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KATA PENGANTAR

Bismillabirrabmanirrabim

Segala puji bagi Allah, Tuhan semestaalam. Atas segala Rahmat,
Taufik dan Hidayah-Nya, penulis dapat menyelesaikan buku “Studi
Islam di Perguruan Tinggi” ini tanpa ditemukan kendala berarti.
Keselamatan dan kesejahteraan semoga senantiasa tetlimpahkan
kepadaNabi Muhammad saw., para keluatganya, sahabat-sahabatnya,
danseluruh pengikutnya yang setia mengikuti ajaran dan petunjuknya.

Buku ini dalam sejarahnya merupakan materi yang pernah
mengalami beberapa konversi penamaan, mulai dari “Dirasah
Islamiyah”, kemudian berubah nama menjadi “Metodologi Studi
Islam”, dan yang terakhir adalah “Pengantar Studi Islam”.
Tentunya dari konversi tersebut akan membawa konsekuensi per-
ubahan dan penyesuaian terhadap substansi mateti dan silabi yang
dibuat. Hingga kini penulis belum menemukan standart silabi PSI
yang baku, yang dapat dipakai oleh semua jurusan atau fakultas yang
ada di PTAI (Perguruan Tinggi Agama Islam) ataupun Perguruan
Tinggi Umum diIndonesia. Oleh karena itu, apa yang tuangkan ke
dalam buku ini menipakan langkah awal dari sebuah pencarian
dinamika akademis yang berkembang di lingkungan kampus.

Buku ini disajikan ke dalam tujuh bagian pokok. Pertama,
pendahuluan, yang meliputi: Pengertian agama, bentuk-bentuk
agama, cara manusia beragama, dan urgensi agama bagi manusia.
Kedna,Islam dan karakteristiknya yang meliputi; Penamaan Islam,
Pengertian Islam, Karakteristik Islam, Kerangka Dasar Islam dan
Metode Pemahaman Islam. Kezjga, A-Qur’an sebagai Sumber Dasar
Ajaran Islam yang meliputi; Pengertian al-Qut’an, Isi/Kandungan
al-Qur’an, Otentisitas al-Qut’an, Posisi al-Qut’an dalam Studi



Keislaman, Al-Qur’an Sebagai Sistern Nilai: Keenpa, al-Sunah
sebagai Dasar Operasional Islam yang meliputi; Pengertian al-Sunah,
Kedudukan Sunah atau Hadis dalam Islam dan Fungsi Sunah
tethadap al-Qur’an. Kelima, Ijtihad sebagai Sumber Dinamika Islam
yang meliputi; Pengertian dan Dasar Ijtihad, Persoalan Ijthad, Ittiba’
dan Taglid, Hukum dan Lapangan Ijtthad dan Ijtihad Sebagai Sumber
Dinamika Islam. Keenam, Islam dan Studi Agama; sebuah Pelacakan
sejarah yang meliputi; Islam dan Studi Agama, Urgensi dan Signifi-
kansi StudiIslam, Perkembangan Studi Islam, Kecenderungan Baru
Studi Islam di Barat, Institusionalisasi Studi Islam di Indonesia.
Ketujuh, Islam dan Wacana Budaya-Keagamaan yang meliputi; Is-
lam Dan Wacana Sosial-Budaya, Islam Dan Wacana Pembaharuan
dan Islam Dan Wacana Otentisitas

Akhirnya, penulis hanya berharap, agar buku ini mampu
merangsang intelektual para mahasiswa di Perguruan Tinggi untuk
menekuni studi-studi Ke-Islaman. Buku ini tidak lebih hanyalah
hantaran untuk bisa memahami Islam, untuk mengantarkan para
peminat pengkaji Islam mengembangkan lebih mendalam dalam
studi-studi berikutnya.

Jember, Desember 2009

Penulis



KATA PENGANTAR

Upaya Awal Memahami Islam
Oleh: Prof. Dr. H. Abd. Ala

Islam diyakini oleh penganutnya sebagai agama yang memiliki
nilai dan ajaran universal, yang dihadirkan sebagai prinsip dasar bagi
umat Islam dalam kehidupan mereka serta untuk mensikapi realitas
kehidupan dalam berbagai dimensinya pada segala ruang dan waktu.
Universalisme Islam tersebut sangat terkait erat dengan keberadaan
al-Qur’an sebagai sumber pokok yang bersifat Ilahi, transendental
dan meta-historis. Sunnah Rasul yang datang dari Nabi Muhammad
saw dalam kedudukannya sebagai pembawa risalah Islam, sampai
derajat tertentu mengandung nilai-nilai universal tersebut.

Untuk menjadikan nilai-nilai Islam tersebut sable dalam
kehidupan yang konktit, umatIslam dituntut untuk memahami makna
yangdikandung kedua sumber ajaran tersebut, dan pada gilirannya
melakukan kontekstualisasi dengan realitas kehidupan yang dialami
mereka dan umat manusia secara keseluruhan. Pada intinya, pe-
mahaman identik dengan penafsiran. Kondisi ini meniscayakan
mereka untuk mencafi suatu metodologi pemahaman yang lebih
memadahi agar makna dan segala yang berkaitan dengan hal itu
dapatdikuak secara utyh ke permukaan dan mencerminkan makna
dan tujuan Islam senditi.

Pemahaman ke arah itu, meminta umat Islam untuk melakukan
pemahaman arti Islam dati sumber-sumber ajarannya, sepetti al-
Qut’an sebagai wahyu Ilahi yang merupakan &alam al-nafs yang qadim
dan intrinsik dengan dzat-Nya serta bebas dari huruf dan bunyi.!

'Lihat al-Ghazali, allgtisad fi al-I%tgad, Cet. I (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘Tlmiyah, 1983), 75-8.



Ketika wahyu ituharus disampaikan kepada manusia, maka ia
dirupakan dalam bentuk al-Qur’an yang berbahasa Arab sehingga
manusia dapat memahami pesan agama yang bersifat Ilahi yang ter-
kandung di dalam al-Qur’an. Keberadaan al-Qur’an yang demikian
itu menunjukkan bahwa bahasa wahyu secara khusus dan bahasa
agama secara umum lebih menampakkan diri sebagai bahasa simbol-
metaforis, yang memiliki kokayaan makna dan pesan Ilahi, tidak ter-
batas pada apa di balik simbol yang terungkap. Al-Qur’an dengan
demikian keberadaannyalebih sebagai sumber rujukan yang bersifat
moral-perenial.

Elan dasar yang bersifat moral itu menunjukkan bahwa al-
Qur’an benar-benar sesuatu yang abadi dan merupakan perintah
Allah? karena manusia tidak dapat menciptakan atau menghilangkan
nilai-nilai moral di dalamnya. Penekanan al-Qur’an terhadap aspek
moral menjadikan kehadirannya benar-benar untuk mencerahkan
manusia dan kehidupannya. Al-Qur’an dengan demikian, hadir
mempresentasikan wahyu untuk membimbing manusia menuju
kehidupan yang bebas dari muatan pragmatis, sempit, dan sesaat.
Sebaliknya, Ia menjadikan manusia dapat memaknai hidup dan
menguak tujuan kehidupan yang sebenarnya.

Selain dari al-Qur’an, pemahaman tentang Islam juga bisa
diperoleh dari Sufinah yang menurut Mahmud Abi Rayyah posisinya
berada di bawah al-Qur’an disebabkan oleh perbedaan tingkat
petiwayatannya. Al-Qur’an sampai kepada umat Islam dengan jalan
mutawatir dan tidak ada keraguan sedikit pun. Oleh karenanya al-
Qur’an dikatakan bersifat gath’s al-wurnd. Sedangkan Sunnah sampai
kepada umatIslam tidak semuanya dengan jalan mutawatir, bahkan
sebagian besar diterima secara ahad. Dengan demikian Sunnah bersifat

Fazlur Rahman, Islam, Edisi II (Chicago dan London: The Uni-
vetsity of Chicago Press, 1979), 32.
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hanni al-wnrud, kecuali ada beberapa yang mutawatir dan jumlahnya
relatif lebih sedikit.?

Sebagai salah satu sumber ajaran Islam, Sunnah memiliki peran
signifikan untuk menjelaskan al-Qur’an. Dengan kata lain, kehadiran
Nabi Muhammad saw dengan sunahnya berperan untuk menjelaskan
makna atau maksud al-Qur’an yang sebagian besar bersifat global
maknanya. Sebagaimana hal ini ada dalam firman Allah: “Dan Kami
turnnkan Repadamn al-Qur'an agar kamn menerangkan kepada mannsia
apayang telab diturnnkan kepada mereka dan supaya mereka memikirkan-
ma™ Firman ini menjelaskan bahwa salah satu fungsi Sunnah adalah
al-bayan (penjelas al-Qur’an). Hal demikian dikarenakan al-Qut’an
sebagai petunjuk bagi umat manusia disampaikan dalam uslub yang
mujmal,® sehingga tidak mungkin bisa memahami dan menggali
petunjuk darinyakalau hanya mengandalkan al-Qur’an.

Ajaran Islam yang secara normatif bersumber darial-Qur’an
dan Sunnah, masih memerlukan penelaahan dan pengkajian yang
sungguh-sungguh secara berkesinambu-ngan. Hal ini dikarenakan
di dalam dua sumber ajaran Islam itu—terutama al-Qur’an—ter-
dapat ayat-ayat yang masih bersifat dganni al-dilalah, yaitu kategori
ayat yang masih memerlukan suatu penjelasan. Oleh katena itu, mutlak
diperlukan upaya pemahaman secara sungguh-sungguh atas persoalan
yang tidak ditunjukkan secara tegas di dalam nas al-Qur’an. Pada
tataran inilah, peran dan urgensi ijtihad dalam konteks Islam sangat
diperlukan.

Langkah yang kemudian harus dilakukan adalah mencari
metodologi pemahaman yang tepat, yang diharapkan mampu

’Lihat Mahmud Abu Rayyah, Adlwa’ ala al-Sunnab al-
Mubammadiyah (Mesit: Dar al-Ma’arif, 1957), 54.

“Lihat Q.S. al-Nahl:44

SBadran Abi al-‘Ainain Badran, Bayan al-Nushush al-Tasyri’iyab
(Iskandariah: at-Tab’ah wa an-Nasyr wa Tanzi’, 1982),5.



mempertahankan sumber-sumber normatif ajaran Islam, seperti al-
Qur’anyangtelah berbentuk sintaksis, tetap mempresentasikan nilai-
nilai dan pesan universal Allah. Ia harus terbebas dari kungkungan
ruang danwaktu tertentu—dan pada saat yang sama—nilai dan ajaran-
nya perlu dikontekstualisasikan dengan situasi historis yang dialami
umat Islam dan keseluruhan umat manusia. Upaya ini dilakukan
dengan harapan agar nilai-nilai itu mampu dijadikan dasar bagi umat
manusia dalam menjalani kehidupan yang selalu dilingkupi dengan
perubahan dan berbagai keterbatasan.

Buku yang ada di hadapan pembaca ini secara khusus memuat
hal-hal pokok berkaitan dengan masalah-masalah di atas, seperti
tentang konsep al-Qur’an, Sunnah, Ijihad, Metodologi Studi Islam,
dan lain sebagainya. Signifkansi kehadiran buku yang ditulis secara
bersama oleh Saudara Muniron, Syamsun Ni‘am, dan Ahidul Asror
iniadalah upaya yangserius dalam mengartikulasikan berbagai tema
di atas. Meski dimaksudkan sebagai bahan dalam Matakuliah
Pengantar Studi Islam, tetapi sumber rujukan yang digunakan buku
ini tergolong standart.

Bagi mahasiswa dan dosen di Perguruan Tinggi Agama Islam
serta khalayak umum, membaca buku ini adalah penting. Buku ini
memberikan kontribusisangat berharga bagi merekayang berminat
mengembangkan studi ilmu-ilmu keislaman. Bukan saja berbagai
konsep mendasar dalam Islam dibahas secara mendalam di dalam
buku ini, tetapi materi penting tentang Metodologi Studi Islam juga
mendapatkan porsi pembahasan secaralebih memadahi.

Surabaya, Desember 2009



SAMBUTAN
KETUA STAIN JEMBER

Dengan Rabmat danRidla Allah swt., buku yang betjudul “Studi
Islam di Perguruan Tinggi” yang ditulis oleh Tim Penyusun Silabi
STAIN Jember telah hadir di hadapan pembaca. Hal ini sebagai
langkah positif yang harus diapresiasi dengan baik. Sebab dengan
menyusun sebuah buku, maka salah satu tanggung jawab sebagai
seorang pengajar dan pendidik baik secara individual maupun secara
sosial akademis telah dipenuhi dengan baik. Langkah ini akan menjadi
inspirasi bagi dosen-dosen lainnya dalam rangka peningkatan dan

. pengembangan lingkungan akademis yang kondusif seiring dengan
tuntutan dalam dunia pendidikan yang semakin kompleks ini.

Buku “Studi Islam di Perguruan Tinggi” memuat materi kuliah
dalam mata kuliah “Pengantar Studi Islam (PSI)” merupakan salah
satu mata kuliah yang masuk dalam rumpun MKKD (Mata Kuliah
Kompetensi Dasar) dan beban SKS-nya 3; yang wajib diikuti oleh
semua mahasiswa pada semua Program Studi (Prodi) yang ada di
semua Jurusan dilingkungan pergurusan Tinggi Islam. Dan nampak-
nya buku inipun layak untuk menjadi acuan materi kuliah agama
Islam di Perguruan Tinggi Umum.

Untuk kedepan, karya lain yang disusun oleh TIM dengan ber-
bagai macam mata kuliah dan disiplin ilmu lain diharapkan bisa me-
nyusul. Setidaknya beberapa mata kuliah yang bisa digunakan oleh
semua pihak atau jurusan di lingkungan Perguruan Tinggi Islam.
Langkah ideal ke depan, setiap dosen dengan spesialisasi keilmuan-
nya harus bisamembentuk Tim, lalu menyusun sebuah buku seperti
ini, yang kemudian bisa diterbitkan dan dipublikasi. Kesempatan
untuk menerbitkan dan mempublikasi telah dibuka lebar-lebar,

xi



karena lembaga penetbitan telah hadir dilingkungan STAIN Jember,
yaitu; STAIN Press.

Kami mengapresiasi positif kehadiran STAIN Jember press
sebagai lembaga penerbitan yang berkeinginan untuk menerbitkan
karya-katrya terbaik intelektual-akademis di lingkungan STAIN
Jember. Harapan terbesarnya, STAIN Jember Press tidak hanya
menetbitkan buku-buku mata kaliah saja, tetapi karya orisinal
pemikiran dan hasil-hasil penelitian terbaik bisa diterbitkan di masa
yang akan datang, Pergulatan wacana akademik-keilmuan memang
selayaknya untuk disans-formasi kepada masyarakat sebagai bentuk
tanggung jawab pada upaya empowerment society.

Jember, Desember 2009
Ketua STAIN Jember,

Prof. Dt. H. Moh. Khusnuridlo, M.Pd.
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BAB I

PENDAHULUAN
AGAMA DAN MANUSIA

Agama merupakan salah satu aspek yang paling penting dari
pada aspek-aspek budaya yang dipelajari oleh para antropolog dan
parailmuwan sosial lainnya. Sangat penting bukan saja yang dijumpai
pada setiap masyarakat yang sudah diketahui, tetapi juga karena

penting saling pengaruh-mempengaruhi antaralembaga budaya satu
/ dengan lainnya. Di dalam agama itu dijumpai ungkapan materi budaya
dalam tabiat manusia serta dalam sistem nilai, moral dan etika. Zakiah
Darajad' mengatakan lebih lanjut, bahwa agama itu saling pengaruh-
mempengaruhi dengan sistem organisasi kekeluar-gaan, perkawinan,
ekonomi, hukum, dan politik. Agama juga memasuki lapangan

. pengobatan, sains dan teknologi.

Agama juga telah memberikan inspirasi untuk memberontak
dan melakukan peperangan dan terutama telah memperindah dan
memperhalus karya seni. Oleh karenaitu, tidak terdapat suatu institusi
kebudayaan menyajikan suatu lapangan ekspresi dan implikasi begitu
halus seperti halnya aéama. Ide-ide keagamaan dan konsep-konsep
keagamaan itu tidak dipaksa oleh hal-hal yang bersifat fisik sekitarnya.
Segala macam formula itu tidak menjumpai keterbatasan dibanding
dengan permasalahan spiritual yang dipertanyakan oleh manusia itu
sendiri.

Pada bagian pendahuluan ini hanya akan dibahas empat bagian
penting; yaitu mencakup tentang pengertian agama, bentuk-bentuk
agama, cara manusia beragama, dan urgensi agama bagi manusia.
Padabagian ini dijelaskan tentang diskripsi agamasecara keseluruhan,
Tentunya dijelaskan juga urgensi dan signifikansi agama bagi



Studi Islam di Perguruan Tinggi

kehidupan umat manusia. Hal ini dilakukan, dalam rangka
mengantarkan pembaca untuk memahami makna agama secara
komprehensip, sebelum melihat betbagai varian kajian Islam dan
studi agama.

A. PENGERTIAN AGAMA

Kata atau term “agama”, meskipun keberadaannya di
masyarakat sudah begitu populer, namun secara ontologis ia masih
sulit dirumuskan pengertiannya. M. Quraish Shihab mengatakan
bahwa agama sebagai sebuah term yang relatif mudah diucapkan,
tetapi sangat sulit didefinisikan dengan tepat.? Bahkan Mukt Ali
menyebut agama sebagai kata yang paling sulit diramuskan pengertian
atau definisinya, “barangkali tidak ada kata yang paling sulit ditumus-
kan pengettiannya selain dari kata agama”?

Lebih jauh Mukt Alimengemukakan tiga alasan yang melatari
kesulitan tersebut, yaitu: perfama, pengalaman agama merupakan
persoalan batiniah, subjektif dan sangat personal atau individual
sifatnya; kedua, barangkali tidak ada orang yang begitu bersemangat
dan emosional daripada orang yang membicarakan agama, sehingga
dalam setiap orang mengkaji agama faktor emosi selalu memberikan
warna yang dominan; dan &e#ga, konsepsi tentang agama sangat
dipengaruhi olé¢h kepentingan dan tujuan dari subjek yang
mendefinisikan.* Dan juga karena agama posisinya menempati prob-
lem of ultimate concern,® yakni persoalan yang berkaitan dengan
kebutuhan mutlak manusia yang tidak bisa ditawar-tawar lagi kebera-
daannya.

Senada dengan Mukti Ali, M. Saswapratedja mengatakan bahwa
kesulitan mendefinisikan agama lebih disebabkan oleh perbedaan
dalam memahami arti agama, disamping perbedaan dalam cara
memahami serta penerimaan setiap agama terhadap usaha memahami
agama.®



Pendahuluan: Agama dan Manusia

Tampak pada uraian di atas petihal adanya kesamaan pandangan
dikalangan para ahli perihal betapa sulimya membuat rumusan definisi
agama secara tepat, bahkan di antara mereka sampai mengidentifikasi
kata agama sebagai kata yang paling sulit untuk didefinisikan. Merujuk
argumen-argumen yang telah disampaikan di atas, maka sesungguh-
nya faktor dominan yang melatari kesulitan perumusan definisi agama
dengan tepat, adalah begitu besarnya unsur emosi-subjektif yang
ikut terlibat dalam perumusan definisi itu, baik yang berupa tujuan
maupun kepentingan-kepentingan tertentu, yangsemuaini berujung
pada terciptanya rumusan definisi yang kurang objektif. Dan selebih-
nya adalah kesulitan penetapan mana unsur esensial yang mesti ter-
cakup di dalam rumusan definisi agama, dan mana pula yang hanya
merupakan unsur instrumental atau non-esensial yang mesti di-
keluarkan dari rumusan definisi agama.

Diantara indikasi kesulitan dilakukan pendefinisian agama secara
tepat, adalah—antara lain—ditemukannya rumusan definisi agama
yang sangat beragam. Bukan saja definisi itu berbeda-beda, tetapi
kadangkala juga kontradiksi antara satu rumusan definisi dengan
uciuus yanglain, James H. Leuba, misalnya, sebagaimana dijelaskan
oleh Abuddin Nata, dalam usahanya menghimpun semua definisi
agama yang pernah dibuat oleh ahli telah berhasil mengagendakan
tidak kurang dari 48 buah rumusan definisi’

Meskipun kesulitan besar telah menyelimuti upaya pendefinisian

- agama, namun bukan berarti agama tidak bisa didefinisikan. Masih
terdapat peluang dan harapan yang memungkinkan untuk dilakukan
pendefinisian agama secara tepat, tentu dengan kreativitas dan sikap
kritis yang tinggi. Harapan ini didasarkan pada kenyataan bahwa
secara filosofis ada unsur-unsur universal-esensial yang terdapat pada
setiap agama, dan karenanya pendekatannya harus bersifat filosofis.

‘Sebagai disadari oleh para petennialis (baca, filosof perennial) bahwa
ada the common sense sebagai universal idea atau fundamental idea yang

mutlak ada pada agama dalam berbagai bentuknya.® Sebagian
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perennialis menamakan fundamental idea itu dengan “substansi”
agama’—bandingan dari istilah “bentuk’ agama—dan substansi
agama inilah yang menjadi modal adanya titik temu antara agama
yang satu dengan agama lain.

Untuk mempetjelas titik temu agama, biasanya dalam studi
keagamaan sering ditemukan adanya duaistilah yang berbeda antara
kata religion dengan kata religiosity. Kata yang pertama, religion, yang
biasa diartikan dengan “agama”, pada awalnya lebih berkonotasi
sebagai kata ketja, yang mencer-minkan sikap keberagamaan atau
kesalehan hidup berdasarkan nilai-nilai ketuhanan. Akan tetapi dalam
perkembangan selanjutnya, refigion bergeser menjadi semacam “kata
benda”; ia menjadi himpunan dokwin, ajaran, serta hukum-hukum
yang telah baku yang diyalini sebagai kodifikasi perintah Tuhan untuk
umat manusija.'®

Adapun religiositylebihmengarah pada kualitas penghayatan dan
sikap hidup seseorang berdasarkan nilai-nilai keagamaan yang
diyakininya. Istilah yang tepat bukan religiositas, tetapi spiritnalitas.
Spiritualitaslebih menekankan pada substansi nilai-nilai luhur keagamaan
dan cenderung memalingkan diri dati formalisme keagamaan.

. Meskipun demikian, hal ini tidak berarti bahwa term “agama”
tidak bisa ditumuskan batasan-batasan atau penger-tiannya secara
umum. Sebab, sgbagaimana ditegaskan para perennialis (filosof
perenial), bahwa semua agama itu memiliki #be common vision (pesan
dasar yang sama), yaitu sikap tunduk kepada Yang Maha Mutlak,
walaupun bentik formalnya berbeda-beda. Keberadaan ini
memungkinkan para ahli untuk dapat menjelaskan aspek pengertian
umum yang menjadi titik temu dari berbagai ragam agama. Dalam
kaitan ini, ada dua sudut pengertian mengenai agama, baik secara
kebahasaan (etimologés) maupunistilah (zerminologis).

1. Penggunaan Istilah Agama, Religi dan al-Din

Selain kata agama, ada term lain yang umumnya dipandang
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sebagai padanan dari kata agama yakni 7e/gZ dan din. Ketiga buah
termn itu telah begitu populer dalam khazanah dan literatur-literatur
keagamaan di Indonesia,'* dan bahkan boleh jadi di dunia inter-
nasional pada umumnya. Berkaitan dengan tiga term tersebut—
agama, religi dan din, di kalangan pengkaji agama telah terjadi silang
pendapat. Mereka berbeda pandangan di seputar apakah ketiganya
mempunyai pengertian yang identik (sama) atau berbeda? Sidi
Gazalba dan Zainal Arifin Abbas membedakan agama, reigi dan
din; sebaliknya Faisal Ismail dan Endang Saifudin Anshari, keduanya
mengidentikkan ketiga masam term jtu.

Pandangan yang membedakan agama dengan refg: dan din,
antara lain, melihat dari tiga term itu dari sisi cakupannya, Bagi Sidi
Gazalba,seorang tokoh sebagai representasi dari kelompok pertama,
term Arab diz mempunyai pengertian yang relatif lebih luas bila
dibandingkan dengan istilah agama dan re/igz, karena dua term yang
disebutkan terakhir ini hanya menunjuk dokain ibadah-vertikal, tidak
menjangkau doktrin ibadah sosial-horizontal. Sementara kata din
meliputi keduanya—ibadah vertikal dan horizontal-—dan karenanya
ia dikatakan lebih kompleks dibandingkan dua term tadi. Kemudian
Zainal Arifin Abbas melihat dari sisi lain, bahwa rujukan kata din
hanya khusus untuk Islam, tidak pada agama yang selainnya,
didasarkan pada firman Allah dalam Qs. Alilmranayat 19: “innaad-
din ‘inda Allab al-islam” (sesungguhnya agama di sisi Allah adalah
Islam).

Kontras dengan pendapat yang telah dijelaskan di atas, adalah
pandangan yang secara tegas mengidentikkan pengertian kata agama
dengan religi dan din. Memang tiga buah istilah tersebut mempunyai
akar dan atau asal kata yang berbeda—agama dari bahasa sanseketta,
religé dari bahasa latin dan din dari bahasa arab-—namun sebenarnya
‘makna esensial ketiga term itu dapat dikatakan relatif sama atau
identik. Dengan perkataan lain, sesungguhnya esensi agama, relig

dinadalah sama (satu), sehingga perbedaan tiga term itu hanyalah
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bersifat instrumetal yakni menyangkut asal-usul bahasanya. Guna
mendukung pandangannya ini Faisal Ismail dan Endang Saefuddin
Anshari menyampaikan argumen-argumen dan sekaligus sebagai
bantahan mereka terhadap pendapat yang membedakan tiga term
itu sebagai diuraikan diatas."* Adapun argumen-atgumenitu dapat
dirangkumkan sebagai berikut

Pertama, argumen-argumen naqliyah yakni berupa argumen-
argumen qur’ani. Al-Qur’an sendiri, sebagaimana ditegaskan oleh
kelompok ini, sama sekali tidak pernah memberikan penetapan atas
pengkhususan kata ad-din (ma'rifab dengan al) hanya untuk menunjuk
kepadaagama Islam. Selain untuk agama Islam, al-Qur’an ternyata
juga menggunakan kata al-din—rma'rifah bi a/—itu untuk menunjuk
kepada agama-agama yang lain di luar Islam, dan begitu pula kata
dinyang tanpa a/atauyang berbentuk nakirah. Sebagai misal kongkrit
dalam konteks ini adalah firman Allah yang terdapat di dalam Qs.
al-Kafirun (109) ayat 6 berikut:

“Bagimu agamamn, dan bagikn agamaknu” (Qs. 109: 6)

f0JS 0 e o had 1 oy Sl g o f 53 4

“Dia lab yang mengntus rasul-Nya dengan membawa petunjuk dan
agama yang benar (Islam) agar dimenangkannya terhadap semna agama
(non Islam) dan cukenplah Allab sebagai saksi” (QS. al-Fath/48: 28).

