaannya)
lebih menonjolkan penafsiran surah al-Hijr ini pada aspek
politisnya. Karena itu tidaklah mengherankan bila penaf-
siran Qurtub terhadap ayat-ayat di atas berbeda dengan
para mufasir klasik, bahkan dengan at-Taba'tabi sendiri
sebagai mufasir modern. Sebagai simbol kelompok mino-
ritas tertindas [baca: masyarakat] yang berusaha memper-
oleh kebebasan dari berbagai penindasan tirani minoritas
[baca: penguasa], ia lebih cenderung menafsirkan ungkap-
an atau ancaman iblis di atas sebagai bujukan yang berpe-
ngaruh sangat besar terhadap seseorang untuk melakukan
perbuétan jahat pada diri orang lain. Bahkan, séseorang
" tidak melakukan kejahatan, kecuali iblis menemukan
peluang baginya untuk menghiasi kejahatan itu agar
terlihat indah olehnya. Artinya, Qutub ingin menjelaskan
bahwa iblis adalah representasi kelompok minoritas pe-
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nindas [penguasa)] yang sangat besar peranannya dalam
mempengaruhi masyarakat, sehingga penindasan itu sen-
diri telah dianggap sebagai sesuatu yang bersifat objektif.
Karena itu Qutub berpesan, hendaklah seseorang berhati-
hati ketika berhadapan dengan kelompok kekuasaan pe-
nindas [baca: pengaruh bujukan iblis]. Penafsiran Qutub
seperti ini, yang menempatkan penguasa sebagai repre-
sentasi kelompok minoritas penindas [atau dalam hal ini -
sebagai iblis] tidak hanya merupakan generalisasi, tetapi |
juga mereduksi makna dan pesan Alquran.

Demikian kita melihat bagaimana besarnya muatan
ideologis dari masing-masing mufasir dalam menafsirkan
ayat-ayat Alquran. Penafsiran semacam ini, memperlihat-
kan kecenderungan mereka untuk membela teologi dan ~
sikap yang mereka yakini. Sehingga konsekuensinya, me-
reka tidak hanya terjebak pada sikap sektarianisme dan
eksklusivisme keagamaan, tetapi juga telah mereduksi
makna Alquran yang bernuansa inklusif, demokratis, dan
selalu terbuka terhadap penafsiran baru. Adalah Fazlur
Rahman* yang menyadari keterjebakan penafsiran seperti
ini yang kemudian berupaya memaknai kembali Alquran
berdasarkan semangat Alquran itu sendiri yang inklusif,
demokratis, dan selalu terbuka untuk ditafsirkan.

Berdasarkan penelitiannya mengenai surah-surah
yang berbicara mengenai iblis atau setan dalam Alquran,

~ Rahman,.dalam, Major Themes of the Qur’an, tidak lagi

mendeskripsikan pandangan-pandangannya tentang iblis
seperti yang dipahami oleh mufasir klasik maupun modern.
Bagi Ré'h'man,‘kisa.h iblis atau setan dalam Alquran pada
dasarnya merupakan personifikasi dari prinsip kejahatan.

45




|
8
'3
B
il
B

il
|
i
i
|
- |
]
d
n
o
]

STuD! IsLAM INTERDISIPLINER
Prinsip kejahatan ini termanifestasi pada “jejak-jejak”
setan, sehingga dengan demikian, jejak setan itu berarti
setiap kejahatan yang dilakukan manusia, baik yang berupa
pemborosan, korupsi, perang, penyelewengan moral
lainnya. Alquran misalnya mengatakan: “Wahai manusia!
makanlah apé yang halal dan baik dari bumi [segala
sesuatu yang baik untuk dimakan dan diminum], tetapi
janganlah kalian ikuti lahgkah-langkah setan karena ia

adalah musuhmu yang nyata” (QS: 2: 168; 6: 140-142).

Bandingkan dengan (QS: 17:27): “Sesungguhnya orang-
orang yang berbuat mubazir adalah saudara-saudara
setan”. '

‘Dalam mengomentari adanya ancaman iblis untuk

~menyesatkan manusia pada surah al-Hijr 32-40, Rahman
menegaskan bahwa walaupun secara prinsipnya tidak ada

manusia yang kebal verhadap rayuan iblis; namun iblis itu
sesungguhnya tidak dapat memperdayakan orang-orang
yang senantiasa menjaga integritas moral mereka dari
serangannya. Allah berkata kepada iblis “Sesungguhnya
engkau tidak dapat mempengaruhi hamba-hambaku;
hanya manusia yang sesat sajalah yang mengikutimu"
(Bandingkan dengan QS: 17:65) dar “ia tidak berdaya
terhadap orang-orang beriman dan berserah diri kepada
Tuhan mereka (QS: 16:99).#

Dengan demikian, sebenarnya cengkraman iblis itu

tidak kuat. Hanya kelemahan, ketiadaan keberanian

moral, dan ketiadaan kewaspadaan di dalam diri manusia.

‘itulah yang membuat iblis tampak demikian kuatnya. Jadi

kunci pertahanan manusia tethadap godaan iblis adalah
takwa, semacam cahaya di dalam diri manusia, api spi-
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ritual yang harus dinyalakan manusia di dalam dirinya sen-
diri agar dapat membedakan antara kebenaran dari ke-
palsuan, hal-hal yang tiil dari yang khayal, serta hal-hal
yang abadi dari yang bersifat sementara. Begitu sesedrang
menyalakan api spiritual itu, maka ia dapat mengenali jejak
Iblis dan tidak akan tergoda untuk mengikuti jejaknya.
Demikianlah, bagaimana Rahman berupaya mener-

‘jemahkan ayat-ayat tersebut tidak dalam pemaknaan

idiom-idiom yang bersifat teologis dan ideologis,' tetapi

menarik wacana tersebut dalam dimensi moralitas ke-

manusiaan. Sebagai seorang Muslim yang hidup dalam
suasana dan kemajuan industri dan teknologi, di mana
manusia terdistorsi dan teralienasi oleh teknik yang.di-

buatnya sendiri sehingga menjadikannya prustasi dan B
putus asa. Maka, kisah iblis di atas dipahami Rahman se-

bagai. narasi pesan moral kemanusiaan, yang setiap saat
dan dalam bentuk-bentuk yang berbeda selalu mengancam

manusia dan bahkan memperkuat munculnya tindakan- .
‘tindakan “iblis-iblis Modern”. Karena itu, hanya integritas

moral-lah yang dapat membendung segala bentuk dan
prinsip kejahatan yang metupakan persbr\ifikasi IBlis.
Dengan sikap integritas moral ini, iblis [baca: segala ben-
tuk kejahatan] sesungguhnya tidak memiliki kekuatan

“sama sekali untuk memperdayakan manusia. Inilah yang

dimaksud firman Allah pada ayat terakhir surah al-Hijr,
41-42: “Inilah jalan yang lurus; kewajiban Aku-lah [yang
menjaganya]”. “Sesungguhnya hamba-hamba-Ku tidak ada
kekuasaan bagimu terhadap mereka, kecuali orang-orang
yang mengikuti kamu, yaitu orang-orang yang sesat”.
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Penutup
Kontroversi i ibli
Konurow ;s; ;n:;iesza; 1::.18 sebaglai makhluk “terpidana”
ferkutus & . i .gemer ap kenikmatan :
| ,didalzm Setix;ar:sx dramatis dan perennial yang t:;ia“”
memprOklamik ::az agama-agama samawi. Sejak Tuki)::
e b [s an menciptakan makhluk penguas
D e aca: Adam], iblis tidak hanya me j
D et rr:r;nya sebagai makhluk pembangkané dm’
penggoda Adam e'serta anak cucunya, sebagaimana k -
R Rz:rlldan r'nodern di atas, tetapi juga :x::
e .a;(nt simbol dari predisposisi nt;gat'f
o ld‘?n ejahatan. Ini artinya, setiap bent ;(
Lelahaca pemikoxs akukan manusia, baik berupa pe;—
e aan, pemborosan, korupsi, pefang mau
e 1gan moral la_innya, sebagaimana —
jadi dalam berbagai aspek kehidupan marrlzj:g
ia

Catatan

! Salah secraﬂ. ,
g yang pernah be ‘

Menu , rpendapat demiki .
nunju:;;f;yftekeengganan iblis uncuk cidak su;iz ‘;iala: Moh. Igbal.

: murmni ) e |
and Qur'anic w}’;nlﬂn tauhidnya. Untuk jelasnya, lihaFM Adam me-
. isdom, (Lahore: M. Ashraf, 1972), hlm. 8 unawar, Igbal
. ‘C N m. 5.

»~

Perkataan iblis ini di

int dlkuti olA h
kelompok ahl al- ! P le as-Syahrastani dari )
snalaikat di seilc'_thab kenk? membahas perdebatanr;rierbl?c?ng?n
Syahrastani, al-?\:fti;:l -Pembar.lgkangannya. Untuk jelasn o lfbhs dan
him. 16 g Wd.qn-N;haI,juz I (Mesis: Al-baby al I:I’a{ blhat As-
' ' : -Halaby, 1961),

Dr. LUKMAN $. THAHIR
elektual Malaikat

bahwa iblis adalah tokohint
Tafsis Ibn Katsir,

akan
¢ Ibnu Katsit

[bnu Mas'ud. Liba
£ 1965), hlm. 68.

jungkapkan oleh al-Hasan al-Bashri, sebagaimana

ama Salin Bin 114 al-Hilali, dalam Kata Pengantar‘
auziyah, Hujjah Iblis, teti: Amir Hamzah Fachrudin,
Pustaka Azzam, 1991), him. 8.

ecri ini-apakah iblis ttu berasal dati jin atau
rupakan masalah klasik. Di kalangan ulama
tama tafsir misalnya, diskursus ini mendasari

berpikit mereka. Untuk jelasnya, lihat Sayyid Qutub, Fi Zhilal
Juz 1L, (Beirut: Daar Ahya al-Tirani al-Araby, 1965), him.
atih al-Gaib, Juz. [ (Beirut: t.p- t- th.), him. 214-
Tafsir al-Maraghy, Juz 1, (Mesir:

3 Pendapat yang menyat
adalah sahabat Nabi,
Juz 1, (Beirut: Dar al-Maari

4 Pendapat rersebut 4
dikutip oleh Abu Us

pbuku Ibnu Qayyim al-]
Kesombongan Iblis, {Jakatta:

5 Problem dualistik sep
Malaikat—sebenarny2 me
fuqaha, mutakallimin dan u

bangunan
al-Qur'an,
345. Ar- Razi, Tafsir Ma,
215, dan Ahmad Musthafa al-Maraghy,
Dar al-Mishriyah, 1975}, him. 315-316. '
Abu Ja'far Muhammad bin Jarir bin Yazid bin khalid
hli hadits, penghafal Alquran,
kemungkinan ditahirkan pada tahun 839 (224 atau
PropinsiTabarist.an. Untuk jelasnya lihat kata

i, Tarikh al-Umam wa al-Muluk, Juz. I, (al-Mishr:
1. At-Thabari mulai mencurahkan dirinya untuk
bakiwa ia telah

ang sangat muda, dan dikatakan
tahun... Terlepas dari subjek

menghafal Alquran sejak umur tujuh
sejarah, Figh, resifast dan eksegesis Alquran, i3 juga men-
a puisi, lexicography bahasa dan etika, bahkan
uh tahun setelah kembalinya

kuti mazhab Syafi'i dan kemudian mendirikan suatu
mazhab untuk dirinya sendiri yang oleh pengikutrpengikutnya thenyebut
diri mereka dengan Djaririyah setelah nama bapaknya. Lihat AJ.
Wensinck, at. al., First Encyclopaedia of Islam 1913-1936, (Leideh—New

York: E.J. Brill, 1987}, hima. 578.

u Abdullah Muhamrﬁad bin Umar bin al-Husain
Lahir pada tahun 543/1149 atau 544 di Raly. la
filsuf agama dan pec';log. Setelah belajar di ternpat
ha di bawah bimbingan beberapa orang gurd
8 49

s Nama lenigkapnya,
at-Tabari. Seorang
faqih dan teolog yang
225 A. H) di Amul,
bengantar buku al-Thaba

Daar al-Fikn 1979), him.

sejarawar, mufassit a

belajar pada masa ¥

utamanya,
curahkan dirinya kepad
matematika, dan kedokteran. Selama sepul

dari Mesig ia mengi

1 Nama lengkapny?d Ab
. Fakhruddin ar-Razi.

dikenal sebagi seor2ng

kelahirannya dan di Marag
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yang excellent, ia menjadi seorang pendukung mazhab Asy'ari di bidang
teologi dan Syafi'i di bidang figh. Ia peméh pergi ke Khawarismi dengan
‘maksud untuk memberantas doktrin-doktrin Mu'tazilah yang berlaku di
sana. Tetapi yang terjadi, ia dipaksa untuk meninggalkan negeri tersebut
dan pergi ke Bukhara dan Samarkand. Untuk jelasnya, lihat H. A.R.
Gibb dan J.H. Kramers, Shorter Encyclopedia of Islam, (Leiden: E.J. Brill,
1961), h. 470. :

& Sayyid Qutub Ibrahim adalah tokoh Ikhwanul Muslimin, pemikir dan~
. ideolognya. la dilahirkan di Asyut, Mesir, 1906-29 Agustus 1966. Qutub

' mula-mula dididik dalam lingkungan desanya dan sudah hafal Alquran
selagi masih kecil...Sewaktu bekerja sebagai pengawas sekolah pada

Departemen Pendidikan-—untuk memperdalam pengetahuannya di
bidang pendidikan, ia mendapat tugas belajar ke Amerika selama dua
tahun... Ia termasuk salah'seoréng pemimpin Ikhwanul Muslimin yang
ditahan setelah organisasi itu dilarang oleh presiden Nasser dengan
tuduhian berkomplor untuk menjatuhkan pemerintahan pada ranggal 29
Agustus 1966. Bersama dl_.la'Orang temannya, ia menjalani hukuman mati.
Lihat. Dewan Redaksi Ensiklopedi Islam, Ensiklopedi Islam, (Jakarta:
Ichtiar Baru Van Hoeve, 1993), h. 145-6.

® Nama lengkap at-Taba'tabai adalah Muhammad Husain bin Sayyid
Muhammad bin Sattid Muhanimad Husan bin al-Mirza Ali—Syekh Islam
‘Allamah at-Taba'tabi at-Tabrizy al-Qadhy. Dilahickan tanggal 29 Zulhijjah
tahun 1321 H/1892 M di kota Tabriz. Silsilah'keturunannya selama empat
belas generasi telah menghasilkan ulama-ulama terkemuka di daerahnya.
la belajar usul figh pada dua orang ulama terkemuka, yairu Syekh
Muhammad Husain al-Naimiy dan Syekh Muhammad Husain al-
Kambani. Sementara filsafat dipelajarinya dari Sayyid Husain al-Badikubi.
Sumber-sumber rujukan pemikiran at-Taba'tabai sangat luas, di antaranya
tafsir, hadis, sejarah, dan sebagainya. Di samping iru, ia ridak hanya ber-

- sandar pada rujukan buku-buku yang dikarang oleh imam-imam Syi'ah
tetapi juga kitab-kitab Ahl Sunnah. Untuk jelasnya, Lihat at-Taba'tabai,
dalam pengantar Tafsir al-Mizan, Juz I, (Beirut: Muassasah ‘ilmi
litmathbu'at, 1411H/1991M), h. 1-3.

1 Bermacam-macain metodologi tafsir dan coraknya telah diperkenalkan
dan diterapkan oleh para mufassir dalam memahami pesan-pesan Alquran
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ah Corak Ma LSuT, Yaltu suatu COtak peI\BfS\YaH
x\waya[a[l dan kebahasaalq dan kedua‘
atu ::Iak F aﬂafslra[l Y ang “le“gandalha“
d‘bagl ULEn]ad\ empat maC31“

j k
'i k jelasnya cora
‘ dan maudhu'i. Untu :
. TugiT:\T;b Membumikan Alquran Fungst d\an
" Masyar (Bandung: Mizan, 1991) him.

pertama, adal

yang mengandalkan metode pe

corak penafsiran al-
metode penalaran yan
u, tahlili, jm
lihat Qurais
Kehidupan Masyarakat,

ra'yi, yaitu su -
g oleh al-Farmawi

metode, Yait
penafsirap ini,
Peran Wahyu dalam

83-91.
. 204
Wt {ihat al-Maraghy, Tafsiv al-Maraghy. n Mesir: Musthafa
. Lina n fi ol Ta'wil al-Qur’am: us . ¢ h.212. Sayyid
al'Bay: Al-Razi Mafatih al'_ohaib' Jua 1.’ . M\;ass:;sah
m.3214 ,‘;\t Taba'tabai, al-Mizan: Juz 1, (Beirut
. r.th.), him. 215

n ar-Razis M

12 Al Tabari, Jomi'
al-baby, 1_969), hi

him. 1
Qutub, juzl, ‘
. ‘Alamili al-Matbu'at,

ih, }uz.l.h\m.
Jami', Juz 1, him. 261 da afati

al

12 Lihat at-Thabaris
215.

1 Ar-Tabarl, Jami

13 Sayyid Qutub, Fi pA

& Sayyid Qutub, Juz

-Juz VIIL, him. 23,

Juz X1V, him.
at'Taba’tabai.

213.

l hhn. L63 al‘ikazl a.uh \m-
v ) Ma}’ kl luz 1‘ h
uz i,

hilal, Juz- 1t hlm. 68, at—Taba’tabf\i, ]

XiV. him. 23.

1 Attaba’mbai‘ @ XX, blm. 1833 Sayyid

32, ar-Razi, ]
1t Lihat at-Tabari, A ” e he
. X1V, him. 213
Qutub.]u.X ,
1© Ar-Razi, Juz XX, him. 183.
Juz X1l hlm. 155

w At-Taba’tabai. |
him. 333 ‘Attaba tabai,

uz X1V,

Juz X1L, him. 156.
n Ac-Tabari, ) '
2 Ar-Razi, ]uz XX, him. 184.
Juz. XX, him. 184.
XX, h. 184
him. 132.

1 Ar-Razis
» Ar-Razi, Juz.
215 Ar-Tabarl, Juz IXV,

16 Ar-Taba'tabab, juz XIL, him. 159.
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Sayyid Queub, Juz IXV, hip,. 24
B At Talir 12

t Tgbarx, Juz VIII, him. 133, dan ar-Raz; Juz XIII, him, 38

| ‘ . * ’ m, .
¥ AtTabe'tabai, Juz VI, hm, 31
* At-Tabari, Juz XIV b,

Juz XVI, him, 61.

" At-Tabari, Juz XIV, him, 134,

32 Bagi .
giar-Razi, ada bebera
! a car,
bertama, den pa céxa mengapa Tuhan

binasakan mak b4 r i, h
- : | —

thk makhluk ang menyesatkan. Karena Tuhan b b
€rbuat

Sebahknya maka dapat d k g
’ 1 etahUl bahwa / \“ah be““aksud U“[Uk mem
buat lne!‘eka kufur. Ketlga, £ \“ah Illelllberltahukatl kepada lbllS bahwa 12

m_enjglang‘hari kiamat. Hal
untuk menjadi kyufy, karena

Karena ity, me;

dan inj menunjukkan bahws Tuhan b
akan bertambah bagi iblis. Dan, kelin

menyesatkan iblis tersebut. Likat Ar-Razi, Juz XX hlm. 186.1
! ‘ ) y him. -186.

* Sayyid Qutub, Juz XIV, him. 25
* Ibid, hlm. 25.
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% Ibid., hlm. 25.

% Bagi Hegel ketiga proses dialektika ini merupakan sesuatu yang mutlak.

Semua pengetahuan berkembang melalui cara-cara seperti ini. Lihat Ted
Honderich (Ed.), The Oxford Companion to Philosophy, Oxford: University

Press, 1995), hlm. 339.

%7 Kata jin dalam surah ini diartikan malaikat dan jin dalam surah an-Nas

diartikan iblis, diambil dari pénafsirén Muhammad Abduh, dalam Tafsir
al-Manar, Juz I, (Mesir: Dar al-Ma'arif, 1973), h. 117.

¥ Pernyataan Ibnu Abbas dan Ib;xu Mas'ud ini, diambil dari Ibnu Katsir,
Tafsir Ibn Katsir, Juz 1, (Beirut: Dar al-Ma'arif, 1965), him. 76.

% Bagi Gadamer, setiap pemahaman selalu merupakan sesuatu yang bersifat -

historik dialektik dan sekaligus merupakan peristiwa kebahasaan. Sebagai
hal yang bersifat historik, pernahaman sangat terkait dengan sejarah,
dalam pengertian bahwa pemhahaman itu merupakan fusi dari masa:lalu
dengan masa kini. Menurutnya, sejarah adalah sebuah perjalanan tradisi
yang ingin membangun visi dan horison kehidupan di masa depan. Sebuah
tradisi akan berbicara kepada kita ketika secara kritis kita interogasi yang
kemudian akan melahirkan sebuah persahabatan yang diikat oleh ke-
inginan untuk berbagi pengalaman dan gagasan antar generasi dalam
rangka pembangunan peradaban di masa depan. Untuk jelasriya Lihat
Joel C. Weinscheimer, Gadamer Hermeneutics: A Reading of Truth-and
Method,, (New llaven and London: Yale University Press, 1985), him. 6-
7. '

% Dalam Pendahuluan karya tulis Rahman mengehai Major Themes of the
Qur'an, ia menjelaskan adanya tiga kecenderungan atau style penulisan
di kalangan umat.Islam tentang Aldu’ran, yang menuruthya: pertama,

“sebagian besar umat Islafn dalam membahas Alquran mengambil dan
menerangkan ayat demi ayat, kedua, semua penulisan itu dilakukan untuk
membela sudut pandang tertentu; dan ketiga, penulisan itu sendiri tidak
dapat mengemukakan pandangan Alquran yang kohesif terhadap alam
semesta dan kehidupan. Pandangan-pandangan seperti ini tenurut
Rahman tidak ada manfaatnya bagi orang-orang yang ingin methahami.
Lihat Fazlur Rahman, Major Themes ¢f the Qur'an, diterjemahkan Anas
Mahyudin, Tema Pokok Algquran, (Bandung: Pustaka, 1980), him. ix.
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- Pendekatan ini berupaya menghimpun seluruh atau sebagian ayat-ayat

4

42

w

4

dari beberapa surat, yang berbicara tentang topik tersebut, untuk
keinudian dikaitkarn satu sama lainnya, sehingga pada akhimya:diambil
kesimpulan menyeluruh tentang masalah tersebut menurut pandangan

Alquran Likat Quraish Shihab, Membumikan Alquran (Bandung: Mizan,
1992); him. 114. :

Penafsiran Iblis yang berdampak dan cenderung bias ideologis dan teologis
ini, tidak hanya dilakukan oleh para mufassir Islam, tap.i‘juga terjadi pada
ahl al-Kitab. Untuk jelasnya, baca al-Syahrastani, yang mengurip pandangan
ahl al-Kitab mengenai perdebatan antara Iblis dan Malaikat yang
beritplikasi pada tujuh 'gugatan Iblis pada Tuhan. Untuk jelasnya, lihat

‘al-Syahrastani, al-Milal wa al-Nihal, juz I, (Mesir: Al-baby al-Halaby, 1961),

him, 6-18.
At-Tabari, Juz XIV, hlm. 134.
ArfRau, Juz XX, hlm 185.

Kelompok ulama fuqalm berpendapat, bahwa kita tldak dapat memungkiri
jika mengatakan iblis dari golongan malaikat, sebab sekiranya iblis bukan
dari malaikat, mustahil perbuatan meninggalkan sujud pada Adam

. dipandarig sebagai suatu pembangkangan, kesombongan maupun
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kerhaksiatan, sekaligus tidak berhak mendapat celaan atau sanksi. Sedang

hal ihiltel‘ah terjadi. Dari sini diketahui, bahwa khitab ayat tidak akan
meéncakup kepadanya, kecuali iblis dari golongan Malaikat. Lihat ar-Razi,
Juz 11, him. 214-215. - :

Dalam mukadimah Tafsir al-Mizan dijelaskan, bahwa at-Taba'tabai
digambarkan sangat kokoh dalam memegang prinsip ideologi imam-
iyahnya dalarh menafsirkan atau menakwilkan nash-nash Alquran.
Bakikan ia tidak pernah keluar sekalipun dari garis imamiyah ini. Lihat
Taba'tabai, Juz. I, him. 4. ‘

Fazlur Rahman, Major Themes, him. 178. Rahman menyebut iblis dengan
ungkapan setan, sebab kejahatan itu biasanya mengalami personifikasi, ter-

.utarna sekali di dalam kisah Adam di-mana ia mula-mula di sebut sebagai

iblis. Iblis tidak hanya mengingkari perintah Allah dan tidak mau meng-
hormati Adam, tetapi ia pun terlibat di dalam perdebatan dengan Allah.
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h tergoda, dengan memakan

Hawa tela
o iru ridak lagi disebut sebagai

menggoda mereka
dikenakan se

Tetapi kemudian kqtikia Ad

buah terlarang maka yang b
isa
{blis, tetapi setan- Sebutan ini

Ibid., hlm. 189.
47 1bid., him. 182.

bagai prinsip kejahatan. .
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.Pendekatan Memahami “Ketegangan” Agama

[Mefode Fenomenologi Edmund Husserl]

Pendahuluan

DarLam diskursus filéafat, term fenomenologi, bukanlah
- murni Husserlian. Jauh sebelumnya, istilah ini telah di-
gunakan oleh para filsuf untuk menjelaskan gejala atau
penampakan sebuah realitas. Menurut Cairus’, orang per-
tama yang mengapresiasi term ini adalah Lambert, seorang
filsuf yang karya-karyanya berpengaruh pada pertengahan
abad 18, terutama bukunya Neo Organom. Di buku ini,
Lambert menggunakan istilah ini untuk menjelaskan teo-
rinya tentang penampakan fundamental pada semua pe-
ngetahuan empirik. Masih pada masa yang sama, Emma-
nuel Kant menggunakan istilah ini untuk membedakan
antara phenomena dan noumena. Baginya, manusia hanya
- mengenal fenomen-fenomen yang tampak dalam kesadar-
an, bukan noumena, yaitu realitas di luar (berupa benda-
benda atau hal-hal yang menjadi objek kesadaran kita)
yang kita kenal.? Pada abad 19, term ini diberi arti lain
oleh Hegel, yaitu conversant about mind, pengetahuan
57
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tentang pikiran. Menurutnya, jika kita membaca pikiran

- Semata-mata dengan pengamatan dan penggeneralisasian

berbagai fenomena dalam penampakan dirinya, maka kita
‘hanya akan me‘mperoleh satu bagian darj penget’ahuan
me'n;al', dan inilah yang disebut phenonﬁenology of mind

Moritz Lazarus memakai kata ini untuk menjelaskan per’—'
bedaan antara bhenomenology dan psychology. Yang pertama
dimaksudkan untuk menggambarkan kehidupan mental
(mental life) dan yang kedua mencari penjelasan sébab—
akibat (causal explanation) kehidupan fnenlt"ayll.3 o

Istilah ini memperoleh kedudukan suprematif dalam |

filsafat. Pada posisi ini, fenomenologi tidak lagi dipahami
sebagai bagian terminologi filsafat an sich, tetapi sudah
| menjadi salah satu disiplin ilmuy aray metode baru dalam
filsafat, dan bahkan telah menjadi salah saty mainstream
utama pemikiran filsafat abad 20¢ setelah berada di tangan-
Edmund Husserl. Karena itu, memahami system of thought
‘ Husserl yang sangat berpengaruh pada alam pikiran abad
ini mérupakan suatu keniscayaan. Bagaimana konstruksi
metode fenomenologinya dan relevansi apa yang bisa di-
ambil dari persoalan—perspalan religiusitas kemanusiaan
';komemporer, problem demikian inilah yang hen“dak di-
jawab oleh tulisan ini. B '

Husserl dan setting sosio-filosofisnya

Edmund Husserl (1859-1938) lahir dj Moravia, salah saty
wilayah kekuasaan Habsburg yang kini menjadi bagiaﬁ
wilayah republik Cekoslovakia. Dia berasal dari keluafga
Yahudi golongan menengah. Karena terpengaruh sahabat.
nya, G. Albefchg sekitar umur 27 tahun Husser] dibaptis
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oleh gereja Kristen Protestan. Dia belajar matematika di:
Leipzig dan Berlin. Di kota ini dia menjalin hubungan
intelektual dengan seorang matematikawan terbesar
Jerman, Karl Weierstrass. Melalui motivasi temannya Mo-
ravian T.G. Masarik, dia menghadiri kuliah filsafat yang
diberikan oleh Franz Brentano di Wina.’ Tokoh inilah yang
memberi inspirasi kepada Husserl untuk mengawali pe-
tualangan filsafatnya. Dan, berkat bimbingan Brentano,
Husser] mendapatkan kesempatan luas untuk memusatkan -
‘perhatiannya pada studi-studi kefilsafatan. Karya tokoh-

* tokoh filsuf seperti Descartes, Hume dan Kant adalah be-

berapa karya yang sangat digemarinya, di samping karya
Brentano sendiri. Karenaitu, tidaklah mengherankan bila
tokoh-tokoh tersebut, terutama yang disebutkan terakhir,®
banyak membentuk bangunan filsafatnya.”

- Debut karir filsafat Husserl dimulai dengan penerbit-
an bukunya yang pertama, The Foundations of Arithmatic.
Dalam karya ini belum tampak jelas filsafat apa yang
hendak dikembangkannya. Di antara sekian banyak karya
tulisnya, tiga di antara yang menempatkan posisinya
sebagai seorang filsuf adalah Logical Investigation (1900-
1901), Ideas for a Pure Phenomenology (1913) dan Carte-
sian Meditations (1929, publikasi pertama, 1950). Ketiga
buku ini menarik perhatian banyak pemikir dunia. Buku

~ Logical Investigation® mengulas tema filsafat tentang feno-

menologi dari konsep murninya, “pure phenomenology” dan
buku ini telah menjadikannya terkeral. Tema ini kemudi-
an dielaborasi lebih lanjut dalam karya utamahya yang
kedua, Ideas for a Pure Phenohzenology. Dalam dua karyanya
ini, dia mulai mendeskripsikan tentang apa yang di-
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sebt. “
fp;tnya Metode Reduks; Fenonfxeno[ogis” (“
0 Fhenomenological Reduction”) s

, Filsafat Husserl dikemp

ertama, dj kar i

o :nm r;:erobohkan posisi ilmuwan psikologi psik

e y ng ukuh d\engan dasar-dasar aritmat;j iy
an, dia berusahg keras memby o anya.

kologistik melaluj dasar-dasar logik

matis. Kedua, dig bertolak dar; . a objektif dan mate-

.bc'le'berapa abad. Namup, karena mer,
int, maka krisis pun tidaj terhindark .
kan krisis peradaban Ero ;
dilakukan rehabilitasi ter

ka mengingkar; sikap
iin n. Untuk menyelamat.
Pa ini, dia menegaskan perlunya
hadap 8agasan-gagasan kepastian

The Method

ktikan sikap anti-psi. -
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nologi, sebagai konsekuensi logis dari “proyek” rehabilitasi
ini. Begitulah ketika dia mengritik para pendukung metode
sains natural seperti pragmatisme, “naturalisme” atau
“psikologisme” kaum positivistik yang menurutnya ber-
tanggungjawab atas krisis humanitas tersebut.!!

Kritik Huserl pada mazhab “pragmatisme” dan “psi-
kologisme” kaum positivistik dilandaskan pada alasan
karena kedua aliran ini telah menolak setiap kepercayaan
absolusitas filsafat dan bahkan malah menawarkan pem-
benaran relatif terhadap setiap filsafat. Dengan kata lain,

-kedua mazhab tersebut mengakui adanya kebenaran
dengan validitas yang bersifat relatif. Kaum pragmatis ber-
pendapat, bahwa apa yang dikatakan benar adalah yang
bisa difungsikan dan bisa dikerjakan. Tetapi, karena apa
yang dikerjakan pada suatu waktu tidak selalu bisa di-
lakukan dalam waktu dan konteks yang lain, maka kaum
pragmatis bersikukuh dengan pendapat adanya kebenaran
yang bersifat relatif.!? Sedangkan alasan keberatan Husserl
terhadap “Psikologisme” adalah karena madzhab ini d1
anggapnya tidak lagi dapat membedakan antara kegiatan
psikologik individual dengan unit-unit mental yang tidak

* berubah walaupun dij adikan sebagai objek psikologis yang

_ berbeda. Kritik Husserl, tidak mungkin memasukkan
logika sepenuhnya ke dalam psikologi, karena psikologi
hanya dapat mendeskripsikan proses faktual kegiatan akal,
sementara logika hanya dapat mempertimbangkan sah
tidaknya kegiatan akal tersebut.’ |

Dengan demikian, dapat dikatakan bahwa pada
prinsipnya fenomenologi menolak sikap “saintisme” yang
menghadapi kenyataan dan pengertian dengan metode
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dan sikap ilmu eksakta atau sikap natural. Sebab, sikap
ini terbukti hanya memelihara pertentangan abadi antara
subjek dan objek, dan memasukkan sikap asali terhadap
hal-hal nyata. Husserl bermaksud mengarahkan diri ke isi
objektif: zu den sachen selbst. Oleh karena itu, objek
pertama bagi filsafat bukan pengertian tentang kenyataan,
tetapi kenyataan itu sendiri. ' :
Atas dasar pendirian seperti itulah, maka Huserl
telah berhadapan dengan apa yang disebut “dualisme”
Kant dan “konstruksionisme” Hegel yang saat itu banyak
mempengaruhi kesadaran manusia Eropa. Dualisme di-
kritik Husserl, karena manusia dalam pandangan Kant
hanya mengenal fenomena-fenomena yang rampak dalam
kesadaran, bukan noumena, yaitu realitas luar yang berupa
benda-benda atau hal-hal yang menjadi objek kesadaran
yang dikenal manusia.!® Sedangkan konstruksionisme di-
kritiknya karena beranggapan bahwa realitas seluruhnya
adalah proses pemikiran (ide) yang memikirkan dirinya
sendiri. Dehgan kata lain, manusia tidak mengerti realitas,
melainkan hanya mengerti pikirannya sendiri. Terhadap
pandangan sepertiini Husserl menyeru: “to the things them-
selves!”, kembalilah kepada benda-benda itu sendiri.'
Demikianlah situasi dan kesadaran sosio-filosofis
manusia Eropa kala itu, di mana realitas dipahami secara
dualistik. Pemahaman seperti ini, menurut Husserl, tidak
hanya mereduksi eksistensi realitas, tetapi juga berdampak
pada krisis huraanitas peradaban Eropa. Karena itu, untuk
menyelamatkan krisis perédaban ini, Husserl menawarkan

sebuah metode filosofis yang ia sebut dengan fenome-
nologi.
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Konstruksi metode filosofis Husserl

17 Husserl dibangun di atas dua

Metode fenomenologi . :
. i - i esensl
premis utama: pertamd, dia menegaskan kembal

a

posisi Cartesian, yakni “Pengetahuan langsung yax;lgdzasy; :
iliki dari keadaan mental kesadaran saya ad;alg

e 5 tentang hakikat™. Dengan

demikian, saya dapat mengisolir yang intrinsik ke dalam

keadaan mental dan memisahkannya da'ri sem‘uan :{;\;gs
extraneous (tidak ‘}Jerl;(ub:fp%:z)“.rizi:ﬁ;itnrfg;:di o
mental membuat.“makna: 2 : - ﬁtuk "l
ting bagi setiap kegiatan meptal. Karena itu, ;1 bisa
i : clas penampakan alam mentalitas, mwee
rc;;;tﬁitl{i;nf:rz;hamZn pemaknaag dengan cara intelligi-
18 N
. Aras dasar premis-premis ini, méka feno‘mg‘nolkc:f;;"1
Husserl, dapat dimengerti bukan sep‘cart;‘apa yang }};iakenal
oleh Kant, karena memang pengertian 1tu}ab yanglo ena
tatkala Husserl membangun konsep fenomenc;( ’: g ég; 1:
ahwa manusia hanya mengenal penampa f.m real-
daran (fenomenon) dan bukgn wujud dari
realitas itu sendiri (nomenoﬁ), t'etap} 1ebih_dll.n;aksudé<:;
kepada sesuatu pengertian yang sama s'e?ca 3 ?Z:n 8
Husserl, fenomena adalah realitas send1.r1 yang ni ”
Tidakv ada selubung atau tirai 'yan.g mem1sahkfm rnnaUSia a
dengan realitas; realitas itu sendiri tampak bagi r:;a berac.la
Dengan demikian, realitas bukanlah gesgatu yar gReahtas
.ada dirinya lepas-dari manusia yang mengarmati. I -
e a adalah tempat di-

yaitu b
itas kepada kesa

membutuhkan manusia dan manusi
itas i swujudkan diri.
mana realitas itu mewujt : . .
Korelasi kesadaran (subjek) dengan reahFas (?E] 2)1_
, . i konsep intensionalitas.
.. diielaskan Husserl melalui
ini dx}elg ‘ isse )
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Dengan konsep ini, realitas objek tidak |
Jenga sep ini bisa di i
:rrig; z:gjllln; §a selalu lfengket dengan sub?eifpifzgi
RO a;glarll?z; Realitas agama ini térgantung' pada
Cendemawaf : E ihatnya (kiai, pendeta, pehguasa

, dsb.). Dengan demikian, subjek memaham;

) J

reali ini
1t?.sk(dalam hal ini agama) tidak murni lagi
ika mem erti i '
e alng seperti itu pengamatan seseorang ter
e itas, lantas bagaimana kita bisa mendapatka
( sungguh- i ;
Prasangkagd ngguh sungguh murni, terlepas dari berbagai
. a . 1
P , Plam ias :ldeologts? Menurut Husserl, objek f‘efo
‘harus dicapai —
e artim;a‘ 1;:‘2:;1 dhengan suatu “epoche” atau
- ita. harus “men '
menunda “fak - angguhkan” atau
(bmcke[‘ fakt? alam ini secara keseluruhan.” Penunda
: 1 ing) di sini bukanlah membuang sama kar
engalaman al o
S ;1 atau pengetahuan kita yang telah ada ak'
1 B . . . an
a harus menyisihkannya untuk sementara , l
a, walau-

pun pengalaman t
: ‘ ersebut tetap saj .
ngatakan: 2tap saja eksis. Husser] me-

% N )

Rather is .(such doubt) someth_in.g. quite unique. Wk
n;:t abandon the thesis we have adopted, u?e n.mkee :o
change i nvicti ' i
mbd;ie‘«: Z;.Z:T :}(:;:lcnon... ..And yet the thesis undergoes a

4 t remaining in itself what it is, we set it

as it were “ jon” ]
out of action”, we disconnect it”, “bracket it".?