Kata arab ad-din (definit, ma’ifah) dan atau din (indefinit, nakirah)
di dalam kedua ayat tersebut menunjuk kepada agama Islam dan
sekaligus juga agama selain Islam, Dalam Qs. al-Kafirun ayat 6, kata
din—dalam penggalan ayat dinuknm—dikhususkan untuk menunjuk
agama selain Islam, sebaliknya di# yang terdapat dalam penggalan
ayat wakiya din khusus menunjuk kepada agama Islam. Dengan kata
lain, din dalam Qs. al-Kafirun di satu sisi untuk menunjuk dan di sisi
lain juga untuk agama selain Islam. Sementara itu dalam Qs. al-Fath
ayat 28, kata din dalam ungkapan din al-hagq hanya khusus untuk
Islam, tidak untuk yang selainnya. Ini semua jelas menunjukkan bahwa.
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Jata din (tanpa @) selain menunjuk kepada agama Islam ternyata juga
agama-agama selain Islam. Dan kemudian istilah ad-din (ma’rifab bi
4 I), yang selain menunjuk pengertian Islam, kadangkala juga digunakan
untuk agama selain Islam, sebagaimana misalnya terdapat di dalam
Qs. at-Taubah ayat 33, ash-Shaff ayat 9 dan al-Fath ayat 28—din a/-
hagq dan sebagainya. Dengan demikian jelaslah bahwa istilah djz—
baik yang betbentuk ma’rifah (definit) maupun nakirah (indefinit)—
adalah menunjuk kepada agama Islam dan selain Islam, dan sekaligus
penjelasan ini merupakan bantahan terhadap pandangan kelompok

yang mengkhususkan kata ad-din untuk agama Islam semata.

" Kedna, argumen-argumen yang bersifat ilmiah. Jika argumen-
argumen sebelumnyalebih merujuk kepada dalil dalilnaqliyang tergelar
di dalam al-Qut’an, maka argumen kedua inilebih merujuk kepada
penjelasan-penjelasan yang terdapat di dalam karya-karya atauliteratur
ilmiah. Di dalam literatur-literatur (berbahasa Arab), istilah ad-din selain
untuk menunjuk agama Islam, ternyata juga untuk agama selain Islam,

dan begitu pula istilah religi. Buku buku tentang perbandingan agama

ndonesia), yang disebut Mugaranah al-Adyan (arab) dan Comparative
Religion (inggtis), di dalamnya yang dikaji bukan agama Islam saja dan
bukan pulahanya non-Islam, melainkan mencakup agama-agama yang
ada, tentu saja termasuk juga agama Islam.

£
Pengertian Agama, Religi dan al-Din

a.  Pengertian secara Kebahasaan (Etimologis)

Tentang istilah agama, ada berbagai keterangan yang diberikan
oleh para ahli. Menurut sebagian ahli bahwa kata agama berasal dari
ahasa Sansekerta dan tersusun dati dua kata yakni a = tidak dan
gama = kacau (kocat-kacir), sehingga kata agama bisa diartikan tidak
kacau atau tidak kocar-kacir, dan atau agama itu menjadikan

kehidupan manusia teratur. Dengan pengertian dasar sepertiini maka

agama hadir membawa misi utama mengatur kehidupan umat
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manusia, sehingga kehidupan mereka menjadi tertata dan teratur,
dan bahkan kelak mendatangkan kesejahteraan dan kebahagiaan.
Hanya saja pendapat semacam ini dikritik oleh seorang ahli bahasa
(lingyuist) yakni Bahrun Rangkuti, sebagai tercermin dalam pernyataan-
nya: “Orang yang berpendapat istilah agama berasal dari a dan gama
berarti orang itu tidak memahami bahasa sansekerta, dan karenanya
pendapatnya itu tidak ilmiah."*

Ada perbedaan pendapat dalam memberikan pengertian agama
di kalangan para ahli. Namun secara essensial, pengertian tersebut
tidak jauh berbeda. Harun Nasution misalnya mengelaborasi bahwa
kata agama tersusun dari dua kata, @ = tidak dan gama = perg, jadi
agama berarti tidak pergi, tetap di tempat, diwarisi secara turun-
temurun. Hal demikian menunjukkan pada salah satu sifat agama,
yaitu diwarisi secara turun-temurun dari satu generasi ke generasi
lainnya. Selanjusnya adalagi pendapat ytang mengatakan balwa agama
berarti teks atau kitab suci dan agama-agama memang mempunyai
kitab suci. Selanjutnya dikatakan lagi bahwa berarti tuntunan.
Pengertianini nampak menggam-barkan salah satu fungsi agama
sebagai tuntunan bagi kehidu-pan manusia.!®

Dalam perkembangan selanjutnya, kata gama setelah mendapat-
kan awalan asehingga menjadi agama, maka pengertian berubah
menjadi “jalan”,/ Yang dimaksudkan adalahjalanhidup yang digatis-
kan Tuhan atau pendiriagama, yang harus ditempuh oleh manusia
untuk mencapai apa yang dicita-citakan agamaitu. Dengan kata lain,
sebagai jalan hidup agama menunjukkan dari mana, bagaimana, dan
hendak kemana hidupmanusia di dunia ini. Pandangan ini nampaknya
cukup beralasan, sebab sebagaimana ditegaskan oleh Sidi Gazalba"’
bahwa pada setiap agama tersimpul di dalamnya pengertian jalan.
Budhisme menyebut undang-undang pokoknya dengan jalan;
Taoisme dan Shinto adalah bermakna jalan; Yesus menyuruh peng-
ikutnya untuk menurutjalannya; Thariqot, syari’at dan Shiroth dalam
ajaran Islam juga berarti jalan.
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Selanjutnya adalah kata religi, yang secara etimologis berasal
. dati bahasa latin. Menurut satu pendapat, asal kata religi adalah refigere
ang berarti membaca dan atau mengumpulkan. Agaknya penjelasan

41 berdekatan dengan pemaknaan agama dengan “jalan” sébagai
diuraikan di atas, yakni menunjuk muatan yang tetkandung dalam
a0ama berupa aturan-aturan hidup, yang tercantum di dalam kitab
‘suciyang harus dibacd oleh setiap pengikut suatu agama. Sementara
ita pendapat lain mengatakan bahwa religi berasal dari kata refigare
ang berarti ikatan, maksudnya ikatan manusia- dengan Tuhan,
ehingga manusia tetbebaskan dari segala bentuk ikatan:ikatan atau
ominasi oleh sesuatu yang derajatnya lebih rendah dati manusia
endiri. Ikatan itu, sebagaiman dikatakan oleh Harun Nasution,'® tidak
hanya berupa kepetcayaan tetapi juga ajaran hidup yang telah
ditetapkan oleh Tuhan.
Adapun istilah aldin, yang berasal dari bahasa Arab, secara

«¢bahasaan berarti hutang yakni sesuatuyang mutlak harus dipenuhi.
Dalam bahasa Semit, induk bahasa Arab, kata a/din diartikan undang-
dang atau hukum. Dengan demikian dapat ditegaskan bahwa din
secara bahasa dapat diartikan undang-undang atau hukum yang haras
enuhi oleh manusia, dan pengabaian terhadapnya menjadikan
hutang baginya, yang jika hutang itu tidak dipenuhi‘akan berakibat
datangnya hukuman atasnya.'” Kemudian dalam aplikasinya, din
“mengalami perluasan makna yakni menguasai, menundukkan, patuh,
 balasan dan kebiasaan. Dalam konteks ini, Quraish -Shihab
menjelaskan bahwa seluruh kata (Arab) yang menggunakan huruf-

huruf dal, ya’dan nun—sémisal al-din—semuanys menggambarkan
danya dua pihak yang melakukan intetaksi, yaitu antara manusia
dengan Tuhan, dimana pihak yang disebut belakangan mempunyai
.- kedudukan yanglebih tinggi dibandingkan pihak pertama (manusia).”
Lebih jauh lagi Abu Alla al-Maududi menyampaikan rincian
_artidasar kata dinz dalam bahasa Arab tersebut. Menurut Abu A’laal-
‘Maududi, kata din merangkum sejumlah pengertian yang rinciannya
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adalah sebagai berikut ini: pertama, kekalahan dan penyerahan dirj
kepada pihak yang lebih berkuasa; &edua, ketaatan, penghambaan
dari pihak yang lebih lemah kepada yang lebih berkuasa; &etigq,
undang-undang, hukum pidana dan perdata, peraturan yang berlaku
dan harus ditaati; dan keempar, peradilan, perhitungan atau per-
tanggung-jawaban, pembalasan, vonis dan lain sebagainya?'

Dari uraian kebahasaan kata agama, religi dan din di atas, maka
dapat ditetapkan makna umum dan arti dasar tiga istilah itu. Perzama,
agama (juga re/ig/ dan din) adalah jalan hidup, atau jalan yang harus
ditempuh oleh manusia dalam hidup dan kehidupannya di dunia,
- untuk mendapatkan kehidupan yang aman, tenteram dan sejahtera.
Kedua, wujud jalan hidup itu adalah aturan-aturan, nilai-nilai dan
norma-norma. Ke#iga, aturan-aturan atau norma-norma itu ber-
sumber dari Yang Mahamutlak dan bersifat mengikat, yang wujud
riilnya tergelar di dalam kitab suci. Dan &eempar, aturan-aturan atau
tata nilai itu tumbuh dan berkembang sesuai dengan sifat dinamika

masyarakat dan budayanya.

 Akhirnya Harun Nasution sampai pada satu kesimpulan, bahwa
intisari yang terkandung dalam istilah-istilah di atas ialah ikatan. Agama
memang mengandung arti ikatan yang harus dipegang dan dipatuhi
manusia. Ikatan ini mempunyai pengaruh besar sekali terhadap
kehidupan manusia sehari-hari. Ikatan itu berasal dari suatu kekuatan
yang lebih tinggi dari manusia. Satu kekuatan gaib yang tidak dapat
ditangkap oleh panca indera.?

b. Pengertian secara Istilah (Terminologi)

Analisis etimologis di atas hanya merupakan sebuah usaha
memberikan gambaran atau pengertian umum dan sederhana tentang
agama, Sementara itu para ahli juga telah berupaya untuk membenkan
pengertian yang lebih bersifat definitif mengenai agama. Untuk itu
mereka mempelajari lalu mendeskripsikan fenomena-fenomena
agama yang ada dalam kehidupan umat manusia dan kemudian

-10
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melakukan penyitn-pulan. Tentu saja fenomena-fenomena agama
yang dimaksud-kan terbatas pada perilaku-perilaku keagamaan
manusia yang betsifat empirik dan bisa diamati. Dengan kata lain,
pcrilaku—perilaku keagamaan yang dimaksudkan adalah fenomena-
fenomena yang bersifat empirik, sama sekali tidak menyangkut pada

hal-hal yang berada di balik fenomena-fenomena itu.

Para ahli mengalami kesulitan dalam merumuskan definisi
a, tentu saja maksudnya adalah definisi yang tepat dan bisa
ditetima oleh semua pihak. Hal demikian tentu disebabkan oleh
adanya sejumlah keterbatasan dan sejumlah faktor lainnya. Begitu

beragam dan bervariasinya jumlah dan jenis definisi agama yang
¢lah ada menjadi bukti nyata atas adanya kesulitan itu. James H.
.uba, misalnya, telah meng-himpun rumusan definisi-definisi yang
pernah dibuat oleh orang tentang agama, hingga jumlah yang reladf
sar tidak kurang dari 48 macam definisi.?

- Selanjutnya pengertian agama bila ditinjau dari segi istilah, ada
anyak pendapat yang dikemukakan oleh para ahli. Sebagaimana
ang dikatakan Parsudi Supatlan® dalam kata pengantar buku

‘Agama: dalam analisa dan interpretasi sosiologis”, bahwa agama,
“ecatamendasar dan umum, dapat didefinisikan sebagai seperangkat
tutan dan peraturan yang mengatur hubungan manusia dengan dunia
aib, khususnya dengarj Tuhannya, mengatur hubungan manusia
engan manusia lainnya, dan mengatur hubungan manusia dengan
" gkungannya. Dalam definisi tersebut, sebenarnya agama dilihat
sebagai teks atau doktrin; sehingga keterlibatan manusia sebagai
pendukung atau penganut agama tersebut tidak nampak tercakup
dalamnya. Itulah sebabnya, masalah-masalah yang berkenaan
engan kehidupan keagamaan baik individual maupun kelompok
tau masyarakat, pengetahuan dan keyakinan keagamaan yang

‘tbeda dari pengetahuan dan keyakinan lainnya yang dipunyai

“anusia, peranan keyakinan keagamaan terhadap kehidupan déniawi
“sebaliknya, dan kelestarianserta perubahan-perubahan keyaki
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keagamaan yang dipunyai manusia, tidak tercakup dalam definisi di

atas.

Secara lebih khusus, dengan memperhatikan masalah-masalah
yang dikemukakan di atas, agama dapat didefinisikan sebagai suatu
sistem keyakinan yang dianut dan tindakan-tindakan yang diwujudkan
oleh suatu kelompok atau masyarakat dalam menginterpretasi dan
memberi respons terhadap apa yang dirasakan dan diyakini sebagai
yang gaib dan suci. Sebagai suatu sistem keyakinan, agama berbeda
dari sistem-sistem keyakinan atauisme-ismelainnya karena landasan
keyakinan keagamaan adalah padakonsep suci (saed) yang dibedakan
dari, atau dipertentangkan dengan, yang duniawi (profane), dan pada
yang gaib atau supranatural (s#pernatural) yang menjadi lawan dari
hukum-hukum alamiah (#atural).

Elizabet K. Nottingham dalam buku Agama dan Masyarakat
mengemukakaan, bahwa agama adalah gejala yang begitu sering
terdapat di mana-mana sehingga sedikit membantu usaha-usaha kita
untuk membuat abstraksi ilmiah. Dia katakan bahwa agama berkaitan
dengan usaha-usaha manusia untuk mengukur dalamnya makna dari
keberadaan-nya sendiri dan keberadaan alam semesta. Agama telah
menimbulkan khayalnya yang paling luas dan mudah diguna-kan
untuk membenarkan kekejaman orang yang luar biasa terhadap or-
anglain. Agama dapat membangkitkan kebahagJa—an batin yang paling
sempurna, dan juga perasaan takut dan ngeri® Sementara itu
Durkheim mengatakan bahwa agama adalah pantulan dati solidaritras
sosial. Bahkan; kalau dikaji, kata Durkheim, Tuhan itu sebenarnya
adalah ciptaan masyarakat.?

Adapun di antara definisi agama yang telah disampaikan oleh
para ahli adalah:

1.  Definisi dalam Kamus Modern Bahasa Indonesia. Di dalam
kamus itu dinyatakan bahwa “agama adalah kepearcayaan
kepada kesaktian ruh nenek moyang, dewa dan Tuhan”?
Berdekatan dengan itu WJS Poerwadarminto mengatakan:
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«agama adalah segenap kepercayaan (kepada Tuhan, dewa dan
sebagainya) serta dengan kebaktian dan kewajiban-kewajiban
yang bertalian dengan kepercayaan itu”?*
Di dalam literatur Arab, rumusan definisi agama pernah
dinyatakan sebagai berikut:

J G CM‘ Yol o sl Jpaall (54 5L A 2

JW il

“Suatu peraturan Tuban yang mendorong jiwa seseorang yang berakal
(sehat) untuk mematuhi peraturan Tuban ity dengan kehendak sendir,
untuk mencapai kebaikan hidup (di dunia) dan kebahagiaan kelak di
akbirat”?
Di dalam Ensiklopedi Nasional Indonesia dinyatakan: Agama
adalah aturan atau tatacara hidup menusia dalam hubungannya
dengan Tuhan dan sesamanya. Itulah definisi sederhana. Tetapi
definisi yang sempurna dan lengkap tidak pernah dapat di-
rumuskan. Agama dapat mencakup tata tertib, upacara, praktek
pemujaan dan kepercayaan kepada Tuhan. Sebagian orang me-
nyebut agama sebagai tatacara pribadi untuk dapat berhubung-
an dengan Tuhannya. Agama juga disebut sebagai pedoman
hidup manusia; bagaimana ia harus berfikir, bertingkah laku,
danbertindak, sehingga tercipta hubungan serasi antara manusia
dan hubungan erat dengan Tuhan®
Harun Nasution: Agama adalah kepercayaan kepada kakuatan
immaterial atau supranatural yang erat hubungannya dengan
kehidupan manusia. Kekuatan supranatural iltu dipandang
mempunyai pengaruh besar erhadap kejadian-kejadian alam
yang ada disekelliling manusia dan terhadap perjalanan
hidupamanusia itu sendiri. Oleh karenailtu manusia merasa
bahwa kesejahteraaan bergantunga pada adanya hubungan baik
dengan kekuatan supranatural itu.
Dalam kepustakaan Arab ada ungkapan yang berbeda dalam
membetikan pengertian din atau agama. Agama adalah suatu
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peraturan Tuhan yang mendorong jiwa seseorang yang

mempunyai akal memegang peraturan Tuhan itu dengan ke-

hendak sendiri, untuk mencapai kebaikan hidup dan

kebahagiaan kelak di akhirat.®

Meski ramusan definisi-definisi yang telah dipaparkan di atas
betsifat sangat variatif, namun datinya dapat ditarik suatu konklusi
sekaligus merupakanunsur-unsur vang bersifat esensial dari agama
dalam bentuk apa pun. Pertama, agama adalah merupakan suatu
kepercayaan atau keyakinan kepadayang Maha mutlak atau Tuhan.
Kedna, adanya hubungan dengan yang Mahamutlak atau Tuhan itu
dalam bentuk ritus (ibadah), kultus dan permohonan (do’a). Ke#ga,
adanya doktrin (ajaran) atau aturan-aturan yang diyakini (dipercayai)
sebagai berasal dari yang Mahamutlak (Tuhan), baik menyangkut
kepercayaan atau keyakinan maupun hubungan (ibadah) itu. Dan
keempat, adanya sikap hidup tertentu, terutama yang besifat sosial-
horizontal, yang dibentuk oleh ketiga ciri esensial agama di atas.

Selanjutnya dengan acuan empatunsur esensialagama tersebut,
kiranya dapat dirumuskan definisi agama, tentu yang mencakup
keseluruhan empatunsur esensialnya. Dengan dernikian agama adalah:
“Kepercayaan atau keyakinan tethadap yangMahamutlak atau Tuhan
dan hubungan dengan-Nya melalui ritus, kultus dan permohonan
atas dasar aturan-aturan dari-Nya, yang kemudian membentuk sikap
hitup sosial tertentu”. Relevan dengan ramusan ini, patut diperhatikan
catatan Sidi Gazalba yang menyebutkan bahwa hakikat agama adalah
“hubungan mahusia dengan Yang Kudus”, tentu saja dengan sta-
tus Yang Kudus itu berkedudukan lebih supetior (tinggi) dibandingkan
denganmanusia. Hubungan itu tidak saja mengambil bentuk ibadah
ritual-vertikal tetapi juga sosial-hotizontal.

B. BENTUK-BENTUKAGAMA

Dari sudutkajian teologis, paraagamawan berpendapat bahwa
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perdasatkan asal-usulnya seluruh agama yang dianut oleh manusia
dapat dikelompokkan dalam dua kategori berikut ini.

Pertama, agama kebudayaan (cultural religions) atau juga disebut
agama tabi’i atau agama ardli, yaitu agama yang bukan berasal dari
Tuhan dengan jalan diwahyukan, tetapi merupakan hasil proses antro-
pologiS, yang terbentuk dari adat istiadat dan selanjutnya melembaga
' dalam bentuk agama formal.

Kedna, agama samawi atau agama wahyu (revealed religions), yaitu
agama yang diwahyukan dari Tuhan melalui malaikat-Nya kepada
utusan-Nya yang dipilih dari manusia. Agama samawi ini juga disebut
diennl bag, (QS. 43:27,33) dan disebut juga agama yang full fledged,
yaitu agama yang mempunyai Nabi dan Rasul, mempunyai kitab
suci, dan mempunyai umat. Secara histotis, penerapan agama wahyu
ini dapat diberikan kepada agama yang mengajarkan adanya wahyu,
yaitu Yahudi, Nasrani, dan Islam.

Dalam petjalanan selanjutnya, ternyata agama samawi dan abi’s
telah mengalami beberapa perubahan. Bagian yang berubah itu tetjadi
pada sistem kepercayaan, sistem upacara maupun kelembagaan ke-
agamaan. Perubahan tersebut dapat berupa perubahan dalam
kepercayaan terhadap Tuhan yang mereka sembah, darimonoteisme
berubah ke politeisme. Perubahan itu juga dapat terjadi dalam
upacara-upacara keagamaan yangmeteka laksanakan. Oleh karena
itu, dalam agama Islam dikenal adanya istilah bid’ah dan &hurafar.”

Adanya perubahan dalam ajaran agama-agamaitu, lebih banyak

disebabkan oleh adanya proses degenerasi (pemburukan), baik karena
faktor manusia penganut agama itu sendiri, maupun akibat per-
sentuhan agama tersebutdengan berbagai keyakinan dan kepercayaan
lain pada suatu tempat. Seorang penganutagama,dalam mempersepsi
ajaran agama yang diyakininya, banyak dipengaruhi oleh pengalaman
hidupnya dan juga oleh lingkungan sosial dan budaya sekelilingnya.
Dalam pergaulan antar pemeluk agama, seorang penganutagama
bergaul dengan berbagai penganut agama yang berbeda dan juga
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bertemu dengan kepercayaan lain, atau pertemuan dengan ajaran

magis, mistik yang subyektivistik, takhayyul dan fanatisme. Semua

keyakinan lain banyak mempengaruhi praktek keagamaan seseorang,

yang pada akhirnya diwariskan turun-temurun kepada generasi
sesudahnya.

Berbedadengankajian ara teolog, parailmuwan yang diwakili

oleh para sarjana antropo. gi budaya dan sosiologi agama, melalui
kajiankeilmuan mereka scentivicapproach) membedakan agama yang
ada di dunia ini menjadi dua kelompok besar, yaitu spzritnalisme dan

wmaterialisie.
1 Spiritualismé
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Spiritnalisme adalah agama penyembah sesuatu (zat) yang gaib
yang tidak nampak secara lahitiah, yaitu sesuatu yang memang
tidak dapat dilihat dan tidak dapat berbentuk. Bagianini terinci
lagi dalam beberapa kelompok:
Agama Ketuhanan (#heistic religion), yaitu agama yang para peng-
anutnya menyembah Tuhan (Theos). Agama-agama ini mem-
punyai keyakinan bahwa Tuhan, tempat manusia menaruh
kepercayaan dan cinta kepada-Nya, merupakan kebahagiaan.
Keyakinan ini didasarkan pada fakta-fakta yang tak terbantabkan
serta dapagmemperluas dan meningkatkan pengetahuan dan
moral manusia. Agama Ketuhananmerupakanasal-usul istilah
dari semua sistem kepercayaan terhadap eksistensi Tuhan, yang
mencakup kepercayaan terhadap satu atau banyak Tuhan, antara
lain:

1. Monoteisme, yaitu bentuk re/ig (agama) yang beidasar-kan
pada kepercayaan terhadap satu Tuhan dan terdiri atas
upacara-upacara guna memuja Tuhan. Contohnya, agama
Islam dengan inti ajaran imannya yang berbentuk pe-
ngakuan, “Tidak ada Tuhan selain Allahdan Muhammad
adalah utusan Allah”. Juga dalam Yudaisme (agama
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Yahudi) disebutkan, “Dengarlah orang Israel, Tuhan kita
adalah Tuhan Yang Satu” (Deuteronomy: 4). Dalam
Sikhism juga disebutkan, “Tidak ada Tuhan kecuali Tuhan
Yang Satu”.

Politeisme, yaitu bentuk refig/ (agama) yang berdasarkan
kepercayankepada banyak Tuhan dan terdiri atas upacara-
upacara keagamaan guna memuja Tuhan-Tuhan tersebut.
Dengan petkataan lain, politeisme adalah kepercayaan
kepada Tuhan yang berbilang seperti dalam ajaran
Hindnisme. Dalam kitab Weda, diceritakan tentang banyak
dewa dengan berbagai fungsi, antara lain I#dra adalah
dewa perang, I"aruna adalah dewa kekuatan dari cahaya
langit, Agni adalah dewa api, Brahma sebagai dewa pen-
cipta, Wisnu sebagai pemelihara, dan Siwa sebagai dewa
penghancur. Pada agama Romawi Kuno dikenal dengan
Dewa Mars sebagai dewa perang, /enus sebagai dewa
percintaan, Ceres sebagai dewa pertanian, Juno sebagai dewa
penolong wanita yang melahirkan.

Para penganut politeismeini memiliki kecende-rungan
memilih dewa-dewa yang mereka percayai untuk
diangkat, dilebihkan, dan diutamakan, yang dianggap
sebagai Yang Maha Kuasa. Tahapan ini disebut benoteismee,
yaitu tingkatan menengah antara politeisme dan monoteisme,
menyembah satu Tuhan dengan mengakui keberadaan
Tuhan-Tuhan lainnya.

Agama Penyenbab Rob, adalah kepercayaan orang primitif kepada
roh nenek moyang atau roh pemimpin dan roh para pahlawan

yang telah gugur. Mereka percaya bahwa orang yang sudah
meninggal dapat memberikan pertolongan dan perlindungan
kepada mereka bila mendapatkesulitan, Untuk menghadirkan

roh-roh tersebut perlu diadakan upacara keagamaan yang

khusus dan kompleks.
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Agama penyembah roh tersebut dapat dibagi dalam

bentuk kepercayaan sebagai berikut:

1.

Anintisme, yaitu bentuk agama yang mendasarkan diri pada
kepercayaan bahwa di sekeliling tempat tinggal manusia
terdapat berbagai macam roh yang berkuasa, dan terdiri
atas aktivitas pemujaan atau upacara untuk memuja roh
tersebut.

Pada awalnya istilah anzmisme dipakai oleh orang-
orang yang mengembangkan suatu pandangan bahwa
semua fenomena alam dapat diterangkan dari teori roh
in-material sebagai prinsip kehidupan. Dalam pemakaian
modern sekarang, istilah animisme dipakai untuk ajaran-
ajaran tentang roh dan makhluk halus lainnya secara
umum.

Kepercayaanini dibangun berdasarkan dua anggap-
an pokok, yaitu: 1) roh adalah unsur halus yang keluar
datitiap makhluk dan mampu hidup terus setelah jasadnya
mati; 2) makhluk halus yang jadi dengan sendirinya, seperti

peri dan mambang yang dianggap berkuasa.

Pra Animsisme (Dinamiisme), ialah bentuk agama berdasarkan

kepercayaan kepada kekuatan sakti yang ada dalam segala

hal yang luar biasa dan terdiri atas aktivitas keagamaan
untukgmenguatkan kepercayaannya itu dengan
berpedoman kepada ajaran kepercayaan tersebut. Pra

Apnintisme terdiri atas:

a.  AgamaPenyembab Keknatan Alam, adalah kepercayaan
bangsa primitif kepada alam sekitar, biasanya karena
takut akan malapetaka atau karena balas budi
terhadap jasa gejala alam atau suatu anasir alam yang
mereka anggap memiliki kekuatan. Mereka me-
mujanya dan menjadikan aktivitas keagamaan untuk
memuliakannya.
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Penyembahan alam atau nature worship me-
rupakan tahapan palingawal dari evolusi keagamaan
bangsa primitif. Kekuatan-kekuatan alam atau gejala
alam serta anasir-anasir alam dipersonifikasikan men-
jadi dewa-dewa yang berkuasa. Pada agama Mesir
Kuno, Dewa Ra’adalah personifikasi dari matahari,
Tefnut adalah dewi air, Shu adalah dewa hawa, dan
lain-lain. Penyembahan kepada benda-benda alam
tersebut, bisa dilihat dalam bentuk: _Animatisme, suatu
sistem kepercayaan bahwa benda-benda dan
tumbuh-tumbuhan sekeliling manusia itu betjiwa dan
dapat berfikir seperti manusia. Kepercayaanini tidak
mengakibatkan aktivitas keagamaan guna memuja
benda-benda atau tumbuh-tumbuhan tadi, tetapi
animatisme biasanya menjadi unsur religi; dan Fetishésme,
yaitu suatu bentuk agama yang berdasarkan ke-
percayaan akan adanya jiwa dalam benda-benda
alam tertentu dan yang terdiri atas aktivitas
keagamaan guna memuja benda-benda berjiwa
tersebut.

Agama Penyembah Binatang (Awnimal Worship), atau
Totemisme yaitu kepercayaan orang-orang kuno dan
primitif yang mengangap binatang-binatang tertentu
memiliki jiwa kesucian. Jiwa kesucian binatang
tersebutakan tetap hidup dan dapat mendatangkan
kebaikan dan keburukan. Dari kepercayaan tersebut
diadakanaktivitas untuk memuja binatang tersebut.

Para penganut Totenisme menjadikan binatang
tertentu sebagai lambang obyek keramat. Mereka
menganggap binatang yang mereka jadikanlambang
itu ada hubungannya dengan asal-usul ditinya atau
kelompoknya atau setidaknya, menurut anggapan
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mereka, roh nenek moyang tertinggi yang telah mati
bertempat tinggal pada jasad hewan yang dijadikan
lambang totem itu, maka dalam tradisi mereka,
hewan-hewan suci tersebutdilaranguntuk dibunuh
atau dimakan.

2. Materialisme

Materialisme adalah agama yang mendasarkan kepercayaannya
terhadap Tuhan yang dilambangkan dalam wujud benda-benda
matetial, seperti patung manusia atau binatang dan berhala atau se-
suatuyangdibangun dan dibuatuntuk disembah. Agama materialisme
dapat dilihat dalam literatur tentang agama bangsa Arab sebelum
Islam, atau di antara umat Nabi Musa yang dipimpin oleh Samiri
yang membuat patung lembu untuk disembah, atau kepercayaan
penganutagama Majusi yang menyembah api suci.

Agama Materialisme pada hakikatnya tidak tetlalu jauh perbeda-
annya dengan agama spiritualisme, sebab keduanya mempercayai
jiwa atau sesuatu yang gaib. Hanya saja dalam agama materialisme,
meéreka lebih menekankan kepada pengakuan fisik material patung
itu dati pada pengagungan kekuatan jiwa yang ada dalam berhala
atau bangunan tertentuitu. Dengan perkataan lain, walaupun mereka
percaya pada kekpatan roh atau jiwa, tetapi lebih menekankan wujud
materinya dari pada jiwa yang menempatinya, atau mereka lebih
mempercayai perwujudan Tuhan pada benda yang tampak bagi
mereka dari pada yang tidak nampak, atau mereka lebih mempercayai
Tuhan dalam bentuk realitas materi dari pada Tuhan dalam bentuk
ide yang tanpa wujud.®

C. CARA MANUSIA BERAGAMA

Manusia dalam praktek beragama dan keberagama-annya
berbeda-beda antara satu dengan lainnya. Halini disesuaikan dengan
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fingkat pengalaman keberagamaan masing-masing pemeluknya. Ada
 beberapa cara yang perlu diketahui, yaitu:

‘ Cara Mistik. Dalam menghayati dan mengamalkan ajaran
-agamanya, sebagian manusia cenderunglebih menekankan pada
pendekatan mistikal dari pada pendekatan yanglain, Cara mistik
sepetti ini dilakukan oleh para sufi (pengikut tarekat) dan peng-
ikut kebatinan (kejawen). Yang dimaksud cara mistik adalah
suatu cara beragama pengikut agama tertentu yang lebih me-
nekankan padaaspek pengamalan batiniah (esozerzsme) dati ajaran
agama yang mengabaikan aspek pengamalan formal, struktural
dan lahiriah (eksoterisme). Pada setiap pengikut agama, apapun
agamanya, baik agama besar maupun agama lokal, selalu me-
miliki kelompok pengikut yang memberi perhatian besar pada
cara beragama mistik ini. Di kalangan agama Islam dikenal
dengan sufisme, dikalangan umat Katolik dikenal dengan hidup
kebiaraan, begitu juga di kalangan agama Hindu maupun
Budhisme. Beragama dengan cara mistik sangat digemari oleh
masyarakat berkebudayaan tertentu, yang secara kultur-
dominan, mereka memangmenekankan padahal-hal mistikal
tersebut, seperti, sebagian masyarakat yang berkebudayaan
jawa.** Kebudayaan Jawa adalah tipe kebudayaan yang me-
nekankan padahidup kerohanian, bersifat esozeris dan menjunjung
tinggi harmonitas hidup sehingga kadangkala menyebabkan
tefjadinya sendritisme.

Cara Penalaran;adalah cara beragama dengan menekankan
pada aspek rasionalitas dari ajaran agama. Bagi penganut aliran
ini, bagaimana agama itu harus dapat menjawab masalah yang
dihadapi penganutnya dengan jawaban yang dapat diterima
akal. Beragama tidak selamanya menerima begitu saja apa yang
didoktrinkan oleh pemimpin agama, mereka menyenangi
adanya interpretasi yang bebas dalam menafsirkan teks dari
kitab suci atau buku-bukuagama lainnya. Dalam wadisi Islam,
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D.

umpamanya, ada kelompok yang disebut matakallinmn atau para
ahli ilmu kalam, yang banyak membicarakan teologi Islam
dengan memakai dalil tekstual (nagk) dan dalil rasional (ag/).
Cara Amal Saleh. Cara ini lebih menekankan penghayatan
dan pengamalan agama pada aspek peribadatan, baik ritual
formal maupun aspek pelayanan sosial keagamaan. Menurut
kelompok ini, yang paling penting adalah melaksanakan amal
saleh, karena indikator seseorang beragama atau tidak adalah
dalam pelaksanaan segala amalan lahir dari agama itu sendiri.
Siapapun yang ingin mendapat balasan surga ataupun neraka,
seluruhnya didasarkan pada amal perbuatannya.

Cara Sinkretisme. Sinkretisme diambil dari bahasa Yunani,
synkretismos yang berarti panggabunganajarandan pengamalan
agama yang berbeda satu sama lain. Cara sinkretisme adalah
cara-cara seseorang dalam menghayati dan megamalkan agama
dengan memilih-milih ajaran tertentu dari berbagai agama untuk
dipraktekkan dalam kehidupan keagamaan diri sendiri atau
untuk diajarkan kepada orang lain. Dalam prakteknya, cara
beragama sinkretismeini dapat tetjadi pada bidang kepercayaan,
nama Tuhan umpamanya, dikombinasikan seperti dalam
perkataan “Gusti Allah” atau “Allah Sang Hyang Widi”, dapat
juga dalam pelaksanaanritual, dalam berdo’a, dalam peralatan
yang dipakai pula upacara keagamaan dan sebagainya.”’

URGENSI AGAMA BAGI MANUSIA

Untuk memahami tingkat urgensi agama bagi manusia kiranya

perlu diketahuai lebih dulu eksistensi manusia dan kebutuhan-
kebutuhannya di satu pihak, dan kemudian dikaitkan dengan peran
yang bisa difungkan oleh agama tethadap kebutuhan itu pada pihak
lain. Berpijak dari hal ini kiranya dapatlah dikemukakan sejumlah
_pertanyaan: siapakahmanusia? Apa sebabnya manusia beriman dan
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peragama? Apa faktor pendorong manusia beragama, metnpercayai
realitas yang tidak dilihatnya? Dan sebagainya.

Manusia diciptakan ke dunia telah dibekali dengan seperangkat
potensi untuk keberlangsungan hidup dan kehidupannya. Dalam
perjalanan hidup dan kehidupannya, seorang manusia dituntut untuk
selalu beraktivitas dan berkreatifitas dalam rangka memenuhi ke-
butuhannya di setiap saat. K ebutuhan paling asasi adalah terpenuhinya
kebutuhan lahir dan batin.

Dalam kaitan ini, Abraham H. Maslow; seorang tokoh psikologi
humanistik mengidentifikasikan adanya lima kebutuhan manusia yang
bersifat hirarkhis (béerarchy of needs), yaitu kebutuhan fisiologi, rasa
aman, afiliasi, harga diri dan pengembangan potensi.”® Aktualisasi
diri, petkembangan dan penggunaan potensi merupakan suatu
tahapan yang menurut Maslow, didorong oleh adanya metamotivasi
(metamotivation) yang antara lain berwujud mystical atau peak experi-
ence,” sejenis dorongan kekuatan gaib atau Tuhan. Hal ini meng-
indikasikan bahwa didalam jiwa manusia telah muncul adanya fitrah
manusia untuk beragama. Tokoh perennialis (filosof perenial) me-
ngatakan, bahwa secara intrinsik dan alamiah Tuhan telah
menanamkan benih (potensi atau fitrah) beragama padadiri setiap
insan.® Itulah sebabnya manusia dikenal dengan homo religions.

Jadi, jelaslah bahwa pada hakikatnya, manusia sejak mulanya
sudah mempunyai fitrah dan kecenderungan untuk beragama, yang
diasarkan pada perasaan dan kesadarannya. Max Muller—tokoh
 psikologi modern, sebagaimana dilkutip oleh al-Aqqad mengatakan,
- bahwa manusia itu telah beragama sejak awal keberadaannya,* bahkan
agama itu akan terus eksis selama manusia itu masih eksis.* Lebih
lanjut Yusuf Musa® mengatakan, bahwa dalam sejarah belum pernah
diketahui adanya suatu masyarakat yang hidup tanpa agama,
munculnyaberbagaiagama pada masa betibu-tibu tahun yang lalu
di Mesir, Asiria, Babilonia, Persia, Cina, dan lain-lain misalnya,
merupakan realitas empitik yang mendukung tentang kebenaran
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anggapan ini. Ini semua menandakan bahwa eksistensi agama selalu
menggejala dalam kehidupan manusia, seiring-sejalan dengan
petkembangan budayanya.

Di samping itu, manusia juga dikenal sebagai makhluk yang
punya fitrah sosial (homo socios). Hal ini mengindikasikan bahwa
manusia dalamaktivitas kesehariannya tidak bisa dilepaskan dari
tanggung jawabnya sebagai makhluk sosial, yang selalu mengadakan
interaksi dengan lainnya, dalam rangka memenuhi kebutuhan-
kebutuhannya. Realitas ini menunjukkan bahwa manusia itu mutlak
memetrlukan bantuan dan kerjasama dengan orang lain di dalam
menunjang kebutuhan hidupnya.

Dalam perkembangan selanjutnya, manusia pasti dihadapkan
berbagai macam persoalan yang menghampirinya, baik persoalan
yang bersifat pribadi, kelompok, maupun golongan. Dan kadang-
kadangmereka tidak sadar bahwa dibalik kepentingan-kepentingan
yang berskala kecil dan sempit itu ada kepentingan yanglebih luas
dan universal, yaitu kepentingan bersama. Namun, dalam
petjalanannya, manusia sering terbawa oleh sifat egoisnya yang tidak
terkendali. Padahal kehidupan yang dirindukan adalah terwujudnya
kehidupan yang harmonis, tentram, sejahtera, teratur, nyaman, stabil,
aman, dan sebagainya. Oleh karena itu, diperlukanlah aturan-aturan,
norma-norma, nilag—nilai yang dapat mengikat diri manusia, sehingga
dapat menuntun hidupnya menuju kehidupan seperti yang dicita-
citakandi atas. Dalamkaitan inilah, maka dengan segala kelemahan
dan keterbatasan yang dimiliki manusia, diperlukanlah aturan hidup
yang kebena-rannya bersifat mutlak, yaitu suatu kebenaran yang
datang dari yang Mutlak pula, adalah Tuhan, Dzat yang terbebas
dari segala kelemahan dan kekurangan serta interes-interes tertentu.
Aturan hidup tersebut adalah bernama “agama (din, religs).”

Dengan demikian, agama adalah merupakan kebutuhan primer
bagi manusia sebagaimakhluk sosial, karena iamemuataturan hidup
yang kebenarannya bersifat absolut untuk mengangkat martabat
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manusia danmembedakannya dari seluruh binatang,* yang menurut
Freud, fungsi utamanya, antara lain ialah untuk menjaga kesusilaan
dan tata tertib ma‘syamkat\."‘5 Pandangan ini bila dikaitkan dengan
makna din, sangat adanya relevansi, yang watak dasarnya adalah
bersifat “mengatur,” karena kata itu sendiri bermakna aturan hidup.
Di antara cara pengaturan itu adalah-melalui pengendalian sikap
egoisme yang berlebihan, yang sewaktu-waktu bisa menjelma ke
dalam bentuk ucapan, perilaku, dan pola pikir.

PROSES KEBERAGAMAAN MANUSIA

Sejalan dengan keberadaan agama merupakan fitrah manusia,
maka Nurcholish Madjid pernah menyebutnya sebagai hal yangamat
natural,* dan sekaligus' merupakan kebutuhan esensial manusia.
Menyangkut kecenderungan manusia dalam beragama, yang sudah
‘merupakan natur bagi setiap manusia itu, setidaknya ada dua teoti
yang dikemukakan oleh para ahli.¥

Pertama, teoti wahyu. Teori ini disampaikan Schimidt, seorang
sarjana antropologi dati Austria. Menurut teori ini, agama berasal
dari Tuhan Pencipta yang diturunkan kepada manusia bersamaan
dengan penciptaan manusia pertama (Adam), dan yang sekaligus
merupakan nabi pertarfia. Mula-mula manusia mempunyai keyakinan
monoteis (Tuhan Mahaesa), dan kemudian setelah melalui pergumulan
dan dialektika yang panjang, keyakinan itu berubah mengalami
penyelewengan-penyelewengan, sehingga dari yang semula mono-
teis—mempercayai Tuhan Mahaesa—berubah menjadi politeis—
mempercayai Tuhan lebih dari satu atau banyak. Itulah sebabnya
Tuhan mengutus pata rasul-Nya (dan juga pewarisnya) secara bet-
kelanjutan, dengan tugas utama untuk meluruskan penyelewengan-
penyelewengan itu. Teori wahyu seperti ini dapat dideskripsikan
sebagai berikut: |

25



Studi Islam di Perguruan Tinggi

Monoteis Monoteis Monoteis Monoteis

ITugas Nabi/Rasul |

Kedua, teori antropologis, yang dikemukakan oleh E.B. Tylor
(1832-1917), seorang satjana antropologi dari Inggtis. Manusia
semula menurut ateoti ini adalah disebut sebagai manusia primitif
atau purba; mereka semula tidak danatau belum mengenal agama.
Kemudiankarena faktor tertentu mereka secara evolustif mengenal
agama atau Tuhan, mula-mula dalam bentuk dinamisme, animisme,
politeisme dan terakhir sebagai puncaknya adalah monoteisme.
Dengan demikian monoteisme merupakan hasil terakhir dari proses
panjang dialektika manusia dalam merealisasikan naturalitas
keberagamaan atau fitrah ketuhanannya. Teori antropologi E.B. Tylor
ini dapat dilukiskan sebagai berikut:

Monoteisme

Non-religius Final Evolusi
Manusia—Pusb‘a

Pengaruh Proses Evolusi Filsafat
dan Sosial Budaya
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Terhadap dua teori di atas, mayoritas ahli—terutama mereka
yang secara formal mengikatkan dirinya pada agama—lebih
cenderung kepada teori wahyu, sebaliknya menolak teori yang di-
kemukakan oleh Tylor. Karen Amstrong misalnya, dengan tegas me-
ngatakan bahwa monoteisme mendahului politeisme.® Monoteisme,
lanjut Amstrong, eksis sejak dulu sebelum manusia kemudian beralih
menyembah tuhan banyak. Jadi monoteisme yang diajarkan agama
semitik bukanlah hal baru, melainkan mempertegas kembali ajaran
yang sudah ada, yang karena faktor tertentu keberadaannya menjadi
samar-samar. Jean Donelou mengatakan, meski monoteisme me-
rupakan keyakinan sejak awal, namun penangkapan dan artikulasinaya
masih samar dan berbaur dengan mitos-mitos sebagai tampak dalam
agama-agama pagan.®

Sebagai sebuah agama wahyu, Islam lebih sejalan dengan teori
wahyu yang disampaikan oleh Schimidt. Menurut doktrin Islam,
manusia lahir bukan dalam keadaan tidak membawa dan atau
mempunyai potensi ketuhanan: Karena sebelum lahir ke dunia fana
ini, ruh manusia telah mengadakan perjanjian ilahiah, di mana di
dalam petjanjianitu setiap ruh manusia telah menyatakan pengaku-
aannya atas keesaan Tuhan dan sekaligus kesanggupannya untuk
mematuhi ajaran Tuhan di dunia kelak (Qs. al-A’raf: 172). Itulah
sebabnya menurut par}dangan Islam, sebagaimana dijelaskan di dalam
sebuah hadis nabi, bahwa setiap manusia lahir dalam kedaan fitrah—
knlly manlnd ywladn ‘ala al-fitral”. Hanya sajakarena fitrah atau potensi
berada pada status mumkin, yang posisinya diantara tiada (‘ada)
dan ada-aktual (w#jud), maka ia perlu dikembangkan secara intensif
dengan bantuan pihak eksternaldarinya, dan di sinilah peran penting
dakwah dalam pengertian luas (terutama pendidikan).

! Zakiah Daradjat, dkk., Perbandingan Agama 1, (Jakarta: Bumi
“Aksara, 1996), h. 1." *
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2Bagi M. Quraish Shihab, kesulitan itu lebih dikarenakan tumusan
definisi yang harus mampu menghimpun semua unsur esensial dan
mengeluarkan yang bukan esensial dari suatu yang didefinisikan. Dengan
demikian boleh jadi setelah menyaksikan adanya definisi yang cukup
beragam tentang agama, Quraish Shihabmemandang adanya kesulitan
menentukan unsur esensial dan yang bukan esensial dari agama. Lihat,
M. Quraish Shihab, Membumikan al-Qur'an (Bandung: Mizan, 1992), h.
209.

* Muhaimin, Problematika Agama dalam Kehidupan Manusia (Jakatta:
Kalam Mulia, 1989), h. 1.

* Mukti Ali, Universalitas Pembangunan (Bandung: IKIP Bandung,
1974), h. 4.

> Muhaimin, gp. i, h. 10.

6 M. Sastrapratedja, “Agama dan Kepedulian Sosial” dalam
Soetjipto Wirosardjono, Agama dan Pluralitas Bangsa (Jakarta: P3M,
1991), h. 29.

" Abuddin Nata, Metodologi Studi Islam (Jakarta: Raja Grafindo
Persada, 2000), h. 8.

8 Komaruddin Hidayat dan M. Wahyuni Nafis, Agama Masa
Depan, Perspektif Filsafat Perennial (Jakarta: Paramadina, 1995), h. xx.

? Uraian relatif lengkap mengenai substansi dan bentuk agama,
terutama dapat dibaca pada: Komaruddin Hidayat dan M. Wahyuni
Nalfis, Agama Masa Depan, h. 53-64.

10 Atang ABd. Hakim & Jaih Mubarak, Metodologi Studi Islam,
(Bandung: Remaja Rosda Katya, Cet. III, 2000), hal. 3

' Ibid, hal. 4

2 Harun Nasution, Islam Ditinjan dari Berbagai Aspeknya, Jilid 1
(Jakarta: UI Press, 1979), h. 9

" 13 Muhaimin, Tadjab dan Abdul Mujib, Dimensi-dimensi Studi Is-
lam (Surabaya: Karya Abditama, 1994), h. 35.
1* Muhaimin, Tadjab dan Abdul Mujib, iid., h. 5.
' Harun Nasution, Islam Ditinjau dari Berbagai Aspeknya, Jilid 1,
- (Jakarta: UI Press, 1979), hal. 9.
16 Sidi Gazalba, Masyarakat Islam: Pengantar Sosiologi dan Sosiografi,

28



Pendahuluan: Agama dan Manusia

(Jakarta: Bulan Bintang, 1976), h. 82.

17 Tbid.

18 Harun Nasution, Islam Ditinjan dari Berbagai Aspeknya, h. 10,

v Sidi Gazalba, I/mu, Filsafat dan Islam tentang Agama (Jakarta:
Bulan Bintang, 1978), h. 96-97.

2 Qurasih Shihab, gp. e, h. 209.

2t Abu A’la al-Maududi, Bagaimana Memahami al-Qur'an (Surabaya:
al-Tkhlas, 1981), h. 181.

2 Harun Nasution, Is/am, h. 10.

% Abuddin Nata, Metodologi Studi Islam (Jakarta: Raja Grafindo
Persada, 1999), h. 8.

2+ Roland Robertson, ed., Agama: dalam Analisa dan Intrepretasi
Sosiologss, terj: Achmad Fedyani Saifuddin dari judul aslinya: Socio/ogy of
Religion, (Jakarta: Rajawali, 1988), h. v-vi.

3 Elizabet K. Nottingham, Agama dan Masyarakat Snatn Pengantar
Sosiologi Agama, (Jakarta: CV. Rajawali, 1985) Cet. I, h. 4.

% Lihat Taufik Abdullah, Metodologi Penelitian Agama Sebuah
‘Pengantar, (Yogyakarta: Tiara Wacana Yogya, 1990), Cet. II, h. 31.

77 Sutan Muh. Zain, Kamus Modern Bahasa Indonesia (Jakarta: tp.,
t.th.), h. 75.

% Poerwadarminto, Kamus Umum Babasa Indonesia (Jakarta: Balai
Pustaka, 1976), h. 18

» Thahir Abdul Mu’in, I/mu. Kalam (Jakarta: Wijaya, 1986), h.
121. f

* Tim, Ensiklopedi Nasional Indonesia, Jilid 1 (Jakarta: Cipta Adi
Pustaka, 1988), h. 125.

3! Saiful Muzani (ed.), Is/am Rasonal: Gagasan dan Pemikiran Harun
Nasution (Bandung: Mizan, 1995), h. 79.

% M. Thohit Abdul Mw’in, Iimu Kalam, (Jakarta: Wijaya, 1986),
h. 121.

* Sidi Gazalba, Masyarakat Islam, op. dit., h. 83.

* Bid’ah adalah penambahan dalam peribadatan yang awalnya
tidak pernah dipraktekkan oleh Nabi Muhammad saw. Di sini ada
bid'ab hasanah (yang terdapat unsur anjuran) dan bid'ab sayyi'ab (yang

29



Studi Islam dif Pesguruan Tinggi

terdapat unsur dosa). Sedangkan &burafat adalah kepetcayaan tambahan
yang dianggap menyimpang dari ajaran dasar agama Islam.

% Lihat pada Dadang Kahmad, Metode Penclitian Agama: Perspektsf
Ilmn Perbandingan Agama, (Bandung: CV. Pustaka Setia, 2000), h. 31-
37.

% Bisa dilihat dalam Neil Muider, Kepribadian Jawa, (Yogyakatta:
Gajah Mada Press, 1980), h. 20.

3 Kahmad, Meftode, h. 46-48.

* Jujun S. Suriasumantri, Filsafat I/mn, (Jakarta: Pustaka Sinar
Harapan, 1993), h. 262.

¥ Djamaluddin Ancok dan Fuad AnshotiSuroso, Psikologi Islan,
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1994), h. 75.

0 Hidayat dan Nafis, Agama, h. 5.

# Abbas Mahmud Aqqad, A#abh, tetj: M. Adib Bisti dan A. Rasyad,
(Jakarta: Pustaka Firdaus, 1991), h.10.

“ Muhammad Yususf Musa, a/-Insan wa Hajah Insaniyah laky,
tetj. A. Malik Madany dan Hakim, (Jakarta: Rajawali, 1988), h. 6.

“ Ibid, h. 5.

# Nasaruddin Razak, Dinul Islam, (Bandung: al-Ma’arif, 1982),
h. 14.

* Nico Syukur Dister Ofm, Pengalaman dan Motivasi Beragama,
(Yogyakarta: Kanisius, 1992), h. 101.

“ Nutcholish Madjid, Islam Kemodernan dan Keindonesiaan (Bandung:
Mizan, 1987), h. 153.

# Lihat dalam “pengantar” E.E. Evan Prithchard, Teori-seori tentang
Agama Primitif, terjemah (Yogyakarta: PLP2M, 1984), h. viii.

® Karen Amstrong, A History of God: The 4000 Year Quest of
Judaisme, Christiansty and Islam (New York: Alfred A. Knopt, 1993), h.
3.

4 Komarudin Hidayat dan M. Wahyuni Nafis, op. e, h. 26.



BAB II
ISLAM DAN KARAKTERISTIKNYA

A. PENAMAAN ISLAM

Tetkait dengan penamaan agama yang disampaikan oleh Nabi
Muhammad SAW dengan sebutan “Islam”, Wilfred Cantwell Smith
pemah mengatakan:

The first observation is that of all the world’s religions traditions the
Islanic wonld seem to be the one with a built-in name. The word Islam
occurs in the Qur'an itself, and Muslims areinsistent on using this term to
designate their system of faith. In contrast to what has happened with
otherreligions comunities. .."

Kutipan di atas secara eksplisit menunjukkan bahwa agama
Islam yang disampaikan oleh nabi Muhammad bukanlah
Mobammedanism, sebagaimana telah banyak ditulis oleh para otientalis
Barat. Pada umumnya para orientalis barat menamakan demikian -
Islam sebagai Mobammgdanism- karena mereka mengkaitkan dengan
subjek pembawanya yakni Muhammad SAW, sebagaimana hal ini
telah biasa terjadi pada agama-agama selain Islam. Agama Budha,
- misalnya, nama itu dikonotasikan dengan tokoh pembawanya yakni
Budha Gautama, demikian pula agama Kristen dinisbahkan kepada
‘tokoh penyampainya yakni Isa yang biasa pula disebut dengan Yesus
atau Kristus, dan lain sebagainya. Sedangkan agama Islam sama sekali
tidak bisa dinisbahkan kepada nabi pembawanya yakni Nabi
Muhammad, dan penamaan Islam itu sendiri bukan dari. nabi
Muhammad melainkan langsung berasal dari Allah sebagaimana telah
ditegaskan di dalam beberapa ayat al-Qur’an.
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Diantara ayat itu adalah Qs. al-Ma’idah (5) ayat 3 dan Qs. Ali
Imran (3) ayat 19 berikut ini:

o> ) ¢ o 5 gromd Sl ol (K (ST e 11

Artinya: “Pada hari ini telah Kusempurnakan untuk kamu agamana,
dan telah Kuenkupkan kepadams nikmat-Kn, dan telah Kuridlai babwe
Islam itu menjads agamann” (Os. al-Ma'idab/ 5: 3).