H ; ;

i ma;sszﬁ juga mgngatakan bahwa ragu (doubt) yar
Jarig [e15; ;m bukanlah untuk mengingkari keyak‘;’nalg
e [“EI\) oaba,dmelainkan mempertinggi keyakinan terrl
a ubt does not mean disbelievi ' _ .
pending j . ieving something but sus-

me judgement about it”].* Misalnya, kalau sayf berja;;s
n
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- di hari berkabut, saya mungkin menyangka ada seseorang

diujung sana sedang menuju ke arah saya, tetapi saya tidak
bisa pastikan apakah dia itu seorang kiai, pendeta, atau
orang lain. Selama saya belum mendapatkan kejelasan
tentang orang [objek] ini, saya akan menunda untuk tidak

memastikan dulu. Namun, jika pun telah jelas bahwa yang

datang itu ternyata seorang kiai dan saya sudah berada di

dekatnya, kebenaran pengalaman itu juga harus “digan-
tungkan” dengan ridak memastikan bahwa saya benar-
benar ada di sampingnya, sebab bisa saja itu hanyalah se-
buah “mimpi” :

o Untuk mencapai hakikat ini, Husser! mengemuka—
kan metode “bracketing” dalam bentuk reduksi-reduksi,
sebagai berikut: ' :

" Pertama, disebut reduksi fenomenologis, yaitu me-
nyisihkan segala keputusan rentang realitas atau idealitas
subjek dan objek. Persoalan ada atau ridak, tidak diper-
hatikan terlebih dahuly; dan eksistensi pun dikesamping-
kan. Walaupun demikian, fenomena itu memang merupa-
kan data, sebab sama sekali ridak disangkal eksistensinya;
hanya tidak diperhatikari. Obiek diselidiki hanya sejauh
.saya:sadari; die sachen selbst.2t Sebagai contoh, dalam
fenomena kehidupan beragama di Indonesia, pemeluk
agama satu saling Aberhadapan dengan'berb.agai pemeluk

agama lain. Dalam relasi keberagamaan ini, terkadang
muncul kecenderungan bagi sebagian—-—untuk tidak me-
nyatakan kebanyakan——pemeluk agama bersikap menafi-
kan atau menganggap bahwa agamanyalah yang paling
benar, sementara eksistensi agama lain dianggap tidak
benar. Sikap seperti ini tidak hanya mereduksi eksistensi
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agama lain, tetapi juga dapat membahayakan sendi-send;
kehidupan keagamaan. -
N Untuk bisa memula; reduksi fenomenologis, me.-
m‘m]am ungkapan Husser], kita harug mengubah sikz;p ini
Kua harus-“menangguhkan” kepercayaan bahwa a arna.
kita yang paling benar dan menaruhnya “di antara kurin g
Upgya ini dimaksudkan untyuk menghindari keterjebakin‘
berbagai prakonsepsi yang melekat pada kesadaran
pemeluk agama masing-masing atau bahkan mungki
ka;ena adanya bias teologis. : =
Kargna itu, untuk memperoleh esensinya, langkah
kedua yang haruys diambil adalah reduksi eidetik, vyair
reduksi yang ingin menemukan eidos, intisari aray s,aZn at'l
kepada esensinya. Untuk sampai pada kesadaran ail
fasensial ini bisa dimulai dengan membiarkan fenon: )
itu berbicara sendiri tanpa dibarengi dengan prasanelr:a
(presuppositionlessness). Kita harus menghilangkan semgua‘
keyakinan yang kita miliki, hingga sekarang termasuli1
semua pengetahuan kita. Biarkan idea kita, ka’ta Husserl
men.un.tun semua meditasi kita pada pertama kalin a,
m‘en]adz idea Cartesign?s mengenai sesuatu ilmy yane kY
dikukuhkan, seradikal mungkin, yang pad‘a yak}[:"a -
merangkul semua ilmy pengetahuan.” Dengan pen :alrr'nya
an seperti ini kita akan sampai ke irtisarinya afau Zuesl:lg‘
ny.a. Disini kita akan menemukan hakikat darj sesuvatn’
Mlsalnya, .'pandangan—pandangan atau putusan-putus .
kita lterhadap agama lain yang bisa saja muncul dari b .
bagal prakonsepsi, teori-teori keagamaan atay bahkan der"
p?erilafsir—pena_fsi‘r kitab suci yang tidak terlepas dari sub; 1“
tivitasnya. Menggunakan fenOmenologi mengandaii:;r;
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semua ini ditunda dulu. Beri kesempatan kepada objek
(baca: agama lain) untuk menerangkan dirinya sendiri.
Atau, biarkan agama itu sendiri yang berbicara. Dengan
membiarkan agama itu berbicara apa adanya, maka akan
diperoleh fundamental structure dari agama tersebut.
Pencarian struktur fundamental agama ini, dapat di-
lakukan melalui langkah ketiga, yaitu reduksi tran-
sendental. Langkah ini merupakan reduksi terakhir dari
fenomenologi Husserl. Bila reduksi fenomenologis dan
eidetik baru sampai pada tahap pembersihan fenomena
hingga mencapai hakikatnya yang sejati, maka untuk
memperoleh kemurnian fenomena itu harus diimbangi
dengan situasi subjek yang hakiki yang terbebas dari
pengalaman empiris. Reduksi di sini bukan lagi mengenai
objek atau fenomena, tetapi‘khusus pengarahan (inten-
sionalitas) ke subjek, menyangkut akar-akar kesadaran,
ya‘it'u aktus-aktus kesadaran sendiri yang bersifat tran-
sendental. Dengan pengarahan ini akan diperoleh ke-
sadaran transendental. Subjek yang hakiki ini oleh Hussérl
disebut “Dash Ich”, “Aku” yang “supra-empiris”, Aku
di atas segala pengalaman atau “Aku Transendental”.?
Aku yang melintasi batas-batas prakonsepsi. Di sini
kesadaran tampak bagi Aku secara total dan langsung.
Karena itu menjadi mungkin mengemukakan pernyataan-
pernyataan yang bersifat pasti (apodiktis).

Adanya kesadaran dan juga struktur kesadaran dapat
dinyatakan secara absolut. Misalnya, dari meja yang berdiri
di depan saya; saya tidak melihat sebelah belakang. Tentu
saja saya bisa melihat sudut lain, sehingga saya melihat
sudut belakang itu. Tetapi kalau begitu, saya tidak melihat
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lagi se.belah depan dan profil—pyofil lain. Inilah cara bend
material tampak bagi saya. Berkeluasan dalam ru e
Suatu benda material tidak pernah diberikan kepada s
rner.mr‘_ut segala profilnya, secars total dan abéoxl)ut (;E‘lya
Sr:}all.nas ma;erli(aé tampak bagi saya bersifat sedemikiar.l rut:
Sehingga tidak dapat dikemnukak . '
an apodiktis dan absolut tentanagisae.rE::i?fznl;xpkegtifzs —
_ :;cfzntai yang da;z:t ntlenangkap profil-profil ity secara
an langsung. Imlah‘yang dimaksud oleh Huysser]
bahwa kesadaran empirik senantiasa merupakan be : k’
pengu-ngkapan satu demi satu dari kesadaran»tranzzi—

dental® . ,

Fenomena : : 2 ‘ ‘ no
€na agama: antara teologis dan fenoménologis

Metode fe ; i :
paran &t e ey sebagsmans yacg tlah
ngbmpromika a das: n?f’a ertujuan untuk me-
go D antara “realitas” dapn “pikiran tentan
realitas”. Antara “universalitas” dap “partikularitas” :
tara “subjektivitas” dan “objekti‘vi'tas”. Kom roar?tas ’al?—
Vang dipakai Husser] adalah fenomenologi o metodis
vProbIer‘n du_alitas filsafat inj, dalam diskursys ke-
| ‘z‘agamaan, mirip-mirip problem “agama (religion)” dengan
keberagamaan (Religiusitas)”. Dalam terminologi agaria
yang pertama mengungkapkan agama dehg’éﬁ sebutar;
proper noun, bersifat partikular, seperti Isiam Krist
Protestan, Hindy dan Budha; dan yang kedL;a me .
ungkapkan keragaman penghayatan keagamaan ’den o
seb.u,tan abs;rat:t noun, bersifat universal, Adanya “ gaz
clazm”, atau klaim kebenaran yang sering kita liH:t d ;ut
fenomena keberagamaan umat, bisa jadi karena kuai:;:
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dominasi penghayatan agama sebagai proper noun dan
kurang dipahaminya wilayah abstract' noun yang menjadi’
landasan ontologis bagi keberadaan masing-masing agama.
Entitas klaim kebenaran seperti ini termanifestasi dalam
pendekatan yang bersifat teologis dalam masing-masing
agama. Sikap teologis ini juga, tidak hanya pada aspek eks-
ternal agama, bahkan internal agama pun terjadi konflik
dan klaim kebenaran masing-masing. Dalam Islam, NU dan

- Muhammadiyah merupakan contoh kongkrit.*

Pemahaman seperti ini mengandung implikasi pem-
bentukan mode of thought yang bersifat partikularistik,
eksklusif dan seringkali intoleran. Oleh pengamat studi
agama, kecenderungan ini dianggap tidak atau kurang
kondusif untuk bisa mengantarkan penganut agama ter-
tentu untuk melihat rumah tangga penganut agama lain
secara bersahabat, sejuk, dan ramah. Mode of thought -
seperti ini lebih menonjolkan segi-segi “perbedaan” dengan
menutup serapat-rapatnya segi-segi “persamaan” yang
mungkin teranyam di antara berbagai kelompok penganut
teologi dan agama tertentu.! .
Pendekatan teologi, karena sifat dasarnya partikular-
istik dan bersifat subjektif, maka sulit untuk dapat me-
mecahkan persoalan pluralitas agama sekarang ini. Di sini-
lah pentingnya pendekatan metode fenomenologi Husserl,
yang berupaya mencari objektifitas suatu realitas melalui
metode reduksi. Dengan metode ini, kita dapat terhindar
dari sikap-sikap subjektifitas keagamaan atau bias teologis,
‘karena “agama dibiarkan berbicara tentang dirinya
“sendiri”. Di sini fenomena keberagamaan manusia di-
‘pahami secara apa adanya tanpa memasukkan kategori-
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kategori kayakinan dogmatis maupun teologis kita. Ber-
bagai kepentingan yang melekat dalam kepercayaaan dan
keyakinan religiusitas diupayakan direduksi untuk me-
nampilkan makna religiusitas yang sesungguhnya, sehingga
yang tertinggal hanyalah esensi yang merupakan struktur
fundamental manusia beragama. Pada dataran esensial ini,
kesadaran beragama tidak lagi terjebak dalam bentuk-
bentuk subjektif-partikularistik [Islam, Kristen, Protestan,
Budha dan Hindu] tetapi mengarah kepada Aku tran-
sendental. Dan, Aku transendental ini dimiliki oleh semua
agama, yaitu “Agama” dalam “A” besar dan bukan “a” kecil.
Karena itu bersifat objektif-universal. Mungkin inilah
esensi Agama, peng'ertian “A” besar sebagaimana ter-
maktub dalam al-Qur’an: “Sesungguhnya orang-orang
Yahudi, orang-orang Nasrani, dan orang Shabiin; siapa saja
di antara mereka yang benar-benar beriman kepada Allah,
hari kemudian serta beramal shaleh, mereka semua akan
mendapatkan pahala dari Tuhan mereka dan tidak akan kuati,
tidak pula akan bersedih”. (QS: 2: 62).

Contoh yang sama bisa kita lihat pada agama Islam
itu sendiri. Ada NU, Muhammadiyah, Persis, dan se-
bagainya. Semua realitas keberagamaan ini adalah islam
“i" kecil. Ini harus dikurung untuk mendapatkan yang
esensi, yaitu Islam “1” besar. Pada islam “i” kecil akan sering
terjadi konflik atau ketegangan, karena masing-masing
merasa benar keberagamaannya. Subjektivitas keberaga-
maan ini akan hilang jika Islam tidak dipahami dalam “i"
~ kecil, melainkan pada Islam “I” besar, sebagai “rahmatan
lil alamin”.

‘Dengan kesadaran objektif-universal ini kita dapat
~mengapresiasi dimensi kedalaman pengalaman keber-
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' entuk formal
n manusia tanpa perlu terjerat olehb
agamaa

kelembagaan agama tertgntu.

nutu |
o . dalam wacana Barat [sejak masa

memperlihatkan dinamika dan

i . 1. Perenialitas ini tidak
kommmm;yirel{gaier;:;?i::z:lfmadzha » dalam fﬂls(gfait
hanya 8 dn lainnya saling mengisi dan mele.ng apt:
s .S?t“' anlah memberikan ciri atau prototipe. pen

b oo ft T fat itu sendiri dari sbad-ke abad. Dan yla eg—
-k?mb"’f‘gan 1 'sa ‘:mas’mg varian “mazhab” itu mu‘ncu' s a
mena.ml‘(. maSI?i eradaban berpikir ketika itu. Im. arnrgy; r,’
Za%m‘ ;ezﬁso:fai dalixm diskursus para filsuf sezar;:zzaabad
dale L iran-pikiran zamannya _
iialf;(tik:a?z;gi;lsf;i:l??miﬂg;scartes1adaxl(ak(1. rez;;:rl}daet;el)s

oon ke 1 dan logik (inn .
il kebenarlag di?lglr(rs 1(9a,gf2'111r?:;)at Kant dan Hegel adalal;
Pt ""b‘?‘d.ke’ asionalisme dan empirisme.. Yang pertam
smte?ls atasdr Kritisisme dan yang kedua idealisme. il
P e e ano\ogi Husserl sendiri mer}JPakag o
e Fenz:\:'x‘stem—sistem logik dan. metafisika ar:; adap,)
ijeasip;réeithadap filsafat itu sendiri mtal;:)glr;liiahﬁkan

itik ini ang te .

?amtis:rlmz.lopgriosse;su:gxrtrt‘t;zif;ti daglam filsafat. Dengan

enomenolo

ifi bagai ilmu
i ingi mendasanﬂsafat se
e ini, Husserl ingin : ' far sebagas '
merod igorus (rigorous science). Sikap ini te e
Jae i ala pemikiran abad ke-20 dan m

disiplin- e er, ) as-
bangka?to;coi,tokoh pewmikir Barat, sepertt Heidegger)
muncu ’

Perkembang_ah filsafat
klasik hingga modern]
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pers, Sartre, Marcel, dan Conrad-Artius yang mengem-
~ bangkan metode fenomenologis dalam implikési—im lgika i
ontologi mereka; Pfander, Geiger, Marleau-Ponty, Rilcj:oeui1
dan Binswanger mengaplikasikannya pada p’sikolo ¥
Scheler, Von Hildebrant, dan Hartman mengemban kgl’
suat.u fenomenologi dan teori general tentang nilai; (%t::
Hering, dan Vander Leeuw telah mempelajari ,a )
dengan metode yang sama. s
| Besarnya pengaruh Husserl atas filsafat dan metode
fenpmenologinya pada abad ini, terutama hasratnya untuk
membangun objektivitas pengertian manusia yang benar,
bukan berarti tanpa kelemahan. Bahwa objektivitas—uni:
versal itu telah berhasil diraihnya, ini merupakan kontri-
busi terbesar darinya. Namun, gagasan ini menjerumus-
k:'m dia pada idealisme transendental. Kesadaran manusia
dipahami dan lebih ditekankan pada aspek “esensiE—1
abstrak”nya, sehingga terlupakan aspek “eksistensi-
kpngkrit”nya. Metode fenomenologi ini jika diterapkan
pada wilayah keagamaan, agaknya terlalu menekarF:ka
ha.l-hal yang abstrak sehingga kurang mempunyai kerangkz
et1s—F>ragmatis, seperti teologi. Karena itu, dalam wacana
studi-studi keislaman pendekatan ini harus dikozﬁ ro
mikan. Hubungan antara keduanya dapat diumpamfkar;
sepe.rti hubungan antara pure sciences (fenomenologi) dan
applied sciences (teologi). Dengan demikian keduanya bi
saling mengisi dan memperkuat. e
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Catatan

“Phenomenology”, dalam Dagobert D Runes (Ed.),

V Lihat Dorian Cairus.,
New Jersey: Littlefield, Adams & Co., -

Dictionary of Philosophy, (Totoa,
1971), hlm. 231
“Kant and Phenomenology”s dalam Philosophy Today,

(Vol. XXX, no. Z/4, 1986), him. 168.

3 Lihat Cairus, "Phaénomenology", him. 231.

4 Menurut Quentin Lauser, pikiran—pikiran Husserl tentang fenomenologi,
terutama metodenya, ‘mengilhami banyak filsuf abad XX. Hal ini bisa
dilihat pada Heidegger, Jaspers, Sartre, Marcel, and Conrad Artius yang
mengembangkan metode fenomenologis dalam implikasi-implikasi
ontologi mereka; Pfander, Geiger, Marleau-Ponty, Ricoeur, dan
Binswanger mengaplikasikannya pada psikologi; Scheler, Von Hildebrant,
dan Hartman telah mengembangkan suatu etika fenomenologi dan teori
general tentang nilai; Otto, Hering, dan Vander Leeuw telah mempelajari
agama dengan metode yang sama... Lihat Quentin Lauser, The Triumph
of Subjektivity An Introduction to Transendental Phenomenology, {New York:
Fordham University Press, 1978), hlm. 4. '

5 Barry Smithand David Woodruff Smith (Ed.), The Cambridge Companion to

Husserl, (USA: Cambridge University Press, 1995), him. 1.
meﬁcip[akan nama

“intensionalitas” dari apa yang disebutnya sebagai fundamental character

of subjective processes. Lihat Cairus, op. cit., h. 232.

? Muarice Natason, Edmund Husserl: Philosophy of Infinite Tasks, (Evanston:

Northwestern Universiry Press, 1973), h. xdii.

i dirasakan Husserl, tidak ketika ia berada di
u dikalangan sekelompok mahasiswa Lipps
h. Anggota kelompok tersebut telah
lawan dosen mereka. Gerakan

8 Pengaruh buku ini ula
Gontingen, retapi justr
Theodor di Universitas Munic
terinspirasi untuk mermnberontak atau me
mahasiswa ini dipimpin oleh Johanens Daubert, seorang o7ganizer

berbakat yang telah membaca buku Husserl, The Logical Investigation,
pada tahun 1902 dan mampu meyakinkan para mahasiswa untuk
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menerima karya terseby se

Lihat Barry Smirh and David, him. ¢

9
Roger Scruton, A Short History-

. N . .
T, Loniion e tor of Modern thlosophy from Descartes to

York: Routledge, 1995), hlm. 257

* Barry Smi David, T
ty Smith and David, The Cambridge Companion 1o Husserl hlm. 1

" Untuk lebih jelasnya |
Jelasnya, lihat W.T Jo
” . v + Wl Jones, The Twentieth
| thi;tgens}:em and ..Sartre, Second Edition, Révised, A Hisecor Cen\:;ry .
'0sophy, (Sandiego New York Cicago, Washiner D o o
Brace jovanovich, Inc, 1975), him. 256—263 e BE Harkour
“ Ibid., hlm. 256.263. | -
¥ Bernard Delf, Dewij -
gaauw, Dewijsbegeerte de
k fea 4 nde 20e Eeuw, alih bak j
oemargono, lesafar_Abad‘.?O, {(Yogyakarta: Tiara Wacana E;92;882; :S;qlcg;o

-sistem Metafisikq Barat dari Aristorele

.Derida,\ (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1998), h. 99 s sampai

15 DL
Philip Blosser, “Kant and Phenomeno[ogy" h. 168 .

) . b .
Barry Smith and David, The Cambridge Con

banion 10 Hysserl, h. 9
1 : o
Kata fenomenologi berasal dari bahasa

ya gt p y Y g t er b a y alam b }
sesuat n am ak ar (ell 13 kal 12 derc ha a D l anasa

Indonesia dj
sia dise j i

but gejals. Jadi fenomenologf berarti (raj
percakapan tentang fenomenon ata ‘ o

diri. Lihat Drijarkara, h. 117

Yunanj, fenomen.on, yang berartj

us
ésuatu yang sedang menampakkan

¥ Roger Scruton, op. cir. [

o s yangr::n,uh. 252. Yang dimaksud dengan Intelligible adalah _
diamati oleh akal Budi a
sensibel, vang berarti dag
indera. Konsep inj digu
filsafat Kant. Lihat L
1996}, h. 360.

njuk pada objek aray fenomena yang hanya dapas

nakan y
secara luas dalam skolastisisme dan dalam

oren Bagus, Kamys Filsafar, (Jakarta: Gramedia

» kesadaran mengenal diri sendiri
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dall hanya “lelalul 'ala“ ttu UIltUk men e[la[ reahtas
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merah misalnya tidak lain dan tak bukan adalah pencerapan (sensacion)—
jadi pengalaman batin—yang diakibatkan oleh sesuatu dari luar. Lihat
K. Bertens, Filsafat Abad XX, (Jakarta: Gramedia, 1990), him. 99-100.

2 Jbid., hlm. 100.

! Intensionalitas menurut Husserl dapat dipahami sebagai segala sesuatu
yang berorientasi atau terarah secara sadar pada suatu objek yang bersifat
intensional atau kemampuan kesadaran untuk menciptakan objek mental
yang tidak harus ada di dunia luar. Kesadaran yang mengarah pada suatu
objek ini dapat dipahami pokok persoalannya melalui intuisi. Pemakaian
term ini tampak sekali menunjukkan pengaruh Brentano terhadap
pemikiran Hussel. Lihat Barry Smith and David Woodruff Smith (Ed.),

The Cambridge Companion to Husser!, hlm. 18.

2 WT. Jones, The Twenticth Century to Wittgenstein and Sartre: Second Edition,
Revised A History of Western Philosophy, (San Diego: Harcourt Brace
Jovanovich, 1975), him. 265-266. .

2 1bid., hlm. 266.

2 Yang dimaksud dengan “epoche” menurut Husserl adalah mengurung
setiap keputusan yang secara naif muncul terhadap objek yang tengah
diamati. Lihat A.P Capenogri, A History of Western Philosophy, (London:
University of Notre Dame Press, 1971), him. [26:

¥ Meskipun Husser! menyebut ide Cartesian sebagai salah satu upaya
memahami realitas, tetapi terdapat perbedaan idea Descartes dengan
Husserl. Descartes menyangsikan segalanya sebelum memutuskan “ada”
nya sesuatu, sedang Husserl, “epoche”, bukan menyangsikan “ada” atau
“tidak adanya sesuatu”, tetapi semacam netralisasi atau sikap tidak
memihak, tanpa prasangka akan keberadaan sesuatu. Lihat John D
Caputo, “Trancendence and Trancendental in Husserl's
Phenomenologhy”, dalam Philosophy Today, Vol. XXIII, No. %, 1979,

him. 208-209.

*Barry Smith and David Woodruff Smith (Ed.), The Cambridge Companion
to Husserl, hlm. 197.

?? Lihat Drijarkara, hlm. 125. Bandingkan juga dengan Joko Siswanto,
Sistem-sistem Metafisika Barat, him. 101-102.
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% Lihat K. Bertens, Filsafat Abad XX, hlm. 103.104

® Lihat Barry Smith and David

Woodruff Smi .
Companion to Husserl, him. [5. rutt Smith (Ed.), The Cambridge

30 )/ :
/ Memperhatikan realitas fenomena agama seperti ini
) 1]
E.edmyataax‘] Gibb yang menyatakan bahwa pada semua agama yan
1dup pasti terdapat ketegangan. Lihat H.A. R. Gibb, Modern Trenz 'g
: s in

Islam, (Beirut: Librairie 1 ; iversi
o r ibrairie Liban, the University of Chicago, 1975), hlm.

bisa dibenarkan

3 ;
M. Amin Abdullah, "Keimanan Universal dj Tengah Pluralisme Budaya";

Tentang Klaim Kebenaran da
ar n Masa Depan ]}
Qur an, No. L. Vol. IV, 1993, him. 94—96.p“m e Agamadalam Ul

Lé

——

4

ke Arah ,Pembénmkan Teori Pembebasan dalam
-Jslam R

[Eﬁka Diskursus Jirgen Habermas)

Pendahuluan

DEewasa ini, diskursus kemasyarakatan dan kemanusiaan -

dalam terma-terma moral kemodernan telah menjadi suatu

keniscayaan untuk diperbincangkan. Masyarakat modern

" yang bersifat pluralis, atomistik, hedonistik, impersonal, dan

penuh dengan persaingan dalam dunia pasar dan kapitalisme,
membuat orang-orang yang hidup di dalamnya tidak lagi
menemukan identitas individualnya dalam jati diri sosial.
Dalam masyarakat tersebut, jati diri individual seseorang
menjadi abstrak karena didasarkan pada pilihan bebasnya
sendiri. Kesadaran bahwa seseorang menjadi warga suatu
komunitas, sehingga berbuat baik terhadap warga komunitas

" yang lain dan bagi komunitas secara keseluruhan adalah baik

untuk dirinya sendiri, juga telah menipis dan bahkan cen-
derung terdistorsi. Moralitas publik tidak lagi didasarkan atas
kesadaran untuk mengejar keutamaan hidup sebagai manusia,
karena mana yang disebut keutamaan dan mana yang disebut
cacat semakin sulit diperoleh kata sepakat.
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T ] . . . .
erhadap persoalan seperti ini, Jurgen Habermas, -

‘Seorang pewaris dan pembaharu mazhab Frankfurt datang
menyentakkan masyarakat rﬁodern dari mimpi indah dunia
“kesadaran palsu”. Melalui kontemplasi historik-empirik
terhadap moralitas kemodernan, Habermas merumuskan
sebuah etika yang disebut etika diskursus. Etika inj di-
maksudkannya sebagai teor; pembebasan manusia dari
segala bgntuk dominasi, represi,' dan dari pelbagai ideo-
logi-ideologi atau pandangan dunia yang tampéknya mem-
beri makna pada kehidupan manusia sehari-hari, padahal
di belakangriya sebenarnya berfungsi untuk membenarkan
kepentingan—kepentingan kekuasaan tertentu.? Bagi Ha-
bermas,.tidak ada pendapat atau kiaim-kalim moral yang.
bebas dari pertimbangan dan kritik.’ |
Atas dasar pemikiran seperti ini, fnaka menarik
untuk mengkaji refleksi kritis Habermas terhadap masalah.-
masalah moralitas yang berkerﬁbang saat ini. Karena.i‘tu
bagaimana pemikirannya di seputar persoalan etika,
diskursusr_xya dan relevansi apa yang bisa diambil dalam
. Merespon wacana moralitas keberagamaan umat Islam
kontempgrer, »tulisan ini mencoba untuk menjawabnya.

Habermas dan serring sosio-filosofisnya

Jurgen. Habermas* lahir di Gummersbach Jerman tahup
1929. Di universitas kota Gottingen, dia mendalami ke
susastraan Jerman, sejarah dan filsafat, dan juga meng-
‘ikuti kuliah di bidang psikologi dan ekonomi. Sesudah be.
berapa waktu di Zurich, dia meneruskan studi filsafat dj
universitas Bonn, sebuah tempat di mana dia meraih gelar
“doktor filsafat” pada tahun 1954 dengan sebuah disertasi
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tentang Das Absolute und die Geschichthe [Yang absolut
dan Sejarah], sebuah karya yang secara mendalam di-
pengaruhi oleh filsafat Heidegger.

Baru pada tahun 1956, Habermas berkenalan dengan
sebuah Lembaga Penelitian Sosial di Frankfurt dan menjadi
asisten Adorno. Bersama sebuah tim [Von Friedburg,
Oehler, Weltz], dia mengambil bagian dalam suatu proyek
riset mengenai sikap politik mahasiswa di universitas
Frankfrut. Habermas terutama mengerjakan segi teore-
tisnya. Hasil penelitian itu terdapat dalam buku Studen
und Politik (Mahasiswa dan Politik, 1964]. Pada tahun yang
sama, dia juga mempersiapkan Habilitationsschrift-nya.
Karangan ini berjudul Strukturwandel der Oeffentlichkeit
[Perubahan dalam Struktur Pendapat Umum, 1962], suatu
studi yang mempelajari sejauh mana kemungkinan ke-
berlakuan demokrasi dalam masyarakat industri modern.
Perhatian khusus diberikan pada berfungsi tidaknya pen-
dapat umum dalam masyarakat modern. Karena alasan-
alasan tertentu, Habilitation ini tidak bisa dilaksanakan di
Frankfrut. Habermas terpaksa mencari seorang promotor
di tempat lain dan akhirnya berhasil di Marburg. Tetapi
sebelumnya dia sudah diundang menjadi profesor filsafat
di Heidelberg [1961-1964]. Pada tahun 1964 dia kembali
lagi ke Frankfrut sebagai profesor sosiologi dan filsafat

untuk mengganti Horkheimer. Sesuai dengan tradisi madz-
hab Frankfrut, dia juga tidak asing-di Amerika Serikat,
sebab selama beberapa waktu dia sempat mengajar pada
New School for Social Research di New York.’

Pada awal tahun 60-an, Habermas sangat populer di
kalangan mahasiswa Jerman. Oleh beberapa golongan,
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bahkan, dia dianggap sebagai ideolog mereka, khususnya
beberapa golongan SDS [Sozialistische Deutsche Studen-
tenbund]. Tetapi ketika aksi-aksi mahasiswa mulai me-

lewati batas dengan menggunakan kekerasan, Habermas ~

tidak segan-segan melontarkan kritiknya pada mereka.
Lama-kelamaan dia juga tidak luput dari nasib yang me-
nimpa anggota Madzhab Frankfurt lainnya seperti Hork-
heimer dan Adorno. Habermas mengalami konflik dengan
maha"s,iswa.ﬁ_P',ada tahun 1969, dia menerbitkan buku
Piotesbewegung und Hochschulreform [Gerakan Oposisi dan
Pembaharuan Perguruan Tinggi], suatu evaluasi keritis
tentang gerakan protes para mahasiswa 1960-an. Buku ini
menjadi best-seller di Jerman.® B ,
Pada tahun 70-an, Habermas pindah dari universi-
‘tas Frankfrut ke Max Planck Institute di kota Starnberg.
Di sarié,' dia memusatkan diri pada pengembangan teori
komunikasi dengan mengintegrasikan Linguistic Analysis
délam teori kﬁtisnya. Pada tahun 80-an, karya_bésamya,
* The Theory of Communicative Action, adalah sebuah usaha
untuk Lne'ndialé‘gkan teori kritisnya yang disebut “Teori
Tindakan Komunikatif” dengan tradisi-tradisi besar ilmu-
ilmu sosial. Minat pengembangan ke arah teori komunikasi
ini bukanlah sebuah “l:voncatan” besar, dalam arti per-
ubahan minat pemikiran secara mendasar. Namun,
Habermas tetap konsisten dalam minatnya, sehingga kita
bisa menemukan dengan jelas sebuah arah menvju teori
komunikasi dalam karya-karyanya ditahun 1960-an, ketika
dia masih berada di universitas Frankfurt.’ ‘
Karya-karya Habermas, antara lain adalah Knowl-
_edge and Human Intrests; The Theory of Communicative
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\ u A - o and .
Action; Technology and Science as Iiwlo% ; P;l;)l'tesoggh?:ar
vice i .ot e Ojwilization”; dan [he PO |
Practice in a Scientific Civi e P
Discourse of Modernity. Semua bukunya 1n1m¢rup§11ian
an filosofis Habermas yang merefleksikan

fespon sosial d nas eref i
wasana dan situasi zamannya ketika itu. Paling tidak ad:
’ } i j an-
dua kondisi yang melatarbelakangi munculnya gagas
n kriti i ) s.
agasan kritik-etis Haberma ‘ -
- Pertama, adanya anggapan dari kaum positivis bahwa
) ) ‘
ilmu pengetahuan itu “bebas nilai” [val_ue—free]k.)MemiruF
‘ v iilmu
jiimu-i sial mau berlaku sebagal 1 _
mereka, kalau ilmu-ilmu so ' -
‘ lkan hukum-huku
harus dapat menghasi
e o i ilmi bagaimana dalam
qum __diksi-prediksi ilmiah sebagal ‘ ,
umum dan prediksi-predl iah ! am
{mu-ilmu alam. Untuk mencapal tujuanitu, sebua};.r}.s "
. ai t . b
sosial harus rhenghasﬂkan‘deserpsx dan penjelasan iimi

. . - 8
yang tidak memihak dan tidak memberi penilaian apapus.

" Anggapan dasar ini mengental menjadi kepercayaan

umum bahwa satu-satunya bentuk pengetahuan gax?g
benar adalah pengetahuan {lmiah, dan pe‘ngeta. Pan
isa diperoleh dengan metode ilmu-

‘ 4 itu hanya bisa de ilmu-
. A . ‘ disebut “saintisme

mi ’ kemudian
ilmu alam.’ Anggapan yang dian diset wisme”
ini dikritik Habermas. Katanya, di balik ked_ok ob)e:t:;:p

’ sainti bunyikan dukungan terna
tasnya, saintisme menyem an ter
's'tatzs quo masyarakat. Menurutnya, kesepakatanh para
kaum posistivis itu tidak berdasarkan pada suatu keputus-
an, melainkan suatu kenyataan objektif. Pepgarrcxie.\;zg
pe',ngamatan ilmiah sendiri sejak semulg sudah. ia ar
| kan berdasarkan suatu kepentingan tertentg: Yattu aga

" manusia dapat menguasai alam. Oleh karena itu, setiap
i ' ilai.}? . v
amatan tidak pernah bebas ni | | o
Pere Kedua, di delam bukunya, The Philosophical Discourse
ity | [ dang diskusi di Eropa
ty, yang banyak mengun
of Modernity, yang ‘ §

-
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dan Amefika, Jurgen Habermas menyatakan bahwa “para-
digma filsafat kesadaran sudah kehabisan tenaganya.
Karena itu, simtom-simtom kehabisan tenaga ini mesti
disingkirkan dengan cara beralih kepada paradigma pe-
mahaman timbal balik”.!! ]
Pernyataan Habermas ini dikeluarkan dalam hubung-
annya dengan para pemikir postmodern, sebuah aliran
kontemporer yang cenderung menganggap proyek ﬁxodern»«
itas menuju masyarakat rasional sebagai perwujuda‘n‘ ke-
kuasaan dalam bentuk sistem ekonomi dan administrasi
birokratis. Aliran ini mengritik rasionalisme Barat sebagai
pijakan dasar térjadinya praktik-praktik totalitarianisme
modem. Habermas tidak menolak kritik postmodern ini.
Tetapi berbeda dengan mereka, Habgrmés tidak mening-
galkan modernitas dan proyek-proyek sejarahnya. Cacat-
cacat modernisasi dalam bentuk totalitarianisme, hilang-
nya makna, anomie, penyakit jiwa, alienasi dan sebagainya
adalah akibat pemiskinan rasionalisme Barat pada para-
digma filsafat kesadaran tersebut. Cacat-cacat ini hanya
bisa diatasi dengaﬁ pencerahan lebih lanjut, yakni me-
lanjutkan proyek modernitas dalam wawasan rasio komu-
nikatif. Rasio komunikatif ini kata Habermas'?, memiliki
dimensi edukatif dan etis. Tindakan komunikatif meru-
pakan tindakan yang memenuhi standar ini.

Demikian situasi dan kesadaran sosio-filosofis per-
adaban Eropa kala itu. Kondisi ini telah mengilhami Ha-
bermas untuk merumuskan berbagai gagasan filsafat dan
sosialnya. Salah satu kontribusi pemikirannya yang selalu
dijadikan standar dalam diskursus kemasyarakatan dan ke-
manusiaan menjelang akhir abad XX adalah teori kritisnya.
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Teoti kritis Habexmas ' o s

Titik tolak reori kritis Habermas berpij e.ak Ffa. a gégi fen
Hofkheimer dan Adorno tentang -teon erl:;s. B
tokoh ini, teori kritis dimak§udkan untu Qnmenymgkap
kesadaran kritis, y2itu kesac?a;ar; kautz\z1 :r;tl;l N
segﬁ?d:;a)blz;‘;::faz:;‘::ﬁ; ';eoii kritis dalam hubungan
tet

" [ St
:ni berbicara tentang “verblendungszusam—men}wng { kaxﬁ
s semacam selubung menyelurub yang merrf
. sebenarnya yang perlu dy
kontradiksi-
penindasan

an ketersilauan”] " "
kita dari kenyataa .
}:;]‘rt)zll(c?nDalam masyarakat 'm.dustri. n:ia] ua,n’
kontradiksi, frustras';—frustras_s;:gip;;zld Lal\;an AN
i agi . Semua :
“t‘.‘}( 1?5;;2::’;‘;}( adanya. Semua kebutuhar_\ terp:n'ul:
& mua pihak seolah terpuaskan. Semuanyia g isie :
c:::zdﬁctif dan bermanfaat. Ser.nua }(esarlxs menyimpan se
s dibaliknsa Yoo r SRR
it] qua tokoh Madz _ L
maksfglzt;rl: ii?:in untuk memperjelas s«Ie.cara rfasl1§:§:
- » dimiliki masyarakat modem»xr?dustna p
| Stmktmj yan'gu a untuk melibat akibat-akibat strgkt‘\ir
wa]s(:gulttltl;rlhagdap kehidupan dan kebudayaan min;lsi;
;.e):xlam bukd Dialektik der Auftklarung,d l‘ced:;tir;is o
menampilkan suatu kritik balik kt.epa ? 1a o K e
diri, Pencerahan, proyek penymgktrag s
sc:n ‘af.xllogos sejak zaman Yunani kuno, telah Tneka.tis
kzzgcata berpikir kritis yang mere}ca ;e}la(u; ?:;:m E{mu.
Perwujudan rasio kritis ini daPat disaksika e .
huan dan teknologi. Di hadaplaln mata'
e ‘mitos dikenali sebagai 1sapan jempol yang

modernisasi 10 ¢
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tidak hanya tak masuk akal, tevtapi juga menindas masya-
rakat tradisional sepanjang sejarah. Pengembangan iIr}r’xu
dan teknologi modern dalam masyarakat, melalyj sisfem
pendidikan, ekonomj, industri, dan sebagainya, cepat atau
lambat akan menggusur mitos dari benak mereka, Ber-
d‘asarkan praktik teknokratisme, fasis dan stalinis, baik
- Horkheimer maupun Adorno sepakat bahwa ilml’l dan
teknol‘ogi”yavng sama ternyata telah berubah fnenjadi mitos
baru. Lebih radikal lagi, rasio kritis ternyata tidak lebih
dan tidak kurang dari mitos baru dalam bentuk vang lebih

:ha ] 15 . . . .
alus. Konsekuensmya, emansipasi yang menjadi kepri- -

hatinan. mereka, diluki i 3
o lukiskan sebagai suatu gerakan yang
| Dengan kritik total atas logiké‘ aufklarung ini, madz-
hab Frankfurt mengalami kemadcetan program.’Jurgeﬁ-'
Haberr‘naslah yang kemudian tampil sebagai pembahary /
teori k;itis. Dia tidak sekadar menilaj para pendahulunya
memilikikelemahan dan cacat secara epistemologis yaz
mengantarkan mereka kepada jalan buntu, tetapi jugs
menawarkan sebuah pemecahan mendasar yang sangat
subur untuk meneruskan proyek Teori Kritis. Ide teori

- kritis belum berakhir. Habermas menyuburkan kembali

dengan sebuah paradigma baruy. .

Teori Kritis Habermas, sebagaimana para penda-
hulunya, ditemukan pada Karl Marx. Berhadapan dengan
p.enindasan—penindasan‘ yang dialami kaum buruh dalam
sistem kapitalisme, Marx menjungkirbalikkan kepercayaan
bahwa hukum ekonomi kapitalistik adalah seSu‘afu an
alamiah dan abadi. Ditegaskan oleh Marx, kapitéliﬁj
adalah hasil kerja manusia itu sendiri. Penindasan-pe.-
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nindasan yang dihasilkannya bukanlah sesuatu yang harus
diterima begitu saja. Pernyataan Marx ini bisa dibenarkan

‘apabila kita membaca sejarah secara kritis dari kaca mata

pandang sejarah sebagai hasil pekerjaan manusia. Artinya,
struktur-struktur sosial, politis dan ekonomis yang kita
temukan hari ini bukanlah hasi] ketentuan sebuah nasib

- yang buta, melainkan hasil pekerjaan manusia. Inilah, kata -

Marx, sejarah penderitaan. Analisis Marx ini membawa
kita kepada dua kesadaran: Pertama, bahwa keadaan di

‘bawah kapitalisme tidak wajar, dan kedua, bahwa apa yang

tampak sebagai hukum -objektif bidang ekonomi adalah
perbuatan manusia sendiri, hasil sejarah, dan oleh karena
itu terbuka untuk perubahah. Dengan demikian teoriMarx
membuka jalan ketindakan emansipasi.

Habermas memperdalam pikiran Marx di atas
dengan mempergunakan mode] psikoanalisa Freud. Se-
bagaimana dalam psikoanalisa, si pasienh mengingat-ingat
kembali. sejarah hidupnya, dengan segala kemiringan,
trauma, dan penindasan psikis lainnya. Dengan kembali
pada sejarah hidup itu, si pasien akan terbebas dati pe-
nguasaan yang tidak sadar, sementara trauma-trauma itu
tanpa disadari terus bekerja. Dengan mengingat sejarahnya
sebagai sejarah penderitaan dan penindasan, sipasien akan

- terbebas dari kekuasaan yang sebelumnya tidak disadari.

Maka, si pasien kemudian akan segera menyadari bahwa
situasinya yang sekarang ternyata dapat diubah. Dengan:
demikian, teori praktis menjadi permulaan emansipasi.'¢

~ Inilah yang dimaksud Habermas, bahwa tujuan utara kri-

tik adalah pembebasan manusia dari dominasi dan represi.
Munculnya dominasi dan represi ini berkaitan erat
dengan munculnya kesadaran teknokratis yang telah
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menembus hampir semua wilayah kehidupan manusia
Keadaan ini menimbulkan dominasj dan represi akibat.
kes;?daran teknokratis yang mengabaikan hal-ha] prakfis
kehidupan manusia. Usaha pembebasan dapat dicapaj
melalui refleksi diri untuk mewujudkan otonomi individf ”1
Akan‘ tetapi, menurut Habermas, Marx tidak men;l—
pertahankan pendekatannya secara konsisten. Dengan
memahami teorinya sebagai kegiatan kritis yang rﬁerai
sang kesadaran mereka yang tertindas akan pembebasag’
Mg‘r'x di bawah pengaruh saintisme abad ke-19 memahar:"
tec;m‘n}fa menurut pola teori ilmy alam: sebagai teori yan :
objektif yang sekadar mendeskripsikan hukum—huzlc- N
objektif perkembangan masyarakat. Habermas dalam 1'111:11—l
bungan ini _berbicara tentang salah \pal—uain positivistik
IMa.rx té;rhadap teorinya sendiri. Akibatnya, teori Marx dj
jadikan sebuah dogma yang justry kehilangan daya pe !
1bebasf»‘f3 Hilangnya daya pembebas ini menurut Habérlr)xl:sl'
kzi‘:e_na Marx menyempitkan praksis péda kerja, sehin ,
krltik,»yakpi Perjuangan kelas revolusioner, dj a};a’ [ gbga
gai pé‘ngkrlukan kelas atas kelas. A
o VI.‘(r.itikﬁy,a terhadap Marx inj kemudian menjadi inti
pemleran,Habermas selanjutnya. Bukan hanya Marx yan
me'_rfaduksi manusia pada pekerjaan, melainkan sel:rulf
‘.te.on kritis mengikuti Marx dalam penyempitan perspektif
ini. Menurut Habermas, itulah sebabnya Horkheéimer daﬁ

Adorno tidak melihat jalan keluar dari “dialektika pence-

rah.an”. vM‘ereka,‘ kata Habermas, memilik; kelemahan me.-
,dgs.ar’ kgr_ena tidak hanya mengandaikan praksis éeba‘ai :
kerj z‘a, yvang disebutnya “tindakan fasional-bertuj uan” melaign— '
kan juga rasionalitas sebagai penaklukan,‘ kekuasa;an atau
apa ya’ng disebut “rasio yang berpusat pada subjek”.
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Untuk mengatasi kemacetanh teori kritis para pen-
dahulunya, Habermas menjadikan komunikasi sebagai titik
tolak dasar formatifnya. Dalam bukunya, Knowledge and

- Human Interest, Habermas tidak hanya berpendapat bahwa

paham kebebasan ilmu-ilmu sosial itu keliru dan ber-
bahaya, tetapi juga menunjukkan bahwa tujuan ilmu-ilmu_
kritis, dengan kepentingan emansipatorisnya, adalah mem- |
bantu masyarakat mencapai otonomi dan kedewasaan.
Otonomi kolektif ini berhubungan dengan pencapaian
“konsensus bebas dominasi”. Sampai tahun 80-an, dia meng-
andaikan bahwa konsensus semacam itu " bisa dicapai
dalam sebuah masyarakat reflektif, yarig berhasil: ine-
lakukan komunikasi yang memuaskan. Di dalam komu-
nikasi itu, para parti‘sipén ingin membuat lawan bicaranya
‘memahami maksudnya dengan berusaha mencapai apa
yang disebutnya “klaim-klaim kesahihan” {validity claims].
Klaim-klaim inilah yang dipandang rasional dan akan
diterima tanpa paksaan sebagai hasil konsensus.2°~
Dalam bukunya, Theory of Comunicative Action,
Habermas menyebut empat macam klaim kesahihan. -
Kalau kita bisa sepakat mengenai apa itu dunia alamiah
dan objektif, kita akan mencapai klaim kebenaran {eruth
claim]. Jika kita sepakat tentang pelaksanaan norma-
norma dalam dunia sosial, kita akan mencapai klaim ke-
tepatan [rightness claim]. Jika kita sepakat tentang kese-
suaian antara dunia batiniah dan ekspresi seseorang, kita
akan mencapai klaim kejujuran {sincerety claim). Dan
akhirnya, jika kita bisa menjelaskan macam-macam klaim-
itu dan mencapai kesepakatan atasnya, kita akan men-
capai klaim komprehensibilitas [comprehensibility claim].
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Setiap komunikasi yang efektif harus mencapai keempat
klaim ini. Dan, orangyang mampu berkomunikasi, dalam

arti menghasilkan klaim-klaim itu, disebut memiliki kom-

petensi komunikatif [communicative competence).?!
Habermas_mendasarkan asal usul gagasan ini pada
tulisan-tglisan awal Hegel, sekaligus mengritik Hegel yang
dianggapnya menyimpang dari gagasan itu semata demi
tindakan manusia yang didasarkan pada paradigrﬁa
produksi. Habermas berpendapat, bahwa gagasan Marxis
mengenai hubungar_x-hubungan produksi sosial pun harus
diperluas sedemikian rupa sehingga mencakup dimensi

eksistensi manusia Yang bersifat intersubjektif. Dengan

nada yang sama dia mengritik Weber yang dianggapnya
memiliki konsep rasionalisas; yang terlalu sempit. Ment.
rutnya, ada dua dimensi yang berlainan di mana dunia
modern telah dirasionalisasikan. Pertama, dimensi yang
diketghui Weber yang mencakup keunggulan rasio instry-
mental; kedua, dimensi yang sebagian besar tidak di-
perhatikan Weber, yaitu yang tercakup di dalam komuy.
nikasi. Kalau rasio instrumental terarah menuju sukses
maka rasio komunikatif berorientas; kearah pemahamar;
timbal balik dan secara pragmacis tampak dalam kegiétan—
kegiatan diskursif, “speech acts”, yang menganggap pema-
hamgn timbal balik ini sebagaj tujuannya.? Rasio komﬁ—
nikatif ini, dalam ungkapan Habermas adalah tindakan
yang berorientasi kepada tindakan komunikatif yang saling
..memahami [action oriented to mytyal understanding com-
municative action]” 23

- Untuk menjelaskan maksud pernyataan ini, Haber-
mas menyatakan bahwa komunikasi—di mana perbincang-
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an merupakan contohnya—mengandaikan konsep per-
setujuan yang berdasarkan pada rasio, dan bahwa kapan
saja kita melibatkan diri dalam tindakan komunikatif, kita
membuat komitmen atas prinsip-prinsip yang diperlukan
untuk memungkinkan persetujuan rasional. Menurutnya,
bila kita membuat “speech act”, kita akan melibatkan diri
kita kepada kebermaknaan dari apa yang kita katakan.
Kita secara langsung mengklaim bahwa hal itu benar,
bahwa kita jujur, dan bahwa kita memiliki hak mengatakan
itu. Masing-masing klaim itu pada prinsipnya bisa di-
pertentangkan. Dalam hal ini, penutur bersedia memberi-

* kan pembenaran yang dapat diterima secara intersubjektif

atas klaim itu.?
Konsep rasionalitas komunikatif ini,?* bukan hanya

sekadar membawa partisipan komunikasi mengatasi
" pandangan subjektif mereka yang berbeda, melainkan juga
mempersatukan dunia objektif dan intersubjektif dunia
kehidupan mereka.? Rasionalitas komunikatif kemudian
akan menentukan interaksi komunitas ini, yaitu ilmu,
moral, hukum dan estetika. Dalam ungkapan Habermas,
konsepsi rasionalitas komunikatif mencakup rasionalitas
teoretik, prakrik dan ekspresi diri. Tindakan rasionalitas
komunikatif adalah tindakan yang diorientasikan kepada
pemahaman terhadap . tiga tuntutan validitas, keilmuan,
moral dan estetika.?’” Untuk validitas moral, Habermas
menjabarkannya dalam Etika Diskursus.

Habermas dan etika diskursusnya

Pemikiran etika Habermas dirumuskan berdasarkan
_konsep rasionalitas komunikasi. Dalam wacana etis,
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konsep ini dike,navlrdengan istilah Etika Diskursus. Istilah
ini merupakan hasil rumusan Karl Otto Apel dan Jurgen
Habermas.?

Menurut Habermas, term diskursus merupakan per-
bincangan yang bukan bertujuan sekadar untuk séling
tukar informasi atau tukar pengalaman di antara partisipan
komunikasi, melainkan suatu model perbincangan yang
melibatkan partisipan komunikasi untuk memberi tema
terhadap pengujian klaim validitas. Diskursus memberi
peluang para partisipan komunikasi untuk mempersoalkan
dan mengritik latar belakang konsensus yang tertuju pada
sistem kepercayaan, norma-norma, nilai-nilai, dan pelbagai
ideologi yang selama ini diterima benar dalam kehidupan
sehari-hari.? Dengan demikian, etika diskursus Habermas
dapat dipahami bahwa “only those norms are valid that meet
[or could meet] with the approval of all affected in their.

_capacity as participants in a practical discourse”.* Jadi, yang
boleh mengklaim keabsahan hanyalah norma-norma yang
disepakati oleh semua yang bersangkutan dalam kapasitas
mereka sebagai partisipan sebuah diskursus praktis. Suatu
pengandaian moral dianggap betul sejauh ia bertahan
dalam suatu dialog, yang bebas dari segala tekanan [uar
atau batiniah, yang diadakan oleh orang yang tidak mau
mencari kepentingannya sendiri, melainkan kebenaran
dan diadakan oleh orang yang mengerti bahasa dan-
permasalahannya. Satu-satunya jalan menuju kearah ini,
tidak lain melalui konsensus rasional. Apayang diperlukan
adalah prosedur-prosedur yang memungkinkan persetuju-
an yang bermotivasi rasional dapat tercapai. Habermas
mefiyatakan prosedur demikian ada dalam discourse.?!

90

Dr. LukMaN S. THAHIR

Tahap pertama, presentasi berbagai ketentuan atau norma
yang akan dijadikan bahan diskursus. Tahap kedua, norm‘a
vang menjadi bahan diskursus ini oleh para partisipan d1—.
beri justifikasi teoretisnya secara argumentatif. Dari
justifikasi teoritis terhadap norma ini, kemudian diberikan
kritik bahasa yang substansial. Oleh karena wilayah
diskursus praktis berkaitan dengan moral praktis, maka
tahap ketiga merupakan transformasi bahasa metematika.
Tahap yang keempat merupakan tahap yang paling utama,
yaitu tahap refleksi diri. Pada tahap ini akan dipapai suatu
bentuk atau formasi mengenai kehendak politis norma
yang diperdebatkan secara argumentatif itu; suatu tahap"
di mana dicapai suatu konsensus kebenaran rasional
mengenai klaim ketepatan.”

Habermas mengakui bahwa penerapan aturan-aturan
[misalnya aturan sebuah ‘diskursus] menuntut kebij ak-
sanaan prék‘tis yang mendahului akal budi praktis yang
teruréi dalam etika diskursus. [a tidak menyangkal bahwa
dunia kehidupan [labenswelt, yaitu konteks kehidupan
nyata yang selalu sudah menj adi tempat segala macam pe-
nilaian kita berkembang] itu masuk ke dalam cara-cara
kita menilai. Akan tetapi Habermas menegaskan bahwa
kalau hanya kebijaksanaan praktis yang terbentuk dalam
lingkungan labenswelt yang kita pergunakan, maka ki.ta
hanya mereproduksikan norma-norma lingkungan sosial
kita, dan dengan demikian tidak mencapai norma-norma
yang universal.” ‘ ‘ .

Oleh karena itu, Habermas menegaskan bahwa usaha
pembenaran norma-norma moral harus mengambil jarak
terhadap lebenswelt itu. Tuntutan keberlakuan sebuah
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klaim moral melawan kebiasaan serta moralitas ideologis
kontekstual tertentu juga mempunyai kekuatan empiris.
Menurut Habermas, hal ini terlihat misalnya dari sejarah
paham hak-hak dasar manusia. Faham ini menyerang
struktur-struktur sosial yang beraneka warna secara lang-

sung dan dalam proses itu, justru tidak menyesuaikan diri

dengan situasi dan kondisi tertentu, melainkan meng-
ubahnya. Habermas menegaskan bahwa penerapan nor-
ma-norma pada situasi tertentu dapat memalsukan norma-
norma itu [misalnya pengertian hak asasi manusia sede-

mikian disesuaikan dengan pola struktur sebuah kebuda-

yaan sehingga akhirnya dikebiri].*

~Jadi, dalam etika diskursus, sebuah norma moral

dianggap sah apabila dapat disepakati. Agar kesepakatan
_ itu menjadi absah, diperlukan dua syarat. Pertama, harus
berdasarkan prinsip universalitas, artinya dapat diber-
lakukan untuk siapa saja dan diakui kebenarannya oleh
semua orang di mana saja. Kedua, diskursus tersebut harus
bebas dari tekanan. Maksudnya, kesepakatan atau per-
setujuan itu haruslah sungguh-sungguh, bukan persetujuan
di bawah tekanan® | |
Kedua prinsip ini bukan tidak membawa masalah,
terutama menyangkut bagaimana kesepakatan itu dapat
" terjadi di antara partisipan [baca: penafsir] sendiri dalam
sebuah diskursus etika. Karl Otto Apel, seorang tokoh yang
juga turut merumuskan etika diskursus ini bersama Haber-
mas, mempertanyakan hal ini ketika mendiskusikan her-
meneutika Gadamer. Dia menemukan bahwa berbagai pe-
nafsiran bukan hanya membawa pada pemahaman yang
berbeda, melainkan juga menampilkan persoalan tentang
ketepatan dan kebenaran.
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Di sini, kita berhadapan dengan persoalan ke-
absahan, yaitu keabsahan intersubjektif. Keabsahan inter-
subjektif pada gilirannya mengandaikan kemunglq.nan ter-
capainya kesepakatan melalui wacana argumentatif dalam
komunitas para penafsir itu.” Karena itu, perkara men-
dasar dalam menyikapi persoalan tersebut adalah masalah
hermeneutika. Hermeneutika kata Habermas selalu berada
dalam konteks komunikasi, di mana suatu subjek me-
nyampaikan gagasan dan subjek lain menafsirkannya.
Maka, ini bukanlah sekadar soal pernyataan tentang fakta,
sebab si penafsir tadi menyampaikan makna tertentu yang

memberi arah tertentu pula bagi penafsirnya.’’ o
' Metode ini, kata Habermas memung_kinkan bentuk
kohsensﬁs yang bebas dari paksaan dan memungkinkan
semacam intersubjektivitas terbuka dimana tindakan ko-
munikatif tergantung., Dengan kata lain, hermeneutika
berfungsi menghindarkan bahaya-bahaya kemacetan ko-
munikasi yang mencakup dua dimensi, pertama, dalam
dimensi vertikal menghindarkan kemacetan komunikasi
di dalam sejarah hidup individu itu sendiri maupun dalam
tradisi sosial tempat individu hidup, kedua, dalan} dimensi
sosial, pemahaman hermeneutik mengantarai.tradisiz
tradisi yang berbeda-beda dari individu-individu, ke-
lompok-kelompok, dan kebudayaan-kebudayaan.* ' '
Untuk dapat melahirkan rumusan yang bersifat
konsensus intersubjektif, etika diskursus sesungguhnya
menuntut adanya keterbukaan. Setiap kebijaksanaan
harus bersedia dipertanyakan dan di kritik oleh kebijak-
sanaan-kebijaksanaan lain. Sesuatu yang dianggap tepat
secara moral dalam sebuah lingkungan sosial tertutup
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harus bersedia ditantang oleh keyakinan-keyakinan moral
dari lingkungan sosial lain. Keyakinan-keyakinan moral
suatu lingkungan sosial budaya tidak boleh memaksakan
diri pada lingkungan sosial budaya yang lain hanya karena
meyakini diri sebagai moralitas universal.- Suatu ling-
kungan sosial budaya hanya boleh memperluas daerah ke-
berlakuannya dalam dialog dengan konteks-konteks ke-

budayaan lain. Keberlakuan universal harus bisa dibuk--

. tikan ketika berkonfrontasi dengan mereka yang berpikir
lain. Hanya ketika syarat-syarat ini dipenuhi, apa yang
universal bisa hadir secara potensial.®

Dengan demikian, vang dipersoalkan Habermas
bukanlah cita-cita atau keyakinan seseorang secara pri-
badi, melainkan norma-norma moral yang dianggap ber-
laku umum. Keabsahan norma-norma yang dianggap ber-
laku umum itu [misalnya dalam hal abortus provocatus)

hanya dapat dipastikan dalam sebuah pembahasan ber- |

sama yang terbuka bagi siapa saja yang mengerti perma-
salahannya [partisipan atau penafsir yang kompoten] dan
sama kedudukannya. D‘engan( kata lain, norma-norma
moral hanya dapat memperoleh status keabsahan mana-
kala sanggup disepakati dalam diskursus semua pihak yang
bersanigkutan, yang terbuka dan bebas dari tekanan.

Isiam dan kesadaran kritis diskursif

- Kesimpulan yang dapat kita tarik dari perbincangan etika
diskursus Habetmas ini, terutama relevansinya dengan
kehidupan humanitas Islam kontemporer, adalah bahwa
diskursus tentang étika Habermas ini menciptakan ke-
sadaran kritis bagi umat Islam untuk menyingkap segala\
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‘tabir yang menutupi kenyataan yang tak manusiawi ter- .
" hadap kesadaran mereka. Terutama, kritis terhadap segala

lembaga-lembaga normatif yang mengungkung kebebafan
mereka dan hal ini dianggap sebagai sesuatu yang b.e.rs1fat
bbjektif. Lembaga-lembaga normatif ini bisa dari diri kita
sendiri; bisa dari segala macam lembaga dalam masyarakat_,
seperti keluarga, sekolah, lembaga-lembaga agar::a, dan
sebagainya; bisa juga dari segala macam “ideolpgl -
Adalah tanda kematangan seseorang apabila ter-
hadapln"o'r.ma-norma dari super egonya sendiTi.ia dapgt
bersikap kritis atau dapat memberi penilaian ras'1on.a1 ter-
hadap dorongan-dorongan yang ada dalam bathr?fa.
Misalnya, diungkapkan dalam Alquran: wala tagfu ma laisa
aka bihi ilm”. [QS: 17:36). Dalam wacana etika diskursus,
ayat ini memberi informasi bahwa umat Islam 1‘1arus
mampu menentukan sendiri pandangan darll‘ ]al‘a‘n
hidupnya secara bebas menurut pertimbangan rasio k.rms
dan harus mengakui mana yang baik dah mana yang tidak
baik secara jujur. o
Terhadap lembaga-lembaga Islam, perlu dikritisi

menyangkut legitimasi lembaga itu dalam membebankan

norma-horma moral pada seseorang. Misalnya, NU dan

Muhammadiyah yang mengaj arkan doktrin kepada murid
atau ma'hasiswahya tentang riorma-norma mhoral ke 'I\.]Uf
an dan ke-Muhammadiyah-an, seperti antara lain, tahlilan.
bagi NU boleh daf untuk Muhammadiyah Fidal‘clb.oleh.
Dalafn etika diskursus, proses perigajaran seperti il Fer-
masuk penindasan, dan karena itu harus dibebaskan me-
lalui pembahasan secara bersama dan terbuka tanpa ada-
nya paksaan.
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Segala macam “ideologi” harus dibongkar, menguak
segala sesuatu yang ada di balik teori atau pandangan
dunia yang memberi makna pada segi-segi hidup tertentu
yang sebenarnya berfungsi sebagai pembenaran atas ke-
pentingan-kepentingan kekuasaan tertentu. Misalnya
nilai-nilai “ukhuwah Islamiyah”, “partai Islam” “sunni dai;
non sunni”, “NU dan Muhammadiyah” sangat mungkin
disalahgunakan untuk mendukung sikap-sikap tertentu
dalam masyarakat Muslim yang dianggap sebagai kekuatan
untuk meraih kekuasaan atau mempertahankan status quo
kekuasaannya. Terhadap ideologi-ideologi seperti ini, etika
diskursus Habermas bisa membuat umat Islam bersikap
kritis. Mereka dapat menyadari sifat ideologis anggapaﬁ’
anggapan itu dan dengan demikian tidak bisa lagi diper-
daya olehnya.

- Demikian catatan penutup tulisan ini. Semoga bu;
daya kritis-diskursif ini akan mewarnai wacana moralitas
umat Islam, khususnya kepada mereka yang masih terjebak
pada sekat-sekat moral primordialisme dan eksklusifisme
keagamaan. '
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7

e Arah Diskursus Teologi Sosial dalam slam

[Kritik atas Doktrin Metafisika-Spekulatif]

Pendahuluan

KESADARAN manusia terhadap signifikansi nilai-nilai ke-
tuhanan dalam realitas kehidupan sosial-kemanusiaan
merupakan persoalan yang sangat penting dan mendasar
sepanjang sejarah. Pergulatan manusia dengan dinamika
dan perubahan realitas kehidupan sosial melahirkan
kerinduan manusia kepada “format nilai-nilai ketuhanan”
yang relevan untuk pemecahan persoalan aktual yang di-
hadapinya. Persoalannya kemudian adalah bagaimana
nilai-nilai ketuhanan itu bisa relevan atau mampu di-
wujudkan dalam realitas kemanusiaan, sehingga nilai-nilai
itu tidak hanya menjadi basis berpikir, bertindak dan ber-
perilaku semata, tetapi sekaligus juga mampu tmemberikan
dampak nyata kepada pemeluknya? Tulisan ini merupakan
sebuah langkah pengenalan dalam merespon adanya
keinginan untuk merelevankan atau mengfungsikan nilai-
nilai ketuhanan dalam kehidupan nyata manusia. Meng-
awali hal ini, terlebih dahulu saya akan memperlihatkan
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secara. sepintas pengaruh doktrin metafisika-spekulatif
Yunem terhadap diskursus teologi Islam. Dari sini ke.-
mu‘d1an., fiengan menggunakan pendekatan fungsional-
sosiologis, doktrin metafisika-spekulatif dati teologi Islam
tersebut akan dikritisi dan digeser peran dan cara k:rjanya

Teologi Islam dan doktrin metafisika-spekulatif

Teologi, sebagaimana telah umum diketahui, membahas
ajaran-ajaran dasar suaty agama. Setiap orang yang ingin
mqn.yelami seluk-beluk agamanya secara mendalam sudah
Pasu perlu mempelajari teologi yang dianut oléh agamanya
itu. Secara etimologis, teologi berakar kata Theos Tuhazl-
dan_Logos, ilmu.! Jadi, teologi berarti ilmy tentang’Tuhan :
Secara terminologi, teologi berart; disiplin yang membah.a‘.s
tentang Tuhan [atau realitas Tuhan] dan hubungan Tuhan
dengan dunia.? Teologi juga sering dimasukkan sebagai ca-
bang dari filsafat, yaitu satu bidang khusus yang mengkaji
tentang Tuhan secara filosofis. * B
Dalam Islam, teologi disebut juga IImu Kalam atau
Ilmu Tauhid, yairu ilmu yang membahas'masalah ketuhan-
an sebagai fondasi dari agama dan keyakinan berdasarkan
argumentasi-argumentas rasional. Ilmu in; dalam perkem-
bangannya banyak sekali dipengaruhi oleh penggunaan
akal atau rasio dari filsafar Yunani, terutama setelah ulama.
ulama Muktazilah mempelajari kitab-kitab filsafat ya‘n
diterjemahkan ke dalam bahasa Arab pada masa khalif: If
al-Makmun. i
Pada pertengahan abad ke.? hijriyah, di daerah.
daerah yang didatangi kaum muslimin, terutarﬁa di Irak
terdapat bermacam-macam agama dan peradaban, sepert;
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peradaban Persia dan India yang dibawa oleh orang-orang
persia dan India yang masuk Islam; peradaban Yunani yang
dibawa oleh orang-orang Suriani, setelah melalui kota
Iskandariah dan yang telah dibawa oleh buku-buku Yunani
sendiri yang telah diterjemahkan ke dalam bahasa Arab;
dan peradaban yang dibawa oleh orang-orang Masehi yang
telah memfilsafatkan agamanya dan memakai filsafat Yu-
nani sebagai alat untuk memperkuat kepercayaan mereka.
Akibat pertemuan agama Islam dengan peradaban-per-
adaban tersebut, sebagian kaum muslimin mulai merumus-
kan pikiran-pikiran yang belum pernah dikenal sebelum-
nya, yakni pikiran-pikiran dalam soal-soal agama yang ber-
corak filosofis dengan pembuktian kebenarannya melalui
alasan-alasan logika.’ N
Muktazilah dan Asy’ariyah misalnya, dua aliran yang
senantiasa-menimbulkan kontroversi-kontroversi teologis
di kalangan umat Islam dan sekaligus menduduki tempat
yang sangat penting dalam sejarah pemikiran Islam, adalah
prototipe dari dialektika Helenistik tersebut. As-Syahras-
tani, dalam al-Milal wa al-Nihal, menjelaskan bahwa ajaran
Washil mengenai penafsiran sifat Tuhan bukanlah sifat
yang mempunyai wujud tersendiri di luar zat Tuhan, me-
lainkan sifat yang merupakan esensi Tuhan. Ajaran ini
belum matang dalam pemikiran Washil, tetapi kemudian
disempurnakan oleh pengikutnya setelah mereka mempe-
lajari filsafat Yunani.®
Salah'seorang pengikut Washil yang sangat concern
dengan filsafat Yunani adalah Abu al-Huzail. Tokoh ini,
menurut CA Qadir, banyak sekali menggunakan filsafat
dalam sistem ajaran teologinya. Di antaranya, dia pernah
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menyatakan bahwa: “Gambaran-gambaran yang diberikan
Allah mengenai hari kiamat hanya alegori semata dan
bahwa sifat-sifat Allak hanya kekal dalam kaitannya de-
ngan dunia.” Dia juga membedakan antara kata pencip-
taan dalam pengertian yang absolut dan kata pewahyuan
dengan sifat yang aksidental [kebetulan]. Yang terakhir
itu berlaku bagi dunia ruang dan waktu [dunia fenomena]
dan tidak berlaku untuk akhirat sebagai dunia di seberang
ruang dan waktu. Disangsikar,, apakah al-Huzai] percaya
akan kebangkitan kembali tubuh jasmani.
Pengaruh filsafat Yunani dalam setiap interpretasi
teologi Muktazilah ini memancing reaksi dari kalangan
Islam “ortodoks”, khususnya kaum Asy’ariyah. Bagi kaum
“ortodoks” ini, meskipun seluruh pemikiran teologi mereka
diarahkan kepada soal wahyu dan keutamaannya di atas
akal pikiran, namun mereka berusaha menjelaskan wahyu
dengan filsafat. Tokoh Asy’ariyah yang sangat besar pe-
ngaruhnya dalam menjembatani persoalan wahyu dan akal
adalah Muhammad Ibn Thayyib al-Bagillani. Dialah yang
memasukkan metafisika ke dalam teologi Asy’ariyah dan
menjadikan Asy’ariyah sebagai aliran teologi yang memiliki
landasan filsafat yang kokoh dj kalangan umat Islam.
Salah satu contoh aplikasi filsafat Yunani terhadap
pemikiran teologi Asy’ariyah pernah pula dijelaskan oleh
Ibn Rusyd dalam karyanya, Manahij al-‘Adillah fi Agqa'id
al-Millah. Menurut Ibn Rusyd, ketika Asy’ariyah ingin
menjelaskan persoalan keesaan Allah [al-Wahdaniyah] di
sekitar ayat lau kana fi hima alihatun illa Alllah lafasadata,
mereka mempergunakan dalil kontradiktif [al-mumana’ah).
Jikaada dua Tuhan arau lebih d; alam ini, kata Asy’ariyah,
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maka terjadi pertentangan di antara mereka. Dan., bila
pertentangan itu terjadi, maka ada tiga kemungku‘lan:
Pertama, terlaksana kehendak kedua-duanya; kedua, tidak
terlaksana kehendak kedua-duanya; dan ketiga, terlaksana
kehendak salah satunya dan gagal kehendak yangllain.
Dari ketiga kemungkinan ini, yang pertama dan kedua

' adalah mustahil terjadi. Andai kata terjadi, maka alam

ini tidak mawjud dan tidak makdum, atau sebaliknya. Oleh
karena itu, yang mungkin terjadi adalah terlaksana ke-
hendak yang satu dan gagal kehendak yang lain. Yang gagal
kehendaknya adalah lemah, sedang yang lemah tidak
mungkin Tuhan.”

Kritik atas doktrin metafisika-spekulatif

Salah satu titik kelemahan doktrin teologi Islam klasik,
baik Muktazilah maupun Asy’ariyah, adalah masih kental-
nya diskursus teologi Islam yang bercorak transenc‘l‘eptal—
spekulatif. Diskursus seperti ini dirasakan terlalu “mela-
ngit,” bersifat teologis-filosofis, dan terlalu sibuk den‘ga‘m per-
debatan dan wacana yang bersifat ketuhanan-teoritis. Hal
ini terlihat misalnya, “Apakah Tuhan itu Zat atau Sifat?
Apakah Tuhan herkehendak mutlak atau terbatas? Apa—
kah Alguran kekal atau baru? dan sebagainya. Karega
persoalan yang diangkat para mutakallimin tidak menyen—.
tuh aspek kehidﬁpan nyata manusia sehari-hari, se{)&rtx
masalah demokrasi, kemiskinan struktural, ketidakadilan,
penindasan, konflik agama dan sederet persoalan laiqnya,
maka doktrin-doktrin teologi Islam dianggap tidak “mem—
bumi” atau tidak berdimensi empiris-historis. M?dg of
thought demikian, yang berbicara tentang Tuhan, di sana
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atau di “langit”, tetapi tidak mengaitkannya dengan per-
soalan kemanusiaan universal sini atau di “bumi”, telah
mereduksi semangat Alquran, yang oleh Igbal® maupun
Rahman® dikatakan bersifat empiris-historis.

Menyadari kondisi objektif ini, sudah saatnya dis-
kursus teologi Islam beralih kepada paradigma baru yang
memaknai Tuhan dengan berbagai atributnya dalam
konteks ke-“bumi”-an. Model berteologi demikian, pada
awalnya, sebenarnya telah dirintis dan dicontohkan oleh
para mutakallimin abad klasik, dalam hal ini gagasan ke-
tuhanan yang mereka rumuskan merupakan jawaban atas
persoalan yang dihadapi umat kala ity. Namun, dalam per-
kembangannya, karena argumen-argumen mereka lebih
banyak terinspirasi oleh filsafat Yunani (akibat persentu-
hannya dengan tradisi filosofis Helenisme Yunani, dan bu-
kan akibat dari semangat Alquran yang bersifat sosial.
empiris) maka diskursus teologi yang bercorak “melangit”
menjadi hal yang tidak terhindarkan.

Dalam konteks inj, salah satu pendekatan yang bisa
dijadikan sebagai paradigma baru untuk menggeser dok-
trin teologis-filosofis teologi Islam adalah pendekatan fung-
sional. Pendekatan ini menuryt Daniel L. Pals, dalam hal
diskursus keagamaan [baca: teologi] berpegang pada
asumsi bahwa teologi tidaklah cukup hanya sekadar me-
nunjukkan bagaimana ia menyebabkan pemeluknya me-
yakini keimanan mereka sebagai sebuah kebenaran. Teo.
logi harus bisa menjelaskan bagaimana keimanan itu.“be-
kerja”, bagaimana berfungsi dan bagaimana bisa melebihi
level intelektual dalam upaya manusia di setiap kondisi
- dalam memenuhi kebutuhan mereka.'® Dengan kata lain,
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dalam diskursus teologi Islam klasik, tidak cukup hanya
menunjukkan dan membuktikan kepada umat Islam b'ah—
wa keyakinan kepercayaan teologi, baik itu Muktazilah
maupun Asy’arivah adalah kepercayaan yang benar. Atau,
lebih ekstrim lagi, tidak cukup hanya menunjukkan dan
membuktikan (baik dengan dalil-dalil Alquran maupun
argumen-argumen rasional) bahwa doktrin MukFazdéh
adalah lebih rasional dibanding Asy'ariyah; tetapi lebih
dari itu, bagaimana kepercayaan tentang benarnyg kedue
aliran ini atau rasional dan tidaknya kedua sistem teologi
mereka tersebut, bekerja, berfungsi dan bisa melebihi level
intelektual dan tidak terjebak hanya dalam wilayah
perdebatan teoritis, tetapi menyentuh aspek kebu.tuhan
sosial umatnya sehari-hari. Di sini, konsurhst teolo’g1 u'mat
bukan pada bagaimana Mu'tazilah ldan‘ Asy' ar1yah
memandang Tuhan, seperti apakah Ia zat atau sifat d.an
sebagainya, melainkan bagaimana Zat dan sifat Tuhan itu
i n.
dlfun?:::h yang dimaksud Van Peursen,!! bahwa @odel
pendekatan fungsional tersebut tidak berpij.ak dari perz—
tanyaan apa itu, tetapi bagaimana itu. Misalnya, bukgn
apakah Tuhan itu Esa dalam Zat dan Sifat a.tau bukan;
apakah Tuhan itu berkehendak mutlak atau tidak berke -
hendak mutlak, melainkan bagaimana keesaan c%an ke-
mutlakan Tuhan itu. Jika pertanyaan pertama, apa itu me-
miliki kecenderungan menempatkan Tuhan sebagai Esa
dan berkehendak mutlak, tetapi tidak berimplikasi e‘m—
piris-historis, dalam péngertian, seluruh pertanyaan itu
hanya tertuju pada Tuhan semata [teosentris], maka Pér—
tanyaan kedua, bagaimana mengandung makna empiris-
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histoﬁs, karena melibatkan nilai-nilai keesaan dan ke-
mutlakan Tuhan dalam berbagai aktivitas manusia [antro-
posentris]. Misalnya, tanpa harus terjebak pada perdebatan
apakah sistem berpikir Muktazilah dan Asy’ariyah rasional
atau tidak, dengan meyakini bahwa Tuhan itu Esa dan ber-
kehendak mutlak, maka semua makhluk selain Tuhan,
termasuk manusia itu sendiri, adalah wujud nisbi atau
tidak pasti. Segala bentuk sikap memutlakkan nilai ma-
nusia, baik yang dilakukan oleh seseorang kepada dirinya
maupun kepada orang lzin adalah bertentangan dengan
prinsip ke-Esa-an dan kehendak mutlak Tuhan. Dengan
kata lain, prinsip ini menghendaki tidak ada yang tunggal
dan tetap dalam hidup manusia; yang ada hanyalah ber-
bilang dan tidak pasti. Segala bentuk pengaturan hidup
sosial manusia yang tidak meniscayakan keragaman, ke-
binekaan dan kesementaraan (baik dalam aspek politik,
misalnya, dengan melahirkan kekuasaan mutlak, dalam
aspek ekonomi, dengan melakukan monopoli dan kong-
lomerasi, dalam aspek agama, dengan sikap eksklusifisme
dan truth claim-nya) adalah bertentangan dengan logika
ke-Maha Esa-an dan kehendak mutlak Tuhan. .
Inilah barangkali apa yang dimaksud Alquran, “Bagi
setiap umat Kami jadikan masing-masing aturan dan
metode, seandainya Tuhan menghendaki, niscaya Dia men-
jadikan manusia satu umat [tetapi Tuhan tidak meénghen-
daki itu], sehingga mereka akan terus menerus berbeda
pendapat” [QS: 11:118 1. Ini artinya, Tuhan, dengan logika
ke-Maha Esa-dn dan kehendak mutlak-Nya, dalam per-
spektif teologis-fungsional, di satu sisi, ineniscayakan ada-
nya perbedaan dan keragaman berpikir, berpendapat dan
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beragaina di anhtara umat; sedang di sisi lain meyakini
bahwa perbedaan dan keragaman berpikir, berpendapat,
| Tuharn atau sunnah

nya berarti menyalahi kodrat atau sunnah Alldh, tetapi
juga berarti menjunjung tinggi segala bentuk absolutisme
kekuasaan, eksklusifisme berpikir, atau bahkan absolut-
isme beragama. o

. Dalam Alquran,'* sikap yang disebutkan terakhir ini,

ksaan agama kepada orang lain,

yaitu segala bentuk pema : ;
termasuk seorang nabi pun ditolak dan ditentang Allah.
maslahatan umat,

Dalam Alquran ditegaskan, demi kem;
seorang nabi hanya diperintahkan atau ditugaskan Tm.tuk
menyampaikan kebenaran. [QS, 10:99]. Der‘ml‘uan,
misalnya, ketika kaum musyrik bersikeras menolak ajaran

maka demi kemaslahatan bersama, Allah me-

Islam, 1 .
merintahkan kepada nabi Muh‘ammad‘saw untuk berkata

kepada mereka:
“Sesungguhnya kami atau kamu yanhg berada dalam

kebenaran atau dalam kesesatan yang nyata. Kamu

tidak akan diminta mempertanggungjawabkan pelang-
! dan kami pun tidak akan di-

* garan-pelanggarah kami, ‘
: pérbuatan

tminta mefpertanggungjawabkan perbuatan-
kamu. Katakantah, Tuhan kelak akan menghimpun kita
sémua, kerudian Dia memberi keputusan di antara
kita dengan benar. Sesungguhnya Dia Maha Pemberi
keput::usan lagi Maha Mengetahui” (QS:34:24-26).