Artinya: ‘Sesunggubnya agama di sisi Allah adalah Islam” (Os. Al
Imran/3:19)

Dari ayat di atas menjadi jelas bahwa agama yang dibawa oleh
Nabi Muhammad adalah Islam, dan nama itu langsung dari Allah
senditi, bukan Mubammedanism sebagaimana yang disangkakan oleh
para orientalis-Barat. Kalau memang demikian maka penyebutan
Islam dengan Mobammedanism jelas tidak dapat dibenarkan danbahkan
boleh jadi merupakan suatu penghinaan. Dikatakan tidak tepat atau
salahkarena Muhammad SAW bukanlah pencipta agama Islam, tetapi
ia hanyalah sebagai seorang rasul yang diutus oleh Allah untuk
menyampaikannya kepada seluruh umat manusia. Dan penyebutan
Islam dengan Molfammedanism dianggap sebagai penghinaan karena
sebutan itu mengandung konotasi bahwa Islam berpusat pada diri
Muhammad (manusia), bukan kepada Tuhan Allah. Memang me-
nyebut agama yang disampaikan oleh Isa (Kristus) dengan Kristen
dapatdibenarkan, karena para pemeluknya sendiri telah menamakan
demikian dan mereka juga telah mempercayai keberadaan Kristus
itu sebagaiTuhan, bukan hanya sekedar nabi atau rasul. Oleh karena
itu menamakan agama Islam dengan Mobamme-danism, di samping
salah dan merupakan penghinaan, sekaligus berarti telah meng-
identikkan agama Kristen dengan Paulusisme, yang hal itu tidak
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relevan dengan eksistensi agama itu sendiri, dan karena itu mesti
ditolak. Jadi sebutan yang tepat terhadap agama yang disampaikan
oleh nabi Muhammad adalah Islam, bukan Mohammedanism, dan
sebutan seperti itu merupakan ketetapan dari Allah sendiri dalam
firman-Nya. '

B. PENGERTIAN ISLAM

Tslam adalah agama samawi penutup yang diturun-kan Tuhan

ke dunia melalui seorang rasul, Muhammad SAW. Misi utamanya

- adalah mengantarkan manusia menuju pada kehidupan yang damai,
harmonis, aman, tenteram, sejahtera, dan bahagia, tidak hanya di
dunia ini, namun juga pada kehidupan diakhiratkelak. Hal iniadalah
sesuai dengan nama Islam itu sendiri yang berarti perdamaian,
keselamatan.

Secara etimologis kata Islam berasal dari bahasa Arab “salimd’
yangberarti damai, selamat dan atau sejahtera. Kemudian dari kata
itu dibentuklah istilah Zas/m, yaﬁg secara bahasa berarti tunduk, patuh
dan pastah,? maksudnya adalah tunduk dan patuh setta pastah kepada
kehendak Tuhan. Oleh karena demikian maka yang tunduk dan patuh
serta pastah kepada kehendak Tuhan, dari tinjauankebahasaanlayak
untuk dinamakan atau diatributi dengan sebutan muslim.

Adabeberapa cofltoh pengertian Islam yang dapat diajukan di
sini. Kata Islam, salam, salm, silm, berasal dari kata yang sama, yaitu s—
I—m (#-J=-0) namun memiliki konotasi makna yang berbeda.
Kata salam (p3») mempunyai makna “perdamaian.” Ungkapan ini
bisa dilihat pada QS. Al-Nisa’: 90-91 dan “menyerah diri,” sebagai-
mana terdapat dalam QS. Al-Nahl: 28, 87 dan QS. Al-Zumar: 28.
Kata salm (alu ) mempunyai makna “perdamaian”. Ungkapan ini
bisa disaksikan pada QS. Al-Anfal: 61 dan QS. Muhammad: 35.

‘Begitu juga kata silm ( s ) mempunyai makna “masuk agama
Islam”. Ungkapan ini bisa dilihat pada QS. al-Bagarah: 208.
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Sedangkan kata salam (p2» ) memiliki makna “ucapan salam”,
Penjelasan ini bisa diketahui pada QS. Al-Nisa’: 94, al-An’am: 54,
danal-A’raf: 46. Semua makna yang diajukan diatas adalah pengertian
Islam menurut bahasa (eziz0logss).

Atas dasar pengertian kebahasaan di atas, selanjutnya dapat
dirumuskan pengertian Islam dari tinjavan istilah (terminologj). Secara
terminologis makna Islam adalah agama yang diturunkan Allah SWT,
yang mengajarkan dan mengatur hubungan antara manusia dengan
Tuhan, manusia dengan manusia, dan manusia dengan alam sekitar-
nya, yang meliputi pokok-pokok kepercayaan dan aturan-aturan
hukum yangdibawa melalui utusan yang terakhir, Nabi Muhammad
SAW,, dan betlaku untuk seluruh umat manusia.” Ada juga yang mem-
berikan pengertian, bahwa Islam adalah agama yang dibawa oleh
Nabi Muhammad SAW. yang berupa apa saja yang diturunkan Allah
didalamal-Qur’an danyangtersebut di dalam al-Sunnah yang shahih,
berupa perintah-perintah dan larangan-larangan serta petunjuk untuk
kebaikanmanusia di dunia dan akhirat.*

Menutrut al-Jutjani Islam adalah a/-&budin’ wa al-ingiyad lima
akhbara bib ar-rasul saw,’ yakni tunduk dan patuh kepada apa yang
dibawa oleh Rasulullah SAW, Dengan ketundiukan dan kepatuhan
itu selanjutnya akan terwujud kedamaian dan kesejahteraan hidup,
baik di dunia maupun di hari akhirat kelak. Tunduk danpatuh kepada
ajaran yang disamg)aikan oleh nabi Muhammad berarti hidup dengan
penuh sikap ketundukan dan kepatuhan kepada kehendak Allah,
sebab ajaran-ajaran yang disampaikan oleh Muhammad itu hakikasaya
tidak lain adalah merupakan manifestasi atau perwujudan dari
kehendak Allah, yang riilnya berupa aturan-aturan hidup yangtelah
tergelar di sepanjang kitabsucial-Qur’an.®

Lebih jauh dari pemaknaan kata Islam tersebut dapat ditegaskan
bahwa Islam tidak lepas dati adanya sikap hidup tertentu. Setidaknya
dapat ditemukan dua karakteristik penting sikap hidup yang bersifat
islami dan harus dimiliki oleh setiap orang muslim, yakni aktif-
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bertindak (tidak pasif) dan terarah-teratur (tidak ngawur). Aktif
| maksudnya adalah senantiasa beraktivitas sebagai cerminan dari
kepatuhan dan ketundukan tethadap kehendak Tuhan, dan terarah
artinya ketundukan itu harus dilakukan dengan senantiasa tetap berada
di atas jalur dan ajaran yang telah ditetapkan oleh Tuhan sebagai
tergelar dalam wahyu-Nya. Jadi kalau demikian maka pengertian
Islam sebagai sikap hidup (ketundukan) dan Islam sebagai sebuah
doktrin jelas bukan merupakan dua hal yang mesti terpisah—
meskipun dapat dibedakan—melainkan merupakan kesatuan inte-
gral yang tidak boleh dipahamisecara sepotong-sepotong, keduanya
bagaikan dua sisi berbeda tetapi menunjuk pada sebuah realitas.
Ketundukan, kepatuhan dan kepasrahan kepada kehendak
Tuhan tidak hanya terjadi pada diti manusia. Seluruh alam semesta
dan isinya pun secara natural (fitri) ternyata juga tunduk dan patuh
serta pasrah kepada kehendak Tuhan. Oleh karena itu sesungguhnya
bukan hanya manusia saja yang layak diapresiasi sebagai muslim,
tetapi alam pun juga bisa dinyatakan sebagai muslim; dan inilah
pengertian Islam secara luas yang berintikan pada ketundukan dan
kepatuhan serta kepasrahan.” Dalam al-Qur’an telah terdapat
beberapa ayat yang secara eksplisit menyatakan kemusliman alam
semesta, selain manusia. Langit dan bumi (benda-benda mati) adalah
selalu taat dan patuh sefta pastah (islam) kepada Allah (Qs. Fushilat/
“41: 11); demikian pula segala apa yang terdapat di langit dan bumi,
baik yang berupa benda mati maupun yang hidup (Qs. an-Nahl/16:
49 dan Ali Imran/3: 83). Dengan demikian semua makhluk berjalan
secara alami, teratur, seimbang, mengikuti hukum alam yang
ditetapkan oleh Tuhan—sunnatullah—dan yang demikian itu berarti
islam kepada kehendak Tuhan. Dan hukum alam itulah yang
kemudian dipergunakan oleh menusia dalam upaya pengembangan
ilmu pengetahuan dan teknologi.
Relevan dengan ketundukan dan kepasrahan alam terhadap
‘hukum Tuhan, manusia dalam arti fisik dan psikis secara naturalatau
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alami adalah Islam. Keislaman fisik manusia karena secara fitri ia
diciptakandariunsur material yang secara alamiah memang memiliki
watak dasar selalu tunduk dan patuh kepada kehendak Tuhan.
Sementara dimensi psikisnya karena Allah telah meniupkan ruh (suci)
kepadanya, dan bahkan ruhitu telah mengikat perjanjian primordial
dengan Tuhan ketika belum lahir ke dunia dan menyatakan
kesanggupannya untuk tunduk dan patuh kepada kehendak Tuhan
(Qs. al-A’raf/7: 172). Meskipun secara fitri manusia adalah Islam,
namun ketika mereka lahir ke dunia kenyataan empirik menunjukkan
bahwa tidak semua manusia itu tunduk dan patuh kepada Tuhan.
Memangmereka secara fisik adalah muslim, tetapi psikisnya belum
tentu muslim.® Hal ini tejadi karena manusia di samping memiliki
ruh, merekadalam penciptaannya juga dilengkapi dengan nafsudan
akal, sehingga ia memiliki peluang kebebasan untuk memilih menjadi
muslim atau justru sebaliknya, dan hal seperti ini tidak tetjadi pada
selain manusia. Kalau memang demikian berarti kalau manusia itu
muslim maka kualitas keislamannya tentu berbeda dengan keislaman
alam semesta; manusia muslim dengan melibatkan unsur kesadaran
pertimbangan akal sehat dan usaha piluhan bebasnya, tidak bersifat
alamiah semata seperti keislaman alam semesta. Dan begitu pula
sebaliknya, jika mereka menolak maka penolakannya itu juga me-
libatkan unsur-unsur usaha dan pilihan bebasnya. Itulah sebabnya di
akhirat nanti hanya manusia yang dituntut untuk memper-
tanggungjawabkan perbuatannya.

Sebagai agama ketundukan, Islam beresensikan tauhid.
Sebagaimana dijelaskan dalam Qs. al-A’raf/7: 172, ruh manusia sudah
mengadakan perjanjian primordial, dan ia telah mengesakan Tuhan
sebelum lahir ke dunia. Atas dasar ini tauhid (mengesakan Tuhan),
sebagaimana dinyatakan Hossein Nasr, merupakan kebenaran bersifat
abadi yang telah ada sejak permulaan.’ Hanya saja ada kalanya
kemudian ia tertimbun sehingga tidak bisa tumbuh mekar (kafir).
Akan tetapi meski demikian, firah ketauhidanitu tidak akan pernah
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lenyap-hilang dan mati, sebagaimana firman Allah “/ #abdil /i khalg
_Allab” (Qs.ar-Rum/30: 30). Fiwrah ketauhidan yang abadi inilah yang
oleh para filosof perennial biasa diapresiasi sebagai sophia perennis
atau hikmab khalidah (kebijaksanaan atau kebenaran abadi).
Konsepsi di atas mengimplikasikan bahwa Islam dengan tauhid
sebagai esensinya merupakan agama yang mencakup seluruh sejarah
kemanusiaan; Islam sudah ada sejak permulaan, oleh karenanya
bersifat universal. Adam sebagai manusia pertama adalah muslim
berdasarkan kenyataan bahwa ia merupakannabi pertama dan bahwa
ia telah mengakui keesaan Allah, danbegitu pula para nabi atau rasul
lainnya yang hadir sebelum Muhammad. Sebagai misal adalah: Nabi
Nuh (Qs. Yunus/10: 71-72); Ibrahim (Qs. Ali Imran/3: 67 dan al-
Hajj/22: 78); Ya’kub (Qs. al-Baqarah/2: 132); Yusuf (Qs. Yusuf/12:
101); Sulaiman (Qs. an-Naml/27: 29-97), Isa (Qs. Ali Imran/3: 52)
dan sebagainya. Jika memang demikian adanyamaka secara dokatinal
- agama Islam (baca, tauhid) yang disampaikan oleh nabi Muhammad
-tidak bisa dikatakan sepenuhnya bersifat baru, karena sudahdiajarkan
para nabi sebelumnya. Dalam konteks ini ketauhidan yang dibawa
Muhamad lebih bermaksud memberikan penegasan kembali
terhadap kebenaranasasi (tauhid) yang menjadi inti agama Allah,
yang dibawa oleh para rasul sebelum Muhamad. Kebenaran asasi
itu terangkum dalam konsep ad-din al-hanif(ketundukan primordial)
yang mengandung makna tidak saja tunduk terhadap aturan Tuhan
tetapi juga kepada kebenaran-kebenaran spiritual-asasi yang tidak
berubah yakni tauhid. Dokttin tauhid inilah yang merupakan esensi
Islam yang disampaikan oleh Muhammad dalam al-Qur’an dan juga
para nabi sebelumnya. Dalam konteks ini kemudian al-Qui’an
menyebut Muhammad dengan istilah &batam al-anbiya’yang berarti
penutup para nabi (Qs. al-Ahzab/33: 40). Di samping itu kata &hatam
juga berarti cincin yakin cincin pengesah dokumen (kebenaran kitab
suci sebelumnya).!® Sebagai konsekuensinya maka setiap umat
Muhammad di samping mengakui kebenaran al-Qur’an, mereka
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juga wajib mengakui keabsahan kitab-kitab suci terdahulu sebagai
pembawa pesan ketuhanan pada zamannya, dan itulah sebabnya
beriman kepada kitab-kitab suci, tentu termasuk juga kitab suci
sebelum al-Qur’an, merupakan salah satu rukuniman. Inilah makna
dan fungsi Islam (baca, tauhid) yang disampaikan oleh Muhammad
sebagai pembenar atau penegas kembali agama (baca, doktrin
ketauhidan) yang diajatkan oleh para nabi sebelumnya.

Sebagai agama terakhir, Islam yang disampaikan Muhammad
sekaligus juga berfungsi sebagai pengoreksi dan penyempurna
tethadap agama-agama sebelumnya (Qs. al-Baqarah/2: 87). Jika
fungsi “penegas” lebih menyentuh pada aspek substansial agama
yakni tauhid, maka fungsi sebagai penyempuma lebih berkaitan dengan
aspek “bentuk’ agama yakni syari’at—bagian yang kurang substansial,
Sebab sebagaimana telah dijelaskan oleh para tokoh filosof peren-
nial—Schoun misalnya—bahwa setiap agama mesti memiliki satu
bentuk dan satu substansi."" Bentuk agama, atau dalam Islam adalah
syati’at dalam pengertian sempit—kata Schoun, bersifat relatif (tidak
absolut), namun di dalamnya terkandung muatan substansial yang
bersifat mutlak. I{arena agama adalah merupakan gabungan dari
substansi dan bentuk, maka agama kemudian menjadi suatu yang
absolut tetapi relatif, dan itulah sebabnya agama bisa disebut sebagai
relatively-absolute.”® Konsepsi sepetti ini sama sekali tidak berarti bentuk
agama itu menjadi tidak atau kurang penting; substansi dan bentuk
agama, menutut perennzalis, adalah sama-sama penting, sebab substansi
dan misi suatu agama baru bisa menjadi aktual ketika agama itu
tampil dalam bentuknya yang nyata, dapatdikenali oleh manusia.
Lebih dari itu dengan bentuk, keberadaan suatu agama menjadi
fungsional dan operasional. Dalam konteks ini al-Qur’an sendiri
menyatakan bahwa “bagi setiap umat telah IKKami tetapkan syari’at
khusus (Qs. al-Hajj/22: 67). Dengan kata lain, perbedaan agama
yang disampaikan oleh para rasul hanya menyangkut bentuk-
syari’atnya, sedangkan substan-si agama berupa tauhid tidak ada
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petbedaan signifikan. Konsepsi semacam inilah rupanya yang
dikehendaki oleh para tokoh filsafat prennial dalam pernyataannya
bahwa “bentuk agama bersifat relatif, namun di dalamnya tetkandung
muatan substansial yang bersifat mutlak”.

Berfungsinya Islam (Muhamad) sebagai penyempur-na agama
sebelumnya menunjukkan bahwa agama Islam yang disampaikan
oleh Muhamad adalah agama yang sempurna, baik substansimaupun
bentuknya. Pada sisi lain juga berarti bahwa agama yang dibawa
pata rasul seb€lum Muhammad adalah r€latif belum sempurna, untuk
tidak mengatakan tidak sempurna. Karakter ketidak-sempurnaan
ini setidaknya terlihat dalam agama yang dibawa oleh nabi Musa
(ada yang menyebut, Yahudi) misalnya dan nabiIsaas (kadangkala
dinamakan, Kristen), yang keduanya telah hadir kepada umat manusia
mendahului Islam yang disampaikan oleh nabi Muhamad SAW. Dua
agama sebelum Muhamad itu dalam batas-batas tertentu bisa di-
katakan berbeda secara diametral: agama yang disampaikan Musa
memberikan penekanan yang begitu kuat terhadap eksoterisme,
meskipun tidak sampai membuang atau meniadakan esoterisme

. agama, sedangkan agama yang dibawa oleh nabi Isa begitu mem-
betikan penekanan atas dimensi esoterisme, meskipun tentu saja tidak
sampai berarti meniadakan eksoterisme. Sementara itu agama Islam
yang disampaikan oleh Muhamad mensisn-tesiskan secara seimbang
dua dimensi agama tersébut, bahkan kedua dimensi itu diposisikan
dalam pola hubungan kesatuan integral. Terhadap agama Musa, Islam
Muhammad melengkapi dengan ajaran kasih (esoterisme), dan se-
baliknyaterhadap agama Isa, Islam Muhamad melengkapinya dengan
dokttin-doktrin yang bersifat legal-formal (eksoterisme).”* Inilah salah
satu karakteristik Islam yang dibawa oleh nabi Muhammad sebagai
indikasi kesempurnaannya, sehingga rasional kalau kemudian ia juga
berperan menyempurnakan agama-agama yang telah disampaikan
deh para rasul sebelumnnya. Oleh karena itu al-Qur’an secara eksplisit
telah menyatakan bahwa Islam yang dibawa oleh Muhammad
merupakan agama yang telah sempurna (Qs. al-Ma’idah/5: 3).
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C. KARAKTERISTIKISLAM

Sebagai pembuka untuk menguraikan universalitas Islam,
kutipan berikut ini penting untuk direnungkan. George Bernard Shaw;,
seorang pemikir Inggris terkemuka, pernah menyatakan mengenai
Islam sebagai berikut:

Saya selaln memandang dengan pennb hormat terbadap agama (yang
dibawa) oleb Mubammad, karena keistimewaan vitalitasnya. la adalah
satu-satunya agama yang bagiku tampak memiliki kemampuan
mengasimilasi fase-fase perubahan eksistenss, sehingga dapat menarife
manusia dari berbagai nsia. Ak telah mengkafinya—rntanusia istimewa
tanladan gaman—dan dalam keyakinanku tidak sedikit pun ia

. menampakRan sikap anti Yesus, dan selayaknya pula apabila ia disebnt
sebagai penyelamat kemanusiaan. Saya yakin apabila orang seperti itn
memitliki keknasaan seperts seorang diktator dalam masa modern, tak
pelak lagi pasti ia akan dapat menyelesaikan masalab lewat cara-cara
_yang akan melabirkan kedamaian dan kebahagiaan. Saya berani
meramalkan babwa apa yang digjarkan Mubammad di suatn masa
kelak akan dapat diterima oleh orang Eropa, sebagaimana pula telah
mnlai diterima oleb orang Eropa masa kini.”

Pertanyaan yang mungkin mula-mula muncul usai membaca
nukilan tersebut adalah karakteristik apa yang menyebabkan jutaan
manusia menerim4 dan mengakui kebenaran Islam pada masa lalu,
dan tetap sedemikian menariknya di zaman modern seperti sekarang
ini? Sebagai agama yang melengkapi proses kesinambungan agama
wahyu, agama Islam telah memiliki berberapa karakteristik atau sifat
dasar,! dan sekaligus karakteristik itu merupakan keistimewaan Is-
lam yang membedakannya dengan agama-agama lainnya. Diantara
karakteristik itu adalah sifat universalitas ajaran Islam.

Berbeda dengan agama lain, termasuk agama yang dibawa
oleh para nabi sebelumnya, Islam yang dibawa oleh Muhammad
bersifat universal. Dan bahkan universalitas Islam atau kebetlakuan
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ajaran Islam untuk seluruh manusia, yang hidup di segala tempat,
samandankeadaan, merupakan suatu prinsip ajaran Islam yang mesti
diterima oleh seluruh umat manusia (Muslim) sebagai suatu keyakin-
an. 16 Argumentasi-argumentasi keagamaan yang berkaitan dengan
hal ini cukup banyak dan saling kait-mengkait, dan boleh jadi juga
berbeda-beda. Namun pada akhirnya semua argumen bertemu pada
satu titik kesimpulan atau konklusi bahwa kebenaran ajaran agama
Islam—agama Allah yang disampaikan kepada manusia dengan
perantaraan nabi Muhammad—itu adalah bersifat universal.
Diantara bukti dan sekaligus menjadi argumen atas universalitas
ajaran agama Islam adalah terlihat pada uraian di bawah ini:
Pertama, jangkauan dan sasaran dakwah Islam. Kita ketahui
bahwa para utusan sebelum Muhammad hanya diutus kepadakaum
atau bangsa tertentu, sehingga misi dakwahnyabersifatlokal. Nabi
Ibrahim dan Musa, misalnya, hanya diutus untuk menyampaikan
dakwahnya kepada bani Israil, dan begitu pula Isa (Qs. ash-Shaff: 6);
nabi Shalih khusus diutus untuk kaum Tsamud (Qs. an-Naml: 45)
dan begitu seterusnya. Sedangkan nabi Muhammad, denganagama
Islam yang dibawanya, diutus kepada seluruh umat manusia, tidak
hanya kepada kaum atau bangsa tertentu, Dan ajaran yang dibawa
oleh beliau bisa berlaku untuk semua umat manusia, siapa pun dia,
di mana pun dan kapanpun. Dengan kata lain, sasaran dakwah
Islam yang dibawa oleh nabi Muhammad bersifat liritas bangsa,
waktu dan tempat. Hal séperti ini telah jelas dalam salah satu ayat al-
Qur’an “tidaklah Kami titus er;ékau (Muhammad) kecuali untuk
membawa khabar gembira dan peringatan bagi seluruh manusia,
tetapi kebanyakan manusia tidak tahu” (Qs. as-Saba’: 28).
MisidakwahIslam oleh nabi Muhammad dilaksanakan melalui
dakwah sepanjang hayatnya, dan kemudian dilanjutkan oleh generasi
sesudahnya dan atau ulama’ pewarisnya. Mula-mula Muhammad
menyampai-kan dakwahnya kepada kaumnya sendiri suku Quraisy,
dankemudianmeluaskepadasuku-suku Arab lainnya. Setelah bangsa
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Arab yang berada di semenanjung Arabia menerima ajaran yang
disampaikannya, Muhammad mengjrimkan beberapa utusan kepada
raja-raja dan para penguasa untuk mengajak mereka masuk Islam,
Diantara penguasa itu adalah raja Persia, Ethiopia, penguasa Alex-
andria, Muwagis dan gubernur Bizantium dan Basra."”

Penyampaian Islam ke negara-negara lain di luar semenanjung
Arabia dilanjutkan oleh khalifah pertama Abu Bakar. Tetapi usaha
itu baru jelas hasilnya pada masa khalifah Umar bin Khathab, di
mana pada masa itu Islam mulai berhasil menembus wilayah Mesir,
Palestina, Suriah, Irak dan Persia. Kemudian pada masa daulah umawi,
dakwah Islam diperluas hingga ke Spanyol dan Perancis di Eropa
dengan melalui Afrika Utara, ke Cina melalui Asia Tengah, dan bahkan
sampai ke India dengan melalui Afghanistan. Dan pada masa sesudah
itu Islam masuk ke Eropah Timur sampai pada perbatasan Wina,
dandi Asia Tenggara sampai ke Malasyia dan Philipina serta Indo-
nesia.'® DengandemikianIslam telah dianut oleh sejumlah manusia
dari berbagai ragam bangsa, bahasa, budaya, ras dan adat-istiadat,
danbahkanjugakasta. Akan tetapimeski demikian mereka itu tetap
disatukan oleh sumber ajaran fundamental yang sama yakni kitab
suci al-Qur’an. Hal demikian ini menurut Harun Nasution menunjuk-
kan bahwa misi dakwah Islam bukan hanya ntuk kaum tertentu,
melainkan untuk seluruh umat manusia di seluruh penjuru dunia,
karenanya Islam mgrupakanagama yang bersifat universal.

Kedna, ajaran Islam bersifat waqi’yah, yakni berpijak pada
kenyataanobjektif manusia.” Dengan kata lain, ajaran Islam itu sesuai
dengan realitas dasar manusia, Lebih jauh Qurasih Shihab menunjuk
ayat pijakannya yakni “maka hadapkanlah wajahmu dengan lurus
kepada agama (Allah); (tetaplah atas fitrah Allah yang telah men-
ciptakan manusia menurut fitrahitu” (Qs. ar-Rum: 30). Kalau disadari
bahwa fitrah kemanusiaan merupakan suatu yang dimiliki oleh seluruh
manusia, maka hal itu berarti al-Qur’an telah memberi penegasan
bahwa ajaran Islam yang dibawa oleh nabi Muhamad sesuai betul
dengan seluruh umat manusia.
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Dalam konteks ini, Abdurrahman Wahid mengede-pankan
contoh universalitas Islam, yakni berupa lima jaminan dasar bagi
manusia, yaitu lima buah jaminan dasar yang dibetikan kepada warga
masyarakat, baik secara perorangan maupun bersifat kelompok.
Kelima jaminan dasar itu tersebar dalam literatur hukum Islam (a4
kutnb alfighiyah) lama yakni jaminan dasarakan: (1) keselamatan fisik
warga masyarakat dati tindakan badani di luar ketentuan hukum; (2)
keselamatan keyakinan agama masing-masing, tanpa ada paksaan
" utuk berpindah agama; (3) keselamatan keluarga dan keturunan; (4)
keselamatan harta benda dan milik pribadi di luar prosedur hukum
dan (5) keselamatan profesi.?’

Selain melalui lima jaminan dasar tethadap manusia itu,
universalitas Islam, dalam konteks wagijyah, juga dapat dibuktikan
melaluimakna dasar Islam itu sendiri. Sebagaimana telah diuraikan di
atas bahwa substansi Islam adalah ketundukan primordial yakni
ketundukan kepada hukum agama dan sekaligus juga ketundukan
kepada kebenaran sepiritual asasi yang tidak pernah berubah (tauhid)—
tetlepas dari adanya penyelewengan—yang oleh para filosof peren-
nial disebutnya sebagai kebenaran abadi. Ketundukan primordial ini,
kata Hossein Nasr, sudah ada pada manusia sejak permulaan dan
tidak akan pernah hilang, Jika memang demikian berarti ajaran Islam
yang betintikan ketundukan itu sesuai dengan realitas objektif seluruh
manusia, di mana pun dan kapan pun. Terlepas dari adanya tindakan
penyelewengan setelah manusia lahir ke dunia.

Hanya saja di sisi lain ada kenyataan yang tidak bisa dihindari
yakni tetjadinya petbedaan. Baik petbedaan yang disebabkan oleh
persoalan waktu, tempat maupun oleh pribadi masing-masing
manusia. Sifat redaksi al-Qur’an merupakan salah satu faktor yang
ikutjuga mengakibatkan terjadinya petbedaan-perbedaan itu.

Dari kedua kenyataan di atas, yang ternyata keduanya diakui
keberadaannya oleh al-Qur’an, tampaklah karakter wagijyab ajaran
Islam, Dan dari dua kenyataan itu pula ditarik konklusi perihal aganya
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ajaran al-Qur’an yang bersifat universal, berpijak pada kesamaan
yang dimniliki oleh semua manusia, dan ada pula yang partikular atau
kondisional akibat perbedaan-perbedaan manusiawi tempat atau
waktu®Menurut Harun Nasution,? ajaran al-Qur’an betsifat uni-
versal, yang tidak berubah dan tidak boleh diubah hanya sedikit
sekali yakni kuranglebih hanya 500 ayat atau sekitar 8 %o dari seluruh
ajaran al-Qur’an. Kemudian tentang perincianmaksud dan pelaksana-
anajarandasar al-Qur’anitu dapatdisesuaikan dengansituasi, kondisi,
tempat dan waktu tertentu. Akibatnya muncullah berbagai aliran
danmazhab dalam dunia Islam, baik menyangkut teologi, falsafah,
tasawuf dan sebagainya, yang semuanya itu dapat dikembalikan
kepada istilah Syah Walilyullah sebagai Islam universal dan lokal.
Maksudnya, di dalam Islam memang terdapat ajaran-ajaran yang
bersifat universal, tetapi penafsiran dan cara pelaksanaan ajaran-ajaran
universalitu berbeda dari satu tempat ke tempat lain, bercorak lokal.
Inilah kata Harun Nasution suatu bukti bahwa Islam merupakan
agama yang selalu sesuai dengansegala tempat dan zaman.”

Diantara contoh universalitas al-Qur’an, ditinjau dari sisi zaman,
adalahajaran musyawarah. Di dalam al-Qur’andinyatakan “wa syamwir
bum fi al-amer”, hanya saja opersional musyawarah tidak dijelaskan
oleh al-Qur’an. Maka dalam sistem pemetintahan monarkhi Islam
dimasasilam musyawarah dilaksanakan melalui raja dengan meminta
pendapatkepada pembanatu-pembantu dekatnya, dan setelah mem-
pertimbangkan pendapat-pendapat itu kemudian raja mengambil
keputusan. Penafsiran ini tentu berbeda lagi dengan penafsiran-pe-
nafsiran pada masa modern seperti sekarang ini. Yang jelas sebagai
dinyatakan oleh Harun Nasution, karena semuanya adalah penafsiran
dan penjabaran dari ajaran dasar al-Qur’an maka semuanya berada
dalam lingkup kebenaran.

D. KERANGKA DASAR ISLAM

Tentangkerangka dasar Islam terdapatberbagai formulasi yang
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disampaikan oleh para ahli. Dengan mengjkuti sistematika iman, islam
dan thsan seperti dijelaskan oleh hadis nabi. Endang Saefuddin Anshari
menjelaskan bahwa kerangka dasar ajaran Islam terdiri dasd akidah,
syari’ah dan akhlak. Ketiga kerangka dasar ajaran Islam itu dapat
dijelaskan sebagai berikut ini:

1. Akidah

Secara etimologis kata akidah merupakan bentuk masdar dari
‘aqada-ya’qidu-‘agdan-‘agidatan, yang berarti simpulan, ikatan dan
sangkutan. Sedangkan secarateknis, akidah berartiiman, kepercayaan
dan keyakinan. Pembahasan tentang akidah Islam pada umumnya
betkisar pada arkan al-iman, rukuniman yang enam. Secara keilmuan,
kajian tentang akidah Islam dilakukan oleh ilmu tauhid, imu kalam
dan juga filsafat Islam.

Karena ia sebagai suatu keyakinan, maka ia hanya bertempat
dalam hati. Tidak selamanyaakidah Islam itu bersifat rasional, sebab
memang ada masalah-masalah tertentu yang akal tidak mempu
merasionalkan. Dalam konteks ini, apa yang dilakukan oleh para
mutakallimin dan filosof muslim hanyalah terbatas pada upaya
pengukuhan dan pemerincian lebih lanjuttethadap akidah Islam itu.

2. Syari’ah

Secara etimologis syari’ah berarti jalan lurus ayang harus
ditempuh. Sedangkan secara teknis syari’ahialah sistemnorma hukum
ilahi yang mengatur hubungan manusia dengan Tuhan, hubungan
manusia dengan sesama manusia, hubungan manusia denganbenda
didalam lingkungan hidupnya.* Jadi syati’at Islam itu memuat aturan-
aturan atau hukum Allah yang mengatur hubungan manusia, baik
yang menyangkut kaidah ibadah maupun kaidah muamalah. Karena
syari’ah merupakan hukum-hukum yang ditetapkan Allah, maka
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tingkat kebenarannya bersifat mutlak, berbeda dengan fikih sebagai
hasil ijtihad yang tentu kebenarannya bersifat relatif. Secara keilmuan,
kajian tentang syati’at Islam dilakukan dalam ilmu fikih, meskipun
fikih itu sendiri bebeda dengan syati’ah, yakni sebagai interpretasi
dan penjabaran lebih lanjut dari syari’at Islam.

3. Akhlak

Di samping akidah dan syari’ah, ajaran Islam juga mencakup
akhlak. Akhlak berasal dari kata £b#/ug (perangai atau tingkah laku),
danada sangkut pautnya dengan Khaliq dan makhluk.? Istilah akhlak
ini berhubungan dengan sikap, budi pekerti, perangai dan tingkah
laku. Dengan demikian, akhlak merupakan aspek ajaran Islam yang
menyangkut norma-norma bagaimana manusia harus berperilaku,
baik terhadap Allah maupun terhadap sesama makhluk. Secara
keilmuan aspek akhlak ini dibahas dalam suatu ilmu yang disebut
dengan akhlak-tasawuf.

E. METODE PEMAHAMAN ISLAM

Dalam perjalanansejarah ada berbagai cara yang dipergunakan
oleh para pemikir Islam untuk mendekati dan memahami ajaran
Islam. Menurut Mukti Ali, setidaknya ada tiga jenis pendekatan yng
telah dipergunakan untuk memahami ajaran Islam, yaitu pendekatan
naqli (wadisional), ‘@q/ (rasional) dan Aasyfi (mistis).” Secara lebih rinci
tiga pendekatan itu dapat dijelaskan sebagai berikut:

1. Pendekatan Nagli(Tradisional)

Pendekatan naqli adalah metode memahami Islam dengan
langsung merujuk kepada makna harfiah atau makna tekstual al-
Qur’an dan sunnah, tanpa memberikan peranan kepada akal dan
hasil pemikiran lainnya. Pendekatan ini cenderung menolak ilmu



Islam dan Karakteristiknya

kalam dan tasawuf. Dasar penggunaan metode ini adalah anggapan
bahwa teks-teks wahyu sudah komplit menampung segala masalah
yang diperlukan dan mengikuti tradisi nabi Muhamad serta as-salaf
as-salih. Dalam konteks ini Abu Zahrah memberikan pernyataan:

Kanm salaf seperti yang dilukiskan oleh Ibn Tainiyah adalab mereka
_yang berpendapat bahwa tidak ada jalan untuk mengetahui akidah,
bukum dan apa yang ada hubungannya dengan itn secara global ata:
terperinci, kecuali hanya didapatkan dari al-Qur’'an dan sunah yang
menerangkan halitu. Maka yang diterangkan oleh al-Quran dan sunah
it tidak boleh ditolak. Menolak berarati melepaskan tali agama. Akal
tidak mempunyai kekuasaan untuk mentakwilkan atan menafsirkan
atan menghukunt al-Qur'an kenali mengikuti apa yang telah dikandung
olehnya. Kalau sekiranya akal itn mierpunyai Renmampuan, itupun terbatas
pada pentbenaran, ketaaatan dan menerangkan pendekatan antara dalil
akal dan nakli dengan tidak ada perbedaan antara keduanya. Akal
berkedudnkan sebagai saksi, bukan sebagai penentang, sebagai penjelas
dari dalil yang terkandung dalam al-Qur'an”’

Dari kutipan di atas dapat dipahami bahwa pendekatan #agli
secara historis pada umumnya telah dipergunakan oleh kaum salaf.
Kemudian pada sekitar abad ke-7 H, salafisme diformulasikan
kembali oleh Ibn Taimiyah, dan selanjutnya pada abad ke-12 H secara
lebih kaku dimunculkdn kembali oleh Muhamad bin Abdul Wahab

di Saudi Arabia, dengan gerakannya yang dikenal dengan wahabiah.

2. Pendekatan Agqg/i(Rasional)

Berbeda dengan pendekatan naqli, pendekatan yang kedua ini
cenderung pada model pemahaman Islam dengan menekankan pada
rasionalitas dan spekulatif. Pendekatan ini menempatkan rasio sebagai
alat yang dominan, sehingga teks-teks wahyu, baik menyangkut
akidah maupun hukum, harus diterima secara rasional. Untuk itu
semua hasil pemikiran rasional dapat dipergunakanbila berdaya guna
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untuk memperkuat kebenaran dan menambah keyakinan. Metode
ini dalam kenyataan sejarah banyak dipergunakan oleh para teolog
Mu’tazilah dan filosof muslim dalam bidang akidah, serta Abu
Hanifah dalam bidang fikih.

3. Pendekatan Kasyfi(Mistis)

Pendekatan kasyfi adalah metode yang dipergunakan oleh para
sufi untuk memperoleh pengetahuan atau ma’rifah secara langsung
dari Allah dengan intuisi sebagai instrtumennya, bukan melalui nalar.
Dalam hal ini para sufi lebih menekankan pada penghayatan aspek
dalam atau esoterisme Islam, meskipun tidak sampai membuang
yangeksoterik.

Menurut Mukti Ali ketiga jenis pendekatan tersebut sudah ada
sejak zaman Nabi, dan selanjutnya juga diaplikasikan para ulama,
meskipuntidak selamanya betjalan secara pararel. Bahkan pasca nabi
Muhamad terdapat beberapa tokoh Islam yang mencoba untuk
mengintegrasikan pendekatan-pendekatanitu. Al-Asy’ari, misalnya,
berupaya mengintegrasikan antara pendekataan tradisional-tekstual
dengan rasional dalam teologi Islam, tetlepas dati sejauh mana
kebethasilannya. Sementara al-Gazali nampaknya justru bermaksud
melakukan kompromi terhadap ketiga bentuk pendekatan itu,
meskipun kemudian yang lebih nampak hasilnya adalah kompromi
antara pendekatan naglidengan kasyfi.
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BAB III

AL-QUR’AN SEBAGAI SUMBER
DASAR-AJARAN ISLAM

. A. PENGERTIAN AL-QUR’AN

Secara etimologis, kata al-Qur'an mengandung arti bacaan yang

dibaca. Lafadz al-Qur’an berbentuk ésim mashdar dengan “Zsim maf ul”.
Lafadz al-Qur’an dengan arti bacaan, misalnya dapat dilihat pada

firman Allah yang artinya sebagai berikut:

“Janganlah, engkan menggerakkan lidahmu untuk terburu-burn
menmtbacanya. Sesunggubnya menjads tanggungan-Kn mengumpulkan dan
membacanya. Maka apabila Kami membacanya, maka ikutilab
pembacaannya” (QS. Al-Qiyamah: 16-18).

Mengenai asal-usul kata al-Qur’an, di kalangan ahli ada beberapa

pendapat, yang antara lain adalah:'

1.

Al-Syaff’i (150-204 H) berpendapat bahwa kata al-Qur’an ditulis
dan dibaca dengan tanpa hamzah (al-Quran) serta tidak diambil
dari kata lain. Ia adglah nama khusus yang diPakai untuk kitab
suci yang dlbenkan kepada nabi Muhamad, sebagaimana kitab
Injil dan Taurat yang masing-masing diberikan kepada Isa dan
Musa.

Al-Farra’ (w. 207 H), penulis kitab Ma'ani al-Qur'an, berpendapat
bahwa kata al-Qur’an tidak berhamzah, dan diambil dari kata
qara’in, bentuk jamak dati qarinah, yang bermakna indikator/
petunjuk. Hal ini dikarenakan sebagian ayatal-Qur’an serupa
satusama lain, sehingga seolah-olah sebagjan ayatnya merupakan
indikator dati apa yang dimaksud oleh ayat lain yang serupa
JLiTH
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3. Al-Asy‘ari (w. 324 H) berpendapatbahwa kata al-Qur’an tidak
berhamzah dan diambil dari kata garana yang berarti
menggabungkan. Hal ini disebabkan karena surat-surat dan
ayat-ayat al-Qur’an dihimpun dan digabungkan dalam satu
mushaf.

4. Al-Zajjaj (w. 311 H) berpendapat bahwa kata al-Qur’an
berhamzah, berwazan f» Jan dan diambil dari kata algar's yang
berarti menghimpun. Hal ini karena al-Qur’an merupakan kitab
suci yang menghimpun intisari dari ajaran-ajaran kitab
sebelumnya.

5. Al-Lihyani (w. 215 H) berpendapat bahwa kata al-Qur’an
berhamzah, bentuk masdar dari garz 2 yang berarti membaca.
Hanya saja menurut al-Lihyani merupakan masdar yang
bermakna isim 7zaf 4/, Jadial-Quranartinya zagra’ (yangdibaca).
Terhadap pendapat-pendapat yang disebutkan di atas Shubhi

al-Shalih mengemukakan penilaiannya bahwa pendapat yang paling

benar adalah “al-Qur’an masdar dan muradif dengan gira'ah

(bacaan),? sebagai tersebut di dalam Qs. al-Qiyamah ayat 17-18:

§T5adbollanp .65y aa Lle O

“Sesunggnbnya atas tanggungan Kamilah mengumpulkannya (di dadanm)
dan (membugtmn) pandai membacanya. Apabila Kami telab selesai

»3
.

membacakannya, maka ikntilah bacaannya itu
Adapun pengertian al-Qur’an secara terminologis dapat
dipahami dari pandangan beberapa tokoh berikut ini:
1.  Menurutal-Zuhaili:*

SN G Bailll ¢ o L e SR el B S g 0 1
Ul 3, g s sl i 1l e Joad) @y My sl > Ll 3

‘fw‘ 5).9“"! (}ﬂ‘aﬂ-

“ALQur'an adalab kalam Allah yang mn jig yang diturunkan kepada
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nabi Mubammad yang terinlis dalam mashabif menrupakan ibadah
dalam mebacanya, yang diriwayatkan secara mutawatir diawali dengan
surat al-Fatihab dan diakbiri dengan an-Nas”.

9. Shubhi al-Shalih® merumuskan definisi al-Qur’an yang
dipandang sebagai definisi yang dapat diterima oleh para
ulama’, terutama ahli bahasa, fikih dan ahli ushul.

O SU Ly ade Bt o 51 e SR et ¢ S 5 030
Gy M Sl 51 L e Jeall (o Lall (3

“@-Qur'an adalah kalam Allah yang mujizy yang diturnnkan kepada

nabi saw, yang tertnlis dalam mashabif yang diriwayatkan secara

mutawatir dan mernpakan ibadab dalam membacanya”.
3, Menurutal-Shabuni:®

“Ul-Qnr'an adalah kalam Allah yang mu jiz yang ditnrunkan kepada

nabi terakhir melalu al-amin jibril yang tertulis dalam mashabif yang

diviwayatkan kepada kita secara mutawatir, merupaka ibadab dalam
membacanya diawali dengan surat al-fatihab dan diakbiri dengan surat
an-Nas’

Bila dilakukananalisis secara kritis, ada kelemahan yang inheren
pada rumusan definisi masing-masing di atas. Pada definisi pertama
tidak dimasukkan & wasithah jibril sebagai indikasi kekurangannya,
mengingat al-Qur’an mfsti diwahyukan dengan perantaraan Jibril,
meski tidak semua yang diwahyukan Tuhan melalui Jibtil mesti
berupa al-Qur’an. Sedangkan kelemahan pada rumusan definisi yang
kedua, di samping karena tidak dimasukkannya unsur b7 wasithah
Jébril, juga karena tidak terdapatnya unsur bahasa Arab ke dalam
* ramusan itu. Padahal yang dinamakan al-Qur’an pasti berbahasa Arab
(Lihat, Qs. Fushshilat: 3), sehingga tafsir dan terjemahnya dalam
bentuk bahasa apapuntidak bisa dinamakan al-Qur’an. Dan begitu
pula rumusan definisi yang ketiga, di dalamnya tidak disebutkan
bahasa Arab sebagai salah satu unsur substansialnya.

Bertolak darianalisa di atas, kiranya dapat ditegaskan bahwa
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al-Qur’an adalah kalamullah yang mu’jiz, yang diturunkan kepada

Muhamad dengan melalui Jibril, dengan lafadz Arab, yang ditulis

dalam mashahif, yang membacanya sebagai suatu ibadah, dan

diriwayatkan secara mutawatir. Dengan demikian, unsur-unsur

pokok yang mutlak terkandung dalam pengertian al-Qur’an adalah:

1. Al-Qur’anadalah kalamullah yangbersifat mu’jiz.

2. Al-Qur’an adalah kitab suci yang khusus diturunkan kepada
nabi Muhammad.

3. Metode pewahyuan al-Qur’an mesti melalui Jibril, meski tidak
semua yang diwahyukan lewat Jibril berwujud al-Qur’an.

4. Al-Qur’an berhasa Arab, yang lafadz—dan tentu juga
maknanya—berasal langsung dati Allah.

5. Al-Qur’an adalah kalamullah yang eksistensinya sudah
tertuliskan dalam mushaf.

6.  AlQuranmerupakan kalamullah yang membacanya saja sudah
dinilai sebagai ibadah.

7. Al-Quranmerupakankalamullah yang petiwayatannya secara
mutawatir.

Di samping sebutan atau nama al-Qur’an, para ulama’ juga
memberikan beberapa sebutan lain dengan jumlah yang sangat
bervariasi, bahkan kadangkala terkesan betlebihan. Abu Ma’ali ‘Uzaizi
bin Abdul Malik menjelaskan dalam kitabnya al-Burhan bahwa Al-
lah telah menafnai al-Qur’an dengan 55 nama.” Bahkan Abu Hasan
al-Harali menegaskan bahwa ada lebih dati 90 nama untuk al-Qut’an.®
Pendapat semacam ini sangat berlebihan, sebab telah terjadi
pencampur-adukan antara nama dan sifat al-Qur’an. Kebanyakan
yangsemula mereka anggap sebagai nama-nama al-Qur’an ternyata
hanya merupakan sifat-sifat al-Qur’an. Adapun di antara pendapat
yang lebih dapat dipegangi adalah yang dikemukakan oleh al-Zuhaili
yang menyatakan bahwa al-Qur’an memiliki 5 nama, yakni al-Qur’an,
al-kitab, al-mushaf, al-nur dan al-furqan.” Hanya saja sebagaimana
disampaikan oleh Subhi al-shalih, bahwa di antara lima nama itu
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terdapat dua nama atau sebutan yang paling terkenal yakni al-Qut’an
danal-Kitab.!

B. ISI/KANDUNGAN AL-QUR’AN

Seluruh umat Islam sepakat bahwa Islam yang disampaikan
oleh Muhamad adalah agama yang sempurna, dan bahkan paling
sempurna. Atas dasar ini kemudianada sebagian pemikir Islam yang
berpendapat bahwa al-Qur’an telah menjelaskan segala-galanya, tak
ada sesuatupun yang alpa darinya. Relevan dengan pandangan seperti
ini Rasyid Ridla pernah mengatakan bahwa al-Qur’an mengandung
semua ilmu pengetahuan yang ada di alam kosmis ini."! Dengan kata
lain, al-Qur’an merupakan kitab suci yang di dalamnya sudah
dijelaskan sistem perekonomian, politik, sosio-budaya, ilmu
pengetahuan dan seterusnya, sehingga tidak ada suatu pun yang
tetlupakan olehnya. Hal ini didasarkan pada Qs. al-Ma’idahayat 3:

b oSSt ool Yl bt gl 5 Yy 280 3 3 e b
0355 gty U F e or o WS 3L
Artinya: “Hari ini telah Kusempurnakan untnk kamu agaman, dan
telah Kucukuphkan kepadamu nikmat-Kn, dan telab Kuridlai Islam itu
jadi agamanmn”.
‘W&W&BW\JF@;\W{A:}{Q@(},)
An,y Shay tad ;\Q U o S Sds W5 se P
Ol (5 5
Attinya: “(Dan ingatlah) akan bari (ketika) Kanti bangkitkan pada
tiap-tiap nmat seorang saksi atas mereka dari mereka sendiri. Dan
Kamii turunkan kepadamn al-Kitab (al-Qur’an) untuk menjelaskan

Segala sesnatu dan petnnjnk serta rabmat dan kabar gembira bagi orang-
orang yang berserab diri”.

Ayat-ayat di atas dan yang senada dengannya memang dapat
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diartikan bahwa al-Qut’an adalah kitab yang sempurna isinya dalam
arti tidak ada sesuatupun yang dilupakan dan segala-galanya telah
dijelaskan di dalamnya. Namun pernyataan semacam ini masih perlu
diklarifikasi dan dielaborasi lebih lanjut. Dalam konteks apa
pernyataan itu muncul? Ringkasnya, pendapat yang menyatakan
bahwa al-Qur’an telah menjelaskan seluruh aspek kehidupan manusia,
seperti sistem ekonomi, politik, perindustrian, ketatanegaraan, ilmu
pengetahuan dan seterusnya masih perlu dilakukan pengujian lebih
lanjut. Sebagai standarnya, antara lainadalah komposisi keseluruhan
ayat-ayat al-Qur’an beserta rincian isi kandungannya.

Al-Qur’anditurunkan AllahkepadaMuhammad dalam rentang
waktu sekitar 23 tahun, periode Makkah selama 13 tahun dan sisanya
10 tahun periode Madinah. Jumlah ayat al-Qur’an seluruhnya ada
114, dan disepakati bahwa 86 dari jumlah itu merupakan surat
Makiyah dan 38 merupakan surat Madaniyah. Apabila ditinjau dari
segi jumlah ayat, al-Qur’an memuat 6236 ayat, 4780 ayatatau 76,65
prosen dati padanya adalah ayat-ayat Makiyah.'

Ayat-ayat Makiyah yang prosentasinya sekitar tiga perempat
dari seluruh isi al-Qur’an, isinya secara umum berupa penjelasan
mengenai keimanan, dan sedikit hal terkait dengannya. Oleh karena
itu logis kiranya sebagian besar penjelasannya adalah mengenai Tuhan
dan sifat-sifat-Nya, iman, kuft, islam, nifak, hidayah, syitk, khair dan
syart, akhirat dan dunia, surga dan neraka, kitab-kitab sebelum al-
Qur’an, umat serta para nabi dan rasul sebelum Muhamad."

Adapun ajaran yang berkaitan dengan hidup bermasyarakat
dan bernegara terkandung dalam ayat-ayat Madaniyah, yakni ayat-
ayat al-Qur’an yang diturunkan pada paska hijrah Nabi Muhamad
ke Madinah. Karena pada periode Madinah itu keberadaan umat
Islam sudah merupakan suatu tatanan masyarakat yang sudah
memiliki wilayah, rakyat, pemerintahan, angkatan perangdan lembga-
lembaga kemasyarakatan lainnya. Ayat-ayat Madaniyah berjumlah
sekitar 1456 buah atau 23,35 prosen dari seluruh ayat al-Qur’an.
Hanya saja petlu ditegaskan bahwa tidak seluruh ayat Madaniyah
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yangbetjumlah 1456 itu mengandung ketentuan-ketentuan hukum
tentang hidup kemasyarakatan umat Islam," ada juga sebagian kecil
darinya yang berbicara mengenai keimanan.

Berikutiniadalah petkiraan komposisiayatal-Qur’an danisinya.
Ayat al-Qur’an yang memuat ketentuan tentang iman, ibadah dan
hidup kemasyarakatan kurang lebih hanya ada 500 buah ayat atau 8
prosen dari keseluruhan ayat al-Qur’an. Dari sejumlah itn, ayat-ayat
mengenai ibadah ada 140, dan tentang hidup kemasyarakatan ada
228 ayat,dan kemudian sisanya berisi tentang keimanan. Menyangkut
ayat-ayat mengenai hidup kemasyarakatan yang berjumlah 228 itu,
Wahab Khalaf memberikan rincian lebih lanjut berikut ini:

(a) hidup kekebuargaan, perkwinan, perceratan, hak waris dan sebagainya
ada 70 ayat; (b) hidup perdagangan/ perekonomian, jual bels, sewa
mienyewa, pinjam meniinjam, gada, perseroan, Rontrak dan sebagainya
ada 70 ayat; (c) soal hukum pidana ada 30 ayat; (d) hubungan orang
Islam dengan non muslim ada 25 ayat; (¢) soal pengadilan ada 13 ayat;
(1) hubungan orang kaya dengan orang miskin 10 ayat; dan (g) soal
kenegaraan ada 10 buah ayat.”