Dalam ayat ini, mengikuti penafsiran Quraish
- Shihab,  terlihat batiwa ketika absolutisme diantar ke luar,
| . 111
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ke dunia nyata, Nabi saw tidak diperintahkan untuk me-
-nyatakan keyakinan tentang kemutlakan kebenaran ajar-
annya sendiri, tetapi justru sebaliknya kandungan ayat
tersebut menyatakan: “mungkin kami yang benar, mungkin

pula tyan, mungkin kami yang salah, mungkin pula tuan,

kita serahkan kepada Tuhan untuk memutuskannya”. Dari
redaksi ayat ini dapat diamati bahwa apa yang dikatakan
oleh Nabi dan pengikutnya diistilahkan dengan “pelang-
garan” [sesuai dengan anggapan mitra bicara], sedangkan
apa yang mereka lakukan dilukiskan dengan kata
“perbuatan”, walaupun menurut keyakinan si pengucap
halitu adalah dosa. Dari sini, sikap yang diajarkan Alquran
jauh lebih toleran dari pada sikap yang sering terdengar
dari sementara ulama yang menyatakan: “Pendapat kami
benar, tetapi mengandung kemungkinan keliru dan
pendapat anda keliru, tetapi mengandung kemungkinan
benar”.

Masalah lain yang sering diperdebatkan secara panjang
lebar di kalangan mutakallimin adalah masalah kebebasan

manusia atau keterpaksaan manusia [free will dan predesti-

nation atau takdir]. Masalal ini, dalam dimensi-dimensi
tertentu menarik untuk diperbincangkan. Kepercayaan akan
takdir Tuhan, bahwa segala-galanya telah ditentukan oleh
Tuhan, di satu sisi dapat mengingkari eksistensi manusia
sebagai makhluk bebas dan berkehendak yang oleh Tuhan
dipercaya untuk mengelola bumi; sedangkan di sisi lain,
membuka kemungkinan bahwa hanya Tuhan yang mutlak,
yang dapat menentukan segala sesuatu dan manusia tidak
boleh mémutlakkan apa yang dilakukannya.

Dalam konteks penggunaan pendekatan fungsional,
sistem berpikir dikotomis tersebut tidak terlalu sulit untuk
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dipecahkan. Menurut cara kerja pendekatan ini.»sec.e‘xra
sederhana dapat dikatakan “apa untung dan ruginya jika
kita memilih salah satu dari pendapat-pendapat yang ada,
jika secara praktis implikasinya sama saja. Makzlx, apa arti-
nya kita bertengkar dan berdebat terhadap hal itu semga,
yang tidak memberi makna atau pengaruh 1angsung. tc‘er—
hadap perjalanan hidup manusia. Karena itu, “mari k1t2§
berpikir tentang hal-hal yang ada dampak dan fungsi
nyatanya bagi kehidupan kita sehari-hari”.

Penutup

Demikian beberapa uraian singkat mengenai perlunya
teologi Islam ditafsirkan dan diartikulasikan dengan pel.‘l'
dekatan-pendekatan yang bercorak fungsional—sosiologxs:
Dengan model pendekatan seperti ini, diskursus teolog%
Islam, tidak hanya akan mampu melepaskan dirinya da‘n
berbagai bentuk argumen-argumen rasionalfspeku‘lanf,
tetapi juga akan memiliki implikasi langsung bagi ke—‘
hidupan sosial kemanusiaan. Dengan kata lain, teqlog1
Islam tidak untuk diperdebatkan, tetapi yang lebih pen-
ting dari itu bagaimana ia difungsikan dalam kehidupan

realitas sosial manusia.

Catatan

' Lihat Vergilius Verrﬂ, “Theology”, dalam Dagobert D. Runes (Ed.),
Dictionary of Philosophy, (Totowa, New Jersey: Littlefield, Adam and Co.,
1971), him. 317. |

? Lihat Vergilius Verm, (Ed.), An Encyclopedia of Religion, (New. York:
Green Press, 1976), hlm. 728.
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3 Lihat D.S. Adam, “Theology”, dalam James Hastings (Ed.), Encyclopedia
of Religion and Ethics, Vol. 12, (New York: Charles Scribner’s Sons, t.th.),

hlm. 728.

4 Lihat Vergilius Verm, “Theélogy", hlm. 317.°

5 Lihat A. Hanafi, Pengantar Teologi Islam, (Jakarta: Alhusna, 1992), him.
10.

¢ Al.Syahrastani, Al-Milal wa A‘I-Nihal, (Beirut: Dar al-Fikr, 1951), hlm.b 46.

7 1bn Rusyd, Manahij al-Adillah fi ‘Aqaid al-Millah, (Kairo: Maktabah al-
Anja' wa al-Mishriyyah, 1964), hlm. 157.

¢ Bagi Iqbal, semangat Alquran pada dasarnya anti klasik. Karena itu, ia
mengritik sumber rujukan para teolog dan filsuf Islam, Plato, karena
memandang rendah sekali cerapan penginderaan yang menurut
pandangannya hanya menghasilkan pendapat dan bukan pedge[ahuan
yang nyata. Betapa bedanya dengan Alquranvyang menganggap
pendengaran dan penglihatan.sebagai pemberian Ilahi yang sangat
berharga sekali dan dinyatakan sebagai yang bertanggungjawab kepada
Tuhan dalam segala kegiatannya di dunia. Untuk jelasnya, lihat
Muhammad Igbal, The Reconstruction of Religious Thought in Islam, (New
Delhi: Kitab Bhavan, 1981), him. 55.

° Bagi Rahman, Alquran lebih banyak berdialog dengan manusia dan
tingkah lakunya dan bukan ditujukan kepada Tuhan. Lihat Fazlur
Rahman, Major Themes of the Alquran, diterjemahkan Anas Mahyudin,
Tema Pokok Al-Qur'an, (Jakarta: Pustaka, 1983), him. 4.

1 Daniel L. Pals, Seven Theories of Religion, (New York: Oxford University
Press, 1996), hlm. 236. '

' Untuk jelasnya penjelasan mengénai pendekatan fungsional ini, lihat
. CA. Van Peursen, Strategie Van the Cultur, diterjemahkan Dik Hartoko,
Strategi Kebudayaan, (Yogyakarta: Kanisius, 1998), h. 34-35.

12 Dalam Alquran Nabi Muhammad diperingatkan oleh Allah: “Jika
seandainya Tuhanmiu menghendaki, teritu akan beriman setiap orang di
muka bumi semuanya. Apakah engkau (Muhammad) akan memaksa

manusia sehingga beriman semua” (QS: 10: 99).
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an Quraish Shihab tersebut, lihat bukunya,

13 Mengenai penafsir
: an: Fungsi dan Peran Wahyu dalam Kehidupan

Membumikan al-Qur’
Masyarakat, (Bandung: Mizan, 1992), hlm. 222.
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Penaf_siran tadis Kontekstual

[Studi Kasus Abdullah Ibau Abbas]

Pendahuluan

MEMAHAMI sosok pribadi dan aktivitas seorang sahabat
Nabi, haruslah bisa mengungkapkan kondisi-kondisi
tersembunyi yang ada di sekitarnya. Mengapa demikian?

‘Ada‘dua kemungkinan jawaban:

Pertama, hadis-hadis yang diriwayatkan para saha-
bat, selama ini dipahami hanya dari aspek legal formalnya
[lahiriyahnya] saja, tanpa berusaha untuk lebih jauh meng-
gali substansi dari hadis tersebut. Akibatnya, pesan atau
data yang diperoleh pun bersifat monolitik, parsial dan
tidak kontekstual. Misalnya, hadis yang diriwayatkan
Bukhari dan Muslim, mengenai puasa Nabi Muhammad
hari Senin, selama ini ditafsirkan dari aspek lahiriyahnya
saja. Akibatnya, bagi kita, berpuasa pada hari Senin men-
jadi “sunnah”. Padahal, kalau kita melihat lebih jauh
substansi hadis tersebut, maka sebenarnya Nabi me-
nyatakan bahwa: sunnah berpuasa pada hari di mana sese-

- orang dilahirkan. Pemaknaan demikian illat-nya bersumber

117




STup! IsLam lNTERDlSIPLlNER

dari jawaban Nabj, ketika seseorang bertanya kepadanya
mengenai puasa hari senin. Sebagi jawabannya, Nabi me.-
pyatakan bahwa ia berpuasa pada hari senin, kareng hari
ituia dilahirkan. Ini artinya, jika Nabi berpuasa pada hari
.se.nin, karena hari itu beliay dilahirkan, maka pe}nyataan
Inl mengisyaratkan suatu pesan bahwa sunnah bagj sese-
orang berpuasa pada hari dj mana ia dilahirkan. Jika ia
dilahirkan harj rabu, misalnya, untuk memperinéati hari
kelahirannya ini, maka sunnah baginya berpuasa, seba ai-
mana Nabi berpuasa setiap hari senin untyk mem;aeringati
hari kelahirannya. Demikian seterusnya, bagi yan lagh' :
hari kamis, jum’at dan hari-hari lainnya. s
| Kedua, di dalam meriwayatkan hadis, para sahabat
tidak hanya “merekam” segala sesuatu yang berkaitan
d.engan Nabi [baik perkataan, perbuatan, maupun tak-
rirnya) sebagai sumber hadis, tetapi juga kehadiran, sika
dan perilaku mereka sendiri. Ini berarti bahwa sos;k pr?—’
badi seorang sahabat, tidak hanya dilihat darj aspek sejauh
mana mereka meriwayatkan hadis, berapa hadis yan
mereka riwayatkan, apakah hadis itu sahih atay tidakg
apakah mereka itu adil dan tidak berdusta, tetapi ju a,
perlu dilihat dari kondisi-kondisi yang mengitarinya ;Begr-
dasarkan hal tersebut, tulisan inj mencoba mengan.alisisv
satu sosok pribadi sahabat Nabi, Abdullah Ibnu Abbas
untuk menginterpretasikan hadis Nabi secara kontekstual—,
sosiologis. Untuk maksud tersebut, kasus Abdullah Ibny
Abbas ini bisa dilihat lewat tiga model analisis: pertama
aspek sosio-kultural; kedua, aspek psiko-religius; dan ket ,
aspek metodologis. ’ ga’
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Aspek sosio-kultural

Aspek ini dimaksudkan untuk menganalisis sikap dan
perilaku kehidupan dan budaya masyarakat di mana Ab-
dullah [bnu Abbas dilahirkan. Misalnya, dalam sebuah
hadis yang diriwayatkan oleh Ibnu Abbas sendiri, ibunya
menceriterakan kepadanya bahwa ketika dia lewat, Nabi
saat itu sedang duduk di atas batu. Ibunya disapa oleh
Nabi, “Wahai ummu al-Fadhil, engkau sedang mengan- -
dung seorang anak”. Si Ibu menjawab “Wahai Rasulullah,
bagaimana saya akan melahirkan, padahal orang-orang
Quraisy telah berjanji bahwa mereka tidak akan pernah
menginginkan seorang anak wanita...”. Mengapa ummu
al-Fadhil tidak respek terhadap berita Nabi? Apakah dia
tidak menginginkan seorang anak, padahal kodrat dan ke-
sempurnaan seorang ibu adalah melahirkan seorang anak?
Dari aspek sosio-kultural, masyarakat pada saat itu masih
terbelenggu oleh dominasi sistem budaya patriarkal atas
matriarkal, yaitu suatu budaya yang menganggap lelaki ada-
lah segalanya, sedang wanita adalah pembawa malapetaka
dan nista. Pada masa itu, memiliki seorang anak laki-laki
adalah simbol kehormatan dan derajat tinggi, sedang
kelahiran seorang wanita hanya menurunkan derajat dan
status sosial. Kondisi inilah yang mencemaskan ummu al-
Fadhil, sehingga dia tidak ingin melahirkan, sebab dia
takut jangan-jangan dia akan melahirkan seorang anak
wanita. Tetapi, kata Nabi selanjutnya, justru karena itu
aku katakan padamu, bila telah tiba waktu melahirkan,
datanglah padaku. Dan, ketika Ummu al-Fadhil telah me-
lahirkan, teriyata anak tersebut adalah lelaki, yang ke-
mudian dibawanya kepada Nabi dan kemudian diberi
119




STuDI IsLAM INTERDISIPLINER

nama Abdullah. Nabi selanjutnya berkata, “Bawalah anak
ini kepada bapaknya [Abbas], niscaya dia akan bergembira.
Ketika Ummu al-Fadhil membawanya, Abbas sangat
bergembira seraya bergegas pergi kepada Nabi. Mengetahui
Abbas datang, Nabi berdiri menjemputnya, sambil berkata,
“Inilah pamanku”. Mendengar ucapan Nabi, Abbas heran
dan hendak mengatakan sesuaty kepada Nab, tetapi Nabi
langsung berkata, “Mengapa aku tidak mengatakan
demikian, padahal engkau adalah pamanku dan pilihan
orang-orang tuaku bahwa seorang paman adalah ayah”.
Dr. al-Husain Abd al-Madjid al-Hasyim, dalam
Aimmah al-hadis al-Nabawi, mengomentari hadis ini bahwa
kelahiran Abdullah Ibnu Abbas, tiga tahun sebelum Hijri-
yah, menjadikan simbol atau tanda semakin eratnya hu-
bungan Abbas dengan pamannya, Rasulullah, meskipun
Abbas pada saat itu masih berpegang pada agama nenek
moyangnya. Di sisi lain, kita dapat mengambil saty pe-
lajaran besar dari riwayat ini, yaitu bahwa meskipun Nabi
beserta keluarga dan para sahabatnya diblokade ekonomi
oleh orang-orang Quraisy ketika itu, bahkan mendapat
seranigan dan hambatar dari berbagai aspek [agama,
ekonomi, politik dan budaya], beliau tetap sangat meng-
hormati dan menjunjung tinggi toleransi antar umat ber.
agama dan bahkan menerima sercy mengakui adanya -
pluralisme agama pada saat irv. Ini berarti, kalau Nabi
saja sangat menghormati kondisi sosia] masyarakat yang
ada pada waktu itu, maka apakah kita yang ada pada za-
man modern ini menafikan komunitas lain [baca: eksis-
tensi agama Kristen, Budha, Hiridu, dan sebagainya]. Di
sinilah dibutuhkan kesadaran dan pemahaman substantif
kita menyangkut hadis tersebut.
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Aspek psiko-religius
Aspek ini dimaksudkan untuk menjelaskan perilaku—.p.e'ri.—
laku yang membentuk kesadaran mental keberafgamaag _
Abdullah Ibnu Abbas. Ketika dia masih kecil, Nab1 ber’do.a
untuknya: Allahumma faqqihhu fi al-din wa ‘allama al-ta’wil.
Setelah menginjak remaja, dia mengerti dan bangga karené
berada pada status sosial dirinya yang terhormat, yak@
sebagai sepupu Nabi, bapaknya adalah anak pz'lmarll N?b?’
bibinya atau adik ibunya, Maimunah, adalah isteri Nabi.
Kondisi demikian inilah yang secara langsung membentuk
kejiwaannya. Karena itu, saya melihat bahwa yang men-
jadikan Abdullah Ibn Abbas imenjadi alim dan terkenal,
tidak semata-mata karena doa Nabi, tetapi juga ke're.na.l
adanya kesadaran mentalitas keagamaannya. Do§ d1.s1m
dapat dipahami sebagai motivasi spiritual yang m'enj adikan
dia berusaha memperoleh segala apa yang diinginkan dan
dicita-citakan. Dengan kata lain, tanpa Nabi berdoa pun,
sesungguhnya dia bisa menjadi seorang yang te.rl'cena.d,
karena sikap dan perilaku Nabi sendiri serta kondisi .yang
mengitarinya telah dengan sendirinya membentuk per1lalfu
kejiwaannya untuk mengamalkan dan sekaligus bertang—
gungjawab terhadap keislamannya. Dan sejarah telah men-
catat bagaimana kebesaran dan pengaruhnya. -

- Pada masa remajanya, dia telah menguasai penge-
tahuan dalam berbagai bidang, antara lain: fikih, tafsir,
sya'ir, sejarah orang-orang Arab, dan ilinu-ilmu h1tung..
Ketika berumur 35 tahun, dia telah menjadi salah seorang
dari tujuh sahabat Nabi yang banyak memberikan fatwa.
Tidak ada satu pun orang alim yang duduk padanya tanpa
memperoleh ilmu yang bermanfaat darinya. Tidak ada se-
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orang yang bertanya kepadanya, kecuali dia mendapatkan
jawabannya. Itulah sebabnya Rasulullah memberi gelar
padanya dengan Turjuman Alquran atau Komentator
Alquran. Kehebatan ini bisa dilihat pada keterangan yahg
diberikan .ole_h Ibnu Masud. Menurut Ibnu Masud, suatu
ketika seseorang bertanya kepada Abdullah Ibnu Abbas,
“Bagaimana caranya engkau memperoleh ilmu? Abdullah
Ibnu Abbas menjawab, “Dengan lidah yang banyak ber-
tanya dan _hati yang selalu berpikir.”

Demikian keberadaan dan kesederhanaan Abdul-
lah Ibnu Abbas yang selalu bersikap ramah terhadap orang
disekitarnya, sehingga banyak orang yang mengambil ilmu
darinya. Di-antara mereka adalak sahabat-sahabat Nabi
seperti Anas Ibnu Malik, Abdullah Ibnu Umar, Abu al-

‘Tufail, dan yang lainnya dari tabi’in dan anak-anak sahabat

Nabi.

Aspek metodologis

Aspek ini dimaksudkan untuk melihat bagaimana cara dan
upaya Abdullah Ibnu Abbas dalam mengumpulkan hadis-
hadis yang dia riwayatkan. Ada beraneka ragam dan cara
yang dilakukan oleh seorang sahabat di dalam mengum-

pulkan hadis. Hal ini terjadi karena adanya tingkat pe- -

mahaman yang berbeda di antara mereka. Abdullah Ibnu
Abbas misalnya, di dalam mengumpulkan hadis, beliau
mempergunakan tiga metode sekaligus. Pertama, metode
hafalan, yaitu merekam atau mendengarkan apa-apa yang
keluar dari mulut Nabi dan kemudian disimpan dalam
benaknya; kedua, metode eksperimen, yaitu mencari dan
mendatangi para sahabat yang diketahui mempunyai hadis
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Nabi. Misalnya, tatkala Nabi telah mehinggal, dia meng-

ajak seseorang dari kalangan anshar untuk mencari hadis,
karena para sahabat lainya masih hidup. Orang itu heran

atas ajakan Abdullah Ibnu Abbas, sambil berkata, “Untuk

apa lagi engkau mencari hadis, padahal orang-orang

banyak yang datang meminta hadis kepadamu, terinasuk

di dalamnya para sahabat?” Kata Abdullah Ibnu Abbas,

“Aku tinggalkan itu semua dan aku akan pergi mencari

ilmu”. Jika safpai kepadaku sebuah hadis dari seorang
sahabat yang hadis tersebut pernah aku dengar dari Ra-
sulullah, maka aku akan mendatangi rumahnya sampai
dia keluar menemuiku dan berkata: “Wahai Abdullah; apa
maksudmu datang padaku? dan apa yang kau butuhkan?”
maka, aku akan berkata, “Sampaikan padaku hadis yang
engkau riwayatkan dari Nabi”. Sahabat tersebut berkata,
“Mengapa engkau tidak mengutus saja orang lain pada-
ku?”, Abdullah Ibnu Abbas berkata “Aku lebih berhak
untuk datang padamu... Ketiga, metode korespondensi
[kitabah], yaitu menulis hadis dan kemudian diberikan
kepada orang lain untuk diriwayatkan. Misalnya, Abdullah
Ibnu Abbas menulis hadis dan mengirimnya pada Ibnu
Abu Mulaikah dan Najdah.

Dengan usaha dan metodenya demikian, Abdullah

Ibnu Abbas termasuk juga salah seorang dari tujuh sahabat
Nabi yang banyak meriwayatkan hadis. Menurut beberapa
pakar hadis, khususnya Ajaj al-Katib, dalam Ushul al-
Hadits Ulumuhu wa Mushthalahuhu, menyebutkan bahwa
Abdullah Ibnu Abbas meriwayatkan hadis sebanyak 1.660
hadis yang sernuanya tercatat dalam alwah-nya, semacam
sahifah para sahabat lainnya. '
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Penutup

Ada beberapa kesimpulan yang bisa ditarik dari uraian-
uraian di atas. Pertama, hendaknya dalam mengkaji figur
seorang sahabat Nabi, seorang peneliti tidak hanya ter-
jebak dalam kerangka formalistik [bukan semata-mata
aspek luarnya], tetapi harus lebih melihat pada aspek yang
bersifat substantifnya [pada kedalaman makna yang
terkandung, baik dalam sebuah teks hadis, maupun dalam
peristiwa yang dialami oleh seorang sahabat]. Pendekatan

seperti ini dimaksudkan untuk memberikan nuansa baru

dan fleksibilitas suatu hadis. Kedua, mengkaji seorang
sahabat Nabi adalah juga berarti mengkaji Nabi. Karena
itu, segala aspek yang berkaitan dengan seorang sahabat
merupakan gambaran dan keadaan Nabj pada masanya.
Misalnya, kasus kelahiran ‘Abd‘ullah Ibn ‘Abbas [sebagai-
mana yang diungkapkan pada uraian di atas] menggam-
barkan bagaimana kondisi sosial dan budaya yang terjadi

pada saat itu. Ketiga, lewat penafsiran demikianlah, maka -

hadis-hadis Nabi akan mampu menghadapi persoalan-per-
soalan kekinian dan kedisinian yang lebih kompleks dan
beragam yang bahkan tidak pernah terjadi pada masa

Rasulullah.

Wanita Islam dalam Penafsiran Kontekstual

[Kejadian Wanita, Poligami, Warisan, dan Presiden Wanita]

Pendahuluan ‘
SALAH satu implikasi teologis terhadap penafsiran ayat-

-ayat Alquran dan hadis mengenai wanita, terutama yang

dilakukan oleh kelompok tekstualis dan fugaha, adalah
munculnya rasa takut dan berdosa bagi kaum wanita bila
ingin “menggugat” atau menolak penafsiran atas diri ine-
reka yang tidak hanya disubordinasikan dari kagm lelaki,
tetapi juga dilecehkan hak dan martabatnya. Akibatnya
secara sosiologis, mereka terpaksa menerima kenyataan-
kenyataan diskriminatif, bahwa lelaki serba .Iebih dari pe-
rempuan terutama dalam hal-hal seperti: pertama, wanita
adalah makhluk lemah karena tercipta dari tulang rusuk
pria yang bengkok; kedua, wanita separuh harga lelaki;
ketiga, wanita boleh diperistri hingga empat; keempat,
wanita tidak bisa menjadi pernimpin negara; dan masih
banyék lagi lainnya.

Kecenderungan yang secara tentatif disebutkan di
atas, boleh jadi hanya sebagai pengesahan atas ideologi
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patriarkal yang dijastifikasi oleh interpretasi ayat-ayat dan
hadis yang dibaca secara harfiah, naratif, dan legalistik.
Apakah cara pandang seperti ini tidak mereduksi semangat
Algquran yang simbolistik dan egalitarian? Bagaimana se-
benarnya Alquran menempatkan wanita dalam Islam?
Tulisan ini mencoba menjawabnya berdasarkan penafsiran
kontekstual. ' :

. Kejadian wanita

A_lquran dan hadis adalah dua teks keagamaan (baca:
Islam) yang harus dibaca dan dipahami berdasarkan kon-
teks budaya, sosial, dan masa awal di mana keduanya di-
hasilkan untuk menemukan relevansinya dengan konteks
kekinian. Pembacaan konteks menjadi sarana yang tepat
uhtuk memahami pesan-pesan esensial untuk kemudian
diartikulasikan dalam konteks kekinian. : ‘
Dalam masalah kejadian wanita, kata nafs pada surat
an-Nisa": 1, tidak semestinya ditafsirkan Adam, seperti
anggapan mufasir tradisional, sebab konteks awal turunnya
ayat ini tidak hanya bermaksud menolak atau mengklaim
 tradisi-tradisi jahiliyah yang masih menganggap wanita
sebagai makhluk yang rendah dan hina, tetapi juga

sekaligus mengangkat harkat dan martabat mereka, seba-

gaimana terlihat pada ayat-ayat sesudahnya. Oleh karena

itu, untuk mendapatkan pemahaman yang sesuai dengan

konteks ayat ini, maka kata nafs harus ditafsirkan déngan
jenis, sebagair‘nana dipahami para mufasir modern, bahwa
baik lelaki maupun wanita diciptakan dari jenis yang sama.

- Kesamaan penciptaan dalam penafsiran ini, dimak-
sudkan untuk menolak perhahaman harfiah ulama-ulama
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dahulu terhadap hadis Nabi yang diriwayatkan Bukhari,
Muslim dan at-Tirmizi, bahwa “Saling berpesanlah untuk
berbuat baik pada wanita, karena mereka diciptakan dari
tulang rusuk yang bengkok (Adam)...” Rasyid Ridha
dalam tafsirnya, al-Manar, dengai} tegas mengatakan
bahwa ide semacam ini sebenarnya bukan berasal dari Is-
lam, tetapi diambil dari kitab Perjanjian Lama. Sehingga,
“Seandainya tidak tercantum kisah kejadian Adam dan
Hawa dalam kitab Perjanjian Lama (Kejadian 11:21) de-
ngan redaksi mengarah kepada pemahaman di atas (pema-
haman harfiah), niscaya pendapat yang keliru itu tidak
akan pernah terlintas dalam benak seorang muslim”.
Agar hadis ini bisa relevan dengan semangat Algur-
an, terutama pada masa sekarang ini, maka harus dipahami
secara metaforis (untuk tidak meragukan keabsahannya)
bahwa hadis tersebut memperingatkan kepada lelaki agar
memperlakukan wanita secara bijaksana karena ada sifat
dan kecenderungan yang tidak sama dengan lelaki, yang
mana bila tidak disadari akan dapat mengantar kaum lelaki
untuk bersikap tidak wajar dan fatal, sebagaimana fatalnya
meluruskan tulang fusukfyang bengkok. Dengan detnikian,
hadis ini justru mengakui kepribadian dan eksistensi

wanita.

Poligami

Dalam hal lain, ketika surat an-Nisa: 3 berbicara tentang
poligami dengan persyaratan agar lelaki berlaku adil, pesan
inti yang dikemukakannya sebenarnya adalah keadilan,
bukan semata-mata pembatasan jumlah wanita yang boleh
dikawini lelaki. Dalam kénteks tanah Arab masa itu, di-
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mana lazim bagi lelaki untuk mempunyai istri puluhan
bahkan ratusan, maka pengurangan drastis menjadi hanya
empat menunjukkan satu perubahan ke arah yang lebih
adil. Ini berarti, ayat tersebut secara psikososial mendes-
kripsikan pembelaan hak-hak kaum wanita untuk tidak
diperlakukan secara sewenang-wenang oleh kaum lelaki,
sehingga kaum wanita pada saat itu merasa terwakili, dan
hal itu dianggap sebagai sesuatu yang sangat adil. Prinsip
keadilan sebagaimana pesan hakiki ayat ini akan memer-
[ukan reformasi dalam rinciannya ketika harus diterapkan
-dalam konteks waktu dan budaya masyarakat yang ber-
beda. |
Pada zaman sekarang ini tuntutan keadilan ber-
poligami tidak lagi bersifat kuantitatif seperti pada masa
turunnya ayat tersebut (dari kelaziman beristri sepuluh
menjadi empat) tetapi bersifat kualitatif. Artinya, tuntutan
keadilan itu tidak mesti disyarati dengan banyak istri, te-

tapi satu istri pun tetap harus berbuat adil. Betapa banyak -

istri yang mengeluh, bukan karena di madu, tetapi karena
hak-hak mereka sebagai seorang istri dilecehkan. Ter-
kadang mereka harus menerima tamparan dan hinaan dari
suami dengan alasan yang dibuat-buat. Bahkan, mereka
pun harus melayani kebutuhan biologis suami, meskipun
mereka tidak menginginkannya. Semua hal ini, walau me-
nyakitkan terpaksa diterima kaum wanita, karena kuatnya
tradisi keagamaan yang bersifat patriarkis, yang secara
turun-temurun diajarkan kepada mereka secara harfiah.
Selain itu, ada juga berbagail hadis yang keabsahannya
masih diragukan, seperti riwayat Bukhari dan Muslim:
“Jika suami memanggil istrinya untuk tidur bersama dan
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istri menolak sehingga suami menjadi marah, maka ma-
laikat mengutuk istri tersebut hingga pagi hari”. Mengapa
tidak pernah dipertanyakan, bagaimana jika suami tidak
memberi hak biologisnya kepada istrinya? Bukankah hal
itu bertentangan dengan semangat Alquran, an-Nisa’: 10,

yang mengharuskan suami berlaku makruf terhadap

istrinya.

Karena itu, tuntutan keadilan kualitatif beristri pada
saat ini (jangan berbicara keadilan dua atau tiga istri, satu
pun tampaknya berat) adalah satu saja dan saling meleng-
kapi, bukan sebaliknya melecehkan haknya. Inilah yang
dimaksud Alquran, “Mereka adalah pakaian bagimu, dan
kamu pun adalah pakaian bagi mereka” (QS 2: 187). “Jika
kamu takut tidak akan dapat berlaku adil, maka kawinlah
seorang saja” (QS. 4:3).

Warisan _
Hal yang sama berlaku ketika Alquran, an-Nisa: 7, ber-
bicara tentang ketentuan waris untuk anak laki-laki dan
wanita. Konteks masa itu tidak memungkinkan adanya
kesamaan hak antara lelaki dan wanita, karena wanita
pada saat itu tidak mendapatkan warisan tetapi diwaris-
kan, dan Al'qufan mengubahnya dengan memberikan
separuh jumlah yang diterima lelaki. Sekarang konte-ksny.a
telah berbeda, di mana wanita Islam telah banyak di-
berikan hak dan kebebasan oleh Alquran. Apakah prinsip
pembagian wanita separuh jumlah yang diterima lelaki ini
harus diterima sebagai ajaran Islam yang mutlak dan tidak
bisa diubah? Masalahnya terlalu rumit untuk dibahas
dalam rangka tulisan pendek ini, tetapi terdapat berbagai
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usaha mencari jalan keluar berdasarkan pendekatan kon-
tekstual. Salah satu pendobrakan radikal adalah pen-
dekatan Munawir Sadzali, yang menyatakan bahwa
pembagian warisan memerlukan modifikasi untuk ma-
syarakat yang punya struktur sosial lain daripada Madinah
13 abad yang lalu.

Presiden wanita

Demikian pula terhadap persoalan tidak bolehnya wanita
‘menjadi kepala negara. Larangan ini bersumber dari hadis
vang diriwayatkan Bukhari, Ahmad Nasa'i dan at-Tirmizi:
“Tidak akan bahagia suatu kaum yang mengangkat sebagai
pimpinan mereka seorang wanita.” Hadis ini jika dipahami
secara harfiah jelas melarang wanita untuk menjadi kepala
negara, tetapi jika dipahami secara konteks asbab dlf
wurud-nya, maka sebenarnya larangan itu hanya bisa
terjadi bila wanita sendirian menentukan urusan bangsa-
nya. Pada waktu itu, kata Dr. Kamal Jaudah dalam Wadifah
al-Mar’ah fi Nazar al-Islam, Binti Kisrah telah diangkat
untuk menjadi Ratu/Pemimpin Persia. Sudah diketahui
bahwa sebagian besar raja-raja pada masa itu, kekuasa-
annya hanya di tangannya sendiri, hanya ia sendiri yang
menetapkan. urusan rakyat dan negerinya, ketetapannya
tidak boleh digugat.
Berdasarkan konteks hadis tersebut, maka selama
“dalam suatu negara, dimana sistem pemerintahan ber-

dasarkan musyawarah, seorang kepala negara tidak lagi
harus bekerja keras sendirian, tetapi dibantu oleh tenaga-

tenaga ahli sesuai dengan bidangnya masing-masing, yang
pada akhirnya dapat lebih mudah memajukan negaranya
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dan menyelamatkannya dari bencana danh malapetaka.
Maka, tidak ada halangan bagi seorang wanita untuk men-

jadi menteri atau kepala negara.

Penutup

Cara pemahaman di atas (kontekstual) akan menunjukkan
kepada kita bahwa Alquran’ dan hadis sesur?ggbuhnya
membawa pesan-pesan universal seperti kead'dan, per-
samaan hak, penghormatan terhadap nilai-nilai kemanu-

siaan, dan kebebasan. Pesan-pesan hakiki dan inti inilah

yang merupakan benang merah yang menghubungkan ek-

usia dari satu generasi ke generasi be-
rikutnya. Inilah ajaran yang disampaikan oleh nabi-nabi
sebelumnya sampai Nabi Muhammad saw dengag per-
wujudan kontekstual yang berbeda-beda. Ben.ang mtz(ralb
ini pula yang sesungguhnya harus kita pahar‘r.u mana aAa
membaca dan menafsirkan Alquran dan hadis untuk se-
n sesuai konteks kita.

sistensi umat man

lanjutnya kita wujudka
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[Tiga Tipologi ber‘pikir di IAIN]

~Pendahuluan

DaLaMm kehidupanv masyarakat dewasa ini muncul sikap

* kontroversial terhadap posisi dan keberadaan IAIN sebagai

lembaga pendidikan tinggi ilmiah, yakni antara sikap
banyak mengharap kehadirannya dan sikap terhadap peran’
yang diambil oleh kelompok akademis di tengah masya-
rakat. Sikap pertama didukung oleh asursi, bahwa institut
inilah yang kelak akan melahirkan tanusia-manusia cen-
dekia, pelopor pembaharu terhadap situasi kehidupan ma-
syarakat, penggeser hidup dari gaya tradisionalistis-statis-
feodal menuju ke arah gaya hidup modern-dinamis-demo-
kratis. Sikap kedua didukung cleh realitas bahwa produk-
produk institusi [baca: IAIN] tidak siap pakai, kaku, nor-
matif, tidak tanggap terhadap persoalan-persoalan kekini-
an atau meminjam istilah Mattulada,! kurang menguasai
metodologi atau sangat tampak ragu-ragu dalam meng-
hadapi realitas kehidupan masyarakat. Mengapé muncul
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asumsi-asumsi seperti di atas? Apa penyebabnya sehingga
logika berpikir di IAIN dikonotasikan dengan “kemun-
duran”? tulisan ini mencoba menganalisisnya.

Tiga kecenderungan berpikir di JAIN

. Kehadiran IAIN sebagai lembaga perguruan tinggi ilmiah,
di samping untuk mengembangkan nilai-nilai ajaran Islam
dalam kenyataan hidup kemasyarakatan, juga didorong
oleh aspirasi pendidikan umat Islam sebagai bagian ter-
besar dari penduduk Indonesia. Ini berarti, bahwa sesuai
dengan sifatnya sebagai lembaga pendidikan, ia mau tidak

mau harus mengupayakan sesuatu pemecahan masalah

secara akademis pula. Salah satu masalah yang harus
dipecahkan dan sekaligus menuntut pendekatan-pen-
dekatan baru adalah berkembangnya mode atau kecen-
derungan-kecenderungan berpikir yang selama ini kurang |
disadari telah menjadi tipologi berpikir di IAIN. Tiga ke-
cendrungan berpikir tersebut adalah (1) diskursus te(;logi
yang bercorak “transendental-spekulatif,” (2) bercorak “le-
gal-formalistik”, dan (3) bercorak “deduktif—ménolitik”.
Kecenderungan pertama menempatkan Tuhan se-
bagai segala sesuatu yang terlepas dari dunia realitas. Tu-
han dipandang sebagai sesuatu yang berdiri sendiri, lepas
dari yang lainnya. Tuhan digambarkan sebagai sesuatu yang
bersifat metafisik an sich bukan bersifat dinamis-sosiologis.
Konsekuensinya, semua aspek pembicaraan tentang Tuhan
terkesan bersifat metafisis-eskatologis. Tuhan adalah
wujud yang pasti ada, tetapi adanya Tuhan adalah ada di
atas. Tuhan yang berdiri di puncak alam wujud dan tidak
menyentuh di mensi kemanusiaan. Tuhan Maha Adil,. te-
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tapi adil bagi Tuhan; bukan adil di sini [dalam dunia real-
itas], tetapi adil disana [di dunia akhirat]. Tuhan Maha
Pengasih dan Penyayang, Maha Agung dan Mulia, dan
sebagainya. Semua sifat Tuhan ini hanya untuk Tuhan sen-

~ diri bukan untuk manusia.

Kecendrungan kedua memandang ajaran Islam se-
bagai sesuatu yang baku. Islam sebagai agama yang men-
cakup berbagai aspek, diinterpretasikan hanya berdasarkan

‘hukum. Segala aktivitas manusia disoroti berdasarkan

halal dan haram semata. Aspek psikologis, sosiologis,
antropologis dan sebagainya, “kering” dalam kajian-kajian
keislaman.Yang sering kita dengar dan kita lihat adalah-
pertentangan dan perbedaan madzhab, sehingga pemikiran
keagamaan di IAIN, terkesan kaku, tidak riil dan konteks-
tual, bahkan cenderung terkesan memperuncing perpecah-
an umat. 4 :
Kecenderungan ketiga memandang Islam secara
parsial, a historis dan satu arah atau monolitik. Islam yang
dipelajari bukanlah Islam yang ada pada masa kini, tetapi
Islam yang ada pada masa abad pertengahan. Akibatnya,
wacana Islam tidak menyentuh persoalan-persoalan hu-
manitas kontemporer.
‘Karena itu, untuk merespon kecenderungan berpikir
di atas, ada tiga pendekatan yang bisa dipakai: Pertama,
pendekatan fungsional sebagaimana dipahami C.A. Van
Peursen [ini dimaksudkan untuk merespon kecenderungan
berpikir metafisik-spekulatif}; kedua, pendekatan filsafat
kritis Jurgen Habermas [ini dimaksudkan untuk merespon
' berpikir legal formalistik]; dan ketiga, pendekatan epis-
temologi neo-modernis Islam [ini dimaksudkan untuk me-
respon berpikir parsial dan monolitik].
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Pendekatan fungsional Van Peursen

Van Peursen,? dalam bukunya Strategi Kebudayaan, men-
jelaskan bahwa sejarah kebudayaan manusia berkembang
dari alam pikiran mistis, ontologis, menuju alam pemikiran
fungsional. Yang terakhir ini, ungkap Van Peursen, selalu
menunjuk pada pengaruh sesuatu yang lain. Apa yang kita
namakan fungsional sama sekali tidak terkepung oleh
kekuatan-kekuatan alam gaib [mistis] dan berdiri sendiri,
atau mengambil jarak [ontologis], tetapi justru dalam sua-
tu hubungan tertentu lah fungsional memperoleh arti dan
- maksudnya.

Di sebagian IAIN, sikap seperti ini sama sekali masih
jauh dari kenyataan. Tuhan yang dipahami adalah Tuhan
yang a priori. Tuhan ada, bahkan ada yang tertinggi, tetapi
keberadaan Tuhan itu hanya sebuah nama. Tuhan adil,
tetapi keadilan Tuhan bukan sesuatu yang berimplikasi di-
namis-sosiologis pada kehidupan manusia secara langsung.
Dalam alam pikiran fungsional, apa yang ada tidak sekadar
dipertanyakan, tetapi bagaimana yang ada itu difungsikan.
Untuk itu, di sini, transendensi Tuhan bukan lagi sebuah
“lantai atas”, melainkan suatu dimensi yang selalu tampak
dalam hidup nyata manusia sehari-hari. Hanya dengan
anggapan demikian, menurut pendekatan fungsional, arti
nama Tuhan lambat laun dapat ditampilkan.

Kaum neo-Marxis, misalnya, untuk menyebutkan
salah satu contoh, tidak menolak kepercayaan akan Tuhan
itu, tetapi dengan cara sendiri mereka berusaha merper-
lihatkan bagaimana kepercayaan akan Tuhan dapat mie-

mainkan fungsi yang positif di dalam hidup manusia dan
masyarakat. Begitu pun apa yang dinamakan religi-religi
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baru di Jepang, bertitik tolak pada perkembangan mutakhir
dalam bidang psikologi dan ilmu sosial, yang pada prinsip-
nya bermaksud mengfungsionalisasikan nilai-nilai keper-
cayaan mereka pada dataran realitas-empirik.* Tuhan dan
berbagai atributnya, bukanlah sesuatu yang hanya diper-
debatkan dan diributkan, tetapi bagaimana manusia meng-
fungsikan atribut-atribut Tuhan tersebut sehingga memiliki
dampak langsung pada sikap dan perilaku manusia di
bumi. Dengan cara seperti ini, Tuhan bukanlah sesuatu
yang diam dan tidak bekerja, tetapi bisa saja—karena sifat-
sifat Tuhan difungsikan dalam kehidupan manusia—
Tuhan menjadi kawan sekerja manusia, meminjam istilah
Muhammad Igbal,®asalkan manusia mengfungsikan diri-
nya. Artinya, jika Tuhan dipahami memiliki sifat “Pen-
cipta”, misalnya Tuhan imenciptakan sungai, maka manu-
sia—dengan mengfungsikan sifat pencipta Tuhan itu—
menjadikan sungai tersebut sebagai sarana tenaga pem-
bangkit listrik yang darinya memberikan manfaat besar
bagi kedupan manusia.

Pendekatan teori sosial-kritis Jurgen Habermas

Franz Magniz Suserno, dalam bukunya Filsafat Kritis, men-
jelaskan bahwa ada dua gaya berpikir filsafat kritis Jurgen
Habermas. Pertama, gaya berpikirnya menolak untuk di-
jadikan doktrin atau sebagai pegangan; dan kedua, per-
debatan tetap berlangsung pada tingkat filosofis-teoretis
dan metodologis, bukan sebagai ideologi perjuangan.
Dalam konteks pemaknaan seperti ini, ada dua hal yang
bisa diambil untuk merubah corak berpikir legal-fortnalis-
tik. Pertama, di IAIN, segala aspek diinterpretasikan ber-
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dasarkan hukum dan antara satu mazhab hukum dengan
madzhab hukum lainnya sudah dijadikan norma [pegang-
an] yang baku, sementara menurut gaya filsafat kritis hal
demikian adalah suatu penindasan, maka apakah kondisi
demikian harus dipertahankan? Kedua, filsafat kritis tidak
ingin menjadikan ajarannya sebagai suatu ideologi per-
juangan, sedangkan yang ada sekarang di IAIN adalah
perdebatan ditingkat filosofis dan metodologis, maka
mengapa selama ini di IAIN tidak disadari bahwa hukum
atau mazhab itu sudah menjadi ideologi perjuangan?
Menyikapi fenomena demikian, filsafat kritis Jurgen
Habermas menawarkan dua bentuk solusi pemecahannya;
pola pikir historis dan pola pikir “materialis”. Yang pertama
dimaksudkan bahwa realitas sosial yang ada sekarang ha-
nya dapat dipahami kalau dilihat sebagai hasil dari sebuah
sejarah. Ilmu-ilmu positif menyelubungi secara ideologis
fakta yang paling fundamental bahwa sejarah itu dapat
dibuat oleh manusia sendiri, bahwa sejarah itu merupakan
sejarah penindasan, dan penindasan itu justru ditutup-
tutupi sehingga realitas sekarang tampak sebagai objek-
tivitas yang wajar. Logika berpikir Jurgen Habermas ini
“merangsang” pemikiran kita untuk menyatakan bahwa
kecenderungan berpikir legal formalistik di IAIN adalah
hasil dari “warisan sejarah”. Itulah sebabnya, mengapa di
IAIN kemampuan metodologis dan semangat kritis-
diskursif untuk mgngkaji hukum Islam masih terasa kering,
Para tenaga edukatifnya [baca: dosen senior] masih merasa
haram melibatkan diskursus dialektis terhadap mahasiswa-
nya. Semua penindasan ini justru ditutup-tutupi, sehingga
realitasnya menggambarkan sesuatu yang oleh Jurgen
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Habermas disebut sebagai objektivitas yang wajar. Artinya,
realitas demikian dipahami sebagai sesuatu yang niscaya.

Sedang yang kedua, dengan pola berpikir “material-
istik” dimaksudkan dalam péngertian Karl Marx, bukan
sebagai materialisme filosofis [anggapan bahwa materi
adalah realitas pertama], melainkan dalam arti bahwa
sejarah penindasan itu terwujud dalam bidang ekonomi.
Sumber dan dasar penindasan itu adalah eksploitasi eko-
nomis. Maka perubahan harus diusahakan dengan men-
dobrak kekuatan prinsip ekonomis yang di masa kapital-
isme adalah prinsip tukar [apa pun ada bernilai tidak lagi
karena nilai intrinsiknya [nilai pakar]. )

Logika demixian, jika ditarik dalam konteks berpikir
legal-formalistik di IAIN adalah hasil dari produksi roha-
niah dalam bidang agama. Maka sumber dan dasar penin-
dasan itu adalah eksploitasi agama. Karena itu, untuk mem-
buka “selubung penindasan” sebagai warisan sejarah dan
status quo madzhab sebagai eksploitasi agama, maka
orientasi penaidikan di I[AIN semestinya telah mengarah
pada aspek liberasi dan transformasi, yaitu mendobrak
prinsip-prinsip agamis yang ada di IAIN yang didasarkan
pada prinsip terima apa adanya dan prinsip doktrinal serta
menyadarkan mahasiswa akan bahaya atas berbagai penin-
dasan dan eksploitasi agama. ®

Pendekatan sosial heo-modernis

Muhammad Arkoun, dalam karyanya, The Contemporary
Expression of Islam,” mengajak umat Islam untuk mulai
meninggalkan pola berpikir deduktif-normatif. Menurut
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Arkoun, mulai abad XVI, pemahaman dan pénafsiran
agama di Eropa dilakukan secara ilmiah dalam konteks- - -

historis-empirik (kajian agama didekati lewat pendekatan
psikologi, sosiologi, antropologi dan sebagainya) dan
disebarkan oleh “anak-anak” renaissance dan aufklarung.
Sementara di dunia Timur, sikap dan pemahaman ortoédoks
yang bersifat skolastik, pengulangan kata-kata yang me-
Iebihi dari cukup dan tidak luwes, memaksa munculnya
pemahaman dan pandangan yang semakin bertambah

sempit tethadap Islam itu sendiri. Fazlur Rahman,® seperti-

-halnya Arkoun, menyatakan bahwa yang mematikan dan
melemahk'an semangat keilmuan yang kritis-diskursif di
kalangan umat Islam adalah karena memisahkan secara

- tegas antara ilmu agama di satu pihak dan ilmu-ilmu se-
kuler di pihak lainnya. Itulah sebabnya, Islam sebagai aga-
ma alternatif menjadi kering dari kajiah-kajian yang
bersifat “sekuler”.’

‘Dalam konteks pemahaman demikian, untuk me-
ngembangkan ilmu pengetahuan yang ada di IAIN, maka
upaya yang harus dilakukan adalah: pertdma, meng-
hidupkan semangat keilmuan yang kritis-diskursif di
lingkungan IAIN. Kedua, melihat ilmu pengetahuan tidak
dengan kaca mata dikotomik, melainkan secara holistik
dan terpadu.. Ketiga, ajaran-ajaran Islam tidak hanya di-
pahami dalam konteks normativitasnya, tetapi juga harus
fiiinterpretasikan berdasarkan pendekatan Barat-modern.
Keempat, berupaya mengembangkan kreativitas dan ori-

vsin‘ilatis ilmu pengetahuan dalam Islam lewat kajian-kajian

yang bersifat metodologis-aplikatif. 1°
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Penutup ’ ‘
Demikian gambaran singkat mengenai beberapa kecen-
derungan, corak atau tipologi berpikir yang melandasi
struktur berpikir di IAIN-Indonesia. Ketiga tipologi bér-
pikir ini telah melegitimasi asumsi thasyarakat tentang

~ profil JAIN sebagai lembaga pencetak sarjana hafalan dan

sekaligus sebagai lembaga doktrin agama. Untuk itu,
‘keberanian mengambil sikap akademis, dengan tidak preju- -

dice atau sw'u dzan-terhadap berbagai metode dan pen-

dekatan yang datang dari Barat, akan semakin mendukung
tujuan yang ingin dicapai oleh IAIN itu sendiri. Akhirnya,
hanya atas kesadafan ‘dan rasa tan
| Imu perigetahuan dan Islamlah, maka

mengembangkan i
segala yang dicita-citakan dapat terlaksana dengan baik.
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Komunikasi Islam

[Terapi Dakwah abad XXI]

Pendahuluan

SALAH satu tugas penting seorang dai dalam mengarti-
kulasikan dan mengomunikasikari pesan-pesan dakwah-
nya—sehingga pesan dan tujuan dakwahnya dapat ter-
capai—adalah tidak hanya memahami dan mengetahui

materi-materi dakwah ang di’sam a1kan, tetapi juga me-
ngerti dan memahami situasi realitas sosial-mas arakat—

nya. Upaya untuk memahami situasi dan realitas masya-
nya ,

rakat ini tidak akan termanifestasi dengan baik tanpa kom-
petensi dai yang ditunjang oleh khazahah wawasan yang
bersifat metodologis dan sosial-prediktif. ‘
Keberhasilan dakwah Rasulullah Muhammad saw
terletak pada kedua kemampuan tersebut. Lihatlah, begitu
banyak matan hadis Rasul yang bersifat sosial-prediktif
seperti kata-kata: “saya’tii zaman”, “rubba muballighin au
a’ min sami'in’”; bersifat metodologis, seperti kata-kata
“hatibi al-nas”, “kallim al-nas”, “allim al-nas”, “antum
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alamu”, dan sebagainya. Karena itu, seorang dai di abad
XXI dituntut untuk mengetahui dan memahami Eagai—
mana ciri-ciri masyarakatnya, terutama, tentunya masya-
rakat abad XXI, dan terapi dakwah seperti apa yang tepat
untuk diaplikasikan pada abad XXI. Tulisan ini mencoba

mencari jawabannya.

Ciri~ciri masyarakat abad XXI

Satu generasi yang lalu, seorang teoretikus sosial yang juga
seorang filsuf kebudayaan Kanada, Marshall McLuhan,
pernah mengemukakan bakal terjadinya Global Village.
Yakni semacam dunia tanpa batas akibat kekuatan media
komunikasi yang akan menembus segala batas bangsa-
bangsa. Pada saat global village itu terjadi, “waktu berhenti,
ruang tidak ada lagi. Di manapun berada, kita hidup dalam
satu kejadian yang simultan”. Kita akan mengalami samua
kejadian secara bersamaan, walau pun kita tidak berada
di tempat kejadian itu berlangsung. Kita hanya dihubung-
kan oleh satelit dan layar gelas yang memvisualisasikan
adegan demi adegan di suatu tempat.

Ramalan McLuhan—yang terkenal dengan ung-
kapannya, the medium is the massage (pengaruh media ko-
munikasi yang di pakai untuk menyampaikan pesan)—
ternyata bukan isapan jempol belaka. Terbukti pada tahun
90-an, semua kejadian luar biasa berhasil direkam kamera
untuk kemudian di tayangkan pada televisi. Yang paling
berhasil mewujudkan impian McLuhan adalah Ted Tuner,
seorang jurnalis kawakan, jaringan televisi kabel, CNN.’
Keberhasilan CNN ini disemangati oleh sebuah filosofi

jurnalistik yang mereka sebut: the whole idea of journalism
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is to be a witness (Seluruh ide jurnalistik adalah menjadi
saksi mata).

Abad yang kita masuki sekarang, menurut Alvin
Toffler dalam The Third Wave, adalah abad perubahan
manusia dari gelombang pertama, kedua, menuju gelom-
bang peradaban ketiga. Pada masa peradaban ketiga ini,
bentuk manifestasi yang paling jelas adalah perkembangan
dalam sains dan teknologi, revolusi komunikasi, révolusi
informasi, dan revolusi sosial.

Hampir setiap teknologi adalah pedang bermata dua.

Ia dapat di gunakan untuk tujuan baik dan jahat sekaligus.
Teknologi mutakhir menimbulkan manfaat yang banyak,
juga mudharat yang jauh lebih banyak lagi. Teknologi |
nuklir, terutama, dépat memberikanh sumber energi, ketika
energi lain mulai menyusut. Dunia kedokteran telah
mempergunakan teknologi nuklir, bukan saja untuk
mendiagnosis suatu penyakit, tetapi juga untuk membunuh
sel-sel kanker. Pion Cancer Theraphy, misalhya, mengguna-
kan tembakan partikel pion untuk membunuh tumer ga-
nas. Tetapi, seperti kita ketahui, lebih dari 50.000 senjata
nuklir yang ada di dunia sekarang ini memiliki daya peng-
hancur jutaan kali bom yang jatuh di Hirosima.

Biologi dan kimia telah melahirkan teknologi yang
mempertahankan struktur kehidupan modern, seperti
purifikasi air, pembuangan sampah, imunisasi, peningkatan
pertanian; kesehatan dan pengobatan serta penyimpanan
makanan. Sekarang ini, bioteknologi sudah sanggup—
dengan teknik pembelahan gen (recombinant DNA)—
menjadikan bakteri-bakteri semacam pabrik kimia yang
menghasilkan insulin dan interferon. Insulin diperlukan
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oleh mereka yang menderita diabetes, dan interferon di
perlukan oleh mereka yang mengidap kanker. Tetapi, bio-
teknologi juga dipakai-untuk mengembangkan senjata-
senjata biokimia yang dapat memusnahkan ternak, tana-
man, dan bahkan manusia. Ada satu perkembangan tek-
nologi yang dapat memberikan kegembiraan dan juga me-
risaukan umat manusia, yaitu rekayasa genetik (genetic
engineering). Lewat rekayasa ini, dimungkinkan untuk
‘“membuat” bayi manusia.
- Revolusi teknologi juga telah menimbulkan saluran-
saluran komunikasi baru. Radio dapat dikaitkan dengan
‘pesawat telepon, sehingga sinyal dapat dikirimkan ke
kantor, rumah, mobil, dsb. Telepon dapat di gunakan untuk
telekonferensi, atau dikombinasi dengan rekaman dan
komputef untuk menyebarluaskan informasi. Televisi da-
pat distel ke stasiun—stasiun luar negeri melalui siaran lang-
sung lewat satelit. Dalam tempo singkat, video kaset dan
video~disk akan menjadi lebih murah, sehingga lebih
banyak orang yang dapat dengan mudah memilikinya.
Komputer akan lebih banyak digunakan untuk kegiatan-

kegiatan keseharian manusia. Disambungkan dengan pusat -

informasi, komputer melalui sistem jaringan internetnya,
dapat menggantikan surat kabar, perpustakaan, sekolah,
lembaga péngkajian, dsb. Melebarnya perluasan dan inten-
sitas jaringan-jaringan informasi, terutama media elek-
tronik, tidak hanya akan banyak mengubah pola hidup
“dan perilaku manusia, tetapi juga mampu menggeser agen-
agen sosialisasi tradisional (orang tua, guru, ustadz, ulama
dan pemerintah). Komputer dan media masa dapat mén-
j‘adi teman bermain:-Orang tua yang akrab, ustadz, atau
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ulama yang memberi nasihat, dan sebagainya. Kondisi
inilah yang dimaksud Hollender, “The ‘Media massa have
become not only “teacher”, but also “riéw parent” for million

| - of children.

Revolusi teknologi dan informasi ini juga membawa
dampak revolusi sosial. Revolusi teknologi pada umumnya,
di satu sisi, akan menermpatkan negara-negara super power
pada kedudukan yang menguntungkan secara politis,
ekonomis, dan kultural. Di sisi lain, proses alih teknologi

" melalui “rahim” modernisasi tersebut, telah melahirkan

banyak benturan nilai-nilai keagamaan dengan nilai-nilai
Barat, yang oleh Elisabeth Lukas, dalam, Medningfulll.viy—
ing: A Logotherapy Guide to Health, antara lain, dijelaskan:

pertama, tradisi orang tua untuk menjodohkan anak-anak-

nya atas dasar pertimbangan sosial-ekonomi telah berhasil
dihilangkan dan diganti dengan kebebasan anak untuk

" menentukan pilihan atas dasar pertimbangan dan ke-

inginannya sendiri. Tetapi data statistik menunjukkan
angka perceraian makin lama makin tinggi. Kedud, kaum
wanita berhasil mengembangkan karir profésional di luar
fungsi tradisionai mereka sebagai isteri dan ibu semata-
mata. Keberhasilan meraih karir setara dengan kaum pria
ini kerap berbenturan dengan kohﬂichperan, antara tun-
tutan profesional dengan tanggung jawab keluarga.
Ciri-ciri lain yang bisa kita lihat di abad XXI adalah,
apa yang disebut “Teen Age Tyrany”. Istilah ini menunjuk
pada salah satu gerakan kultur dan cara hidup dari seke-
lompok anak muda yang prilakuﬁya sangat ménonjo6l dan
mendominasi pérgaulan umum. Mereka terdiri dari anak-
anak belasan tahun yang hidup seenaknya di negara-
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negara industri. Mereka mempunyai.ciri-ciri, antaralain:
(1) Berambut panjang; (2) Kumis dan janggut yang tidak
terurus; (3) Memakai sandal dan pakaian yang tidak
keruan; (4) Selalu membongkar hipokrisi kaum tua.
Misalnya, orang tua yang melarang anaknya untuk berbuat

kejahatan, sementara mereka sendiri melakukannya. Mun-

culnya gerakan ini karena merasa bosan dengan masalah-
masalah sosial yang terjadi, seperti pembunuhan, ke-
kerasan, perang yang tidak ada hentinya, dan sebagainya.
Mereka adalah produk yang mengalami keterpecahan
moral. : :
Dem1k1an pula dengan gerakan yang di sebut “Per-
missive Society” (masyarakat serba boleh), suatu paham
yang mengabaikan dan melupakan norma-norma agama,
nilai-nilai moral dan ketuhanan. Dampak dari gerakan ini,

sudah meluas ke berbagai dunia. Ambil contoh negara -

Amerika Serikat'

- 1. Kejahatan di Amerika sering meningkat mencapai
9x secepat populasi.
2. Sepertiga kelahiran bayi pertama di Amerika (dari

tahun 1964-1966) berasal dari luar pernikahan/

perkawinan.
3. Pada tahun 1969, diperkirakan 400 ribu kelahiran
-~ tidak sah: '
4. 50% anak-anak wanita putus sekolah dari SMA

karena hamil. S .
5. Lebih dari satu juta wanita setiap tahun melakukan

‘aborsi.
6. Periyakit kelamin tidak terkontrol, dan
7. Bunuh diri penyebab nomor satu dati kematian di
kalangan pelaja‘r.'
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Terapi dakwah abad XXI

Islam pada hakikatnya adalah agarha yang menyampaikan
pesan-pesan moral transendental dan bertujuan semata-
mata untuk kebaikan serta kebahagiaah manusia. Mung-
kin sedikit berbeda dengan dgama-agama lain, Islam me-
lalui dakwahnya, mempunyai kepedulian yang amat kuat
untuk mencoraki pertumbuhan dan perkembangan masya- |
rakat serta peradaban, menurut wawasan inoral yang pasti
dan jelas. Oleh sebab itu, bila Islam dipahaﬁxi secara benar
dan kreatif, ia tidak diragukan lagi memiliki potensi dan
peluang besar untuk ditawarkan sebagai pilar-pilar pet-
adaban alternatif bagi dunia masa datang.

Untuk menjadikan Islam sebagai alternatif per-
adaban moral umat, maka penyampaian materi dakwah,
harus dibarengi dengan berbagai wawasan metodologi
dakwah, seperti kernampuan memahami perkembangan
masyarakat (Sosiologi Dakwah); kemampuan memahami

 perilaku kejiwaan seseorang (Psikologi Dakwah); kemam-

puan mengolah materi dakwah (Managemen Dakwah);
kemampuan mengaktualisasikan dakwah sesuai dengan

. logika berfikir masyarakat (Dakwah Kontekstual) dan

sebagamya
Secara sosiologis, terutama di kota, perkembangan

masyarakat dari pola hidup kolektif dan humanis berubah

" menjadi individualis dan materialis. Metode peniyampaian

dakwah pada masyarakat seperti ini adalah dengan cara
mengungkapkan bahaya terakumulasinya kekayaan pada
suatu kelompok tertentu dan bahwa di dalam hatta yang
di miliki tersebut ada hak orang lain yang jika tidak di-
salurkan dan didistribusikan akan memberi dampak negatif
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terhadap situasi masyarakat, seperti ancaman intimidasi,
pefampdkan, dan pembunuhan terhadap pemilik harta
tersebut. Dalam hadis Nabi dijelaskan, “Akan datang suatu
zaman di mana zakat tidak ada lagi yang mau menerima”.
Kata “tidak ada lagi yang mau menerima” pada hadis ter-
sebut, di satu sisi, dapat dipahami bahwa masyarakat ketika

itu sudah sejahtera dan makmur, karenanya tidak butuh

lagi zakat; tetapi, di sisi lain, hadis ini mengindikasikan ada-
nya sikap masyarakat ketika itu, yaitu mereka kelompok
kecil, yang karena tidak diberikan hak mereka oleh kaum
saudagar kaya atau konglomerat ketika itu, akhirnya
mereka terpaksa harus melakukan kekerasan, dan karena-
nya, ketika dalam keadaan terpaksa, kaum konglomerat
tersebut menyalurkan zakatnya, maka mereka pun me-
nolaknya.

Secara psikologis, dakwah yang di sampaikan mesti-

nya menyentuh aspek kejiwaan seseorang. Misalnya,
banyak orang tua yang resah melihat kenakalan yang ter-
jadi pada anak-anak mereka. Untuk menjelaskan masalah
ini, maka pemecahan metode dakwah adalah berangkat
dari kesadaran jiwa orang tua untuk memulai mengerjakan
perintah-perintah keagamaan, berangkat dari dirinya
sendiri. Mengapa demikian? Sebab, menurut psikologi per-
kembangan aﬁa‘k, umur 1-7 tahun adalah masa dimana
anak-anak belum memahami pesan atau nasehat orang

tua. Yang mereka lihat dan ketahui barulah sebatas apa

yang mereka dapat dari orang tua mereka. Karena itu, jika
orang tua hanlya meémerintah dan menasihati mereka

" untuk berbuat baik, tetapi apa yang dinasehati itu ber-

tentangan dengan prilaku hidupnya, maka secara otomatis
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seorang anak pasti akan menolaknya. Di sini, perbuatan
lebih utama dari perkataan. Oleh karena itu, Nabi me-
metintahkan kepada anak-anak yang telah berumur tujuh
tahun untuk mengerjakan salat dan anak-anak tersébut
diperkenankan “dipukul” jika pada umur sepuluh tahun
tidak mau mengerjakannya. Kenapa umur 10 tahun harus
“dipukul”, karena pada umur ini pikiran dan perasaan anak

" telah berfungsi, sehingga dia sudah dapat membedakan

mana yang baik dan yang buruk. Di samping itu, pada
umur seperti ini anak-anak akan memasuki masa panca-
roba, sehingga jika fondasi agama tidak dipersiapkan tidak
hanya akan meresahkan orang tua, tetapi juga dapat me-

* rusak perkembangan jiwa anak.

Demikianlah untuk seterusriya aplikasi yang bersifat
sosial-prediktif dan metodologis dalam menghadapi
dakwah di abad XXI. Upaya seperti ini tidak hanya me-
niscayakan materi-materi dakwah yang kondusif dah kon-
tekstual, tetapi juga meniscayakan. pendekatan-pende-
katan sains sosial. Dengan kata lain, dakwah di abad XX]I
akan meinberikan sumbangan yang berarti dalam kehidup-
ah masyarakat, jika materi dakwah dikemas tidak semata-
mata bercorak normatif-teologis, tetapi lebih dari itu,
bagaimana materi dakwah dibingkai dengan pendekatan-
pendekatan yang bercorak multidisipliner. Dengan cara
seperti ini, pesan-pesan dakwah dapat menyentuh dan se-
suai dengan tuntutan dan perkembangan zaman.
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Bagian 3

Studi slam Jewat Pendekatan Sejarah




I

Respon Umat Islam Terhadap Imperialisme dan
Kolonialisme |

Pendahuluan

SEJAK renaissance, sejarah kemandsiaan cenderung bersifat
Eropa sentris. Dalam setiap kasus, abad XIX telah merubah
secara mendasar segala aspek kehidupan manusia. Bahkan
setiap bagian dunia, termasuk Asia, berada di bawah
pengaruh perubahan ini. Revolusi industri dan
imperialisme atau kolonialisme telah menjadi dua ke-
kuatan utama Eropa yang bertanggung jawab atas hancur-

nya dasar-dasar kehidupan politik dan ekonorni tradisional

di negara-negara non Barat.!

- Kedua kekuatan ini, yaitu industrialisasi dan impe-
rialisme, kata S. Ahmed,? di satu sisi membutuhkan-eks-
ploitasi atas buruh dan kerakusan para industrialis untuk
menjalarikan perusahaan; dan di sisi lain membutuhkan
kekuatan dan brutalitas untuk menggerakkan mesin ke-
kuasaannya. Konsekuensinya, koloni-koloni suatu négeri

- asing bukan hanya merupakan aset kekayaan dan ke-

makmuran bagi negara-negara imperialis, tetapi juga
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merupakan suatu keniscayaan dan tuntutan pamer sejarah
kekuasaan. ' |
Sebagai agama yang pernah memiliki kekuatan
politik-ekspansif dalam sejaréh kemanusiaan, Islam
menjadi sasaran utama dan pusat perhatian penjajahan
serta pembentukan koloni-koloni Barat. Imperialisme dan
kolonialisme yang dialami Islam, berbeda dengan négeri
lain yang keyakinan dan kepercayaan agamanya berbeda.

Karena itu, tindakan apa yang diambil Barat terhadap

dunia Islam? Dan, bagaimana respon umat Islam meng-

hadapi ke_:nyataan tersebut? Tulisan ini berupaya men- -

jawabnya. '
Imperialisme dan kolonialisme
‘Sevcara umum, imperialisme berarti perluasan kekuatan
suatu negara melalui penaklukan terhadap wilayah lain-
nya, dimana penduduknya dipaksa untuk mengikuti
atgrén—atu'ran yang ditetapkan oleh negara penjajah dan
sumber-sumber ekonominya dieksploitasi melalu;i ke.
kuatan imperial. Dalam pengertian umum ini, imperial-
isme seumur dengan sejarah itu sendiri.’ '

Dalam pengertian spesifik, imperialisme dipahami
sebagai sebuah pengembangan dari istilah lama “empire”,

digunakan_ di Inggris pada tahun 1890-an oleh pendukung-

pendukung usaha pengembangan dan perluasan kerajaan
Inggris (tokohnya, Joseph Chamberlain) dalam melawan \
kebijakan yang bertumpu pada pengembangan’ dalam
negeri yang diklaim oleh para imperialis sebagai “Little
Englanders” atau orang-orang Inggris yang “berjiwa kerdil”.

Imperialisme juga biasa dipahami untuk menjelaskan
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persaingan antara kekuatan orang-orang Eropa dalam
menjamin daerah jajahan dalam menanamkan pengaruh
di Afrika dan di tempat lainnya, atau persaingan yang
mendominasi kancah politik internasional dari tahun
1880-an sampai 1914, yang kemudian dinamakan dengan
The Age of Imperialism. Pada abad ini, baik Inggris maupun
imperialisme kontinental menjustifikasi kebijakan-ke-
bijakan politik mereka dengan mengklaim bahwa mereka -
memperluas peradaban yang bertumpu pada superioritas
rasial, material dan budaya yang dimiliki oléh ras kulit
putih. Mereka menganggap wilayah-wilayah yang ter-
kelakang sebagai wilayah inferior.*

Adapun kolonialisme merupakan suatu bentuk impe-
rialisme yang didasarkan atas pemertahanan’ perbedaan
yang mendasar (biasa digunakan dalam istilah hukum)
antara negara pehjajah dan yang dijajah. Aturan séperti
ini muncul secara alami sebagai konsekuensi dari suatu
penaklukan wilayah yang penduduknya memiliki fisik. dan
budaya yang sangat berbeda. Kolonialisie juga selalu me-

- nunjukkan perbedaan hak. Kerajaan Inggris dan Belanda

pada masa lampau memberikan contoh yang jelas sekali:
liberalisme, demokrasi, dan hilangnya perbedaan kelas di
negara-negara metropolitan dan perbedaan warna kulit
di daerah jajahan. Ciri lain adalah kebijakan dengan mem- .
pertahankan perbedaan ekonomi antara negara jajahan
dan negara metropolis. Yang pertama (hegara jajahan) me-
nyiapkan bahan baku; sedang kedua (negara metropélis)
menyiapkan sumber manufaktur.’

Baik imperialisme maupun kolonialisme mengan-
dung kata-kata dan konsep semacam “ras yang lebih ren-
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dah” atau ‘ras taklukan”, “rakyat bawahan , “ketergan-
tungan”, “ekspansi”, dan “otoritas”.¢ Dalam ungkapan

Ph1hp D. Curtin, imperialisme dan kolonialisme menun- -
jukkan bahwa: (a) kebudayaan non Barat adalah kebu- ‘

dayaan yang jauh lebih rendah d1band1ng dengan ke-

budayaan yang berasal dari Barat; (b) masyarakat non
Barat secara rasial berbeda dengan masyarakat Eropa, dan .

perbedaan ini bersifat turun temurun; (c) oleh sebab itu,

nilai rendah suatu kebudayaan juga bers1fat turun temu-
7

run.

Sikap dan arogansi kultural, dalam hal ini Barat dan |

Islam, diungkapkan oleh Sir Alfred Lyall, sebagaimana
dikutip Edwar Said, sebagai berikut:®

“Keakuratan adalah hal yang menjijikkan bagi pikiran
timur. Setiap orang Timur indo-India harus selaly
mengingat kebenaran umum ini. Tidak adanya ke-
akuratan, yang dengan mudah merosot menjadx ketidak -
benaran, dalam kenyataannya adalah watak utama dari
pikiran orang-orang Timur. Orang Eropa adalah pe-
- nalar-yang cermat; semua pernyataannya mengenai
fakta, bebas dari semua bentuk kekaburan... Se-
_baliknya, pikiran Timur seperti jalan yang berliku-liku,
| betul-betul tidak simetris. Penalarannya paling tidak
_sistematis. Meskipun orang- orang Arab kuno memiliki
sains dialektika yang agak tinggi, namun keturunan
fiereka sama sekali tidak memiliki kemampuan logika.

Pandangan sinis Curtin dan Alfred ini tidak bisa di-
lepaskan dari kesadaran traumatis keagamaan mereka yang
selama dua abad lamanya tidak pernah mengalahkan Is-
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lam dalam perang salib. Islam tampil sebagai kekuatan
politik dan budaya. Karena itu, wacana imperialisme dan
kolonialisme dalam kaitan ini merupakan perpanjangan
tangan dari perang salib. Meskipun secara militer gagal
mewujudkan rencananya, namuh perang salib meninggal-
kan ambisi dalam dada bangsa Eropd untuk menguasai

" dunia Islam. Pasca perang salib, para pemimpin Eropa

berpikir keras mencari cara paliiig tepat untuk menyerang
dunia Islam. Bangsa Er_opé hingga saat ini tetap mengincar
dengan rakus dunia Islam, hingga memungkinkan mereka
masuk ke dunia Islam dan berdomisili di dalamnya.
Semangat mereka untuk menaklukkan dunia Islam
dimotivasi oleh faktor politis, ekonomi dan religius. Inilah
yang dimaksud oleh Altaf Gaufar,’ bahwa perusakan
identitas kebudayaan Islam merupakan tujuan utama dari
imperialisme dan kolonialisme Barat.

. Petadunia Islam setelah perang dunia I menunjuk-
kan besarnya dominasi asing. Perancis di Utara, Barat,
serta daerah ekuator ‘Afrika dan Libanon serta Syifia;
Inggris di Palestina, Transyordan, Irak, Téluk Persia, dan -
anak benua India; di Asia Tenggara, Inggris di Malaysia,

Singapura dan Btunai; dan Belanda di Indonesia. Di Turk1

dan Iran umat Islam tetap berkuasa. Mereka terus menerus
mempertahankan diri terhadap ambisi politik dan ekonomi
Inggris, Prancis dan Rusia yang serangan dan intrik mereka
.meng'ahgﬁa«m stabilitas dan kemerdekaannya. Dengan
adanya dominasi Eropa dan superioritasnya dalam bidang
politik, ekonomi, dan militer, maka tidaklah mengheran-
kan jika, seperti yang dikemukakan oleh John O Voll,*
“Imperiélisme Barat Kuno dapat dengan yakin menyim-
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pulkan bahwa kehancuran Islam tidak akan dapat dihenti-
kan dengan sarana modern, sekalipun sarana itu itu di-
terapkan dengan piawai”.

Imperialisme Barat gagal mewujudkan ambisinya
karena konflik internal di antara negara-negara Eropa yang

terjadi hingga awal abad XVIII masehi. Tampaknya ne-

gara-negara Eropa mendapat rintangan besar dalam usaha-
nya menjajah dunia Islam. Akhirnya, mereka bersepakat
membagi-bagi dunia Islam di antara mereka. Kita lihat
Inggris menjajah India, Mesir, Irak dan Yordania. Perancis
menjajah. Suria dan Libanon padahal keduanya masuk
dalam wilayah jajahan Inggris. Pada tahun 1339 H/'1920

M, diadakan “Perjanjian Siver” yang memberi kuasa

kepada Inggris untuk menguasai palestina.“

~ Di Asia ‘tenggara, Inggris menjajah Malaysia dan
. Singapura. Belanda menjajah Indonesia. Di Afrika, Pe-
" rancis mendapat wilayah jajahan yang amat luas. Begitu

juga Inggris. Akhirnya, negara-negara Eropa yang sedang
bermusuhan antara satu dengan yang lainnya sekarang
hidup berdampingan, tidak diganggu dengan perang atau
permusuhan. Mangsa tempat mereka berkumpul di dalam-
nya tidak lain adalah negeri-negeri Islam.