Masalah keuangan, perindusttian, pertanian dan sebagainya
tidak terdapat dalam teori rincian di atas. Memangbetul dalam rincian
tersebut telah ada ayat-ayat mengenai kenegaraan, misalnya, tetapi
ayat-ayat itu tidak menj€laskan bentuk pemerintahan islami yang harus
ditegakkan oleh seluruh umat Islam. Misalnya, apakah sistem
pemerintahan harus mengambil bentuk khilafah, kerajaan, republik
atau lainnya? Dalam konteks ini ayat-ayat tersebut hanya menjelaskan
dasar-dasar fundamental atau prinsip-prinsip dasar berupa funda-
mental ideas yang harus dipegangi oleh seluruh umat Islam dalam
pengaturan negara. Salah satu prinsip fundamental itu adalah
permusyawaratan, sebagaimana ditegaskan dalam ayat “wa syawirbum

Ji al-amr”. Musyawarah boleh dijalankan dalam berbagai bentuk
pemerintahan, sebagaimana telah terujidalamsejarah panjang politik
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umat Islam. Dan begitu pula masalah ekonomi, ayat-ayat al-Qut’an
tidak menetapkan sistem perekonomian yang mesti ditegakkan,
apakah model kapitalisme atau sosialisme; dalam hal ini yang
dijelaskan olehnya hanya sejumlah prinsip dasar yangharus ditegakkan
dalam tatanan perekenomian islam, diantaranya adalah haramnya
tiba dan wajibnya keadilan dilaksanakan.

Dengan dasar uraian di atas kiranya dapat dipahami bahwa
sesungguhnya al-Qur’an tidak memberikan ketetapan tentang
berbagai sistem dalam kehidupan sosial kemasyarakatan. Didalam
al-Qur’an belum ditetapkan sistem kenegaraan, sistem perekonomian,
sistem keuangan, sistem hidup bermasyarakat, perindustrian, pertanian
dan sebagainya yang harus ditegakkan oleh umat Islam. Yang
ditetapkan oleh al-Qur’an hanya dasar-dasar dan patokan-patokan
umum semata, dan di atas dasar-dasar umum itulah kemudian umat
Islam mengatur hidup kemasyarakatannya, sehingga muncul sistem
pemetintahan Islam, ekonomi, keuangan, dan sistem masyarakat Is-
lam. Ringkasnya, meskial-Qur’an tidak mengandung sistem ekonomi,
kenegaraan, keuangan dan sebagainya, hal ini bukan berart ekonomi,
masyarakat, politik Islam dan sebagainya tidak terdapat dalam al-
Qur’an. Semua sistem ini telah ada, hanya saja bukanlah merupakan
dokttin absolut yang tidak dapat berubah menurut perkembangan
zaman;semua sistem itu merupakan hasil ijtihad dan karenanya lebih
merupakan hasil pikiran manusia, sehingga ia dapat berubah dan
dirubah. Hariya saja dalam perubahan itu dimensi prinsip dasarnya
yang terdapat di dalam al-Qur’an tidak boleh dilupakan dan tidak
boleh dirubah, patokan-patokan itu harus tetap dijadikan pegangan.
Pemahaman sepertiini relevan dengan semangat hadith “kalianlebih
mengetahui soal-soal hidup keduniaanmu” (anénm alam bi umur
dunyakum), dan jelas hidup kemasyarakatan lebih sebagai persoalan
keduniaan.

Ada hikmah agung terkait dengan konsep doktrinal di atas.
Masyarakat secara sosiologis memiliki karakter dasar dinamis,
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- perubah dan bcrkembang'sejalan dengan tuntutan zaman. Sementara
peraturan dan hukum memiliki efek mengikat. Oleh karerTa it.u kalau
peraturan dan hukum absolut berjumlah banyak dan terinci, maka

dinamika masyarakat yang diaturnya tentu akan menjadi terikat
_ olehnya, sehinggamenjadi statis. Agar masyarakat menjadidinamis,
" paka ayat-ayat yang mengaturnya jangan begitu banyak jumlahnya
*erkecuali menyangkut dasar-dasar pokoknya. Dengan kata lain, dalam
masalah ini nampaknya Tuhan menyerahkan kepada akal manusia
untuk mengaturnya, sesuaidenganayat-ayat yang mendasatinya yang
Eérjumlah hanya sedikit lagi global, tidak bersifat terinci. Di sinilah
" letak hikmah mengapa ayat-ayat al-Qur’an tidak banyak mem-
bicarakan masalah hidup kemasyarakatan manusia.

Adapun mengenai ilmu pengetahuan, fenomena alam memang
disinggung oleh al-Qur’an, yang menurut perkiraan ahli berjumlah
sekitar 50 ayat.'® Ayat-ayat yang biasa dinamakan ayat kauniyah ini,
pada dasamjra memuat perintah dan dorongankepada manusia agar
. memperhatikan dan memikirkan alam sekitar. Sebab dengan
‘memperhatikan fenomena sekitarnya, manusia akan sampai kepada
kesimpulan bahwa fenomena-fenomena yang tedapat di alam
semesta tidaklah terjadi dengan sendirinya, melainkan mestidiciptakan
dan digerakkan oleh dzat yang berada di balik alam ini yakni Tuhan.
Dengan kata lain, perenungan terhadap alam akan mengakibatkan
iman manusia menjadi semakin kokoh. Inilah tujuan sebenarnya dari
-ayat-ayat kauniah.

Selain hal di atas penyebutan ayat kauniyah tidaklah diikuti oleh
penjelasan terinci mengenai proses kejadiannya, dan proses itu
hendaknya diusahakan oleh fikiran manusia. Kalau memang demikian
maka kurang begitu tepat untuk dikatakan bahwa al-Qur’anitu telah
membahas dan menjelaskan ilmu pengetahuan. Sebagaimana
ditegaskan oleh Harun Nasution, yangtepatharus dikatakan bahwa

ada di antara ayat-ayat al-Qur’an yang menyebut fenomena alam,
yang mana ia juga menjadi objek kajian ilmu pengetahuan,'” dan
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memangilmu pengetahuan lebih merupakan hasil pemikiran manusia
tentang fenomenaalam dengan menggunakan metode ilmiah." Oleh
karena tepat apa yang disampaikan oleh Moh. Abduh bahwa a]-
Qur’anmetupakan buku yang paling tidak ilmiah, meskidi dalamny,
disinggung fenomena alam yang juga menjadi bahasan ilmu
pengetahuan. Dalam hal ini al-Qur’an lebih merupakan kitab petunjuk
kehidupan yang betlaku sepanjang masa.

Dan begitu pula mengenai teknologi. Kalau makna yang
terkandung dalam istilah teknologi adalah cara melakukan sesuatu
untuk memenuhi kebutuhan manusia dengan bantuan alat dan akal,
maka al-Qur’an dalam penyebutan kisah umat terdahulu juga

~ menyinggung hal-hal yang berhubungan dengan teknologi. Tetapi
hal demikian bukanlah berarti al-Qut’an membahas soal teknologi,
apalagi teknologi modern. al-Qur’an pada dasarnya merupakan buku
petunjuk dan pegangan keagamaan, dan dalam penjelasan mengenai
petunjuk dan pegangan itu al-Qur’an menyebut hal-hal yang ada
. hubungnnya dengan ilmu pengetahuan dan teknologi.

Uraian di atas menggambarkan betapa pandangan yang me-
ngatakan bahwa al-Qur’an sudah mengandung segala-galanya adalah
kurang tepat. Al-Qur’an tidak menguraikan sistem ekonomi, politik,
ilmu pengetahuan dan teknologi. Al-Qut’an hanya memuat penjelasan

~dasar-dasar pokok?ya saja, dan juga fenomena-fenomena alam yang

ada hubungannya dengan ilmu pengetahuan dan teknologi. Kalau
demikian halnya, tiga ayat al-Qut’an yang biasa dijadikan rujukan
untuk alasan kelengkapan isial-Qur’an yakni Qs. al-Ma’idah ayat 3;
al-An’amayat 38 dan an-Nahl ayat 89 perlu ditelusuri kembali makna
kandurigannya di dalam berbagai literatur kitab tafsit.

Yang pertama adalah Qs. al-Ma’idah ayat 3 “alyaum akmaltn
lakum dinakam....”. Dengan mengutip dari Ibn Abbas, Ibn Katsir
mengatakan bahwa menurut Ali bin Abi Thalib yang dimaksudoleh
ayatiniadalah “imantelah disempurnakan, tidak perluada tambahan
lagi dan tidak pula akan dikurangi”." Sementara itu al-Zamakhsyari
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menjelaskan bahwa kata akmaldalam ayat itu bermakna melindungi
yakni Aku (Allah) melindungi dari musuh, sehingga kamu mencapai
kemenangan dan musuh mengalami kekalahan. Mungkin juga kata
al-Zamakhsyati ayat itu berarti Tuhan pada hari itu telah me-
nyempumakan apa yang diperlukan manusia tentang yanghalal dan
haram.? Sehingga sebagaimana dikatakan Asbat,” bahwa sesudah
it tidak pernah lagi turun apa vang dihalalkan dan apa yang di-
haramkan. Menurut Rasyid Ridla, dengan menukil penjelasan Ibn
jmir, bahwa yang dimaksudkan dengan penyempurnaan agama
dalam ayat ini adalah perginya kaum musyrikin dari Makah dan
sucinya kota itu bagi umat Islam, sehingga dalam pelaksanaan haji
tidak terdapat kaum musyrikin dikalangan umatIslam di Makah.?
" Menurut al-Baidlawi, yang dimaksudkan dengan penyempurnaan
agama adalah kemenangan yang membuat agama Islam berada di
atas agama-agama lainnya. Rasyid Ridla sendiri berpendapat bahwa
bahwa yang dimaksudkan oleh ayat itu adalah penyempurnaan iman,
hukum, budi pakerti, ibadah dengan terperinci dan muamalah dalam
garis besar.”?

Sedangkanayat kedua (Qs. al-An’am 38) membicarakan tentang
‘binatang di bumi dan di langit dan dalam konteks inilah penjelasan
bahwa Tuhan tidak melupakan suatu apa pun di dalam al-kitab.
Oleh karena itu Ibn Katsir dalam tafsirnya menjelaskan bahwa Tuhan
mengetahui semua binatang, tidak lupa memberikan rizki kepadanya,
baik di bumi maupun di langit. Selanjutnya ia mengutip ayat lain
untuk memperkuat tarsir di atas “tidak ada suatu binatangpun di

-bumi yang rizkinya tidak tergantung pada Allah, dan Tuhan me-
ngetahui tempat istirahat serta tempat perbekalannya; semuanya
disebut dalam al-kitab dengan nyata”.* Sementara al-Zamakhsyati
menjelaskan yang dimaksud dengan al-Kitab dalam ayat ini bukanlah
al-Qur’an tetapi lankh makhfudh yang ada di langit.> Penafsiran
semacam ini dimungkinkan sebab menurut Rasyid Ridla,® sebutan
al-kitab itu mengandung betbagai atti yakni lankh makbfudh, umm al-
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kitab dalam induk al-Qur’an, ilmu Tuhan yang mencakup segala-
galanya, dan juga berarti al-Qur’an. Jika yang dimaksudkan al-kitab
ayatini adalah Jankh makhfudh atau umm al-kitabapalagiilmu Tuhan,
maka jelas itu mesti mengandung segala-galanya. Tetapi kalau yang
dimaksud olehnya adalah al-Qut’an, makna yang dikandung olehnya
ialah soal-soal agama secara umum. Dengan demikian arti yang tet-
kandung di dalam kitab itu adalah “tidak Kami lupakan di dalamnya
soal-soal hidayah yakni dasar-dasar agama, pegangan-pegangan,
hukum-hukum, petunjuk tentang pemakaian daya jasmani serta daya
akalnntuk kemaslahatan manusia.

Selanjusnya mengenai ayat 89 Qs. al-Nahl, al-Mujahid menafsit-
kandengan “semua yang halal dan semua yang haram”.? Pemaknaan
ini relevan dengan pedapatal-Zamakhsyari yang menerangkan bahwa
yang dimaksudkan adalah “segalanya mengenai soal agama, dan itu
pun dengan bantuan sunah nabi, ijma’, giyas danijtihad.®

Dengan demikian semakin jelas bahwa pendapat yang me-
ngatakan al-Qur’an mencakup segala-galanya dan menjelaskan segala-
galanya, termasuk di dalamnya sistem hidup kemasyarakatan manusia,
ilmu pengetahuan dan teknologi modern, tidak dapat ditetima dan
kurang beralasan. Yangbenaradalah bahwa dari 6236 ayatal-Qur’an
ternyata hanya kurang dari 500 ayat yang mengandung ketentuan-
ketentuan tentangiman, ibadah dan hidup kemasyarakatan manusia.
Dankuranglebihada 150 ayatal-Quranyang mengandung penjelasan
tentang hal-hal yang ada kaitannya dengan ilmu pengetahuan dan
fenomena alam.

Sejalan dengan dasar pemikiran sebagaimana telah dijelaskan
diatas, Harun Nasution membagj ayat-ayat al-Qur’an—sesuai dengan
kandungannya—menjadi sembilan bagian yakni:

(1) ayat-ayat mengenai dasar-dasar keyakinan, yang dari situ Remudian

labir teolog Islam; (2) ayat-ayat yang mengenai soal hukum yang kemndian

wiglahirkan ilma hukum Islam atau fikib; (3) ayat-ayat mengenai soal
pengabdian kepada Tuhan yang membawa ketentnan-ketentuan tentang
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tbadab dalam Islam: (4) ayat-ayat mengenai budi pakerti lubur yang
melabirkan etika Islam; (5) ayat-ayat mengenai dekat dan rapatnya
bubnngan manusia dengan Tuban yang kemudian melabirkan mistisime
atan tasawuf dalam Islamy; (6) ayat-ayat mengenai tanda-tanda dalam
alam yang menurgukkan adanya Tuhan, yang mentbicarakan soal kejadian
alam di sekitar manusia. Ayat-ayat yang serupa ini menumbubkan
peniikiran filosofés dalam Islam; (7) ayat-ayat mengenai hubungan golongan
kaya dengan miskin dan ini membawa pada ajaran sosiologis dalam
Islam: (8) ayat-ayat yang ada hubungannya dengan sejarab terutama
mengenai nabi-nabi dan umat mereka, sebelum Mubamad dan nmat
lainnya yang hancur karena keangknhan mereka. Dari ayat ini dapat
diambilpelajaran dan (9) ayat-ayat mengenai hal-hal lainnya.”

Selain itu terdapat pula pendapat yang menyatakan bahwa al-
Qur’anitu pada dasarnya mengandung pesan-pesan sebagai berikut:
(1) masalah tauhid, termasuk di dalamnya segala kepercayaan terhadap
yang gaib; (2) masalah ibadah yakni pengabdian kepada Tuhan; (3)
masalah janji dan ancaman; (4) jalan menuju kebahagiaan dunia dan
akhirat, berupa ketentuan-ketentuan dan aturan-aturan yanghendaknya
dipenuhi agar mendapatkan ridla Allah; (5) riwayat atau cerita, yakni
sejarah orang-orang terdahulu baik sejarah bangsa-bangsa, tokoh-
tokoh tertentu maupun para nabi dan rasul ®

C. OTENTISITAS AL-QUR’AN

Al-Qur’an merupakan satu-satunya kitab suci yang terpelihara
nilai otentisitasnya. Di dalam surat al-Hijr ayat 9 Allah menyatakan
sendirijaminanatas keaslian al-Qur’an.

Artinya: “Sesunggubnya Kamilah yang menurunkan al-Qur’an dan
sesunggubnya Kanii benar-benar memeliharanya” (Qs. al-Hgjr: 9).

Ayat tersebut memuat janji Allah untuk mejaga otentisitas al-
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Qur’an. Penggalan ayat “wa inna lahu lahafidbun” mengandung dua
pengertian penting terkait engan pemeliharaan al-Qur’an. Pertama,
secara bahasa susunan kalimat semacam ini memiliki faedah makna
“istimrar” yakni terus-menetrus; kedua, dipergunakannya kata “zunag”
sebagai kata ganti bagi Allah dalam penggalan ayat itu menunjukkan
petlunya keterlibatan manusia (selain Allah) dalam pemeliharaanal-
Qur’anitu. Atas dasar kedua hal ini dapatlah dipahami bahwa Allah
senantiasa menjaga otentisitas al-Qut’an sampai akhir zaman. Hanya
saja dalam aktivitas pemeliharaannya itu, Tuhan menuntut kepada
manusia agar ikut berperan aktif di dalamnya. Dengan adanya
jaminan setegas ini maka setiap muslim petcaya betul, dan wajib
percaya, bahwa apa yang dibaca dan didengarnya sebagai al-Qur’an
seperti sekarang ini tidak berbeda sedikit pun dengan al-Qur’an yang
pernah dibaca oleh Rasulullah dan didengar serta dibacanya oleh
para sahabat nabi. Inilahmakna sebenamya dari otentisitas al-Qur’an.
Lebih jauh dasi itu setiap muslim juga dituntut untuk senantiasa
berusaha bisa mengungkapkan bukti-bukti otentisitas al-Qur’an itu.
Mengingat sebagaimana ditegaskan oleh Abdul Halim Mahmud,
mantan syeikh al-Azhar, bahwa para osientalis selalu berusaha untuk
mencari celahkelemahan al-Qur’an,* meskipunmeteka tentu tidak
akan pemah berhasil. Untuk menunjukkan bukti-bukti otentisitas al-
Qur’an dapat dipergunakan berbagai pendekatan yakni dengan
melihat ciri-cit{ dan sifat dari al-Qur’an itu sendiri, melihat aspek
kesejarahannya sertamempethatikan pengakuan-pengakuandari para
pemikir non-muslim terhadap kebenaran al-Qur’an itu sendiri.

1.  Bukti Otentisitas Al-Qur’an dilihat dari Ciri-ciri dan
Sifatnya

a. Keunikan Redaksi Al-Qut’an

Al-Quran merupakan mu’jizat tetbesatr nabi Muhammad,
sebagai bukti kebenaran kerasulannya. I<emu’jizatannya itu tidak hanya
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terbatas pada makna-makna objektif yang terkandung di dalamnya,
tetapi juga pada aspek marfologis atau lafad dan redaksinya yang
metupakan kutipan langsung dati Allah.” Karena itu mustahil jika di
dalamnya terdapat keganjilan-keganjilan redaksional. Kalau memang
ada pihak yang bermaksud mengacaukannya, maka akan dengan
mudah dan segera diketahuinya bahwa itu bukanlah redaksi al-Qut’an.

Keseimbangan komposisi redaksi al-Qur’an telah ditata
sedemikian rupa oleh Allah, sehingga di dalamnya sarat dengan
muatan munasabah (keserasian) dalam berbagai bentuknya. Menurut
al-Qattan, munasabah al-Qur’an itu mencakup munasabah antara

satu kalimat dengan kalimat lain dalam satu ayat, antara satu ayat
dengan ayat lain dalam banyak surat atau antara satu surat dengan
suratyanglain.

Dalam konteks ini Musthafa Mahmud mengutip pendapat
Rasyad Khalifah mengemukakan bahwa al-Qur’an sendiri memiliki
bukti-bukt yang menjamin otentisitasnya.* Huruf-huruf hija’iyah pada
permulaan beberapa surat al-Qur’an adalah salah satu jaminan
keotentikan al-Qut’an sebagaimana diterima Rasulullah. Tidak betlebih
atau berkurang satu huruf pun dari kata-kata yang digunakan oleh al-
Qur’an. Kesemuanya habis dibagi 19, sesuai dengan jumlah huruf (B
()sm All(a)h al-r(a)hm(a)n al-r(a)him, yaitu: ba’, sin’ mim, alif, lam,
lam, ba’, alif, lam, ra’, !}a’, mim, nun, alif, lam, ra’, ha’; ya’ dan mim,
yang seluruhnya berjumlah 19 huruf. Adapun huruf (a) dan (i) yang
tercantum dalam kurung tidak terhitung dalam aksara Arab.

Huruf-huruf kaf, ha’, ya’, “ain, shad, di dalam surat Maryam
ditemukan sebanyak 798 kali atau 42x19. Kedua huruf tha’ dan ha’

‘pada surat Thaha masing-masing berulang sebanyak 342 kali, sama
dengan 19x18. Kedua huruf ya’ dan sin pada surat Yasin, masing-
masing ditemukan sebanyak 285 kali atau 15x19. Huruf qaf yang
merupakan awal dari surat Qaf, ditemukan terulang sebanyak 57
kaliatau 3x19. Huruf nun yang merupakan awal dari surat al-Qalam,
ditemukan sebanyak 133 kali atau 7x19. Huruf-hurufha’ dan mim
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yang ada pada semua surat yang diawali dengan kedua hurufini (ha
mim), semuanya merupakan perkalian dari 114x19, yakni masing-
masing itu berjumlah 2166.

Selain itu masing-masing kata yang terdapat dalam & zsm Allah
Rahman ar-Rabim, yaitu ism, Allah, al-rahman, ar-rahim, juga habis
dibagi 19. Kata ism berulang sebanyak 19 kali dalam al-Qut’an;
Allahsebanyak 2698 kali (142x19); ar-rahman sebanyak 57 kali (3x19);
dan ar-rahim sebanyak 114 kali (6x19). Khusus mengenai kata at-
rahim memang ditemukan sebanyak 115kali dalam al-Qu’an. Hanya
saja satu kata ar-rahim yang terdapat di dalam surat at-Taubah ayat
128 itu bukannya menunjuk kepada sifat Tuhan, tetapi sifat nabi
Muhamad. Dengan demikian kata ar-rahman yang khusus menunjuk
kepada sifat Allah jumlahnya ada 114, hasil dari 6x19.

Bilangan-bilangan yang dapat ditemukan dari celah-celah
(redaksi) al-Qur’an tersebut, kataRasyad Khalifah, merupakan satu
bukt otentisitas al-Qur’an. Oleh karena itu, lanjut Rasyad Khalifah,
seandainya ada ayat yang berkurang atau betlebih atau pun ditukar
kata dan kalimatnya dengan kata dan kalimat lain, maka tentu
perkalian-perkalian tersebut akan menjadikacau.

b. Kemukjizatanal-Qut’an

Secarabahasa 7jag (kemukjizatan) berarti menetapkan kelemah-
an, dan mu’jiz adalah sesuatu yang melemahkan, sehingga membuat
tidak mampu pada pihak yang terkena penetapan kelemahan itu.
Menurut pengertian umum, kelemahan adalah ketidakmampuan
mengerjakan sesuatu, antonim dati kemampuan. Dengan demikian
kalau kemu’jizatan telah terbukti, maka nampaklah kemampuan iz,
pihak yang melemahkan.

Selanjutnya istilah mu’jizat®—walaupun dengan redaksi yang
berbeda—umumnya didefinisikan sebagai “sesuatu yangluar biasa
yang dipetlihatkan oleh Allah melalui para nabidan rasul-Nya sebagai
bukti atas kebenaran pengakuan kenabian atau kerasulan itu”.
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Sementara itu ada kalangan—seperti al-Zarqani-—yang mentetjemah-
Jan mu’jizat sebagai “sesuatu yang melemahkan manusia atau makhluk
Jainnya, baik secara individu maupun kolektif, untuk mendatangkan
sesuatu yang lain yang serupa dengan mu’jizat tessebut”. Sedangkanal-
Suyuthi membesikan arti mu'jizatsebagai perkara luar biasa yang disertai
‘tantangan dan tidak ada yang sanggup menjawab tantangan tersebut.

Jika pengertian-pengertian di atas dapat dikompromikan, maka
perturut-turut, hal-hal yang terkandung dalam lingkaran pengertian
mu’jizat adalah: (1) mu’jizatitu sendirimerupakan perkara yang luar

. biasa, sifatnya yang luar biasa ini dapat dimaklumi, karena memang
ia berasal dati Yang Maha luar biasa; (2) mu’jizatitu diberikan kepada
para nabi atau rasul, dimaksudkan sebagai pembenaran atas risalah

-yang dibawanya; (3) mu’jizat juga dimaksudkan sebagai tantangan
kepada para pengingkar kenabian atau kerasulan, sekaligus terhadap
risalah yang dibawanya; dan (4) mu’jizatitu akan menang ketika ia
berhadapan dengan penantangnya.

Meskipun keempat poin di atas dapat dilekatkan pada semua
mu’jizat yang diterima oleh para nabi atau rasul, tetapi khusus al-
Qut’an sebagai mw’jizat nabi Muhamad memiliki karakteristik. Mu’jizat
para nabi atau rasul terdahulu (sebelum Muhamad) adalah mu’jizat
hissi, sehingga ia bersifat temporal, lokal dan material. Hal ini
disebabkan oleh jangkapan misida’wahmereka, yang hanya dibatasi
padadaerah, zaman dan umat tertentu saja. Sedangkan mu’jizat nabi
Muhamad yang berupa al-Qur’an adalah jenis mu’jizat ma nawi,
sehingga ia bersifat universal, eternal dan ‘agliyah (dapat dipikirkan
dan dibuktikan kebenarannya oleh akal manusia di mana pun dan
kapan pun).

Minimal terdapat tiga hal yang melatari kemu’jizatan al-Qur’an
secara ma nawi, dengan ketiga sifatnya tersebut yakni: perzama, nabi
Muhamad diutus untuk seluruh umat manusia (rabmab k al-alamin);
kedua, Muhamad merupakan nabi terakhir, sekaligus sebagai pem-
bawa pesan dan prinsip ajaran agama yang sempurna;*’ dan Aetiga,
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al-Qur’an diturunkan pada saat akal fikiran manusia dianggap sudah
cukup dewasa untuk mencerna pesan-pesan yang dibawa oleh kitah
ini.”® Dalam konteks ini al-Suyuthi memberikan komentar “karena
syariat Islam bersifatabadidan universal, maka kemu’jizatannya pun
bersifat ‘agliyah dan abadi agar dapat disaksikan oleh orang-orang
yang mempunyai fikitan”.® Sebagai konsekuensinya, al-Qut’an mesti
dipahami dengan pendekatan rasional pula, tentu dengan akal yang
tidak liar tetapi terkendali.

Adapun segi-segi kemu’jizatan al-Qur’an, menurut M. Quraish
Shihab,” dapat dilihat pada tiga aspek berikut: pertama, segi keindahan
dan ketelitian redaksi-redaksinya; &edxa, pembetitaan-pembetitaan
gaibnya; dan kefiga, isyarat-isyarat ilmiahnya. Sementara Manna’ al-
Qattan menambahkan satu segi lagi di samping tiga hal yang telah
disebutkan oleh M. Qurasih Shihab iniyakni kemu’jizatan tasyti’.

Padaaspek pertama—keindahan dan ketelitianredaksi-redaksi-
nya—sebagaimana ikatakan oleh Qurasih Shihab memang tidak
mudah untuk mengurai dan mengenalnya, terutama bagi kita yang
tidak mernilikidan memahami “rasa bahasa” Arab. Karena keindahan
itu sesungguhnya diperoleh melalui perasaan, dan bukan nalar. Namun
demikian pendapat Abdurrazaq Naufal, sebagai dirujuk Quraish
Shihab,"" barangkali dapat membantu untuk memahami letak
kemu’jizatan al-Qut’an dalam aspek bahasanya. Dalam halini Quraish
Shihab lebih melihat keseimbangan yang sangat serasi antara kata-
kata yang digunakannya, yang antara lain terdapat pada: (1)
keseimbangan antara jumlah bilangan kata dengan antonimnya; (2)
keseimbangan jumlah bilangan kata dengan sinonimnya atau makna
yang dikandungnya; (3) jumlah kata dengan kata-kata yang menunjuk
kepada akibatnya; (4) keseimbangan jumlah kata dengan penyebab-
nya; dan (5) keseimbangan-keseimbangan khusus lainnya. Sebagai
contoh keseimbangan tersebut, secara berurutan adalah:

a.  Kata al-hayah dan al-mant sama-sama disebutkan sebanyak 145
kali.
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Kata a/-‘ushb dan al-dlursr muncul 27 kali.