Kendan secara umum pada waktu itu negeri-negeri
Islarn secara politis, dan ekonomi dalam posisi lemah dan
negara imperial berusaha menyembunyikan aspek agama
serta menjauhkan dari kebijakan politiknya, kita saksikan
banyak negeri-negeri Islam bangkit mengadakan perlawan-
an terhadap penjajah negerinya. Mereka berdiri menan-
tahgnya derigan persenjataan yang dimiliki dan berusaha
mengusir penjajah dari negerinya dengan mengorban-
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kan satu- satunya kekayaan berharga yang d1m111k1, '

ya1tu nyawa

Imperialisme dan respon umat Islam

Pada abad XIX, rerjadi pergeseran‘ kekuasaan. Runtukinya
kekuasaan Islam telah mengubah hubungan Islam dengan
Barat. Umat Islam harus bertahan menghadapi ekspansi

" Eropa. Kalau tantangan utama terhadap identitas dan

kesatuan Islam pada abad XVIII pada umumnya dipandang
sebagai tantangan intern, maka pada abad XIX hingga awal
abd XX, kolonialisme dan imperialisme Eropa mengancam
sejarah dan identitas politik dan religio-kultural Islam.
Dampak pemerintahan modernisasi Barat telah menimbul-
kan pertanyaan-pertanyaan baru dan menantang keyakin-
an dan kepercayaan yang telah lama dihormati. Dengan

.dimulainya dominasi Eropa terhadap dunia Islam, citra—

untuk tidak menyebutkan kenyataan—Islam sebagai ke-

. kuatan dunia yang ekspansif telah hancur.

- Pandangan umat Islam terhadap Barat dan tanggap-
an mereka terhadap kekuasaan dan gagasan Barat sangat
variatif. Mulai dari penolakan-konfrontatif hingga keka-
guman dan peniruan. Namun suasana hati yang dominan
menyelimuti umat Muslim saat itu adalah konflik dan per-
saingan. Bagi banyak orang, kolonialisme mengingatkan -
pada perang salib; tantangan dan agregasi Eropa hanyalah
fase lain peperangan Kristen militan melawan Islam. Eropa
adalah musuh yang mengancam, baik agama Islam maupun
kehidupan politik umat Islam. Krisis politik yang ditim- -
bulkan kolonialisme Eropa dibarengi dengan krisis spi-
ritual: krisis spiritual yang fundamental dalam Islam pada
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abad XX, kata Smith,!* tumbuh dari kesadaran bahwa ada
sesuatu yang tidak beres antara agama yang telah ditunjuk
oleh Tuhan dengan perkembangan sejarah dunia yang di-
kehendakinya. .

Eropa tidak hanya datang dengan tentara dan
birokratnya, tetapijuga bersama para misionaris. Ancaman

ganda kolonialisme adalah kekuasaan Salib. Bantu mem- '
bantu antara para pendeta dengan pemerintah dan militer

dinyatakan oleh Marsekal Bugeaud dari Perancis, bahwa
' para pendeta membantu kita mengambil hati orang-orang
~ Arab yang akan kita serbu dengan kekuatan militer. Para
pendeta dan lembaga-lembaga missionaris (gereja, rumah
sakit, sekolah, dan penerbit) oleh banyak umat Islam

dianggap sebagai senjata imperialisme; salah satu aspek

kebijaksanaan kolonial yang menyingkirkan lembaga-
lembaga pribumi, menggantikan bahasa dan sejarah
setempat dengan kurikulum Barat, dan menarik jiwa me-
lalui sekolah dan kesejahteraan sosial. Perampasan yang
dilakukan oleh Perancis terhadap masjid agung al-Jir dan
kemudian diubah menjadi gereja st. Philippe dengan ben-
dera prancis dan salib di puncak menaranya merupakan
lambang ancaman Kristen. !4

Kejadian yang sama terjadi juga di Indonesia.!”> Sikap
Belanda terhadap Islam tidak tetap. Di satu pihak, Islam
dilihat sebagai agama dan katanya pemerintah netral
terhadap hal ini. Sebaliknya pemerintah Belanda pun
mengambil sikap diskriminatif dengan lebih banyak mem-
beri keélonggaran kepada kalangan missionaris Kristen,
termasuk bantuan uang. Pemerintah juga melarang ber-
bagai kegiatan misionaris Islam di daerah animisme, sedang
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misionaris Kristen leluasa masuk. Para pejabat pemerintah
Belanda membiarkan saja segala macam penghinaan yang
dilontarkan terhadap Islam.

" Menghadapi wajah ganda imperialisme dan kolo-
nialisme ini, respon umat Islam terhadap Barat bervariasi.
Menurut Esposito,'s ada empat reaksi umat Islam terhadap
Barat. Ada yang sama sekali menolak, menarik diri; seku-
larisme dan westernisasi; serta modernisme Islam. Bagi
pertama dan kedua, satu-satunya alternatif adalah me-
nolak berhubungan dengan orang-orang kolonial itu,
sekolah dan lembaga-lembaga mereka. Kerja sama dalam
bentuk apa pun akan dianggap menyerah atau berkhianat.
Pendidikan barat modern dianggap sebagai sesuatu yang
asing, berlebihan, dan mengancam kepercayaan againa.

Bagi pendukung sekularisme danh westernisasi, Barat

. menjadi contoh program sosial-politik mereka. Para pe-

nguasé Muslim di kerajaan Usmaniyah, Mesir dan Iran
berpaling ke Barat untuk mengembangkan program-pro-
gram modernisasi politik, ekonomi dan militer yang ber-
dasarkan pengetahuan dan teknologi Eropa. Mereka ber-
usaha menyaingi kekuatan Barat, mengembangkan militer,
dan birokrasi yang modern dan piawai, dan mencari pe-
ngetahuan yang menyangkut persenjataan modern. Guru-
gufu dan sekolah-sekolah Eropa dibangun dan didatang-
kan. Misi-misi pendidikan dikirim ke Eropa, di maha umat

- Islam belajar bahasa, pengetahuan dan politik.

Kaum modernis Islam mempunyai sikap yang am-
bivalen terhadap Barat, yaitu tertarik sekaligus menolak.
Eropa dikagumi karena kekuatan, teknologi, ideal politik-
nya tentang kebebasan, keadilan dan persamaan, tetapi
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juga sering ditolak karena tujuan dan kebijaksanaan impe-
rialismenya. Para pembaharu, seperti Jamaluddin al-Afgani
dan Muhammad Abduh di Mesir, al-Fasi dari Maroko,
Abdul Aziz Attalabi dari Tunisia, Abdul Hanid ibnu Badis
dari al-Jazair, dan Akhmad Khan dan Muhammad Igbal
dari anak benua India, mengatakan bahwa Islam sesuai
dengan ilmu pengetahuan modern dan pemikiran Barat
yang terbaik (di Indonesia, bisa juga disebut Harun Nasu-

. tion). Mereka mengungkapkan perlunya menerima sintesis

[slam yang selektif dengan pemikiran barat modern;
mengutuk pemujaan dan peniruan di masa lalu secara
membabi buta; menegaskan kembali hak-hak mereka
untuk menafsirkan kembali Islam dari sudut pandang
kondisi modern.

Bagi kebanyakan pembaharu, kebangkitan kembali
umat Islam merupakan langkah pertama ke arah kemer-

‘dekaan nasional atau keterlepasan dari kolonialisme—

kembalinya kekuasaan umat Islam. Mereka yakin, umat
Islam harus berpaling kepada Islam sebagai sumber ke-
kuatan dan persatuan, tetapi juga harus menyingkap
rahasia kekuatan Barat dengan tujuan agar dapat mengusir
pemerintah asing dan merebut kembali identitas dan
otonomi mereka.!?

Upaya kaum modernis ini, di satu sisi telah mem-
perlihatkan hasil yang nyata, terutama dengan terlepasnya
negeri-riegeri Islam dari koloni-koloni Eropa;!® tetapi di
sisi lain, membawa dampak kekaburan terhadap peradaban
Islam itu sendiri. Akhir-akhir ini, kata Ali Nadwi, masya-
rakat Timur telah menyerap gagasan nasionalisme yang
bersumber dari Barat, padahal -konsep ini telah membawa
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bencana dan kerusakan bagi Barat itu sendiri. Begitu kuat-
nya p_en‘anaman nasionalisme Barat ini terhadap Timur,
sehingga Timur menganggap nasionalisme sebagai obor
pesan-pesan ketuhanan. Mereka tidak menyadari, bahwa
konsep ini sesungguhnya mengakibatkan tatanan per-
damaian dunia itu hilang, karena pengaruh paham ini me-
munculkan batas-batas geografis, bahasa ataupun ke-
pentingan ras.!* Dalam ungkapan MD. David,* “Timur
adalah timur dan Barat tetap adalah Barat”.

Penutup

| Sampai kadar yang sangat tinggi, era imperialisme dan

kolonialisme abad ke XIX telah berlalu: Perancis, Inggris
dan Relanda telah melepaskan pemilikan mereka yang

- paling berharga setelah perang dunia ke 1I, dengan me-

ninggalkan memori budaya yang menyedihkan. Namun
perlu diingat, meskipun secara politik negara-negara impe-
rialis telah melepaskan diri dari koloni-koloninya, namun
saat ini, terutama dengan tampilnya negara super power
Amerika, imperialisme baru muncul dalam wajah pen-
jajahan budaya dan media. Kenyataan ini, disadari atau
tidak, telah merasuk alam pikiran umat Islam dewasa ini.
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- Sejarah limu Pengetahuan Agama

[Mengkaji Epistemologi Ibnu Taimiyah]

Pendahuluan

D1 puNiA Islam, perkembangan pemikiran tentang epis-
temologi pada mulanya sangat dipengaruhi oleh pe-
mikiran-pemikiran Plato, Aristoteles, dan Plotinus. Rumus-

an mereka tentang epistemologi secara umum bercorak

rasionalisme yang dicari pembenarannya dalam Alquran.
Mereka mengandaikan indikator kebenaran pengetaliuan
manusia pada al-Awwaliyyat (kebenaran-kebenaran
aksiomatis), yaitu data atau prernis-premis yang dijadikan
sebagai prinsip-prinsip dasar yang diperoleh tanpa melalui
pengalaman, melainkan melalui sesuatu yang dianggap
inheren dalam kemampuan intelektual manusia.
Sebagian pemikir Islam yang memusatkan perhatian
pada eksperimen-eksperimen langsung untuk menemukan .
pengetaﬁuah—pengetahuan praktis (al-Muhimmat) yang
baru, tampaknya mempunyai pandangan epistemologi
yang sangat émpiris. Akan tetapi, pandangan itu kurang
mendapat perhatian di dunia Islam apabila dibandingkan
169




. STUD! ISLAM INTERDISIPLINER

deﬁgan pandangan rasionalisme. Oleh karena itu, epis-
tefnologi di kalangan pemikir-pemikir Islam dalam waktu

yang panjang lebih bercorak rasionalisme yang sangat -

mengandalkan kebenaran apriori.

Tbnu Taimiyah (661-728 H/ 1263-1328 M) adalah
selah seorang tokoh Islam yang sering mempertaﬂyakan,
mempersoalkan, dan menentang epistemologi-rasional-

isme. Dia meragukan validitas al-Awwaliyyat dan 4l-

Kulliyyat sebagai satu-satunya indikator pengetahuan
manusia. Bahkan, dia menekankan bahwa apa yang dj-
nyatakan sebagai al-Awwaliyyar dan al-Kulliyyat itu adalah
ses.ua.tu yang a posteriori. Akan tetapi, bukan berartj Ibn
Taxmlyah tidak menerima adanya kebenaran universa]

Baginya, kebenaran universal hanyalah semacam general—.
isasi dari kebenaran-kebenaran kore‘sponden.

Apa dan bagaimana‘ sumber pengetahuan dan ke.’
be.na.ran itu menurut Ibnu Taimiyah? Mengapé Ibnu Tai-
mly'ah mengecam validitas al-Awwaliyyat dan al-Kulliyyar?

Tuhsan ini mencoba mendeskripsikan epistemologi Ibnu
» Taimiyah untuk menjawab persoalén—persoalan tersebut,

Sekilas tiwayat hidupnya

Pada pertengahan abad ketujuh Hijriah atau abad ke-
tigabelas Masehi, kala dunia Islam mengalami kemun-
duran, baik karena perpecahan déngan sesama dinasti [s-
lam sendiri maupun kar‘ena»permusuhannya dengan bangsa

Barat (‘Kristén)., lahir sedrvang bayi laki-laki yang kelak -

ditakdirkan Tuhan menjadi salah seorang Mufakkir Islam
tefkemukg dan paling berpengaruh pada masanya.(Bayi
tersebut adalah Ibnu Taimiyah, tokoh muslim zaman silam
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yang oleh banyak orang disebut-sebut sebagai Mujaddid
Islam (Pembaharu Islam). o

Nama lengkap Ibnu Tairniyah adalah Ahmad ibn al-
Halim ibn Abd al-Salam Ibnu Taimiyah. Ia dilahirkan di

‘Harran, Siria pada hari Senin, 10 Rabi’ul Awwal, 661 H/

22 Januari 1263 M, dan wafat di Damaskus, pada malam
Senin, 20 Dzulqa'dah 728H/26 Séptember 1328 M.
Menurut banyak sumber, Ibn Taitniyyah berasal dari
keluarga besar yang terpelajar, sangat Islami, dihormati,
dan disegani oleh masyarakat luas pada zamannya. Ayah-
nya, Shihab al-Din Abd al-Halim ibn Abd al-Salam (627-
682 H), adalah seorarig ulama besar yang mémpunyai ke-
dudukan tinggi di Masjid Agung Damaskus. Dia bertindak
selaku khatib dan imain besar di Masiid tersebut. Dia juga
seorang mw'allim (guru) dalam mata pelajaran tafsir dan
hadis. Jabatan lain yang juga diemban ‘Abd Halim ialah
Direktur Madrasah Dar al-Hadis al-Sukkariyah, salah satu
lembaga pendidikan Islam bermazhab Hanbali yang sangat
-maju dan bermutu kala itu. Di lembaga pendidikan inilah
Abd al-Halim mendidik Ibnu Taimiyah putera ke-
sayangannya. ’ h
Sewaktu Harran diserang tentara Tartar (Mongol)
pada pertengahan tahun 667 H/1270 M), keluarga besar
Ibhu Taimiyah termasuk kedua orang tuanya dan tiga sau-
daranya, hijrah ke Damaskus dan menetap di ibukeéta Siria
itu. Di kota inilah, Ibnu Taimiyah mengembangkan dan
memperdalam ilmunya, sekaligus berguru kepada séjumlah
ulama terkemuka ketika itu. Di sanalah lahir pemikiran-
pemikiran brillian dari Ibau Taimiyah; termasuk di antara
pemikirannya imengenai epistemologi yang betpusat pada
prinsip yang dianutnya: “Muwafaqat Sharih al-Ma'qulli -
Shahih al-Mangul”. : ,
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Objek, sumber, dan kebenaran pengetahuan

Ibn.u Taimiyah membagi objek pengetahuan kepada dua
Eagmn: pertama, pengetahuan tentang segala yang ada (al-
‘zlm bi al-Ka'inat). Kedua, pengetahuan tenﬁang agama (al-
Ilm. bi al-Din. yang terakhir ini dibagi lagi menjadi dua
bagian: Pertama, ushul al-din (al-figh al-akbar) yaitu {Imu
kalam atau ilmu tauhid, kedua, ushul al-figh (ilrr;u al-
- syariah), yaitu ilmu yang membahas perbuatan-perbuatan
m.anusig yang ditun,tut untuk dilakukan atau tidak
dilakukan; atau merupakan pilihan antara melakukan
tidak melakukan perbuatan. : =
Kedua ilmu agama ini tunduk pada kaidah besar yan
Ferlakﬁ pada setiap ilmu. Kaidah itu menyatakan, setias
1lmu mempunyai sifat objektif dan subjektif. Sifat pertama
r‘nenunjukkan ilmu yang keberadaan objek tersebut—
misalnya keberadaan Allah; malaikat, rasul, dan akhirat—
Fetap ada walaupun manusia tidak mengatahui atau men
ingkarinya. Sifat kedua menunjukkan ilmu yang kebei:
adaan o"bjeknya tergantung pada ada étau tidakn al
pengetahuan subjek (manusia) tentang objek tersebﬁt ’
Untuk memperoleh pengetahuan tentang segala ya\.n
ada (al-‘ilm bi al-ka’inat), Ibnu Taimiyah mempergunakai '
metode “Tajribah” (empiris). Menurutnya, tidak ada jalan
u.ntuk mgngetahui kebenaran kecuali melalui tajribah. Silo-
§1§r'r1.c3,‘ menurut Ibnu Taimiyah, apabila dipisahkan dari
ta]nbah:” tidak akan menghasilkan suatu kesimpulan ataﬁ |
pengétahuan yang bénar. Melalui “tajribah” yang dilakukan
berkali-kali, konsep kulli yang diyakini dapat diter’ﬁukaﬁ
Menurutnya, tajribah, indera dan akal manusia sama—samﬁ;
berfungsi membentuk pengetahuan. Manusia dalam taj-
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ribah berhubungan langsung dengan objek pehgétahu—
annya baik dalam bentuk perbuatam, maupun dalam
bentuk materi. Hubungan secara langsung adalah materi
indera. Hubungan indera dengan objek melahirkan pe-

' ngetahuan tentang nhakikat objek. Pada tahap kedua, akal

berperan mengambil pengetahuan yang diperoleh indera.
Kemudian menghubungkannya dengan objek lain yang
rmempunyai persamaan esensial dengan objek yang diamati
oleh indera. Objek pertama, yaitu yang langsung diamati
oleh indera, disebut Ibnu Taimiyah, al-syahid dan objek
kedua, al-ghaib.

Atas dasar pandangan ini, Ibnu Taimiyah then-
jungkir-balikkan prinsip-prinsip rasionalisme. Pengetahu-
an bagi Ibnu Taimiyah, tidak semata-semata bersumber
pada rasio, tetapi juga pada pengalaman inderawi. Me-
nurut pandangan ahli mantig, pengalaman orang lain tidak
dapat dijadikan argumen, kecuali bagi yatig mengalaminya
sendiri. Pandangan ini menurut Ibnu Taimiyah s‘angat;bér—
bahaya. Jika argumen ini diterirha, maka wahyu yang kita
ketahui sebagai sumber kebenaran yang diyakini behar dari
Allah berdasarkan periwayatan tidak dapat dijadikan
‘sebagai sumber kebenaran dan pengétahuan agama.

- Oleh karena itu, unituk memperoleh dah mernbukti-
kan ilmu pengetahuan agama (al-‘ilm bi al-din) sebagai
sumber kebenaran, Ibnu Taimiyah meérpergunakan
metode Istishab dan “Masalih Mursalah”. Dalam metode
ini, akal tetap berperan, akan tetapi tidak menj adi ukuran
kebenaran, hanya sekadar mengusahakan agar Nagal dapat
dipahami. Dengan demmikian, sumber hukum dan penge-
tahuan keagamaan yang sesungguhnya adalah Alguran
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dan as-Sunah. Begitu pula terhadap penetapan hukum dan
pengetahuan keagamaan, pada hakikatnya berasal dari Tu-
han yang disampaikan melalui Rasul. Akal manusia pada
posisi ini, bagi Ibnu Taimiyah, berperan mengungkap pe-
ngetahuan-pengetahuan pada kasus-kasus baru yang di-
hadapinya. .
Apa yang dikemukakan Ibnu Taimiyah di atas adalah
suatu argumen epistemologi untuk mendukung landasan
tauhid, dua kalimat syahadat, serta rukun iman lainnya.
Dengan kata lain, argumen di atas adalah argumen epis-
temologi ilmu-ilmu agama. Di atas landasan epistemologi
inilah dia membangun prinsip-prinsip ilmu agama, seperti
Muwafaqat Sharih al-Ma'qulli Sharih al-Manqul dan Ushul
al-Din wa Furu'uha gad Bayyanaha al-Rasul. Argumen
epistemologi ini menempatkan Ibnu Taimiyah sebagai
rasionalis Islam. Kebenaran menurutnya adalah sesuatu
yang tetap dan tidak berubah-ubah, terutama kebenaran
tentang kepastian keberadaan Allah dan Rasul-Nya.

Penutup

Uraian-uraian di atas menjelaskan pada kita bahwa logika
Aristotelian yang dikritik Ibnu Taimiyah tampaknya di-
maksudkan untuk meratakan jalan bagi iman. Wahyu yang
kita yakini sebagai sumber kebenaran berdasarkan pe-
riwayatan, akan tertolak dengan silogisme Aristoteles.
Karena itu, dengan metode Tajribah, Ibnu Taimiyah me-
ngerukakan pandangannya, bahwa pengetahuan tidak
dapat dibatasi pada penalaran silogistis saja, tetapi harus
empiris dan faktual. Dengan kata lain, pengetahuan harus
induktif, bukan deduktif. Kritik Ibnu Taimiyah terhadap
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ini seakan mengingatkan kita akan per‘lu.—‘
metode penyelidikan empiris
ran lslam yang telah pudar.
k untuk tidak berkata, bahwa
sar dalam membuka jalan

h dan logika modern.

logika deduktif
nya menggunakan kembali
untuk mengembalikan 2ja
Akhirnya, kita tidak bisa tida
Ibnu Taimiyah sangat berjasa be
bagi terbentuknya metode ilmia
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. ejuang Pendidkan, Keagamaan, dan Kebangszan

[Sayyid Idrus bin Salim ad-Djufrie 1899-1969]

VPenda‘huluan

SayYID IDRUS BIN SALIM AD-DJUFRIE atau sering dipanggil
dengan sebutan “Guru Tua” oleh murid-muridnya dan
masyarakat. Sulawesi Tengah adalah sosok ulama kha-
rismatik-populis dan bersahaja.! Dia dilahirkan di kota
Taris, pada hari Senin 14 Sya’ban 1319 H atau 1899 M,
dan wafat pada hari Senin 12 Syawal 1389 H atau 22
Desember 1969, sebuah kota yang letaknya tidak jauh dari
ibu kota propinsi Hadramaut, Yaman Selatan.? Dia be-
rangkat dari latar belakang keluarga terpandang. Ayah-
nya, Sayyid Salim bin Alawy ad-Djufrie, adalah seorang
ulama terkenal pada masanya dan menduduki posisi mufti
di Hadramaut, sebuah posisi keagamaan yang sangat tinggi -

.dan terhormat ketika itu. Sedang ibunya, Nur, mempunyai

hubungan kekeluargaan dengan Aru Matoa atau Rajayang
dituakan di Wajo, Sengkang, Sulawesi Selatan.?
Pendidikan awalnya dimulai dari lingkungan
keluarga, yaitu dari ayahnya sendiri yang dikenal sebagai
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“ulama besar dari memiliki banyak karya dalam bidahgl

agama dan kesusastraan Arab, kemudian dia berguru

,kepada beberapa ulama besar, sahabat ayahnya, antara
lain, sayyid Mukhsin bin Alwi Assaggaf, Muhammad bin
Ibrahim Balfagih dan Idrus bin Umar al-Habsyi. Penge- A
tahuan yang diperoleh dari berbagai sumber ini tampaknya ..

- belum memuaskan kehausan ilmunya. Dia ingin sekali

belajar dengan para ulama yang ada di Makkah. Karena.
itu, ketika ayahnya menunaikan ibadah haji, dia berkeras
untuk mengikutinya dan tekadnya belajar di Makkah pun

tercapai. Pada usianya yang tergolong amat muda, kurang -

lebih berusia 19 tahun, dia telah menjadi seorang ulama
yang terkenal di tanah airnya. Dia ditunjuk oleh Sultan
Hadramaut untuk menggantikan posisi ayahnya sebagai
mufti atau gadhi, suatu jabatan yang tidak dapat diberikan

- kecuali kepada orang yang berpengetahuan luas dan ber- -

wibawa. Di samping jabatan tersebut, dia juga-melanjut-
kan karir keulamaannya dengan memimpin pendidikan
Islam yang dibuka ayahnya di Taris.* o '
Indonesia, bagi Sayyid Idrus bin Salim ad-Djufrie,
bukanlah negeri yang asinig dan baru: Dia pertama kali
datang ke negeri ini pada saat berumur belasan tahun ber-
.sama ayahnya dengan maksud mengunjungi sanak ke-
luarga yang -berada di pulau Jawa dan Sulawesi.’ Keda-
tangan yang kedua kalinya sekitar tahun 1925, berkaitan
erat dengan sikap dan perlawanannya yang keras terhadap
imperialisme Inggris di negerinya. Dia bersama rekannya
Abul Rahman bin Ubaidillah Assagaf merupakan patner
terbaik dalam memperjuangkan negerinya. Dalam rangka
memperjuangkan nasib bangsanya, dia merencanakan
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perjalanan ke ‘beberﬂapa negara tetangga, antara 1am:.
Yaman Utara dan Mesir. Perjalanan tersebut mempunyai
arti yang sangat penting bagi masa depan bangsanya yang

inasih menderita di bawah belenggu penjajahan. Dia me—
- nyadari bahwa perjalanan tersebut akan membawa kon—
-sekuensi dan risiko yang sangat berat, sebab membawa misi

politis untuk mengadakan kontak dengan pemir’rﬂxpi'n—vpe.—
mimpin negara tersebut dan akan membawa ?ersoalan
‘negerinya ke forum intgmasional. Setelah segala sefugtuf
nya dipersiapkan dengan cukup rapi dan matang, d1:'=1 pun
Berangkat menuju pelabuhan Aden. Namun, setlban‘yg di
sana, kota pelabuhan yang merupakan basis pertahap‘z‘:tryl
militer Inggris di Timur Tengah, tiba-tiba dia disergap 916h
serdadu-serdadu Inggris dan dokumennya pun disita. Sgat
itu juga dia dibebaskan dengan syarat memilih salah satu
dari dua alternatif; kembali ke Hadramaut atau merubab
rute perjalanan ke Asia Tenggara. Dia ‘mem.ilih alternatif
kedua, yaitu berangkat ke Asia Tenggara, dengan Indo-
nesia sebagai tujuannya.® Setelah kurang lebih dua tghun,
 dia mielanglang buana sebagai dai, pendidik dan ped‘agar,xg,
bertemu dan berkenalan dengan berbagai ulama di Jawa,
khususnya K.H. Hasyim Asy’ari, pengasuh ponqu pe-
santren Tebuireng Jombang. Maka, pada tahun 1.929,'d1a
menuju Sulawesi melalui Maluku dan singgah d.1 Te?paté
selama beberapa minggu. Seterusnya dia melap]utkan ke
Manado dan pada akhirnya dia malah memilih Palg, Fanah
To Kaili,? sebagai tumpuah dan harapan pendidikan dan
dakwahnya.®?
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Setting sosio-historis dan kontribusi sayyid Idrus bin
Salim ad-Djufrie :

Dalam tulisan ini, sejarah perjuangan Sayyid Idrus bin
Salim 'ad-Djufrie dalam mendirikan institusi pendidikan
Alkhairaat, 30 Juni, 1930, di daerah Palu, Sulawesi Tengah,
tidak akan dipaparkan. Uraian tentang hal tersebut telah
banyak ditulis dalam berbagai buku.’ Paling tidak kita me-
ngetahui bahwa kehadirannya di Palu pada tahun 1930,
bukan saja telah membawa gagasan-gagasan pendidikan

Islam bagi masyarakat di sekitarnya, tetapi juga telah mem- .
"berikan sumbangan yang sangat berarti bagi kehidupan -

pendidikan, dakwah. dan sosial keagamaan di Sulawesi
Tengah khususnya, dan wilayah Indonesia Timur umum-
nya. Apa yang ingin diungkapkan di sini adalah menge-
tengahkan bagaimana situasi dan kondisi pendidikan dan
keberagamaan rmasyarakat Kaili ketika itu dan upaya-upa-

ya apa yang dilakukan Sayyid Idrus bin Salim ad-Djufrie -

dalam merespon sikap keberagamaan masyarakat tersebut.
Proses pendidikan agama di Palu telah dimulai sejak
masuknya Islam pada abad ke-17 M. Tokohnya adalah se-
orang ulama pémbawa agama Islam di Sulawesi Tengah
. yang berasal dari Minangkabau, Sumatera Barat,° yaitu
Abdullah Ragie (orang-orang Palu menyebutnya dengan
istilah Dato Karama). Kemudian dilanjutkan oleh seorang
dai dari Sulawesi Selatan (Bugis). Pada waktu itu, pelak-
sanaan pendidikan masih terbatas dalam bentuk peng-
kajian Alquran yang dilakukan secara tradisional, ber-
tempat di rumah guru atau di Mushalla. Sistem yang di-
" pakai dalam mengajar adalah sistem meniru dan meng-
hafal sedang ejaan yang dipakai dalan pengajian Alquran
adalah ejaan dalam bahasa Bugis. !
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Pada permulaan abad XX, ketika Sayyid Idtus bin
Salim ad-Djufrie mendirikan sekolah atau madrasah
Alkhairaat di Palu, pengejaan Alquran yang sebelumnya
berbahasa Bugis diubah dengan ejaan bahasa Arab.
Demikian pula, pendidikan yang pada awalnya bersifat
informal dan non formal, disempurnakan cleh beliau men-
jadi pendidikan yang sifatnya formal. Pendidikan agama
yang dilaksanakan di luar sekolah secara bertahap diubah
dan dialihkan ke sekolah atau madrasah. Di sini, tidak
hanya pengetahuan-agama yang diajarkan (Alquran,
Hadis, dan sebagainya), tetapi juga ilmu pengetahuas
umun. Inilah keterangan yang dimaksud dalam buku
Sejarah Pendidikan Daerah di Sulawesi Tengah, bahwa sistem
sekolah atau madrasah seperti apa yang kita kenal sekarang

_ ini belum ada saat itu. Madrasah sebagai tempat belajar

para murid yang diajar oleh seorang atau beberapa orang
guru baru ada di daerah ini pada permulaan abad XX, yakni-
setelah perguruan Alkhairaat membuka madrasah pertama
di kota Palu. Dengan demikian, dilihat dari aspek ini, maka

* pendidikan Alkhairaat yang didirikan oleh Sayyid Idrus

bin Salim ad-Djufrie dapat disebut sebagai institusi pen-
didikan yang paling awal meletakkan dasar pendidikan
modern di daerah Sulawesi Tengah.

Kontribusi Sayyid Idrus bin Salim ad-Djufrie
lainnya adalah masalah tradisi ritual keagamaan masya-
rakat di Palu, seperti pelaksanaan Maulid Nabi dan Motah-
lele. Dalam setiap bulan Maulid, masyarakat Islam me-
lakukan peringatan dengan membaca kitab berzanji dalam
bahasa daerah (Bugis) semalam suntuk, di mana pen-
dengarnya dibolehkain membawa tempurung kelapa
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(sebagai asbak rokok) dan tidur di Masjid sambil men-
dengar atau mengikuti pembacaan maulid tersebut, dan
dibangunkan setelah acara selesai pada salat subuh.
Sebagian besatr dari mereka tidak melaksanakan salat
shubuh, semacam ada garansi bahwa dengah mengikuti

pembacaan maulid semalam suntuk luputlah mereka dari .

kewajiban mengerjakan ibadah salat. Demikian halnya
motahlele, suatu upacara pembacaan doa tahlil yang di-
lakukan setelah pulang dari upacara pemakaman, di rumah

kediaman orang yang meninggal. Upacara ini dilakukan .'

pada hari pertama sampai hari ke-7, ke-14, 20, 30,40,50
dan hari yang ke-100. Setelah pembacaan doa dilanjutkan
dengan pengajian Alquran yang berlangsung sampai
khatam, selama 40 hari berturut-turut.'? '
Menanggapi tradisi ritual keagamaan seperti- di
. atas, Sayyid Idrus bin Salim al Djufrie mendekati keganjil-
an-keganjilan tersebut secara persuasif dan bijaksana. Dia
tidak pernah menyalahkan secara langsung apa yang
mereka lakukan, tetapi secara arif dia membuka kesadaran

- wawasan keagamaan mereka melalui kegiatan-kegiatan

yang melibatkan dirinya dalam masyarakat, terutama tat-
kala dia diundang dan dimintakan memimpin upacara
maulid atau tahlilan. Pada saat-saat seperti inilah dia me-
nerapkan efektifitas dan efisiensi pembacaan maulid dan

tahlilan sambil menjelaskan hal-hal yang berkaitan de-

ngan pelaksanaan acara tersebut secara aqli dan nagqli.
Misalnya, tradisi maulid yang dia bacakan dieja dengan
bahasa Arab dan dilakukan secara singkat serta tidak ber-
tele-tele; diperkirakan hanya memakan waktu 15 menit,
sehingga waktu yang tersisa dapat dimanfaatkan oleh ma-
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syarakat untuk keluarga, istirahat, dan kemudian me-
laksanakan salat subuh serta di pagi harinya térasa se¢hat
dan segar untuk bekerja. Dia juga menganjurkan untuk.
tidak membawa tempurung kelapa atau benda-benda
lainnya di masjid, karena hal itu tidak saja akan mengotori
kesucian masjid, tetapi juga mengotori rumah Allah.
Demikian halnya dengan upacara tahlilan, pendiri Al-
khairaat ini mengurangi jumlah bilangan atau bagian-
bagian dari hari pelaksanaannya, dari hari pertama hingga
malam ke-100 menjadi hari pertama hingga malam ketiga.
Pembacaan Alquran yang dilakukan selama 40 hari ber-
turut-turut dibaca hanya sampai pada malam ke-3 dengan
melibatkan murid-muridnya yang telah pandai dan lancar
membaca kitab suci Alquran. Dalam kaidah ushul figh,
tradisi dakwah Sayyid Idrus bin Salim ad-Dijufrie ini sering
kita kenal dengan ungkapan taglil al-takalif, yaitu tidak

" membanyakkan beban pada mukallaf, atau ungkapan nafy .

al-kharaj, segala beban berada dalam kemampuan. para
mukallaf. ? ‘
Di samping mengubah secara persuasif tradisi ritual
keagamaan masyarakat ketika itu, sosok pejuang ke-
agamaan ini juga terlibat dengan persoalan-petsoalan poli--
tik kebangsaan ketika itu, terutama bagaimana dia meres-
pon dan menyikapi situasi politik Indonesia pada masa-
nya. Indonesia pada saat kedatangan Sayyid Idrus bin
Salim ad-Djufrie tidak lebih seperti halnya di negerinya.
Kalau di Hadramaut dia berhadapan dengan kolonialisme
Inggris, maka di Indonesia dia berhadapan dengan kolo-
nialisme Belanda. Dia melihat bahwa Belanda merupakan
kekuatan politik dan ekonomi yang dapat mengancam dan
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.menguas'ai sendi-sendi kehidupar sosial bangsa. Karena
itu, ketika dia mendirikan perguruan Alkhairaat, maka
dia menggalang semangat kebangsaan urityk ménentang
dan mengusir penjajahan dengan menjadikan institusi
pendidikan Alkhairaat sebagai salah satu basis perjuangan
kemerdekaaﬁ. Pada awalnya atau jauh sebelumnya (di-
perkirakan tahup 1900) semangat ini telah dilakukan oleh
rmasyarakat Kaili, terutama penggalangan antj penjajahan
.~ yang dilakukan raja-raja di Palu, walaupun perjuangan
yang mereka lakukan masih bersifat lokal kedaerahan atay
S?‘Aata—mata mempertahankan prestise kerajaan dan harga
diri masyarakat Kaili terhadap penindasan bangsa Belanda
ketika itu." ‘ \ o
Paham kebangsaan‘ﬁiun"cul di Palu setelah masuknya
Pa;tai Perjuangan dan organisasi keagamaan, termasuk
perguran Alkhairaat. Kehadiran Sayyid Idrus bin Salim
ad-Djufrie di sini, telah memberi andil dalam memperluas
dan mengubah wawasan politik masyarakat Kaili, sehingga
Sémangat anti penjajahan yang semula bersifat lokal ke-
daerahan berubah menjadi gerakan yang bersifat ke.
bangsaan. Gerakan ini oleh Sayyid Idrus dan para murid-
nya diterjemahkan melalui pintu dan bahasa agama dalam
berbagai dakwah yang dilakukan dj tengah masyarakat. !
Pada tahun 1939, gerakan ini tercium oleh Belanda
dan akibatnya, perguruan Alkhairaat tidak lepas dari,
pengawa§an dan kecurigaan pemerintah Belanda serta
gedung madrasah milik Alkhairaat hendak disita dengan
alasan yang dibuat-buat, yaitu tidak membayar pajak
tanah. Usaha penyitaan inj dapat digagalkan karenia ads-
nya bantuan perlindux}gan dari Madika atau Raja Paly,
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Tjaco ljazah. Sikap kecurigaan seperti ini, terjadi juga pada
pemerintahan Jepang, sekitar tahun 1942. Tokeétai dan
Kompetai mengeluarkan larangan keras atas aktivitas
Alkhairaat, baik di pusat maupun cabang-cabangnya di
berbagai daerah. Akibat larangan ini, dan karena madra-

‘sahnya dijadikan gudang Nantako, maka dengan terpaksa

Habib Idrus meliburkan madrasahnya sampai batas waktu
yang tidak ditentukan. Dia sekeluarga bersama murid-
muridnya kurang lebih 70 orang pindah ke Pewunu. Di
tempat inilah secara sembunyi-sembunyi dia mendidik
para muridnya sambil menanamkan semangat nasional-
isme kepada mereka. !¢ .
Sikap keras dan semangat yang membaja dalam diri
pendiri Alkhairaat dalam menentang dan mengusir pen-
jajahan Belanda dan Jepang, bukan saja karena penindasan
itu secara universal bertentangan dengan nilai-nilai ke-
manusiaan dan semangat ajaran agama yang diyakininya,
tetapi j'uga karena secara psikologis di latar belakangi oleh

 tiga faktor. Pertama, sikap dan tindakan para penjajah yang

tidak manusiawi terhadap beberapa muridnya yang berjiwa -
patriotis, antara lain: Abd Samad asal Gorontalé, yang di-
tenggelamkan di teluk Tomini oleh Belanda; kedua, ada-
nya intervensi baik Belahda maupun Jepang terhadap
madrasahnya dengan alasan yang tidak jelas, dan ketiga,
penindasan Jepang terhadap rakyat yang tidak berdosa,
sehingga rakyat semakin terpuruk, ménderita dan sengsara,
mernyentuh jiwaﬁya untuk berhadapan dengan kaum pen-
jajah. . » ‘ ‘
Dalam dua doanya di bawah ini, tersirat makna
dengan jelas bagaimana kuatnya semangat nasionalisme

185




. STUD! IsLAM INTERDISIPLINER

atau kebangsaan Sayyid Idrus ketika itu. Dia berkata: “Ya
Allah!, aku tak ingin melihat bangsaku dijajah fisiknya
ditekan jiwanya dan dicabut kemerdekaannyé oleh,
Jepang”. Dan ketika Jepang menyerah kepada Sekutu dan

bangsa Indonesia memproklamirkan kemerdekaannya,

mgka dengan gembira dan bersyukur, dia berdoa: “Semoga
’ .Ya‘ng Maha Kuasa senantiasa memberkati kemerdekaan
ini dan kepada rakyat dan bangsa Indonesia diberikan

kekuatan dalam mempertahankan kemerdekaan tanah air -

tercinta”. - Dengan demikian, kontribusi yang penting Ha-
bib 1drus bin Salim ad-Djufrie dalam aspek politik ini ada-
lah bahwa beliau telah meletakkan dasar terbehtukﬁya ke-
sadaran patriotisme kebangsaan di Sulawesi Tengah me-
lalui pintu dan bahasa keagamaan.