Kata al-infaq dan ar-ridla muncul 73 kali.

Kata al-israf (pemborosan) dengan as-sur'ah (ketergesa-gesaan)
muncul 23 kali.

Kata yaum (hati), dalam bentuk tunggal muncul sebanyak 365
kali, sama dengan jumlah hari dalam setahun. Sedangkan dalam
bentuk pluralnya (ayyam), kata ini muncul sebanyak 30 kali, sama
dengan jumlah hari dalam sebulan.

Keistimewaanlain yang juga sering diangkat untuk menunjuk-
kan kemu’jizatan al-Qur’an dalam aspek bahasanya adalah “masing-
masing kata yang terdapat dalam kalimat béismillabirrabmanirrabim habis
dibagi 19. Di samping itu, huruf-huruf hijaiyah yang terdapat pada
awal surat juga habis dibagi angka 19.

Pada aspek kedua (pemberitaan gaibnya), kemu’jizatan al-
Qur’andapat dilihat dari dua hal: pertama, kebenaran futurologi al-
Qur’an. Dua contoh kasus yang dapat diangkat untuk masalah ini
adalah kebenaran futurologi al-Qur’an sehubungan dengan akan
dikalahkannya Romawi oleh Persia,” yang terbukti pada tahun 622
M. Adapun contoh kedua adalahkebenaran futurologi yang berkaitan
dengan pernyataan al-Qut’an bahwa jasad Fir’aun akan diselamatkan
oleh Allah untuk menjadi pelajaran sejarah bagi generasi betikutnya.”
Hal ini dibuktikan dengan telah ditemukannya jasad Fir’aun yang
nampak masih utuh pada 8 Juli 1908 M, setelah dipastikan lewat
penelitian ilmu pengetahuan. Ked#a, kemampuan al-Qur’an untuk
membahasakan sesuatu yang berada di luar batas kemampuan
manusia untuk memahaminya secara lebih jauh. Contoh yang
mewakili hal iniadalah kemampuan al-Qur’an untuk membahasakan
Tuhan, nilai-nilai, realitas diluar manusia dan sebagainya. Keunikan
sekaligus keistimewaan al-Qut’an dalam berbicara masalahini adalah
pengungkapan redaksionalnya yang bisa dicerna dan ditangkap oleh
semua lapisan, baik lapisan awam maupun intelektual. Kemampuan
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al-Quran dalam masalah ini telah diakui oleh banyak kalangan_
termasuk kalangan yang paling liberal dalam penggunaan akal.
Selanjutnya pada aspek ketiga (isyarat ilmiah), kemu’jizatan a]-
Qur’an sering dihubungkan dengan ilmu pengetahuan. Dalam
konteks ini relevanuntuk dikedepankan pernyataan Quraish Shihab
berikutini:
Mensbabas bubungan al-Qnr'an dengan ilmn pengetabuan bukan meliba,
misalnya, adakah teori relativitas atau babasan tfentang angkasa lnar. . ..;
tetapi yang lebih utama adalah melihat adakabh jiwa ayat-ayainya
mienghalangi kemajuan ilin pengetabnan atau sebaliknya, serta adakah
satu ayat yang bertentangan degan hasil penemnan ilmiah yang sudah
mapan? Dengan kata lain, meletakkannya pada sisi social psychology,
bukan pada sisi history of scientiféc progress.*

Hal semacam ini penting dikedepankan, mengingat ilmu pe-
ngetahuan merupakan produk intelektual manusia yang terikat dengan
ruang dan waktu. Karena itu adalah sesuatu yang tidak beralasan
pendapat yangmencoba memaksakan bahwa al-Qur’an megandung
segala pengetahuan ilmiah, sebab hal ini selanjutnya juga akan
mengandaikan terikatnya kebenaran al-Qur’andengan ruang dan
waktu. Pengandaian semacam ini akan menyebabkan pemahaman
tethadap al-Qur’an menjadi absurd, sekaligus mereduksi nilai
keagungannya sebagaikitabsuci yang berasal dari YangMaha mutlak.

Berangkat dari kerangka pemikiran di atas, mufassir dalam hal
ini menempatkan al-Qut’an sebagai kitab hidayah, yang di dalamnya
tentu juga terkandung isyarat-isyarat ilmiah, dan untuk selanjutnya
merangsang manusia mengembangkan dan menganlisanya secara
lebih jauh. Untuk maksud ini, al-Qur’an mendotong manusia agar
mempergunakan akalnya dalam sebuah obserbasi dan penelitian.
Selanjutnya observasidan penelitian tersebut oleh al-Qur’an diletakkan
dalam kerangka menguatkan iman dan mengetahui lebih jauh
keagungan Pencipta. Bahkan di dalam ayat-ayat tertentu al-Qur’an
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justru mengatributkan ilmu pengetahuanitu sebagai citi keberimanan
seseorang, Semua ini merupakan penyiasatan al-Qur’an sebagai kitab
hidayah, agar seseorang yang betgelut di dalamnya kemudian tidak
terjebak dan bahkan dikuasai oleh lingkaran ilmu pengetahuan yang
liar danmenyesatkan.

Berkaitan dengan kemu’jizatan al-Qur’an, isyarat-isyaratilmiah
al-Qur’an terletak pada dorongannya untuk menggunakan akal
dengan membaca ayat-ayat kauniyah yang terdapat di alam.
Dorongannya untuk memperhatikan alam semesta ini, menurut
Sirajuddin Dzar,® bertujuan untuk mengantarkan manusia agar
mereka menyadari bahwa di balik tirai alam semesta—yang di-
sebutnya sebagai kitab alam—ada Dzat yang Maha kuasa dan Maha
esa, sekaligus untuk menguatkan bahwa Tuhan itu memang Maha
kuasa dan Maha esa sebagaimana yang telah dipaparkan oleh kitab
al-Qut’an.

Di antara dorongan untuk bersikap dan memiliki kesadaran
ilmiah ini, secaralebih khusus lagi muncul dalam bentuk anjuranal-
Qur’an untuk: (1) memikirkan makhluk-makbluk Allahyangada di
bumi (Qs. Alilmran: 190-191); (2) memikirkan manusia sendiri (Qs.
az-Dzariyat: 21); memikirkan bumi dan alam yang mengitari manusia
(Qs. ar-Rum: 8, al-Ghasyiyah: 17-20); (4) mengangkat kedudukan
orang-orangberilmu dan membedakan kualifikasi mereka dengan
orang yang tidak berllmu (Qs. al-Mujadalah: 11, az-Zumar: 9) dan
sebagainya. Sebagai misal dalam hal ini adalah pengungkapan al-
Qur’an tentang fenomena alam dan sekalitus mendorong manusia
untuk memikirkannya.
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dari dirinya sendiri, sedangkan cahaya bulan merupakan pantulan
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dari cahaya matahari itu. Hal ini merupakan suatu pernyataan, yang
jikaditinjau dari segi iimiah dapat diterima kebenarannya. Dan sekaligus
ia merupakan suatu kemu’jizatan, sebab kitab suci yang diturunkan
pada beberapa abad yang silam dan diturunkan kepada nabi yang
ummi itu, mampu berbicara tentang sesuatu yang lewat perspektif
modern dapat diterima kebenarannya.

Adapun pada aspek keempat (tasyri’), kemu’jizatan al-Qur’an
dapat dilihat dari kemampuannya mengubah wajah sejarah, yang
diawali dengan sejarah kemanusiaan bangsa Arab. Prinsip-prinsip
dasar tasyri’ yang ditawarkan sampai sekarang masih dianggap relevan.
Jika ada yang berubah, perubahan itu hanya terjadi pada level
pemahaman dan interpretasi tethadapnya, bukan pada aspek
substansialnya. Dalamkonteks ini tasyri’al-Qut’an telah menempatkan
dan memperlakukan manusia sebagai manusia yang mempunyai
harkat, hak-hak individual dan sosial dan sebagainya secara
proporsional. Sehingga tidak betlebihan kalauada ungkapan yang
menyatakan bahwa al-Qur’an melalui tangan Muhamad telah mampu
melahirkan revolusi kemanusiaan dalam sejarah umat manusia.

Bagaimana al-Qur’an mensiasati petbetla-kuan tasyri’? Secara
bertutut-turut, menurut al-Qattan,’ al-Qur’an mengawalinya dengan
pembinaan pada tingkat individu, selanjutnya pada tingkat keluarga
dan terakhir pada tingkat masyarakatluas. Dilatari oleh sebuah misi
untuk mewujudf{an keselarasan pada tiga kepentingan ini, kemudian
al-Qur’an menciptakan apa yang dalam bahasa agama disebut sebagai
syari’at. Mengapa syari’atini dinilai perlu bagi manusia?

Tethadap hal ini al-Qattan*” mencoba menjawabnya dengan
lebih dahulu menyebutkan bahwa dalam diri manusia terdapat
gharizah (naluri, instink). Jika akal sehat dapat menjaga pemiliknya
dari ketergelinciran, maka arus kejiwaan yang menyimpang dapat
menyebabkan kelahnya kekua-saan akal. Karenanya perlu pendidikan
khusus terhadap gharizah-ghatizah tersebut. Pada sisi lain, lanjut al-
Qattan, manusia seebagai makhluk sosial juga membutuhkan aturan
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main khusus. Kenapa? Sebagai makhluk sosial manusia dihadapkan
pada betbagai ragam kepentingan. Karenanya jika tidak ada peraturan
yang mengikatnya, tidak mustahil dan bahkan hampir dapat dipastikan
akan terjadi benturan dan kekacauan di dalamnya. Perbenturan dan
kekacauan itu akan semakin parah, jika manusia—makhluk sosial itu—
tidak mampu mengendalikan gharizahnya masing-masing, Atas dasar
kenyataan tersebut, menurut al-Qattan, keberadaan peraturan dan
undang-undang dalam sebuah masyarakat merupakan suatu keharusan.
Memang benar, kata al-Qattan, sebelum ada tasyri’ al-Qur’an
sudah dikenal adanya berbagai macam doktrin, pandangan, sistem
- dan tasyri’ yang bertujuan untuk menegakkan masyarakat yang ideal,
namun tidak satu pun yang dapat menandingi al-Qur’an. Kitab ini
lewat pembinaan kesalehan individual dan kesalehan sosialnya, di
samping kemampuannya untuk melindungi jiwa, agama, kehormatan,
harta benda dan akal, relatif dapat dinilai berhasil dalam menciptakan
masyarakat ideal itu. Karenanya pemaknaan tethadap syati'ah idealnya
tidak dipahami sebatas kerangka ibadah an sich, dakan tetapi juga
dalam konteks penciptaan masyarakat ideal ini. Karena lewat cara
 inilah salah satu kemu’jizatan al-Qut’an itu dapat dirasakan,

2. Bukti Otentisitas Al-Qur’an Dlhhat Dari- Aspek

Kesejarahannya

Menurut Quraish Shihab,* ada beberapa faktor yang men-
dukung pembuktian otentitas al-Qur’an dilihat dari aspek kesejarah-
annya. Faktor-faktor tersebut adalah: (2) masyarakat Arab yang hidup
pada masa turunnya al-Qur’an adalah masyarakat yang tidak mengenal
baca-tulis, sehingga satu-satunya andalan bagi mereka adalah hafalan;
(b) masyarakat Arab—khususnya pada masa turunnya al-Qut’an di-
kenal sebagai masyarakt sederhana dan bersahaja. Kesedethanaan
ini menjadikan mereka memiliki waktu luang yang cukup untuk
menambah ketajaman pikiran dan hafalan; (c) masyarakat Arab sangat
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gandrung lagi membanggakan kesusasteraan; mereka bahkan
mengada-kan petlombaan-perlombaan dalam bidang ini pada
musim-musim tertentu; (d) al-Qut’an mencapai tingkat tertinggi dati
segikeindahan bahasanya dan sangat mengagumkan bukansaja bagi
orang-orang mukmin, tetapi juga orang-orang kafir, Bahkan dalam
suatu riwayat dinyatakan bahwa para tokoh kaum musyrik seringkali
secara sembunyi-sembunyi berupaya mendengarkan ayat-ayat al-

Qur’an yang dibaca oleh kaum muslimin; (e) al-Qut’an demikian

juga rasul menganjurkan kepada kaum muslimin untuk memper-

banyak membaca dan mempelajati al-Qur’an, dan anjuran tersebut
mendapat respon positif; (f) ayat-ayat al-Qur’an turun dan berdialog
dengan mereka, mengomentari keadaan dan peristiwa-peristiwa yang

merekaalami, bahkan menjawab pertanyaan-pertanyaan mereka. Di

sampingitu ayat-ayatal-Qut’an turunsedikit demi sedikit, sehingga

lebih mudah bagi mereka untuk mencerna maknanya dan meng-
hafalkannya; (g) dalam al-Qur’an, demikian pula hadis-hadis nabi,
banyak ditemukan petunjuk-petunjuk yang mendorong para
sahabatnya untuk senantiasa bersikap teliti dan hati-hati dalam
menyampaikan berita, terutama kalau berita itu merupakan firman

Allah atau sabda rasul-Nya.

Di sampingfaktor-faktor pendukung di atas, fakta sejarah telah
menunjukkan tentangadanya berbagailangkah nyata umat Islam—
sejak nabi Muhatnad, bahkan kemudian dilanjutkan oleh generasi
sesudahnya—untuk memelihara otentisitas al-Qut’an. Dalam konteks
ini jame'nl al-Qur'an (pengumpulan al-Qur’an) dapat dipandang sebagai
realisasiupaya pemeliharaan otentitas al-Qut’an. Menurut al-Qattan,”
istilah jam’ al-Qur’an memililki dua pengertian yakni:

a.  Pengumpulan dalam arti Aifdbub (menghafal dalam hati).
Sehubungan dengan hal ini, setiap wahyu (al-Qut’an) turun,
Rasulullah memahaminya dan menghafalkannya. Karenaitu
beliau adalah Aafidh al-Qur’an pertama kali dan sekaligus me-
rupakan contoh paling baik bagi para sahabat dalam meng-
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hafal, sebagai realisasi kecintaan mereka kepada pokok agama
dan sumberrisalah. Setelah itu beliau menyampaikannya kepada
sahabat untuk mereka hafalkan pula.

Di dalam kitab Shahih Bukhari disebutkan bahwa ada
tujuh sahabat penghafal al-Qur’an Penyebutan hafizh sebanyak
tujuh orang ini bukan berarti hanya mereka saja yang hafal al-
Qur’an, tetapi lebih mengandung arti bahwa hanya merekalah
yang telah hafal seluruh isi al-Qur’an dan telah mentashihkan
hafalannya itu ke hadapan nabi, serta isnad-isnadnya telah
sampai kepada kita, sedangkan lainnya tidak memenubhikriteria
ini. Minimal ada dua argumen yang menunjukkan betapa
banyaknya sahaat yang hafal al-Qut’an diluar tujuh orang tet-
sebut yakni: perdama, para sahabat telah berlomba-lomba meng-
hafalkan al-Qur’an dan bahkan mereka memerintah anak-
istrinya untuk menghafalkannya juga, mereka pun juga
membacanyadalamshalatdi tengah malam. Kedua, data sejarah
menunjukkan bahwa dalam beberapa saat sepeninggal rasul,
sekitar 70 orang sahabat penghafal al-Qur’an, yang semuanya
disebut qurra’ telah terbunuh dalam peperangan Yamamah.
Jadijelaslah bahwa penghafal al-Qur’an di zaman rasul sangatlah
banyak jumlahnya, meskipun yang memenuhi kriteria istimewa
hanya tujuh orang saja.

Usaha mengahafal al-Qur’an telah berkembang dan
diteruskan oleh generasi sesudahnya sampai zaman sekarang,
Di Mesir, misalnya, hafalan al-Qur’an merupakan prasyarat
utama bagi peserta didik yang akan masuk atau menamatkan
studinya di sekolah atau perguruan tinggi tertentu. Demikian
juga halnya di negara-negara Arab yang lain juga di Indonesia,
kegiatan menghafalal-Qur’an dapat dilihat secara jelas.
Pengumpulan al-Qur’an dalam arti kéabuh kullib (penulisan al-
Qur’an seluruhnya), baik dengan memisah-misahkan ayat-ayat
dan surat-suratnya, atau menertibkan ayat-ayat semata dan setiap
surat ditulis dalam satu lembaran secara terpisah, atau pun
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menertibkan ayat-ayat dan surat-surat nya dalam lembaran-

lembaran yang telah terkumpul yang menghimpun semua surat,

sebagiannya ditulis sesudah sebagian yang lain.”

Sehubungan dengan itu meski Rasulullah dan para sahabat
banyak yang hafal al-Qut’an, namun untuk menjamin otentisitas al-
Qur’an beliau tidak hanya mengandalkan pada kekuatan hafalan
semata, tetapi juga tulisan. Rasul telah mengangkat beberapa penulis
wahyu dati kalangan sahabat terkemuka seperti Ali bin Abi Thalib,
Muw’awiyah, Ubai bin Ka’ab, Zaid bin Tsabit dan lain-lain. Setiap ada
ayatatau wahyu turun, beliau memanggil dan memetintahkan mereka
agar menulisnya, dan bahkan beliau juga menunjukkan tempatdan
urutan ayat tersebut dalamsurah, sehingga penulisan padalembaran
itumembantu pengahafalandalam hati. Di samping itu, ada sebagian
sahabat yang juga menuliskan al-Qur’an atas inisiatif sendiri, tanpa
adainstruksiRasulullah.

Dengan demikian ada tiga unsur yang saling melengkapi guna
memelihara otentitas al-Qur’an yangtelah diturunkan di masa nabi,
yaitu: (1) hafalan dari para sahabat; (2) kepingan naskah-naskah yang
dituliskan atas inswuksi rasulullah; dan (3) kepingan naskah-naskah
yang ditulis atas inisiatif pribadi. Kemudian pada zaman Abu Bakar
kepingan-kepingan naskah tersebut dihimpun ke dalam bentuk
mushaf. Dalam hal ini Abu Bakar hanya menerima naskah yang
memenuhi dua syarat yakni: (1) harus sesuai dengan hafalan sahabat
lain; dan (2) naskah harus benar-benar ditulis atas perintah nabi, bukan
inisiatif pribadi. Untuk membuktikan syarat kedua ini, diharuskan
adanya dua orang saksi.

Pada masa Khalifah Utsman bin Affan, di kalangan umat Islam
terjadi perbedaan cara pembacaan al-Qur’an. Menghadapi persoalan
krusial ini, atas usul Hudzaifah bin al-Yamani, khalifah Utsman
mengambil kebijaksanaan untuk melakukan penyatuan dialek bacaan
al-Qur’an. Untuk merealisasikan tujuan itu Utsman membentuk
panitia penulisan (penyalinan) mushaf yang terdiri atas Zaid bin
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Tsabit, Abdullah bin Zubair, Said bin Ash dan Abdurrahman bin
Hatits bin Hisyam; tiga sahabat yang disebut terakhir berasal dari
suku Quraisy. Dan Usman berpesan kepada ketiga orang dari suku
Quraisy itu, dengan mengatakan: “jika kamu berselisih pendapat
dengan Zaid bin Tsabit tentang sesuatu dari al-Qur’an, maka tulislah
dengan logat Quraisy, karena al-Qur’an diturunkan dalam bahasa
mereka”.

Sungguhpun demikian, mushaf yang disalin atas perintah
Usman masih memungkinkan timbulnya perbedaan bacaan, sebab
ia belum dibeti harakat dan titik. Karena itu para ulama sesudahnya
banyak yang bermaksud melakukan penyempurnaan sebagai upaya
untuk memelihata otentisitas al-Qut’an.

3. Bukti Otentisitas al-Qur’an dilihat dari Pengakuan
Pemikir Non-Muslim

Banyak pemikir non-muslim yang mengakui secara objektif,
jujur dan ikhlas mengenai otentisitas al-Qut’an, seperti:*

a.  Prof. George Sale, cendekiawan asal Inggris, yang pendapatnya
dikutip oleh Dr. Joseph Charles Merdus dalam Prefminary Dis-
course, menyatakan: “di seluruh dunia diakui bahwa al-Qur’an
tertulis dalam bahasa Arab dengan gaya yang paling tinggi,
paling murni.....diakui sebagai standar bahasa Arab.... Dan
tidak dapat ditiru oleh pena manusia...oleh karena itu diakui
sebagai mu’jizat yang besar, lebih besar daripada kebangkitan
orang mati, dan itu saja sudah cukup untuk meyakinkan dunia
bahwa kitab itu berasal dari Tuhan. Dengan demikian dengan
mu’jizat ini Muhamad tampil untuk menguatkan kenabiannya,
terang-terangan menentang sastrawan-sastrawan Arab yang
paling cakap—yang pada masa itu ada beribu-ribu, yang
pekerjaan serta ambisi mereka hanya untuk ketinggian gaya
bahasanya—untuk menciptakan satu pasal pun yang dapat di-
bandingkan dengan gaya bahasa al-Qut’an.
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b.  Prof. G. Margoliouth dalam De Karacht Van Den Islan
mengatakan: “Adapun al-Qur’an itu menempati kedudukan yang
maha penting di barisan agama-agama yang besar di seluruh
dunia. Meskipun al-Qur’an itu sangat muda usianya, tetapi ia
menempati bagian terpenting dalam ilmu kitab. Ia dapat
menghasilkan suatu akibatnya yang tidak pernah dan tidak akan
dapat seseorang menghasilkannya.....”.

¢ Dt Joseph Chatles Mardus, seorang pemikir Perancis, dalam
L Alcoran mengatakan: “Gaya bahasa al-Qur’an seakan-akan
gaya bahasa al-Khaliq sendiri. Karena gaya bahasa itu mengan-
dung esensi dari al-Khaliq yang menjadi sumbernya, tentulah
mengandung sifat-sifatilahi pula. Kenyataan jelas menunjukkan
bahwa penulis-penulis yang sangat ragu sekalipun menyerah

»

padakeindahannya...... .

D. POSISI AL-QUR’AN DALAM STUDI KEISLAMAN

Tak ada khilaf sedikitpun di kalangan umat Islam, bahwa al-
Qur’an adalah landasan pokok bagi syari’at Islam. Darinya diambil
segala pokok-pokok syariat dan cabang-cabangnya, dari padanya
diambil dalil-dalil syar’. Dengan demikian, al-Qut’an adalah landasan
kully bagi syari’at Islam dan pengumpul segala hukumnya.
Sebagaimana Fifman Allah yang artinya: “Tiadalah Kami alpakan
sedikitpundalamal-Kitab” (QS. Al-An’am: 38).

Imam Ibnu Hazm berkata: “Segala pintu figh, tak ada suatu
pintu dati padanya, melainkan mempunyai pokok dalam al-Qur’an
dan al-Sunnah menyatakannya”. Karena al-Qur’an adalah mengan-
dung dasar-dasar pokok (k#/ly), tentunya dalam penerapannya
bersifat jmaly yang memerlukan perincian (fafshél), dan bersifat kxlly
yang memerlukan penjelasan (fzbyir). Dengan demikian, untuk bisa
mengambil hukum dari padanya kita memerlukan pertolongan al-
Sunah.
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Selanjutnya, karena al-Qur’an merupakansumberutama, maka
ra ulama terus-menerus berusaha untuk mempelajarinya dan
menggalinya dengan melakukan jjtthad untuk mengeluatkan hukum-
hukum dati %arat-Gbarat, isyarat-isyarat, dzahir, dan nash al-Qur’an,
Sebagaimana mereka telah sungguh-sungguh mencati jalan me-
nakwikan ayat-ayat mutasyabih, meniafshilkan ayat-yat yang mujmal,
menetangkan yang belum jelas, serta menerangkan mana yang di-
Katakan 27, nasikh, mansukh, dan sebagainya.

Karena al-Qur’an diturunkan dengan memakai bahasa Arab,
maka walaupun dalam susunan bahasa yang tidak dapat ditandingi
oleh Bangsa Arab, namun kita memerlukan adanya pemahaman
terhadap segala #s/ub Arab di dalam mengzstimbathkan hukum dari
al-Qur’an. Orang yang meyelidiki ayat-ayat al-Qut’an satu demi satu,
tentu akan mendapati bahwa sebagian hukum yang terkandung di
dalamnya, ada yang tidak lagi memerlukan penjelsasan, seperti ayat
yang menjelaskan tentang Aadtuduhan zina dan ayat yang menerang-
kan /'an dan sebagainya. Namun ada juga yang masih memetlukan
penjelasan-penjelasan, seperti ayat-ayat yang bersifat mujmal, yang
tentunya memerlukan Zgfshil, yang kurang terang memerlukan zafsir
dan takwil, yang betsifat muthlaqg memerlukan fagyid, dan begitulah
seterusnya. Adapun penjelas al-Qut’an yang pertama adalah al-
Sunnah. Danini sudah merupakan kesepakatan para ulama.