Penutup

Demikian secara ringkas beberapa uraian mengenai pe-
.maknaan atas perjuangan tokoh pejuang keagamaan cii
Sulawesi Tengah, Sayyid Idrus bin Salim ad-Djufrie. Dari
gerakan-gerakan keagamaan yang telah dilakukannya
baik di bidang pendidikan, dakwah dan sosiél, tokoh yan |
_6leh masyarakat Sulawesi Tengah menyebutnya dergarg1

Guru Tua” ini, tidak hanya telah memberikan kontribusi

besar dalam pembinaan moralitas keagamaan di Sulawesi
Tengah, khususnya, dan Indonesia umumnya, tetapi juga
sekaligus telah mereformasi sistem pendidikan tradisional’
ketika itu, Atas dasar ini, sosok pendidik keagamaan ini
dalam(kbnteks sejarah péndidikan keagamaan di Indb—,
nesia, dapat disebut sebagai representasi dari tokoh pem-
baharu pendidikan Islam di Sulawesi Tengah.
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[Mengkaji Pemikiran Muhammed Arkoun)]

Pendahuluah

~ TIDAK ADA vang membantah bahwa dunia Islam petriah

dan sedang berada dalam satu krisis pemikiran yang cukup
akut. Menurut Dr. Thaha Jabir al-Awani,! dalam buku The
Qur'an and Sunah: The Time-Space Factor, krisis pemikiran
di dunia Islam itu memanifestasikan dirinya setidakriya .
dalam tiga bentuk: pertama, disintegrasi di antara beragam
aliran, baik aliran yang berkenaan dengan intelektual,
sosial maupun politik. Kedua, runtuhnya faktor-faktér yang
menjadi landasan bagi kehidupan yang harmonis yang
mewujud dalam sikap mau menang sendiri, ketidak jelasan
menghadapi masa kini, dan ketiadaan harapan meng-
hadapi masa depan. Ketiga, kurangnya kesadaran objektif
mengenai realitas yang sebenarnya menyangkut kondisi
sosial umat dan hubungannya dengan sejarah.

Terhadap fenomena ini, tidak habisnya para filsuf
dan ilmuwan mencoba-coba mencari jalan keluar dari
krisis ini, mulai dari membuka kembali pintu ijtihad, meng-
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kampanyekan “sekularisasi”, sampai yang segara ekstrém
melakukan “westernisasi”. Namun, secara umum bisa di-
katakan bahwa segala upaya tersebut belum membuah-
kan hasil yang menggembirakan—untuk tidak mengaté-
kan tidai berhasil.

Dalam kondisi yang menyedihkan ini, di penghujung
abad XX, muncul tokoh-tokoh baru dengan tawaran
pemikiran-pemikiran alternatif dan orisinilnya sebagai
respon dalam menghadapi krisis tersebut. Di antara mereka
yang bisa dicatat adalah Muhammed Arkoun, seorang pe-

mikir dari Aljazair yang oleh Bassam Tibbi dikatakan

- sebagai pemikir Islam yang paling mengesankan baginya
selama melakukan kajian tentang Islam disamping Fazlur
Rahman.? Pandangan yang sama diungkapkan juga oleh

Robert D. Lee® yang menggambarkan Arkoun sebagai -

seorang sarjana sekaligus pejuang, saintis sekaligus aktivis,

beriman teguh sekaligus kritis, historisis sekaligus idealis, -

liberalis sekaligus radikal, dan warga dunia Islam sekaligus
warga Eropa. Siapa sebenarnya Arkoun? Bagaimana
pandangannya tentang krisis pemikiran umat Islam? Dan,
apa jalan keluar yang ditawarkannya? Tulisan di bawah
ini mencoba mengupas pertanyaan tersebut.

Sketsa historis kehidupan Arkoun

Muhammgd Arkoun dilahirkan pada tanggal 1 Pebruari
- 1928 di Tourist—Mimoun, Kabilia, suatu daerah dipe-
gunungan berpenduduk Berber di sebelah Timur Aljir,
Aljazair.* Dia dilahirkan di tengah-tengah keluarga Berbe;
sederhana dari strata masyarakat bawah, yakni pedagang
rempah-rempah.’ ' )
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Setelah menyelesaikan pendidikan dasar di desanya,
Arkoun menempuh pendidikan menengahnya di kota
pelabuhan Oran, yang merupakan kota utama Aljazair
bagian Barat, jauh dari desa asalnya. Pada tahun 1950-
1954, dia mempelajari bahasa dan sastra Arab di salah
satu sekolah menengah atas di daerah pinggiran ibu kota
Aljazair. Di tengah-tengah berkecamuknya perang per-
bebasan Aljazair dari Perancis yang berlangsung dari tahun
1954-1963, dia mendaftarkan diri sebagai mahasiswa di
Paris. Sejak saat itu, dia menetap di Perancis. Dia mem-

peroleh gelar doktor sastra dari universitas Sorbonne tahun

1969 dengan disertasi mengenai Humanisme dalam Pe-
mikiran Etika Ibnu Miskawaih, seorang pemikir muslim
dari Persia yang wafat tahun 1030 M, yang kemudian di-
tertibkan dengan judul Contribution a etude de 'humanisme
Arabe Au Ive/Xe Seicle: Miskawdyh Philosophe et His-
torien.$Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic World, Vol.
I, (Oxford: Oxford University Press, 1995, hlm. 139

' Dalam rangka pengembangan karir akademiknya,
Arkoun lebih banyak tinggal di dunia Barat- (Perancis)
‘daripada tinggal di tanah airnya sendiri, Aljazair. Hal ini
tidak mengherankan, karena Perancis jauh lebih baik dari
pada -Aljazair dalam hal fasilitas dan akses informasi, .
seperti dokumentasi ilmiah dan pergaulan ilmiah yang
terbuka.” Di tempat ini, tepatnya di-Universitas Sorbonne,

; dia diari_gka't secara resmi sebagai Guru Besar Sejarah
Pemikiran Islam. Dia pernah menjabat sebagai Direktur

,pada Institute of Arab-and Islamic Studies dan juga sebagai

" editor kepala Jurnal Arabica; sebuah jurnal ilmiah ter-
. kemuka di Perancis selama b_eberapa tahun. Karena re-
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putasi akademiknya, oleh pemerintah Perancis dia |

diar}gkat sebagai anggota legiun kehormatan Perancis
(Chevalier de La Legion d’honoeur) dan dianugrahi des pal-
mes academicues, suatu gelar kehormatan Perancis untuk
tokoh terkemuka di dunia universitas. Kesibukannya yang
lain adalah melaksanakan kunjungan dan memberikan
kuliah pada berbagai lembaga akademik di seluruh dunia.?

Kerangka pemikiran A:koun

Sebagai anak yang dilahirkan di Kabilia, Arkoun sejak kecil
hidup di tengah-tengah pergumulan tiga bahasa, yaitu
bahasa Kabilia, salah satu bahasa Berber yang diwarisi
Afrika Utara dari zaman pra-Islam dan pra-Romawi;
bahasa Arab yang masuk ke daerahnya bersama ekspahsi
Islam sejak abad 1 Hijriyah; dan bahasa Perancis yang di-

bawa oleh bangsa Perancis yang menguasai Aljazair antara

tahun 1830 dan 1962.

Ketiga bahasa tersebut mewakili tiga tradisi dan
orientasi budaya yang berbeda. Sampai batas tertentu,
ketiga bahasa tersebut juga mewakili cara berpikir dan gaya

pemahaman yang berbeda. Situasi seperti ini sangat mem-

pengaruhi pemikiran Arkoun. Tidak mengherankan jika
kemudian cita-cita Arkoun yang utama adalah mema-
dukan berbagai cara berpikir, terutama semangat keaga-
maan yang terpelihara di kalangan masyarakat penganut

" Islam dan sikap rasional-kritis yang berkembang di dunia

Barat.’ :

~ Atas dasar ini pula, tidak mengherankan jika dalam
kajian-kajiannya, Arkoun lebih banyak menggunakan
pendekatan dan metodologi ilmu pengetahuan kontem-
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porer yang berkembang di Barat, khususnya bidang filsafat,
humaniora, dan ilmu-ilmu sosial. Hal ini dimungkinkan,
karena Arkoun memang menguasai dengan baik per-
kembangan ilmu pengetahuan Barat kontemporer, khusus-
nya Perancis, tempat di mana dia menghabiskan sebagian
besar masa pendidikan dan kehidupannya.

Menurut Arkoun,!® periggunaan pemikiran Barat

~ dalam mengkaji Islam sama sekali tidak mengancam pe-

mikiran dan masyarakat Muslim, malah justru merupakan
sarana untuk memahami secara lebih baik mengapa pe-
mikiran Islam mengalami krisis sedemikian akut. Karena
itulah dia sangat menyayangkan mengapa perkembangan
mutakhir ilmu pengetahuan Barat belum banyak dikenal
atau belum diterima oleh kalangan umat Islam; bahkan
ternyata para islamolog Barat sekalipun belum memanfa-
atkannya secara maksimal dalam studi-studi mereka

tentang pemikiran Islam.
Secara umum bisa dikatakan bahwa corak yang pa-

~ ling menonjol dari pemikiran-pemikiran Atkoun adalah

pemaduan unsur-unsur pemikiran Islam dengan unsur-
unsur yang berharga dalam pemikiran Barat modern. Dari
Islam, Arkoun ingin membuang kejumudan serta keter-
tutupan yang telah membuahkan berbagai penyelewengan
dan perbudakan dalam bidang sosial-politik; sementara
dari Barat dia mengambil rasionalitas dan sikap kritisnya
untuk memahami agama. .

 Realisasi dari proyek ihtelektualnya ini adalah karya-
karya tulisan, baik berupa buku, artikel, maupun tulisan ber-
sama. Beberapa karyanya yang bisa dicatat adalah: -
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Buku

- Traite d’ethique (Traduction Francaise Avéc
Traduction et Notes du tahdib al-akhlaq de
Myskawaih), (1969) -

- Contribution a etude de Phumanisme Arabe Au lve/

Xe Seicle: Miskawayh Philosophe et Historien,
(1970) :

- La pense Arabe, (1975)
- Overtures Sur Islam, ( 1969)

Kumpulan artike]

- Essais Sur La Pense Islamique, (1973)
- Lectures du Coran, (1982)

- Pour Une Critique La raison islafnique, (1984)

Tulisan bersama

- LIslam Hier, ditulis bersama Louis Gardet, 1982)
- L1slam, Religion et Societe, ditulis bersama M. Aroso
dan M. Bormans, (1982) |

Tujuan Arkoun dengan menulis karya-karya tersebut
adalah melepaskan umat Islam dari kejumudan dan krisis
pemikiran mereka, serta untuk menciptakan suatu pe-
mikiran Islami yang marupu menjawab tantangan yang
dihadapi umat Islam di dunia modern. Untuk sampai pada

proyek yang besar ini, Arkoun banyak merujuk pada -

karya-karya besar Islam klasik dan pemikiran-pemikiran
Barat kontemporer, di antaranya para filsuf linguistik
seperti Ferdinand de Saussure (ahli bahasa dari Swiss)

Roland Barthers (ahli semiotika dari Perancis), NOrthop’
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Frye (ilmuwan kesusastraan dari Kanada), Jack Goody
(antropolog dari Inggris), Pierre Bourdieu (antropolog dari
Perancis), serta filsuf-filsuf Perancis, seperti Paul Ricoeur,
Michael Foucault, dan Jacques Derrida.

Dari para filsuf linguistik, Arkoun mengadopsi
semiotika; dari Ricoeur dan Frye, meminjam pandangan
mereka mengenai mitos dan agama; dari Foucault, dia
mengambil dan menggunakan istilah-istilah “episteme”,
“discours” dan “arkeologi”; sementara dari Derrida, me-
ngambil konsep dekonstruksi, “yang tak terpikirkan”
(Pimpense) dan “yang tak terpikir” (U'impensable), dan logo-
sentrisme. Yang terakhir ini, yaitu logosentrisme,!! bukan
hanya banyak mewarnai karya-karya Arkoun, tetapi juga
sekaligus dipakai oleh Arkoun saat menganalisis krisis
pemikiran di kalangan umat Islam.!? Proses kritik dari
dalam itulah yang disebut Derrida sebagai “dekonstruksi”
atau pembongkaran. Pembongkaran itu akan menampak-
kan aneka ragam aturan yang sebelumnya tersembunyi
vang menentukan teks. Untuk jelasnya, pikiran-pikiran
Derrida ini, lihat K. Bertens, Filsafat Barat Abad XX, Jitid
I1, (Yogyakarta: Kanisius, 1991).

Konsep ini dikaitkan oleh Arkoun dengan gejala

tetjadinya ortodoksi. Ortodoksi adalah suatu wewenang

(authority) yang memiliki hak penuh atas teks dan pe-
nafsiran atasnya. Bagi Arkoun sendiri, kelahiran suatu
ortodoksi tidak bisa dilepaskan dari kepentingan politis
atau determinasi sejarah tertentu. Kritik-kritik Arkoun ter-
hadap bangunan ilmu-ilmu keislaman sengaja dilontarkan
untuk membongkar klaim-klaim kebenaran yang diajukan
oleh ortodoksi. Arkoun menegaskan bahwa semua klaim-
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klaim itu tidak bersifat universal dan mutlak, karena epis-

teme yang melandasi basis kebenaran dari ortodoksi ter-

sebut mempunyai korelasi spesifik dengan kondisi sosio-
historis tertentu. Di sisi lain, kritik epistemologis Arkoun
juga dimaksudkan untuk membongkar “daerah-daerah”
terlarang yang tidak boleh dan tidak mungkin dipikitkan
dalam sejarah pemikiran Islam. Ini disebabkan, menurut-
nya, karena setiap ortodoksi logosentris selalu mencipta-
kan mekanisme perlindungan untuk menghindari ancam-
an dari episteme-episteme alternatif di luar dirinya. Me-
kanisme perlindungan itu diciptakan dengan cara mem-
buat “tabu-tabu” pemikiran.

Nalar Islam yang “membekukan” pikiran

“Nalar Islam” adalah fokus perhatian Arkoun sebelum me-
mulai proyek besarnya membebaskan umat Islam dari
“penjara” kejumudan dan kemunduran. Apa yang di-
maksudkan Arkoun dengan kata nalar ini kurang lebih
adalah cara seseorang—terutama sekolompok orang—
dalam berpikir, memandang, menguraikan dan memahami
kenyataan. Sementara itu, Islam sendiri dipandang oleh
Arkoun sebagai satu gejala sosial yang memiliki matra ke-
sejarahan yang tidak bisa ditinggalkan.!® Maka, nalar Is-
lam bisa diartikan sebagai suatu nalar yang berkembang
di kalangan umat Islam dan berfungsi pada periode ter-
tentu. Pada bagian inilah Arkoun melancarkan kritiknya
tethadap pola pikir sebagian besar umat Islam yang me-
mandang universalitas dan kemutlakan satu nalar yang
berlaku pada suatu periode tertentu sebagai yang sesuai
dan diberlakukan untuk segala ruang dan masa. Di sini,
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struktur dan bangruna_n keilmuan Islam, oleh Arkouﬁ14
dilihat sebagai hasil pemikiran biasa yang tidak terlepas
dari kerangka ruang dan waktu. Ketika semua nilnai gtau
ajaran agama (yang bagi pemeluknya diahgggp umve'rsgl) |
telah dipéhami dan dipraktikkan manusia, maka univer-~
salitas tersebut mau tidak mau akan turut diwarnai oleh
muatan-muatan “lokal”-partikular.

Sejarah perkembangan pemikiran Islam telah bgr—
hasil merumuskan berbagai bidang pengetahuan ke-
islaman, baik dalam bidang hukum, teologi, filsafat mau-
pun tasawuf yang sebagian besar terjadi dalam .per?ode
formatif pemikiran Islam (sekitar kejayaan dinasti Umay—
yah dan Abbasiyah). Bagi Arkoun, semua itu adalah karya
karya tafsir yang disebut “teks hermeneutis” yang meru- -
pakan aktualisasi dan hasil pemahaman dan pene_rapan
dari Alquran sebagai “teks pernbentuk”.!” Di_w11aygh
penafsiran itulah, sebenarnya, terletak jasa besaf pgrg
pemikir Islam, karena mereka telah berhasil me/pge?m—
bangkan sedemikian rupa teks Alquran yang bers:1‘fat
potensial menjadi sesuai dengan keadaan nyata. .Na.muln
yang disesalkan.oleh Arkoun adalah ketika ter]adx.ke—
raganian dalam pemahaman dan penafsiran, r‘nu‘ncul pula.l
' persaingan dan saling mengklaim kebenaran dari berbagai

ng ada.’ _
e Persaingan yang disesalkan Arkoun terSebut padsf
'akhimya memunculkan ortodoksi dalam Islam. Ortodok@y
ini terjadi karena setiap tradisi pemikiran yang ada, béi}k
~ Syi'ah, Sunni, Muktazilah, dan sebagainya, telal.l_ bfarahh
fungsi dari sekadar salah satu penafsiran menjadi satu
sistern budaya yang meniadakan yang lain, dengan ber-
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usaha menegaskan peinikirannya sendiri sebagai yang pal-
ing benar dan berlaku “pada setiap zaman dan masa”.
Tidak heran jika pada akhirnya, Arkoun melihat bahwa
seluruh bangunan pemikiran Islam, tidak terkecuali fil-
safat, terkungkung dalam ketertutupan logosentris.!?
Bukti paling menonjol dari fenomena logosentrisme

ini terjadi pada masa-masa di mana “pintu ijtihad telah

ditutup” dan sikap taglid menjadi budaya dalam sistem
berpikir umat Islam. Dalam masa inj memang masih ada
sejumlah karya, namun karya-karya tersebut ternyata tidak
lebih dari komentar terhadap karya-karya terdahulu,
bahkan komentar atas komentar, sebagaimana kata Fazlur
Rahman.'® Ketika pemikiran Islam memasuki periode
modern, yakni pada abad ke-19, ketertutupan pemikiran
Islam itu dibuka kembali oleh beberapa tokoh pembahary.
Namun dalam pandangan Arkoun, ijtihad yang dilakukan
pada masa ini masih belum membuka diri pada kemodern-
an yang sebenarnya. Nalar yang digunakan sebenarnya
masih sama dengan nalar yang lama, yaitu nalar yang telah
berkembang dan berfungsi dalam pemikiran skolastik, 19
Untuk jelasnya, di bawah ini akan dijelaskan apa
yang dimaksud Arkoun?° dengan ciri-ciri nalar lama yang
bercorak skolastik: Pertama, katundukan nalar-nalar itu
kepada wahyu yang given God. Semua nalar yang ada da-
lam pemikiran Islam ternyata tunduk kepada wahyu ter-
sebut tanipa kecuali, termasuk nalar Muktazilah dan nalar
para filsuf. Meskipun terdapat perbedaan dalam cara ke-
tundukannya, tetapi pada intinya semua nalar tersebut
hanya bekerja dalam batas-batas pengetahuan yang ada
dalam wahyu. Kedua, penghormatan serta ketaatan ter-
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hadap otoritas tersebut. Dalam beragam aliran per"r"likir.ari
Islam, terdapat apa yang disebut sebagai imam mujtahid.
Mereka ini dianggap sebagai otoritas tertinggi yang tidak
boleh dibantah atau didebat. Ketiga, nalar ini memainkan
peranannya melalui satu cara pandang tertentu terhad?p
alam semesta (menjadi satu world view), yakni cara pan-

dang khas abad pertengahan.

Fenomena Taqdis al-Afkar ad-Diny yang mem-

-prihatinkan

Menurut Arkoun, perangkat ilmiah dan epistemologis yang
dihasilkan oleh nalar Barat modern bisa dipakai untuk
memecahkan kerumitan dan problem dalam nalar Islam
skolastik tersebut. Dalam pandangannya, Barat tela.h
mampu meninggalkan nalar skolastik tersebut saat terjadi-
nya renaissance. Tetapi hal ini tidak berarti me.lenyapkan
sama sekali semua unsur yang ada dalam nalar Islam. Kare-
na itu, bagi Arkoun, kebutuhan mendesak saat ini adalgh
bagaimana mempersempit jarak epistemologi antara nalar
Islam skolastik dan nalar Barat modern. Caranya adalah

- dengan melakukan dialog ilmiah yang subur di antara

keduanya. Namun demikian, ada dua hambatan besar yang

- bisa menghadang proyek ini, yaitu fenomena ide'ologisas?
sebagai lawan dari ideasi dan Taqdis al-Afkar al-Diny di
kalangan umat Islam. _

Menurut Arkoun, terdapat perbedaan yang sangat
tajam antara ideologi (idiolqgie) dengan ideasi (ideation).
Ideasi adaah upaya kontinu yang dilakukan jiwa untuk men-
dinamiskan, membuka, memindah, meregenerasi dan mem-

| perbaharui gagasan-gagasan yang tersedia dalam suatu
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sistem pemikiran tertentu. Sebaliknya, ideologi mengguna-
kan beberapa gagasan yang telah di pilih dan'disederhana-
kan untuk mengarahkan kekuatan-kekuatan scsial me-
nuju tindakan tertentu.”! Dengan demikiaﬁ Islam yang ber-
wajah ideologis yang ditampilkan umatnya itu lebih ber-
sikap tertutup, intoleran, kaku, sakral, dan apologis. Itulah
sebabnya, dalam pandangan Arkoun, meskipun pintu ij-
tihad telah dibuka kembali pada awal abad ke-19 oleh para
reformis dan modernis, namun masih belum membuka diri
pada kemodernan pemikiran sebenarnya.?? Di sisi lain,
dalam dunia Islam sendiri telah mewabah satu pola pe-

_mikiran yang menjadikan tidak mudahnya dialog dilaku-
kan, yakni satu fenomena yang disebut Arkoun sebagai
Taqdis al-Afkar ad-Diny (pensakralan pemikiran ke-
agamaan). :

Dalam fenomena Taqdis al-Afkar ad-Diny ini, tradisi
pemikiran Islam klasik dianggap sebagai kekayaan dan
kekuatan spiritual yang perlu di pertahankan tanpa harus

. di pertanyakan bagaimana asal-usul tradisi tersebut.:
Mempertanyakan tradisi berarti meragukannya bahkan

bisa berarti mengingkari wujud tradisi yang selama ini-

‘dipegang dengan kokoh. Bentuk pemikiran Islam yang
meliputi kalam, fikih, tasawuf, adalah bentuk bangunan
yang paten. Generasi sekarang tinggal mewarisi begitu saja
warisan kekayaan intelektual spiritual generasi terdahulu
tanpa di sertai sikap kritis, mempertanyakan Bagaimana
sebenarnya situasi historis yang ikut menentukan corak
pemikiran Islam saat itu dan mempertanyakan lebih lanjut
relévansinya dengan tantangan sejarah serta problematika
baru yang mengitari generasi sekarang. Dengan begitu
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tanpa di sadari, tradisi pemikiiaﬁ Islarh diterima SeCaﬂra
dogmatis yang menyebabkan tertutupnya kreétivita§ dan
inovasi untuk mengembangkan tradisi tersebut sesuai de-
ngan perkembangan wilayah pengalaman manusia. Itulah:
sebabnya umat Islam sampai masa kini masih berada dalam
satu kondisi yang di sebut Arkoun ruang mental abad
pertengahan (Lespace mental tedieval); suatu kondisi yang
telah dilewati Barat sejak masa rer‘uilissa'nce..23
Relasi dialektis: bahasa-pemikiran-sejarah
Setelah melakukan berbagai kajian, kritik, dan penilaian
terhadap nalar Islam, Arkoun kemudian -ﬁ‘iénawarkat}
alternatif jawabam‘aya{ dengan cara membuka kesadaran.
umat Islam mengenai adanya keterkaitan yang erat antara
bahasa, pemikiran, dan sejarah.
Umat Islam dan umat beragama pada umumnya,
perlu menyadari sepenuhnya bahwac ada hubungan di.'—
alektik antara bahasa, pemikiran, dan sej arah. Tidak ada
pemikiran keagamaan thana pun yang terlepas sama sekali
dari bahasa dan sejarah. Jika itu disadari, maka akan di-
mungkinkan adanya kesadaran fmengenai plluralvitas pe-
mahaman keagamaan, dan dinamika pemikiran Islam akan
lebih Bérsifat terbuka, dialogis, tidak mandeg dan.kaku.
Untuk merealisasikan proyek ini, menurut A;k’oun, jalan
pertama yang harus ditempuh adalah dengan memilah Qan
menunjukkan maha teks pertama atau teks pembentuk dan
mana teks hermeneutis. Arkoun ingin mengembalikan pe-
mikiran Islam kepada wacana Quran seperti sediakala yang
terbuka terhadap berbagai pembacaan dan dengan
demikian terbuka pula terhadap berbagai pemahaman.
’ 201
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Kesulitan yang dirasakan Arkoun dalam proyeknya
ini adalah bahwa ternyata Alquran sebagai teks pertama
atau peristiwa pertama telah tertimbun sedemikian rupa
oleh pemikiran Islam yang mewujud dalam berbagai ma-
cam literatur yang merupakan teks-teks kedua atau teks-
teks hermeneutis. Timbunan ini telah menumpuk sedemi-
kian rupa sehingga menghalangi pemahaman Alquran da-
lam keadaannya seperti sediakala.?* ‘

Untuk mengatasi hal itu, Arkoun meminjam metode
“dekonstruksi” atau “pembongkaran” Derrida dan juga

_ analisis Arkeologis yang dipakai dalam ilmu-ilmu mengenai
benda-benda purbakala. Dengan analisis ini diupayakan
terjadi suatu klarifikasi historis (al-idha’'ah at-tarikhiyyah)
terhadap teks-teks hermeneutis dari tradisi pemikiran ter-
tentu, yaitu memperjelasnya dengan membersihkan “debu”
ruang dan waktu yang menyelubunginya sehingga nantinya
akan terlihat hubungan antara teks-teks dari fase sejarah
tertentu dengan konteks sosial, generasi serta gerakan-
gerakan pemikiran yang beragam yang berada dalam waktu
yang sama.?’ -

Di samping menunjukkan adanya hubungan antara
pemikiran dan sejarah, Arkoun juga menunjukkan adanya
hubungan yang tidak terpisahkan antara pemikiran dan
bahasa. Setiap pemikiran keislaman, di samping merupa-
kan “cermin” dari dinamika pergumulan realitas sosio-
historis pada titik sejarah tertentu, juga terumuskan, ter-
konsepsikan, dan terungkapkan dalam “bahasa” tertentu.
Dalam al-Fikr al-Islamy, Arkoun berkata:

“Ketika saya membaca sebuah buku tentang ilmu fikih
atau kalam, serta merta saya akan bertanya mengenai
hubungan yang terdapat antara pemikiran teologi,
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pengarang yang bersangkutan dan konsepsi linguistik

yang sedang dominan pada masanya. %

Manfaat dari analisa terhadap bahasa ini, menurut
Arkoun, dengan merujuk pendapat L. Kjemslev, adalah
bahwa pertama, pendekatan semiotis memandang telfs
sebagai keseluruhan dan sebagai suatu sistem dari hubung-
an-hubungan intern, dan kedua, analisis bahasa ifii mem—
buat kita mendekati suatu teks tanpa interpretasi atau pra-
anggapan lain sebelumnya.?’

Dalam pemikirannya mengenai keterkaitan antara
“bahasa-pemikiran-sejarah” ini, pengaruh dari Foucault
cukup terasa. Dalain pandangan Foucault, manusia pada .
tiap-tiap jamannya menangkap (memandang dan me-
mahami) realitas dengan cara-cara tertentu dan cara
manusia menangkap kenyataan tersebut disebut “EPIS-
TEME”. Karena manusia menangkap’ kenyataan itu
dengan cara tertentu, maka dia meng_‘ekspresikannya pun
dengan cara tertentu pula; itulah yang disebut “DIS-
KURSUS” atau “WACANA". Wacana inilah yang akan

menjadi salah satu bentuk kuasa yang menentukan bentuk
masyarakat, budaya, dan pemikiran.?®

Pandangan ini tampak ketika Arkoun menjelaskan
bahwa teks-teks Islam—sebagaimana halnya teks-teks
yang lain—lahir dari kebudayaan dan cara pemikiran ter-
tentu yang pada gilirannya membangun konstruksi pe-
mikiran tertentu. Dalam kaitannya dengan Alquran,
Arkoun menegaskan bahwa kitab suci kaum muslimin itu |
merupakan perkataan, fenomena bahasa, kebudayaan dan
keagamaan yang lahir dalam suasananya sendiri sehingga
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ia tidak akan rhelahirkan berbagai makna kecuali kalaﬁ

dimasukkan dalam konteksnya (kontekstualisasi). Pada
gilirannya, kontekstualisasi itu akan melahirkan saty
penstrukturan kesadaran, terlebih pada kenyataannya

- Alquran merupakan teks keagamaan yang dimaksudkan
untuk dibaca dan dihayati,?

Penutup

Demikianlah sebuah paparan ringkas mengenaj pikiran
Arkoun dalam upayanya melakukan kritik terhadap pe-

mikiran keislaman dan pola pikir umat Islam. Secara

umum bisa di katakan bahwa meskipun Arkoun telah me-

lakukan semacam “dekonstruksi”, dalam arti berusaha
mendobrak dan menghancurkan akar-akar krisis pemikiran -

‘yang terjadi dalam dunia Islam, namun apa yang dilaku-
kanya bisa di katakan masih samar. Apa yang di lakukan-
nya lebih cenderung bersifat me todologis, sehingga wajar
jika kemudian banyak kritik mengarah kepadanya karena
dianggap belum menghasilkan satu produk baru sebagai
pengganti dan penyempurna berbagai doktrin tradisional
vang dikritiknya, sebagaimana Fazlur Rahman telah meng-
hasilkan “tafsir baru” dengan Major themes of the Qur’an-
nya.* Dan mengenai hal ini, Van Koningsveld pernah
berkata “Arkoun banyak sekali menerbitkan uraian meto-
dologis dan epistemologis, yang di anggap sebagai
pekerjaan penganrar, tetapi belum menawarkan suaty
teologi Islam yang bary”.3!

Namun harus pula diakui bahwa konstribusi yang di-
berikan oleh Arkoun ini sangat besar bagi upaya reformas;
menghadapi kejumudan, ketertutupan dan kemandegan
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dalam dunia intelektual umat Islam. Setidakhya Arkoun
telah membuka mata umat Islam bahwasanya mereka
selama ini telah salah dalam bersikap dan berpikir, baik
mengenai pandangan mereka yang sekadar mensucikan
pemikiran agama dan bukan agama itu sendiri, maupun
ketidaksadaran mereka bahwa setiap pemikiran tidak
terlepas dari unsur-unsur subjektivitas manusiawi, seperti
unsur bahasa dan sejarah. Maka, sumbangan besar Arkoun
ini selayaknya diapresiasi sebagai langkah awal dan jalan
yang dirintis Arkoun untuk diteruskan dan ditindak lan-
juti, baik dengan merumuskan strategi sosialisasi idedde’—
nya maupun dengan menjalankan ide-idenya tersebut
untuk menghasilkan epistemologi dan teologi yang baru
yang lebih sesuai dengan kondisi kekinian dan kedisinian

umat Islam.
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" Islam dan Wacana Indonesia Modern

[Studi atas Gégaéan Teologi Inklusif Nurcholish Madjid}

Pendahuluan

DaLAM satu dasawarsa terakhir ini, kualitas pemikiran dan
kesarjanaan Islam di Indonesia, seperti disinyalir-oleh Greg
Barton, mendapatkan perhatian serius dari berbagai
belahan dunia Isiam lainnya. Menuruthya, meskipun se-
cara geografis dan ekonomis Indonesia termasuk negara
- pinggiran, namun secara objektif diakui bahwa posisi
wacana pemikiran Islam di Indonesia dalam dunia pemikit-
an Islam tidak menggambarkan kesan terpinggirkan.!’
" Pernyataan senada dilontarkan oleh Federspield,? yang
melihat bahwa kelompok intelektual muslim di Indonesia
pada era 1990-an telah mengalami ledakan luar biasa,.
barangkali sudah jauh mendahului negara-negara Islam
lainnya. Ini artinya, bahwa Indonesia, meminjam ungkap-
an Fazlur Rahman, diharapkan bisa menjadi pusat ke-
bangkitan Islam di dunia.’ ‘

Besarnya harapan dunia luar terhadap Indonesia bagi
diskursus keislaman ini, secara akademis, menuntut basis
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kajian khazanah Islam yang bersifat lokal dap mondial. |

Dengan demikian, aksentuasi Islam dalam wacana ke-
modernan. tidak hanya merupakan suatu kemestian
namun juga harus dibarengi dengan perubahan struktur’
dan paradigma berpikir umat—dari corak legal formalistik
dan .de‘:duktif—rasional'ke corak substansialistik dan sosial-
empirik—yang lebih menyentuh aspek historisitas ke..
manusiaan.* Dalam wacana seperti ini, Islam tidak lag;
berw'ajah monolitik-idiom Yunanian, tetapi dimﬁngkinkai
rr?e'njadi wacana pluralistik, yang oleh Amin Abdullah’
dlkatak?n “Oﬁ going process” dan “on going formation”
. Karena '1?:u, perumusan kembali Islam tradisional tidak Ia 1
dapat dipahami sepenuhnya oleh pikiran modern. Dalari
batasan-batasan teologi-kalam misalnya, dapat diter
dan berarti bagi pikiran modern. , . o
‘ Di sinilah, urgensi wacana dan artikulasi pemikiran
teori Nurcholish Madjid, yang oleh M. Syafi’i Anwar,®
teologi tersebut dikatakan sebagai basis ide terhada sr,
luruh konstruksi pemikiran Nurcholish Madjid [selarl:' uft:‘
r‘1.ya disebut Cak Nur], dan bagaimana wacana teolo ijn ‘
41.era Indonesia modern, Tulisan ini mencoba men ganZa -
lisis hal tersebut dengan membatasi pada pemikiranng a dj
tahun 1980-an. Pembatasan ini aidasarkan pada pe:rkyem—1
bar'lg.an wacana Islam Indonesia, dj mana pada dekade inj
sglllt;k tidak lagi menjadi satu-satunya wadah perjuangarxlm1
) :dz;rr;rt;l‘)%a‘lalz:rkhldmat pada Islam, seperti yang terjadi

Sekilas biografi Cak Nur

Pada usianya yang tegolong amat thuda, dia sudah meng-
guncang wacana pemikiran Islam dj tanah air. Dia adalah
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seorang yang sangat menonjol di Indonesia dengan ke-
pribadian yang mengnit sementara orang eksentrik dan
kontroversial. Cak Nur, demikian Nurcholish Madjid biasa
dipanggil oleh karib atau kerabat dan orang-orang yang
pro maupun kontra terhadap ide-idenya, dilahirkan di
Mojoanyar, Jombang, Jawa Timur, 17 maret 1939 ber-
tepatan dengan 26 Muharram 1358 H.7 Dia dibesarkan
dari latar belakang keluarga pesantren. Ayahnya, Abdul
Madjid, seorang Kiai jebolan pesantren Tébuireng,
Jombang yang didirikan dan dipimpin oleh pendiri
Nahdlatul Ulama (NU), KH. Hasyim Asy’ari. Sedang
Ibunya, Halimah, adalah puteti seorang Kiai Abdullah
Sadjad dari Kediri, yang juga teman baik KH. Hasyim
Asy’ari.® Pendidikannya berawal di sekolah Rakyat
Mojoanyar [pagi] dan Madrasah Ibtidaiyah [sore], kemu-
dian melanjutkan pesantren Darul Ulum, Jombang dan
Darus Salam di Gontor, Ponorogo. Pada tahun 1960, se-
telah menyelesaikan pendidikan pesantren Gontor, dia
masuk ke IAIN Syarif Hidayatullah, Jakarta. Di kota inilah
pemikirannya banyak ditempa, terutama setelah bertemu
dengan beberapa tokoh Intelektual Islam saat itu—di- .

) antaranya M. Natsir dann Hamka—dan bercokol pada

organisasi Himpunan Mahasiswa Islam [HMI] serta di-
percayakan untuk memimpin roda organisasi ini selama
dua periode, yakni pada tahun 1966-1968 dan 1968- 1970.
Pada era inilah gagasan-gagasan pembaharuan mulai me-
nyentuh kesadaran umat Islam. Di antaranya yang sangat
kontroversial adalah gagasan tentang “Islam Yes, Partai -
Islam No6”.° Pada tahun 1978, setelah menyelesaikan pen-
didikannya di IAIN Syarif Hidayatullah, Cak Nur mem-
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peroleh beasiswa dari Ford Foundation guna melanjutkan

‘studinya di Universitas Chicago, AS. Dari Universitas ini, -

dia memperoleh gelar Doktor filsafatnya dengan predikat
Summa Cum Laude pada tahun 1984, dengan judul
Disertasi: Ibny Taimiyah on Kalam and Falsafah: Problem of
Reason And Revelation in Islam. Bahkan, prestasi dan
sumbangan atas pemikirannya bagi peradaban Islam, di
kemudian hari Cak Nur intens diminta menjadi do;en
~ terbang di berb’agai universitas terkemuk‘a, seperti
Universitas Montreal dan McGill, di Kanada.!
Tulisan-tulisan Cak Nur sangat banyak—baik dalam
bentuk buku atay artikel-artike]—dibuat dengan bahasa-
bahasa yang tegas, keras, kadang-kadang bombastis
polemis, dan hiperbolik, sehingga banyak menarik sikao pro-’
kontra dari masyarakat. Di antara sekian banyak I;arya—
karyanya yang dapat di sebutkan adalah: 1). Khazanah
[ntelektual Islam, (Jakarta: Bulan Bintang 1984); 2). Islam
Kemodernan dan Keindonesiaan, (Bandung: Mizan 1988);
3).Islam Dokerin dan Peradaban: sebuah Telaah Kritis t’erhadap,
Keimanan, Kemanusiaan dan Kemodernan, Uakarta-
Paramadina, 1992); 4). Islam Agama Kemanusiaan Memf.
bangun Tradisi dan Visi Bary Islam Indonesia, (Jakarta:
Paramadina, 1995); 5). Pintu-pinty menuju Surga‘, (Jakarta:
Paramadina, 1996); 6). “Socio-Political Pluralist an World-
Wide Solidarity: The Political Perequisities of Peaceful Co.
Existerice of Nation and Cultures (Islamic Understanding)”
Makalah dipresentgsikan pada Christian-Islamic Seminar’
Viena Austria, April 1993, Islam and State: Indonesia (The’
Problem of a Common Platform for a Plural Society)”.
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- Setting sosial pemikiran teologinya

Latar belakang pemikiran teologi Cak Nur, khususnya
tahun 80-90-an, tidak terlepas dari pergeseran wacana
intelektual Islam saat itu. Umat Islam di Indonesia, pada
tahun-tahun tersebut, sebagaimana diungkapkan Sudir-
man Tebba, sedang bergerak dari minoritas politik menuju
mayoritas budaya.!! Kebanyakan aspirasi umat, terutama
pada dekade antara 1980-1990-an, tidak lagi meinandang
aktivitas politik sebagai satu-satunya wadah perjuangan
dalam rangka berkhidmat pada Islain dengan segala
kandungan makna yang diyakini dan dihayati dalam
kehidupannya. Gerakan Islam saat itu tengah bergerak ke
suatu spektrum baru yang lebih dominan bersifat kebu-
dayaan ketimbang politik. “Islam sebagai gerakan kebu-
dayaan”, demikian menurut budayawan dan intelektual
Islam, Kuntowijoyo,'? dapat dirumuskan dalam tiga sub
gerakan, yakni gerakan intelektual, gerakan etik, dan -
gerakan estetik.

Pergeseran wacana Islam dan keindonesiaan ini,.bisa
dilihat berdasarkan sejumlah indikasi yang menunjukkan
gerakan sejarah umat Islam di tanah air. Pertama, kecen-
derungan semakin pudarnya kepemimpinan bolitik Islam
dan bangkitnya kepemimpinan para intelektual muslim,
terutama yang berbasis di berbagai kampus utama di Indo-
nesia.!?* Kedua, kecenderungan semakin menguatnya ke-
sadaran kolektif, dan réspon masyarakat Islam yang berada

pada masa peralihan; dari masa agraris ke zaman industri.

Di sini, kita melihat ada keinginan besar dari generasi
muda Islam untuk melihat masa depan Islam sebagai ke-

- kuatan sosial, budaya, ekonomi, dan sebagainya.!* Ketiga,
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ada i
nya kecenderungan penafsiran normativitas agama dj -

kalangan intelektual Islam yang berbasis ilmy pengetahuan
umum, di mana sebelumnya otoritas penafsiran ini hanya
pada mereka yang memiliki basis pesantren dan sarja:a
IAIN. Pergeseran wacana tersebut semakin menarik
karen.al mereka yang berbasis pengetahuan umum men:
;.de:femsikan agama melalui pendekatan scientific. Gejal
;pt bisa dilihat pada pemikiran teologi versi Kuntov.vi'o ; 2
dan teologi transformatif Muslim Abdur Rahman J“Sylg,
empat, kecenderu-_ngan mening_katnya tunt’Utan"demc.)kraté‘
sasi, keadilan, emansipasi, dan pluralisme keagamaan c;—
bfzrbggai aspek kehidupan berbangsa dan berhegara se—1
:lxsggz‘men:ngut kejelasan tentang bentuk—bentuk, ke-
ngkinan hubunga yan k
gk universél. 5 N antara Islam dengan konseg kema-
Pergeseran wacana keislaman ini, bila ‘dikaitkan
dalam konteks perubahan sosial yang bersifat global 4
struktural, akan tampak beberapa faktor korelaﬁf di ant -
keduanya. Faktor-faktor yang menjadi determinan tL:::l
buhnya pergeseran ini, bisa bersifat eksternal dan inter
nal. Secara eksternal, umat Islam dj Indonesia dipen h?
O.leh perubahan global. Era ini, dalam pandangan Caia;lu 1
dltandfai dengan adanya proses dalam kehidupan uml:t,
mar?usu.a menuju masyarakat yang meliputi seluruh bola
dunia. Proses ity dimungkinkan dan dipermudah oleh ad
nya kemajuan dan teknologi, khususnya teknélo i ka‘
n.‘mnikasi dan transportasi. Dalam masyarakat umat tilanz:
| S1Va yang mengglobal itu terjadi pola-pola hubungan sosial
'yang berbeda dari sebelumniya. Kemudahan berpindah d a'
Satu tempat ke tempat lain, dan jaringan komunikasi yazrgl
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menjangkau setiap pelosok hunian manusia akan men-
ciptakan komunitas global yang anggota-anggotanya saling -
kenal. Oleh karena itu, dalam nada penuh harapan, ada
pendapat yang mengatakan bahwa seluruh umat manusia
sedang menuju terbentuknya masyarakat paguyuban
[gemeinschaft], karena umat manusia akan hidup dalam
sebuah “desa buana”, global village.®® Di samping nada
harapan, “desa buana” juga melahirkan nada kecemasan
yang secara internal berdampak dan berpengaruh pada
struktur kehidupan masyarakat, terutama dampak dan '
pengaruh peradaban kulturalnya. Menurut Cak Nur,
situasi saling kenal, tetapi juga sekaligus saling berhadapan
antara berbagai segmen umat manusia itu akan lebih di-
rasakan akibatnya pada kawasan-kawasan lempengan
budaya [cultural faults]. Gempa kultural akibat pemben-
turan berbagai lempengan budaya itu akan justru iem-
buat dunia tidak sedamai seperti yang semula diharapkan
dari era globalisasi, melainkan justru akan mengundahg
bentuk-bentuk permusuhan baru.? ,

Dalam situasi seperti ini, seorang intelektual tidak
hanya berhadapan dengan struktur politik yang men-
dominasi gaya hidup kebudayaan masyarakat atau yang
melakukan hegemoni makna terhadap berbagai kenyataan
sosial yang ada, tetapi mereka juga tak jarang mesti ber-

. benturan dengan struktur kesadaran masyarakat tempat
berbagai rujukan tindakan dan pikiran yang diterima
secara taken for granted. Demikianlah, kemudian muneul
sosok Nurcholis, dengan pikiran-pikiran teologisnya yang
sejauh mungkin tidak hanya bersifat normatif, dalam arti
tidak hanya menekankan apa yang seharusnya menurut
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ajaran, tetapi dikaitkan dengan segi-segi peradaban Islam,
jika mungkin sebagai pembuktian historisitas-sosiologis,
antropologis, dan sebagainya terhadap ajaran-ajaran Islam.
Dengan perkataan lain, ketgntuan-kete’ntuan normatif

diusahakan dapat dilihat dalam kemungkinan pelaksanaan
historisnya.

Cak Nur dan wacana teologisnya

Sebelum membahas lebih jauh refleksi pemikiran Cak Nur
dalam persoalan teologi, terlebih dahulu kita lihat bagai-
mana analisis Kuntowijoyo® tentang wacana teologi di
Indonesia saat ini. Menurutnya, sampai sejauh ini, per-
debatan tentang teologi di kalangan Islam di Indonesia
masih berkisar pada tingkat semantik. Mereka yang ber-
latar belakang tradisi ilmu keislaman konvensional meng-
artikan teologi sgbégai_ ilmu kalam, yaitu suatu disiplin
yang m‘eAmpelajari~ ilmu ketuhanan, bersifat abstrak, nor-
matif, dan skolastik. Sementara itu, bagi mereka yang ter-
latih dalam tradisi Barat, lebih melihat teologi sebagai pe-
nafsiran terhadap realitas dalam perspektif ketuhanan.
Jadi, lebih merupakan refleksi-refleksi empiris.

Pemikiran Cak Nur dalam masalah teologi merupa-
kan representasi dari pandangan kalangan yang disebutkan
terakhir yang menekankan perlunya reorientasi pemaham-
an keagamaan pada realitas kekinian yang empiris. Dalam
bukunya, Islam Doktrin dan Peradaban, sikap seperti ini
dengan jelas dikatakannya bahwa ketentuan-ketentuan
normatif keagamaan diusahakan dapat dilihat dalam ke-
mungkinan pelaksanaan sosial-historisnya. Sebab, betapa-
pun tingginya suatu ajaran, namun yang sesungguhnya
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secara nyata ada dalam kehidupan manusia dan n;(et.npej
ngaruhi masyarakat ialah wujud pelaksanaan kon‘ rlltlr}y;a
dalam sejarah, yakni kehidupan sosial dz_m kultural ma-
nusia dalam konteks ruang dan wakgu. o
Dalam penafsiran seperti inilah, kita.dapat @en;a‘
hami apa yang dikatakan oleh Franz Magniz Su;ef\cI):, , ef
tika menanggapi polemik pikiran.Cak ler' 'Bagl racr;z
Magniz, dalam persepsi Cak Nur, .tegseﬂtrlfme .petlg . i-
satupadukan dengan ant'roposenmsme'.. Manus1§vme‘t}§—
mukan kepribadiannya yang utuh dan integral hgnya ji la
memusatkan orientasi transendental hidupny;a .pada A ‘
lah, Tuhan Yang Maha Esa.?? Pandangan demikian, yaitu

' pemusatan orientasi transendental dalam bingkai antro- -

posentris, melahirkan berbagai implikasi te'o.IOgis,.yzng
dalam tulisan ini diistilahkan dengan teologi inklusif dan

teologi emansipatovis.

a. Teologi inklusif | |
Dalam diskursus pémikiran_ keagamaan di Im‘ionesxa,
istilah inklusif masuk dalam ideomatika Ateologl‘. Pgmé—
haman tentang inklusivisme berawal dari pagci’ang?\n—
pandangan Karl Rahner, seorang teolog Katohk. yang
Berpe‘ngéruh pada abad ini, yang intinya mepola.k adanya
asumsi bahwa Tuhan mengutuk mereka yang tidak ber'—
kesempatan meyakini injil. Kata Rahngr, T‘nereka ya;g.
" mendapatkan anugerah Ilahi walaupun tldzzik melalui
Yesus, tetap akan mendapatkan keselamatan. ‘
Di Indonesia, pemikiran teologi inklusif seperti y.'a?g
-dikonstatasikan oleh Rahner di atas——mesk‘i[.)un tidak
persis sama—mendapat bentuknya yang signifikan pada
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sosok pribadi Cak Nur. Dalam bab pertama bukunya, Islam
Doktrin dan Perqdaban, dengar jelas terlihat sikap dan se-
mangat inklusivitas aj arannya, melalui konsep tauhid

rabbaniyah-nya. Menurut Cak Nur, tauhid,* atau percaya-

kepada Tuhan Yang Maha Esa, adalah inti semua agama
yang benar. Setiap pengelompokan umat manusia telah
pernah mendapatkan ajaran tentz;ng ketuhanan Yang
Maha Esa melalui para Rasul Tuhan. Karena itu, terdapat
titik temu [kalimah sawa’l antara semua agamalmariusia.
Orang‘—orang muslim diperintahkan untuk mengembang-
kan titik temu itu sebagai landasan hidup bersama.?’ Pe.
ngembangan titik temu ini dimungkinkan karena agama.
atau sikap keberagamaan yang benar, dalam paradigma
Cak Nur, adalah sikap berserah diri kepada Tﬁhan [“beris-
lam”],%6 dan konsekuensi kepasrahan ini melahirkan
bentuk pengakuan yang tulus bahwa Tuhan-lah satu-satu-
nya sumber otoritas yang serba mutlak.?’ Inj artinya, bahwa
semua wujud selain-Nya adalah relatif atau nisbi belaka.
Karena itu, agama tanpa sikap pasrah kepada Tuhan,
betapun seseorang mengaku sebagai “muslim” atay pe-
nganut “Islam” adalah tidak benar dan tidak bakal diterima
oleh Tuhan.?® Dengan demikian, secara teologis, ber-“Is-
lam” bagi Cak Nur, adalah sesuatu yang alami dan wajar
terhadap manusia, dan berdampak pada bentuk hubungan
yang serasi antara manusia dan alam sekitar, sebab alam
sgkitar ini semuanya telah berserah diri serta tunduk dan
patuh kepada Tuhan secara alamj pula.?
Paradigma Cak Nur ini secara implisit menuntut
suatu sikap inklusivitas beragama, bahwa Islam adalah aga—i
ma kemanusiaan terbuka yang oleh Franz Magnis, di-
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anggap sangat penting, karéna ménurutniya sering kaum
agamawan cenderung merendahkan manusia demi kelu-
huran Tuhan. Padahal, dengan merendahkan deréjét
makhluk, tidak mungkin meluhurkan Sang Khalik. Iman
dan penghormatan terhadap manusia tidak saling bersaing,

- melainkan memperkuat.®® Pernyataan yang sama di ungkap-

kan juga oleh Masdar Farid.’! Menurutnya, terjadinya
konflik dalam komunitas umat beragama, disebabkan
agama dipahamj hanya padé tatanan agama syari’ah, aga-
ma formal, yang sudah mengenal perbedaan-perbedaan
terutama karena faktor bahasa [Kitab Suci] dan manusia
mediatornya [Rasul dan para penafsirnya]. Jika agama
dipahami pada tataran syari’ah ini, masing-masing umat
pasti akan mengaku bahwa itulah keseluruhannya. Karuan
saja dengan klaim kemutlakan masing-masing, umat
beragama pun mernjadi kelompok masyarakat yang paling
rentan dengan konflik antar sesama, konflik yang juga
sering dimutlakkan. :
Auas dasar pandangan Masdar ini, sebenarnya teolegi
inklusif Cak Nur ingin memberikan formulasi bahwa Is-
lam itu merupakan agama terbuka [open religion]. Prinsip
Islam sebagai agama terbuka adalah bahwa ia menolak
eksklusivisme dan absolutisme, serta memberikan apresiasi
yang tinggi terhadzip pluralisme. Dalam perspektif ini, umat
Islam menurut Cak Nur, juga harus menjadi golongan yang
terbuka, yang bisa tampil dengan rasa percaya diri yang
tinggi dan bersikap sebagai pamong yang bisa membonceéng
golongan-golohgan lainnya. Sementara penolakan ter-
hadap absolutisme mengandung makna bahwa Islam itu
memberi tempat yang tinggi terhadap ide pertumbuhan
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dan perkembangan [gfoévth and developmeni], .yakni '

paradigma tentang etos kerja yang dinamis dalam ajaran
Islam. Komitmen seperti inilah, kata M. Syafi’i Anwar,*
yang menjadi paradigma terpenting dari teologi inklu;if
Cak Nur, yaitu komitmen pada pluralisme, yang oleh Cak

Nur sendiri disebutnya sebagai suatu kenyataan yang telah

menjadi kehendak Tuhan.*?

| Bertolak dari keyakinan itulah, maka pemikiran
mendasar yang dilancarkan Cak Nur adalah menyangkut
pandangan keagamaan umat sendiri—implisit di dalamnya

* juga pandangan umat lain—yang bersifat eksklusif, pan-

dangan keagamaan yang cenderung merongrong per-
saudaran kemanusiaan universal, hanya lantaran per-
bedaan Kitab Suci dan Nabi yang membawakaﬁnya. Tidak
bosan-bosannya Cak Nur mengutip ayat Alquran, yang
terjemahannya, “Wahai ahli Kitab, marilah kita bangun
kehidupan bersama di atas prinsip yang juga sama antara

kgmi"dan kalian, yakni berserah diri {menyembah] hanya .
kepada Allah, dan tidak menyekutukannya dengan apa -

atau siapa pun juga” [QS, Ali-Imran: 164].
Inilah sebabnya, ketika kemudian Arswendo Atmo-

wiloto, melalui majalah Monitornya, membuat ke- -

cerobohan yang mengundang sentimen primordial ke-
agamaan, dia pun menjadi begitu berang. Meminjam
bahasa Cak Nur sendiri, ulah Arswendo itulah yang me-
mentahkan kembali usaha yang dirintisnya selama ini
untuk mencairkan sikap eksklusivisthe keagamaan
khususnya di kalangan umat Islam.** ,
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b. Teologi emansipatotis
Mengapa emansipasi??’ demikian Cak Nur memulai di-
alektika teologisnya dalam menyentuh persoalan harkat
dan martabat kemanusiaan. Sebagai jawaban terhadap
masalah ini, meminjam istilah Amin Abdullah, Cak Nur
melihat bahwa ada kesenjangan antara wilayah norma-
tivitas keagamaan dan historisitas kekhalifahan.*® Di satu
sisi, Alquran menempatkan manusia sebagai puncak
ciptaan Tuhan dan makhluknya yang tertinggi; tetapi, di
sisi lain, kenyataan historis menunjukkan bahwa manusia
lebih banyak mengalami kehilangan fitrah dan kebahagia-
an, daripada sebaliknya.’” Dari kenyataan historis inilah,
Cak Nur melihat pentingnya teologi emansipatoris, yaitu
membebaskan manusia dari segala bentuk kepercayaan
politeisme, pemberhalaan diri dan tindakan-tindakan
tiranik, yang oleh Cak Nur sendiri dianggap mérendahkan
martabat kemanusiaan. *® | E ‘

Karena itu, problem utama manusia dari proses
ikhtiar humanitasnya dalam paradigma teologi emansipa-
toris ini ada tiga:

Pertama, mengemansipasi manusia dari sikap pen-
duaan Tuhan, suatu kepercayaan yang sekalipun berpusat
pada’ Tuhan Yang Maha Esa, namun masih membuka
peluang bagi tampilnya kepercayaan kepada wuj ud-wujud
lain yang dianggap bersifat Ilahi. Sikap penduaan Tuhan

" ini, menurut Cak Nur, bukan saja merendahkan tartabat

dan harkat manusia—karena menempatkan dirinya lebih
rendah dari objek yang disyirikkan itu, tetapi juga bersifat
mitologis. Karena itu, perlu penerjemahan kembali
ungkapan “La ilaha illa Allah”, “an-nafy wa al-itsbat”, atau
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« - . ' “ . .
negasi-konfirmasi” dalam konteks realitas historisnya.*

Misalnya, salah satu kelanjutan logis prinsip tauhid ini
adalah faham egalitarianisme, yakni bahwa seluruh umat
manusia dari segi harkat dan martabat asasinya adalah
sama. Tidak seorang pun dari sesama manusia berhak me-
rendahkan dtau menguasai harkat dan martabat manusia

lain, misalnya dengan memaksakan kehendak dan pan-

dangannya kepada orang lain. Bahkan, seorang utusan
Tuhan pun tidak berhak melakukan pemaksaan itﬁ.‘*o
Dengan demikian, diskriminasi rasial, pribumi dengan non
pribumi, eksploitasi buruh, dan sebagainya dalam wacana
teologi emansipatoris adalah bertentangan dengan tauhid.

Kedua, mengemansipasi manusia dari belenggu
pemberhalaan diri. Keharusan emansipatif ini menurut
Cak Nur disebabkan dalam pandangan keagamaan kaum
muslimin Indonesia terdapat kesan amat kuat bahwa b’érf
tauhid hanyalah berarti beriman, atau percaya kepada
Allah.# Sikap pemahaman seperti ini, bukan hanya keliru,
tetapi tanpa disadari telah menciptakan pemberhalaan-
pemberhalaan sesembahan baru. Ada orang, kata Cak Nur,
yang memahami Tuhan begitu rﬁpa, 'sehingga penyembah-

an kepada-Nya sebenarnya berada dalam nalar kemus- -

tahilan dan berakibat pembelengguan dirinya secara
‘rohani. Hal ini terjadi, terutama kalau konsepnya tentang
Tuhah menghasilkan “penggambaran” dan bersifat ima-
jinatif [buatan kita sendiri], sehingga dalam kenyataannya-
mehjadi sama dengan diri kita sendiri, dengan manusia
sesama kita, dengan suatu gejala alam sekitar kita. Inilah
pada hakikathya yang disebut berhala. ]évdi, setiap berhala
adalah buatan kita sendiri yang menguasai dan them-
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belenggu kebebasan asasi kita sebagai manusia, makhluk
yang tertinggi.** Dalam Alquran dijelaskan, baliwa di
antara manusia ada yang mengangkat keinginannya sen-
diri, pandangan subjektifnya sendiri, sebagai Tuhannya
[QS:25:43]. -

Seseorang disebut menuhankan keinginan dirinya
sendiri jika dia memutlakkan diri dan pandangan atau
pikirannya sendiri. Biasanya orang seperti ini, dalam wujud
kesehariannya mudah terseret kepada sikap-sikap tertutup
dan fanatik yang sangat cepat bereaksi negatif kepada se-
suatu yang datang dari luar, tanpa sempat bertanya, atau
menanyakan kemungkinan segi kebenaran dalafh apa yang
datang dari luar itu. Inilah salah satu bentuk kungkungan-
atau perbudakan yang konsekuensinya melahirkan bentuk
ketiga, yaitu tiran vested interest. Bentuk ketiga ini menurut
Cak Nur harus dilenyapkan, sebab sistem tirani®? dengan
sendirinya akan menghancurkan harkat dan martabat
manusia. Alquran, melalui Lisah-kisah para Nabi, kata Cak
Nur, begitu banyak mendemonstras’ikan perlawanan:
terhadap sistem tiranik ini. Misalnya, kisah Nabi Musa
melawan Firaun. Menurutnya, kisah ini merupakan segi

- emansipatoris Nabi Musa dalam perlawanannya kepada

Firaun sebdgai personifikasi tirani dan otoritarianisthe.*
Sikap Nabi Musa ini, oleh Cak Nur, diimplementasikan
dalam kehidupan sosial politik dan keagamaan masyarakat
Indonesia. Misalnya, dapat dilihat dari berbagai per-
nyataan Cak Nur, antara lain, bahwa “setiap bentuk peng-
aturan hidup sosial manusia yang melahirkan kekuasaan
mutlak adalah bertentangan dengan jiwa tauhid. Peng-
aturan hidup dengan menciptakan kekuasaan mutlak pada
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sesama manusia adalah tidak adil dan beradab Karena
itu, sikap pasrah kepada Tuhan, yang memutlakkan Tuhan

dan tidak pada sesuatu yang lain, menghendaki tatanan

sosial yang terbuka, adil dan demokratis”.** Dengan -

demikian, penolakan sistem tirani dalam sistem tauhid,
bukan saja karena ia bertentangan dengan prinsip bahwa

yang secara hakiki berada di atas manusia hanyalah Allah,

tetapi juga karena sistem tirani menghancurkan harkat
dan martabat manusia.

Penutup

Dalam wacana Islam dan Indonesia modern, pemikiran
teologi Cak Nur ini amat relevan untuk dikembangkan,
terutama untuk konteks situasi manusia saat ini yang
tengah hidup dalam sebuah desa buana. Dalam desa buana
ini, manusia akan semakin intim dan mendalam mengenal
satu sama lainnya, tetapi sekaligus lebih mudah terbawa
kepada penghadapan dan konfrontasi langsung. Karena
itu sangat di perlukan sikap-sikap saling pengertian dan
pemahaman dengan kemungkinan mencari dan menemu-

kan titik kesamaan. Di samping itu, pemikiran teologi Cak"

Nur ini bisa menolong manusia dalam mengatasi persoal-
an alienasinya di zaman modern ini, yaitu persoalan bagai-

mana menaklukkan kembali ciptaan-ciptaan tangannya

rsendiri dan bagaimana agar manusia tidak terjerembab ke
dalam praktik penyembahan “berhald” modern, atau
sélamat dari cengkeraman thagut bentuk baru. A
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Islam dalam Sejarah, (Jakarta: Paramadina, 1995), hlm. 59.
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% Lihat Amin Abdpllah, Falsafah. Kalam, hlm. 48. .
*" Nurcholish Madjid, Islam Agama Peradaban, hlrr:x. 93.
% Ibid., him. 95.
* Ibid.
® Ibid.

- ¥ Lihat Nugcholish Ma_djid, “Beberapa Renungan tentang Kehidupan
Keagamaan untuk Generasi Mendatang”, dalam Jumnal Ulumul Qur’aﬁ,
No. I, 1993, hlm.17. '

#Istilah ini menurut Cak Nur, sering di artikan sebagai setan, representasi
kekuatan atau kemauan jahat. Tetapi terkadang juga perkataan taghut
diartikan sebagai berhala, yakni objek sesembahan palsu dalam sistem
syirik. Inilah yang dimaksud dengan tiran, sebab tiran itu, seperti yang

diwakili oleh Firaun, tidak jarang yang mengaku sebagai Tuhan atau

mengaku memiliki sifat ketuhanan. Lihat Nurcholis Madjid., Islam Agama
Peradaban, hlm. 12. : '

© Ibid., hlm. 60. A - :
# Lihat Nurcholish Madjid, Islam Doktrin, hlrﬂ. 3.
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Menggeledah Orientals

[Kritik atas Buku Mubammad, Prophet, and Statesman karya
Montgomery Watt] -

Pendahuluan

D1 ANTARA tokoh-tokoh besar dunia, tidak sésrang pun

yang begitu banyak dicerca seperti Nabi Muhammad SAW.

Selama berabad-abad, Islam dianggap sebagai musuh besar

umat Kristen. Setelah beberapa propinsi terbaiknya jatuh

ketangan orang Arab, kerajaan Bizantium menyerang Asia

kecil. Sementara itu, Eropa Barat terancam oleh Islam
melalui Spanyol dan Sisilia. Bahkan, sébelum “Perang

Salib” yang memusatkan perhatian pada pengusiran orang-

orang Arab dari tanah suci, Yerussalem, Eropa abad per-
tengahan sudah membangun suatu konsep tentang “Mu-
suh Besar”. Dalam satu segi, jauh-jauh hari sebelum Sal-
man Rushdie mengubah nama Nabi Muhammad dalam
kafya kontroversialnya The Satdanic Verces dengan nama
“Mahound” sang pangeran kegelapan, para orientalis pun
telah lama mempersepsi Nabi Muhammad secara negatif

seperti Salman.
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~

W. Montgomery Watt misalnya (untuk selanjutnya

disingkat Watt), meski pun dalam karyanya, Muhammad

Prophet and Statesman, tidak jelas mengungkapkan
Muhammad dengan Mahound, tetapi dalam beberapa hal
dengan kacamata eksternalis agama, dia banyak membuat,
kekeliruan-kekeliruan yang pada akhirnya, tidak saja
melegitimasi ungkapan Muhammad sebagai “Mahound”,

tetapi lebih dari itu merusak atay mendistorsi nilai-nilaj
akidah Islam. « 1

‘Tulisan ini akan mencoba mengungkap sisi-sisi ke-
lemahan tulisan Watt. Pendekatan yang dipakai adalah
fenomenologis, dengan apa penulis mencoba memahami
agama menurut konsepsi agama itusendiri. Atau, seperti
dikatakan W. B. Kristensen dalam The Meaning of Reli-

gion: Lecture in the Phenomenology of Religion, meneliti

agama lain dari perspektif penganut agama yang diteliti.
- Dengan kata lain, membiarkan agama (baca: Alquran)
menceritakan dirinya sendiri. |

Dakwah kenabian dan problem kewahyuan

Kgprihatinan dan kedukalaraan Muhammad menghadapi
segala jenis kesukaran di Mekkah pada periode Dakwah
Kenabian (Call to Prophet), ungkap Wétt, menyebabkan
dia mencari keheningan. Dj lereng sebuah bukit batu yang
gersang terdapat sebuah Gua tempat dia kad’ang—kadang
menyendiri dan tafakkur beberapa malam. Selama malam.
mglam yang sunyi sepi itu, dia mulaj men{perole‘h ke-
menangan yang tidak pernah dirasakannya. Pengalaman
yvang tidak pernah dirasakan ini, lanjut Watt, adalah wahyu
yang diperolehnya dalam “keadaari mimpt atau penglihatan
Ruhani” (Dreams of Vision).

230

O
S

Dr. LukMAN §. THAHIR

Gambaran Watt mengehai kondisi atau situasi se-
belum Nabi menerima wahyu memang tidak bisa kita
salahkan. Tetapi ketika Watt menyatakan bahwa wahyu
itu diperoleh saat Nabi dalam keadaan tidur (mifmpi) ini
tidak bisa dibenarkan. Sebab pertama, ketika beliau sedang
mencari hakikat kebenaran Allah, wahyu itu turun secara
tiba-tiba dan mengejutkan. Karéna itulah, Nabi ketakutan,
kemudian segera pulang menemui istri’ beliau, Siti
Khadijah r.a., dengan hati berdebar. Seandainya peristiwa
itu terjadi dalam mitpi, tenitu tidak ada ketakutan hebat
setelah béliau bangun, dan tidak akan turuti ayat (QS.
53: 11-12). Sebab kedua, diriwayatkan Aisyah t.a., bahwa,
turunnya wahyu kepada Rasulullah, sebelumnya diawali
dengan mimpi yang benar pada saat beliau tidur. Dalam
mimpi itu dilihatnya cahaya fajar pagi, kemudian (setelah
bangun) beliau ingin berkhalwat. Nabi lalu pergi
berkhalwat ke Gua Hira. Di sana beliau sembah sujud
selama beberapa malam sebelum kembali ke rumah untuk
mengambil bekal. Hal tersebut beliau lakukan berulang-
ulang, dan untuk itu Khadijah selalu menyediakan bekal
untuk beliau, hingga akhirnya datang al-Hag, malaikat
Jibril.

Setelah peristiwa itu, Rasulullah pulang membawa
firman tersebut dehgan hati berdebar, lalu berkata kepada
Khadijah: “Selimuti aku... selimuti aku”. Beliau segera di-
selimuti. Tak lama kemudian beliau tidak merasa ketakut-
an lagi. Kepada Khadijah beliau berkata: “Aku kawatir
akan diriku sendiri”. Khadijah menjawab: “Tidak Demi
Allah, Tuharmu tidak akan merendahkanmu...” '

~ Jika peristiwa-peristiwa yang mengoncangkan Nabi
tersebut adalah suatu pengalaman mimpi, seperti per-
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nyataan Watt, maka itu mustahil. Alquran dengan jelas
membantah orang-orang yang menyatakan turunnya
wahyu melalui proses mimpi (QS. 21:5).

Kepercayaan- Muhammad bahwa wahyu datang ke-
padanya dari Tuhan, tulis Watt, tidaklah merintanginya
menyusun kembali bahan-bahan tersebut, dan kalau tidak,
memperbaikinya dengan pengurangan dan penambahan.
Dalam Alquran, selanjutnya tulis Watt, terdapat beberapa
isyarat pada Tuhan yang menyebabkan Muhammad lupa
beberapa ayat, dan telaah yang mendalam terhadap teks,
membuatnya hampir pasti bahwa kata-kata atau ungkapan-

ungkapan tertentu ditambahkan. Misalnya, tulis Watt, ajaran

Islam ortodoks mengakui bahwa beberapa ayat Alquran
vyang berisi aturan-aturan bagi kaum Muslimin diman-
sukhkan (digantikan) oleh ayat-ayat yang datang kemudian,
sehingga aturan-aturan semula tidak berlaku lagi. .
Memang benar apa yang dikatakan Watt, bahwa ada
beberapa ayat dalam Alquran yang dimansukhkan (di-
gantikan). Ini tidak dapat dipungkiri. Tetapi, penggantian
yang dimaksud bukan atas-imajinasi Nabi seperti tuduhan
Watt, apalagi Nabi lupa-dan menambahkan beberapa ayat,
tetapi atas kehendak atau perintah Allah, melalui wahyu-
Nya. Alquran menjelaskan bahwa ketika orang-orang
Makkah mendesak Muhammad untuk mengubah doktrin
Alquran sehingga dapat mereka terima, beliau menjawab:
“Hanya Allah saja yang dapat membuat perubahan itu,
sedang ia sama sekali tidak berdaya” (QS. 15: 15 -16).
Di dalam Alquran, banyak sekali bukti-bukti yang
menunjukkan bahwa ketika Nabi pada waktu-waktu
tertentu menginginkan perkembangan kearah tertentu,
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ternyata wahyu Allah menunjukkan arah yahg lain:

_“Jangan gerakkan lidahmu (sebelum fheneritha wahyu)

dengan ceroboh karena mengharapkah wahyu 's"eps:r'? Yét}g
engkau inginkan. Sesungguhnya Kamilah yang meng-

‘himpunkannya dan membacakannya. Jadi, jika kgmu

dibacakannya (oleh Jibril) hendaklah engkau turut:. Dan
setelah itu, Kamilah yang berhak menjelaskannya (QS.

© 75:16-19).

Dari keterangan di atas kita dapat mengetahui bah\ya
apa yang dituduhkan Watt, terhadap diri Nab.l Mubgm—
mad, sama sekali tidak beralasan, sebab Allah tidak _me/m»
berikan otoritas pada Nabi untuk inerubah, t-‘nenal'.nbalj,
atau mengga.ntikan ayat-ayat Alquran, kecuali atas
perintah dan kehendak-Nya.

Kritik teks: antara 'pendékatan fenomenologi vis a vis
pendekatan sejarah : .
Pembahasan-pembahasan mengenai latar b’el.a:kang.
(anteseden) Yahudi-Kristen di dalam Alquran seringkali
dilakukan oleh para orientalis guna ﬁiembuktikan bahw'a
Alquran adalah tidak lebih daripada gema agarfla-Yahudy
Kristen. Watt, misalnya, dalain persoalan ini bfarke—
simpulan, “Muharmad menerima peﬁ’getabti._an dgp ¥<on—
sepsi-konsepsi Bibel secara umum (seperti yjqela‘s” ‘danw ke»
terangan beberapa Bibel) dari lingkungan terpelaj ar' Mekah
dan bukan dari bacaan atau dari hubqng‘ap Orangfotgqg
tertentu”. Artinya, Islam termasuk tradisi Yahgdi—Kristent
sebab ia timbul dalam lingkungan yang telah dimasuki
-gagasan Bibel.
gagasaMneiiagnggapi pandangan Watt tersebut, bgrangkali adg
"baiknya_ penulis mengungkapkan pandangan fenomenoloi
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agama, sebelum menjelaskan bagaimana pandangan Islam itu
sendiri. Dalam penelitian Islam, tulis J. E. Royster, dalam The
Study of Muhammad: “A Survey of Approaches from the Per-
spective of History and Phenomenology of Religion” dinyatakan
bahwa tidak ada data yang bisa menghasilkan konklusi yang
sebenarnya selain data dari umat Islam sendiri. Ini berarti,
validitas suatu kesimpulan penelitian terhadap Islam, di-
tentukan sejauh mana kita mempergunakan validitas sumber
data yang diteliti itu. Jika kita meneliti tentang Islam, maka

data yang harus dipergunakan adalah Alquran dan hadjis,

bukan sekadar reka-rekaan historis.

Dalam ‘perspektifRo‘y‘ster ini, kesalahan Watt adalah
mengambil kesimpulan bahwa Islam itu adalah tradisi Yahudi
danKristen dengan berdasarkan pada kesamaan-kesamaan
pada konsepsi Bibel, bukan berdasarkan esensi ajaran Islam

-itu sendiri yang Alquran sendiri banyak mencela tradisi
tersebut. Sejak awal mula tugas kenabiannya, tulis Fazlur
Rahman, dalam bukunya, Islam, Nabi telah yakin bahwa
risalahnya adalah kelanjutan atau juga pembangkitan kembali
risalah nabi-nabi terdahulu. Dalam surah-surah al-Makiyah,
'yang merupakan surah-surah awal, Alquran menyebut
tentang peristiwa-peristiwa sebelumnya, misalnya Nabi
Ibrahim dan Musa. Akan tetapi sikap ini hanyalah bersifat
teoretis dan religi-ideal dan tidak ada rujukannya kepada

doktrin dan praktik keagamaan yang berlaku di kalangan -

“Kaum ahli Kitab”.

Misalnya, Alquran tidak dapat menerima ide-ide
trinitas dan Yesus sebagai Tuhan. Di dalam Alquran,
firman Allah tidak pernah diidentikkan dengan Allah.
Dalam pengertian tertentu, Alquran tidak hanya Yesus
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“Ruh Allah,” tetapi kepéda adam pun Allah telah.iheniup-

| kan Ruh-Nya (QS. 15:29-38-72). Karena itu, pandangan

Watt demikian, tidak sejalan dengan keyakinan Islam.
Menurut ajaran Islam, Alquran adal.ah kitab suci yang
disampaikan Allah kepada Nabi-Nya, Muhammad SAW
melalui malaikat Jibril. Bukan hasil belajar Nabi dari kitab
suci sebelumnya. Atau jelasnya, Alquran diciptakan di‘ luar
konteks sejarah. Jika Muhammad beserta pengikut—‘pen.g—
ikutnya mempercayai semua Nabi, maka semua manusia

- harus pula mempercayainya. Mengingat dia berarti me-

rusak garis silsilah kenabian. Tradisi Yahudi-Kristen ygr’fg
dilegitimasi Alquran, bukan berarti Islam adalah produk

. pembauran Yahudi-Kristen, tetapi Alqurah datang untuk

menyempurnakan semua ajaran-ajaran Nabi terdahulu
yang telah disalah tafsirkan.

Penutup

Karya tulis W. Montgomeri Watt ini (Muhammad Prophe;
and Statesman), adalah salah satu karya terbesar yang
pernah ditulis oleh kaum orientalis. Jika diselisik dari
kacamata fenomenologi agama, buku Watt memang
memiliki beberapa kelemahan. Namun, buku tersebut .
memberikan banyak informasi penting menyangkut situasi
historis yarig dialami Nabi Muhammad. Satu hal yang me-
narik dalam buku ini adalah penegasan Watt bahwa Nabi

* Muhammad bukan sekadar seorang Nabi, seperti nabi-nabi
~ sebelumnya, tetapi juga seorang negarawan.
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