Dalam hal ini, al-Qur’an berarti mempunyai kedudukan
tertinggi dalam berhujjah, dan mutlak bersifat pasti. Dengan demikian,
al-Qur’an dalam kerangka urutan dalil-dalil hukum atau sumber ajaran
Islam adalah menempati kedudukan yang paling tinggi. Dalam kaitan
ini, maka al-Qut’an mempunyai fungsi sebagai dasar pokok, yaitu
sebagai alat kontrol atau alatukur mengenaiapakahdalil-dalil hukum
yang lebih rendah sesuai atau tidak dengan ketentuan-ketentuan al-
Qur’an? Apabila ternyata ditemukan adanya ketidaksesuaian atau
bahkan bertentangan, maka kekuatanhukumitu tidak sah dan tidak
dibetlakukan.
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E. AI-QUR’AN SEBAGAI SISTEM NILAI

Wacana-wacana tekstual yang dipergunakan al-Qur’an dalam
memperkenalkan ajaran-ajaran Islam memungkinkan dipahami oleh
seseorang secaraberbeda dengan lainnya, terutama dalam kaitannya
dengan peran kesejarahan kekhalifahan manusia di muka bumi,
sehingga penafsiran yang beragam merupakan sesuatu yang tidak bisa
dihindari. Keberagaman penafsiran ini merupakan perwujudan dari
watak dasar yang dibawa oleh al-Qur’an, terbuka terhadap beragam
penafsiran (fnterpretable) atau qabil li al-nigash dalam pemaknaannya.>

Watak dasar al-Qur’an yang menimbulkan keberagaman
penafsiran diatas digambatkan oleh Abdullah Darraz dengan: “Bagai-
kan intan yang setiap sudutnya memancarkan cahaya yang berbeda
dengan apa yang terpancar dari sudut-sudut yang lain, dan tidak
mustahil jika anda mempersilakan oranglain memandangnya, maka
ia akan melihat lebih banyak dati apa yang andalihat.”*

Dari sekian ragam penafsiran tethadap al-Qur’an, bagian
pembahasan ini akan mendiskusikan tafsiral-Qur’an dati sisimetode
serta kondisi [sistem] penafsiran periode pasca Rasul Allah SAW.
Metode tafsir yang didiskusikan dalam bagian pembahasan ini pada
hakikatnya adalah metode tafsir yang dilihat dari perspektif landasan

tafsir seperti yang akan dijelaskan berikut.
q

1. Perbedaan Metode dan Kecenderungan dalam Memaha-
mi al-Qur’an

Sebagai sistem nilas, al-Qur’an tidak selalu membesikan ketentuan-
ketentuan dalam bentuknya yang matang pada tataran praksis. Tidak
sedikit bahwa nilai-nilai yang dikandung al-Qur’an harus diwujudkan
atau diturunkan kepada nzlai praksis agar dapat menjawab persoalan-
persoalan manusia dan sekaligus menyelesaikan-nya.®

Untuk kepentingan menurunkan sisiem nilai kepada nilai praksis
tersebut dibutuhkan apa yang disebut dengan snstrusmen, sebuah
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perangkat yang berupa upaya atau proses yang dalam istilah
keagamaan disebut dengan ijtihad.*

Upaya untuk menurunkan sisten nilai kepada nilai praksis tersebut
tidak lain adalah upaya untuk menetjemabkan kemauanatau maksud-
maksud Tuhan dalam teks-teks suci-Nya. Maka, lahitlah produk-
produk pemikiran baik berupa konsep, teoti dan semacamnya yang
kebenaran dari kesemuanya bersifatrelatif. Relativitas tersebut adalah
sebuah kemestian karena merupakan produk pemikiran manusia
sebagai hasil dari proses penetjemahan kebenaran-kebenaran absolut
Tuhan (divine #rath).> Oleh karena itu, produk-produk pemikiran
tersebut tidak bisa tetlepas darirealitas keberagamannya. Hal itu tak
lain sebagai akibat dari perbedaan kemampuan (tingkat kecerdasan),
ilmu yang ditekuni, pengalaman serta latar belakang penafsirnya, baik
dalam bidang sosial, ekonomi, politik maupun budaya.®

Maka, lahirlah berbagai model penafsiran terhadap wacana-
wacana tekstual al-Qur’an. Dalam studiilmu al-Qur’an, dikenal adanya
klasifikasi berbagai macam penafsiran yang, menurut hemat penulis,
tidak jarang menimbulkan kekaburan pemahaman atau kekurangcet-
matan dasar-dasar yang dijadikan pijakan klasifikasi antara metode
dan pendekatan.® Oleh karena itu, di dalam memahami ragam pe-
nafsiran yang selama ini muncul terhadap al-Qur’an petlu dipahami
perbedaan antara kedua hal tersebut.

Pertama, Metode, yakni cara untuk menurunkan sistem nilai al-
Qur’an kepada nzlai-nilai praksis; atau dengan kata lain, cara untuk
menginterpretasikan wacana-wacana tekstual (ayat) yang diinscodusir
oleh al-Qur’an.

Kedua,Pendekatan, yakni perangkat, kecenderungan atau
perspektif yang digunakan seseorang sebagaidasar pijakanuntuk
menafsitkan wacana-wacana tekstual (ayat) al-Qur’an.%

2. Menyorot Pengertian Yafsir bf al-Ma’thurdan bi al-Ra’yi
Dalam realitas sosial,ada kecenderungan-kecenderungan yang
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tidak bisa dihindari: kebanggaan terhadap kelompok yang sering
kemudian menimbulkan klaim-klaim kebenaran terhadap kelompok
yang bersangkutan. Al-Qur’an menyebut kecenderungan ini dengan
Kullu hizh bima ladaybim faribun S

Kecenderungan akan kebanggaan terhadap kelompok ini pada
tataran tertentu senantiasa mengambil swategi ‘hancur-ubah’ (breqk
and change) dan mengupayakan adanya ‘keterputusan sejarah’ (bistori-
cal discomtinnity) melalui penciptaanistilah-istilah atau konsep-konsep
yangdiberikan pemaknaan secara ketat untuk kepentingan kelompok-
nya serta mengeluarkan (exc/uding) kelompok-kelompok lain yang
tidak sejalan atau bahkan bertentangan dengankelompoknya. Contoh
konkret yang bisa disitir di sini adalah penamaan Orde Bar# oleh
rezim Soeharto terhadap pemerintahannya dan Orde Lama terhadap
pemerintahan Soekarno walaupun rezim Soekarno sendiri tidak
pernah menamakan dirinya dengan Orde Lama. Hal itu dilakukan
oleh rezim Soeharto untuk menciptakan keterputusan sejarah
tethadap rezim Soekamo serta menjadikannya sebagai ‘musub utama’
(commion enemry) untuk menarik simpati massa tethadap konsep-konsep
yang dikembangkan oleh rezimnya. Maka, dibuatlah oleh rezim
Soehartoistilah-istilah, konsep-konsep danklaim-klaim kebenaran
untuk menciptakan kesan pada pikiran massa bahwa rezimnyalah
yang paling berhak dan benar dalam memaknai dan menjalankan
amanat UUD 1945 bahkan tidak jarang untuk kepentingan itu
substansi UUD 1945 direduksi dan dipelintir sedemikian rupa.

Menurut hemat penulis, pemikiran semacam di atas dapat juga
digunakan untuk melihat wacana seputar klasifikasi tafsit &7 al-ma thur
dan i al-ra’yi. Dari beberapa pemahaman oleh para ahli, terutama
yang terdahulu, terkesan bahwa ada kecenderungan penciptaan
‘keterputusan sejarah’ dari kelompok tafsir b7 a/-ma'thur tethadap
kelompok tafsir &7 al-ra’ bahwa mereka yang berusaha memaksimal-
kan fungsionalisasi argumentasi-rasional (jjtihad) melalui perangkat-
perangkat kontekstual terhadap wacana-wacana tekstual (#ashsh-nashsh)
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al-Qur’an disebut sebagai kelompok anti #ashsh (bi al-ra’y) walaupun
kelompok ini tidak pernah menamai atau mengidentifikasi diti
sebagaimana yang dilontatkan oleh kelompok i af-ma'thur. Dengan
tidak mengurangi rasa hormat penulis kepada para “ulama’ terdahulu
tidak sedikit bahwa labelisasi atau pembetian cap-cap tertentu tersebut
digunakan untuk mendiskreditkan kelompok-kelompok yang mencoba
membeti ‘warna’ lain tethadap ragam penafsirannya. Hal itu tampak
dari pemaknaan literal mereka teshadap dalil yang mereka pergunakan
untuk mengidentifikasi dan menamai kelompok lain tetsebut:

s Ittagu al-Hadith ‘anni illa ma ‘alimtum, fa man Radhiba ‘alaiya

maita’ ammidan falyatabawaa’ waq adabu min al-nar®
o Man qala fi al-Qur’an bi ra’yibifa ashaba fa akhtha'a®

Dalam kerangka betpikir semacam di atas, maka petlu diadakan

peninjauan ulang terhadap pemaknaan dari tafsir o7 af-ma'thur dan bi
 albra’y agar tidak terjadi klaim-klaim kebenaran (truth claim) yang
~ disertai upaya menafikan kebenaran dari pihak lain.

"a. Tafsir bi al-Ma’thur

Menurut hemat penulis, tafsit b7 al-ma’thur® adalah suatu jenis
-~ penafsiran al-Qur’an yang dilakukan dengan cara penyandaran secara
ketat-tekstual-menyeluruh kepada wacana-wacana keislaman tekstual
(nashsh-nashsh), baik kepada al-Qur’an itu senditi, hadith, athar sahabat,
maupun pendapat tabi’in.®

1. Penafsitan ayat al-Qur’an dengan ayat al-Qur an
yang lain. :

Dalam beberapa kasus, al-Qut’an mengintrodusit persoalan

secara singkatatau global dalam satu tempat. Kemudian, al-Qur’an
membicarakan persoalan yang sama s ecaré lebih terinci atau terurai
di tempat lain. Pendek kata, dalam banyak hal al-Qut’an menerangkan
dirinya senditi (self explanatory).® '
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Contoh, ayat yang berbunyi: “Aladhina amann wa lam yulbisy
imanabum bi hulm nlaika labum al-amn.”’

Ayat tersebut menggunakan lafal ghu/m dalam bentuk yang
belumjelas pengertiannya. Oleh karena itu, dilakukanlah sebuah upaya
penafsiran dengan cara melihat ayat lain yang berbicara secara lebih
jelas, yakni: “Tnna al-shirk la shulm ‘azhim.”®

2. Penafsiran ayat al-Qur’an dengan Hadith

Hadith merupakan sumber kedua dari penafsitan bz al-ma’thur,
Halitu dilatarbelakangi oleh keberadaan nabi sebagai pelaku pertama
dalam sosialisasi ajaran Islam dalam konteks kemanusiaan, atau
dengan katalain sebagai guru pertama terhadap ajaran Islam, serta
mufassit pertama terhadap firman Allah.®

Keberadaan Hadith nabi terhadap al-Qur’an bisa di-
klasifikasikan sebagai berikut.

s Sebagai penjelas terhadaplafal al-Qur’an.

Contoh: ayat “Wa a'’iddu labum ma istatha tum niin quiviwah wa min
ribath al-khayl.” ™

Nabi menafsirkan kata “Quwwah” dalam ayat tersebut dengan
“memanah” seperti tampak dalam Hadithnya: %1/ inna al-quwwah
al-ramyn, alainna al-quwwab al-ramys, ala inna al-qguwwab al-ramyn.” ™
s Sebagai pet;mjuk konkret terhadap konsep al-Qur’an.

Contoh: ayat “Wa la ta’knln amwalakum baynakum bi al-bathil.”

Nabi memberikan petunjuk konkret terhadap makna -"a/*
Bathil” dengan memberikan contoh-contoh konkret sepetti riba,
menipu sukatan (curang) dan sebagainya.

s Sebagai perinci terhadap ajaran-ajaran umum al-Qur’an.

Contoh: seperti menjelaskan atau menguraikan macam-macam
harta yang wajib dizakati serta batas minimal (nishab)nya.

s Sebagai wacana edukatif terhadap kasus-kasus yang diuraikan
dalam al-Qut’an.

Contoh: Seperti hadith “La dbharara wa la dbirara.™
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3. Penafsiran ayat al-Qur’an dengan atharsahabat.

Penafsiran sahabat (athar) bisa dijadikan referensi dalam
memahami konsep-konsep al-Qur’an. Diterimanya atharsahabat yang
nota bene berada di bawah al-Qur’an itu sendiri dan Hadith Nabi
SAW. dalam hal penafsiran al-Qut’an dikarenakan oleh kenyataan
bahwa mereka hidup dan bersama dengan nabi saw. menyaksikan
nilai-nilai kesejarahan dari wahyu serta mengetahui kondisi sosiologis
pewahyuan (the direumstances of revelation), serta menerima ajaran Is-
lam dari sumbernya yang masih murni (nabi SAW.).”

Dalam hal ini, Ibnu Kathir menegaskan:

“Tika kita tidak menemnkan keterangan dari al-Qur'an atan dari
hadith, maka kita harus berpaling kepada perkataan-perkataanpara
sababat yang banyak mengetabui halitu. Hal demikian disebabkan oleh
kenyataan babwa mereka menyaksikan [turunnya] wabyn dan
mengetabui Rondisi serta Rarakter yang tepat dalam memabami

pengetabuan dan perbuatan yangbenar.”™

Walau demikian bukan berarti bahwa mereka (para sahabat)
mempunyai kadar pemahaman dan tingkat penerimaan yang sama.
Dalam banyak hal dijumpai bahwa mereka berselisih pendapat dalam
memahami al-Qur’an sekalipun perselisihan tersebut tidak lalu
menurunkan derajat kéaslian penafsiran mereka kepada derajat
(thabaqah) tabi’in. Contoh yang dapat dirujuk di sini di antaranya
adalah penafsiran terhadap ayat ‘TIdba ja’a nashr Allab.”™ Beberapa
sahabat menjelaskan makna ayat tersebut: “Kita diperintah untuk
memuji Allah dan meminta ampun kepada-Nya tatkala Ia telah
menolongkita menaklukkan [Makkah] buatkita.” Beberapa sahabat
yang lain tidak memberi komentar apa-apa. Namun, menurut Ibnu
Abbas, ayat tersebut menunjukkan kepada para sahabat akan
dekatnya ajal nabi.”

Adapun sahabat yang terkemuka sebagai mufassir dan yang
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terbilang banyak dilakukan periwayatan dari diri mereka adalah 4.
Khulafa’al-Rashidun (Abu Bakar, ‘Umar bin Khaththab, Uthman b,
‘Affan, ‘Ali bin Abi Thalib), Ibnu Mas’ud, Ibnu ‘Abbas, Ubay bin Ka’ah
Zayd bin Thabit, Abu Musa al-Ash’ari, dan ‘Abdullah bin Zubayr.”

Dari keempat khalifah (al-Khulafa’ al-Rashidun), ‘Ali bin Ab;
Thalib adalah khalifah yang darinya paling banyak dilakukap
periwayatan, sedangkan petiwayatan dari tiga khalifah sebelumnya
tidak sesignifikandari ‘Ali. Penyebab utama dari kenyataan ini adalah
bahwa ketiga khalifah tersebut dipanggil oleh Allah SWT. lebih dulu
dari ‘Ali di samping karena ketiganya hidup di tengah-tengah
komunitas (sahabat) yang mengetahui banyak tentangal-Qur’an,
sedangkan pada masa ‘Ali telah tetjadi gesekan-gesekan yang ber-
peluang terhadap timbulnya pemahaman yangmenyimpang terhadap
Islam serta masuknya orang-orang non Arab kepada Islam. Oleh
katena itu, sangat wajar kalau kemudian petiwayatan dari ‘Ali lebih
banyak daripada ketiga khalifah sebelumnya.

Sementara itu, dengan tidak mengurangi penghormatan
terhadap sahabat-sahabat lainnya, menurut penulis, Ibnu ‘Abbas dan
Ibnu Mas’ud keduanya merupakan sosok yang dari mereka paling
banyak dilakukan periwayatan, bahkan dalam beberapa kasus,
komentar-kome?tar Ibnu ‘Abbas justru dijadikan rujukan oleh
khalifah ‘Umar karena derajat keilmuannya yang tinggi tethadap al-
Qutr’an dan kelebihan-kelebihan personal lainnya,”™ sampai-sampai
ia dijuluki dengan ‘Tinta Umat’ atau ‘Laut Umat’ (Hibr al-Ummah wa
Babruba),” mufassir al-Qur'an® serta Bapak Tafsir.®'

Adapun banyaknya riwayat dari Ibnu Mas’ud bisa dipahami
karena faktor tingginya tingkat mala3amah, kedekatannya dengan nabi;
ia adalah seorang &hadim, asisten nabi. Bahkan oleh al-Shabuni,
kedekatan Ibnu Mas’ud ini digambarkan dengan kebiasaannya
memakaikan alas kaki kepada nabi serta betjalan bersama beliau.®
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4.  Kedudukan pendapat tabi’in dalam menafsitkan al-
Qur’an. :

Berbeda dengan ketiga jenis penafsiran bi al-ma'thur sebelum- -

nya,? jenis penafsiran ayat al-Qur’an dengan pendapat tabi’in ini masih
diperdebatkan untuk bisa disebut 47 al-ma’thur. Pandangan yang
menetimanya karena menganggap pendapat tabi’in diperoleh dari
sahabat, scdangkan yang menolaknya karena memandangnya sebagai
opini meteka semata, tanpa terkait dengan sahabat sehingga lebih
layak masuk kategori b7 al-ra’y.* Namun demikian, menurut hemat
penulis, selama tetjadi penyandaran terhadap wacana-wacana tekstual
~ (nashsh-nashsh), baik al-Qur’an, Hadith ataupun athar sahabat secara
ketat-tekstual-menyeluruh maka selama itu pula masih dalam koridor

- tafsit & al-ma’thur.

b. Tafsir bi al-Ra’yi

~~ Menurut hemat penulis, tafsit b7 a/-ra’y adalah suatu jenis
penafsiran yang dilakukan dengan mengembangkan wacana-wacana
tekstual (nash-nash) al-Qur’an melalui perangkat-perangkat kontekstual

dengan memaksimalkan fungsionalisasi atgumentasi-rasional (jjtihad) -

daripada penyandaran secara ketat-tekstual-menyeluruh terhadap nash-
nashatau wacana-wacanagekstual. |

Tafsit bi alra’y tidak berarti meninggalkan wacana-wacana
tekstual, baik al-Qut’an, Hadith, azhar sahabat maupun produk-
produk fjtihad generasi pendahulu, tetapi mendekati wacana-wacana
tekstual itu dengan penghampiran argumentatif-rasional (jjtihad).*”
Halitu bisa dipahami dati definisi yang disampaikan oleh al-Dhahabi:
“Tafsit bi al-ra’yadalah suatu upaya untuk menafsirkan dengan cara
jjtihad setelah memahami ujaran-ujaran orang Arab, lafal-lafal Arab
beserta maksudnya, sya’ir-sya’it jahiliyah, asbab al-nuzul, nasikh dan
mansnkh dati ayat-ayat al-Qut’an dan selainnya yang dibutuhkan dalam
menafsitkanal-Qur'an... % o
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Oleh karena itu, tidak bisa dibenarkan suatu pernyataan, sepertj
oleh Manna’ al-Qaththan, bahwa tafsir 4 a/-ra’y adalah tafsir dengan
akal (akal-akalan), suatu tafsir yang pemahamannya tidak sesuaj
dengan ruh syari’at dan tidak bersandarkan pada 7as.*” Hal demikian
karena pernyataan itu berindikasi politis, untuk mendiskreditkan
kelompok yang mencoba untuk memaksimalkan peran akal dengan
melalui berbagai pendekatan terhadap wacana-wacana tekstua]
(nashsh).

Dalam kasus penafsiran terhadap 7ash menyangkut pembagian
watisan sebagai misal, Munawir Syadzali bukan berartimeninggalkan
nash tersebut® sama sekali, melainkan mengembangkan #ash tersebut
dengan memaksimalkan pemanfaatan argumentasi-rasional (ijtihad)
melalui upaya pemaknaannya dalam kerangka tujuan disyati’atkannya
sesuatu (maqashid al-shari’ah).* Bagi Munawir, sesuai dengan
kandungannya ayat tersebut bukanlah ayat teologis, tapi merupakan
ayathukum yang keterkaitannya dengan persoalan-persoalan ruang
danwaktu tidak bisa dipisahkan. Oleh karenaitu, ayat tersebut sangat
sosiologis yang pemaknaannya harus melihat konteks waktu dan
tempat diturunkannya ayat tersebut.

Karena pada prinsipnya tafsir 47 a/-ra’y itu merupakan proses
dan produk jjtihad, maka betlaku padanya ketentuan-ketentuanijtihad
dan watak-wataknya. Produk yang dihasilkan oleh prosesijtihad bisa
benar (ashaba) dafibisa pula salah (@&btha’a). Dalam kaitannya dengan
produk pemikiran yang salah, Nurcholis Madjid memberikan catatan
dan mempertanyakan sesuatu hal disebut sebagai hasil jjtihad jika
sesuatu itu salah dan kesalahan itu sengaja dibuat, bahkan merupakan
suatu kejahatan.”® Dalam konteks inilah bisa dipahami adanya
klasifikasi tafsir b al-ra’y ke dalam dua hal: ja’iy dan madbmun’!
walaupun harus dicatat bahwa penerimaan tafsir & a/-ra’ itu bukan
karena alasan-alasan protektif (untuk kepentingan [kebenaran]
kelompok), tetapilebih karenaalasan-alasan substantif, bisa diterima
oleh perangkatargumentasi-rasional.
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Memang, persoalan penilaian (judgement) terhadap lasifikasi jia g
dan madkmum itu agak sulit, membutuhkan diskusi lebih detail, katena
berkaitan dengan motivasi yang hal itu merupakan petsoalan inter-

nal individu yang tidak kasat mata, bahkan lebih-lebih bila sudah-

menyangkut kepentingan kelompok. Suatu contoh yang perlu
didiskusikan di sini adalah penafsiran terhadap ayat ke-3 suratal-
Nisa’: “Fia inkibu ma thaba lakum min al-nisa’ mathna wa thulatha wa
ruba’, fa in kbiftum an la tadilu fa wabidah.”

Ayat di atas oleh sekelompok orang ditafsirkan dalam kerangka
rukhshah sebagaimana rukbshab dalam pelaksanaan shalat: jika
seseorang tidak mampu bersholat dengan berdiri, ia bisa dengan
duduk, dan seterusnya. Demikian pula halnya dengan persoalan
perkawinan, jika seorang laki-laki tidak mampu mengawini dua, tiga
' atau empat wanita, maka cukup satu wanita saja. Jadi, kesimpulan
meteka, monogami adalah alternatif terakhir setelah poligami (7 addud
al-zawjah) tidak mampu dilaksanakan oleh seorang pria.

Namun, menurut kelompok lain, ayat di atas tidak dapat

dimaknai seperti oleh kelompok di atas, yakni sebagai dasar
dibolehkannya berpoligami. Cuplikan ayat tersebut harus ditafsitkan
dalam konteks satu ayat secara utuh, tidak dengan mencukupkan
potongannya saja serta harus dipahami dalam konteks meninggikan
hatkat dan martabat perempuan karena ayat tersebut terkait dengan
petlindungan terhadap anik yatim. Ayat tersebut melarang para lelaki
mewarisi perempuan (janda) secara paksa seperti yang terjadi pada
masa jahiliyah, yakni perempuan yatim piatu menjadi sasatan empuk
laki-laki yang ingin menguasai tubuh dan hartanya sekaligus.”

3. Kondisi [sistem] Penafsiran Pasca Rasul Allah

Wafatnya Rasul Allah menjadi kontribusi besar terhadap pola
yang dikembangkan oleh para sahabat dalam memahami arti dan
kandungan al-Qut’an, terutama menyangkut ayat yang tidak
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diterangkan oleh Rasulullah saw. Pada intinya, dalam kasus-kasus
seperti itu mereka, khususnya yang merniliki kemampuan seperti ‘Alj
bin Abi Thalib, Ibnu ‘Abbas, Ubay bin Ka’ab, dan Ibnu Mas’ud,
terpaksa melakukan jjtihad.”

Satu hal yang tipikal dari penafsiran sahabat terhadap al-Qur’an
adalah bahwa mereka banyak merujuk kepada pengetahuan mereka
tentang sebab-sebab turunnya ayat dan peristiwa-peristiwa yang men-
jadi sebab turunnya ayat. Penafsiran sahabat tidak bermuara pada
kajian dati segi nah}wn, i'rab, dan macam-macam balaghah sepetti
ma’'ani, badi’, bayan, majag dan kinayah. Kajian dari segi lafal, susunan
kalimat, hubungan satu ayat dengan ayat sebelum dan sesudahnya
baru muncul pada kalangan mufassir terkemudian (wuta'akbkbirin).
Hal yang demikian karena para sahabat mempunyai a/dhawg al-lughawi
(rasa kebahasaan) yang tinggi sehingga mereka bisa menangkap
pesan-pesan yang tersampaikan melalui aspek linguistik al-Qur’an.*

Al-Hakim menyatakan bahwa penafsiran sahabat itu berbasis
atas persaksian secara langsung terhadap wahyu.” Dalam beberapa
masalah yang berkaitan dengan sejarah nabi-nabi atau kisah-kisah
yang disitir oleh al-Qur’an, para sahabat mengkonfirmasikan hal-hal
tersebut kepada tokoh-tokoh Ahlal-Kitab yang telahmemeluk agama
Islam, misalnya ‘Abdullah bin Salam dan Ka’ab al-ahbat. Kenyataan
seperti inilah yang menjadi cikal bakal dan asal dari munculnya
israiliyat®® ¢

Sebagai tambahan, perlu dicatat di sini bahwa pada masa pasca
sahabatdan tabi’'in muncul permasalahan-permasalahan yang belum
pernah terjadi dan berbeda sama sekali dengan sebelumnya, sementara
pada saat yang sama hadith-hadith telah beredar sedemikian luas di
masyarakat. Maka, muncullah hadith-hadith palsu dan lemah (7ha )
di tengah-tengah masyarakat.”” Di sinilah wacana tafsir untuk
perkembangan selanjutnya tidak jarang harus berhadapan dengan
berkembang dan masuknya riwayat-riwayat dha i ke dalamnya.

Dati uraian di atas tampak bahwa wacana-wacana tekstual
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keislaman, terutama yang betkaitan dengan nilai-nilai kesejarahan
kemanusiaan, terbuka tethadap upaya kaji-ulang karena persoalan
kesejarahan kemanusiaan sangat erat kaitannya dengan persoalan
kontekstual: ruang dan waktu. Hasil dari upaya kaji-ulang tersebut
telatif sifatnya dan bisa berbeda dati kesimpulan yang diambil oleh
' para ulama’ terdahulu walaupun wacana tekstualnya tidak berbeda.
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BAB IV

AL-SUNAH SEBAGAI DASAR
OPERASIONAL ISLAM

A. PENGERTIAN AL-SUNAH

Untuk menyebut apa yang berasal dari nabi Muhammad,
setidaknya ada duaistilah populer di kalangan masyarakat Islam yakni
alsunah dan al-hadith. Dua istilah ini terkadang masih dianggap kurang
definitif, sehingga masih perlu dipertegas lagi menjadi hadith’ nabi
dansunah nabiatau rasul. Diluar duaistilah itu masih terdapatistilah
lain yakni Ababar dan atsar. Hanya saja dua istilah terakhir ini nampak-
nya kurang berkembang,

Ditinjau dari sudut kebahasaan, kata al-sunah dan al-hadith
memiliki arti yang berbeda. .A/-badith secara bahasa berarti a/-jadid
(baru), antonim dati kata algadim (lama).! Sedangkan kata al-sunnah
berarti al-thariqah (jalan), baik yang terpuji atau pun yang tercela.?
Pemaknaan al-sunah sepertiinididasarkan kepada sabda nabi berikut:

,b\:ﬂ’rﬁdlu‘}«;uﬁfbhflwuau&nw
G bl oy )W Jas r 0505 )y aded 2w B e

Artinya: “Barangsiapa mengadakan atan membunat sunabh (jalan) yang
terpuji (baik) maka baginya pabala sunab itn dan pabala orang lain
_yang mengamalkannya hingga hari kiamat. Dan ba}angsiapa
menciptakan sunah yang burnk maka baginya dosa atas sunah yang
burnk itn dan menanggung dosa orangyang mengikutinya hingga hari
kiamat” (Muttafaq ‘alaib).

Selanjutnya secara terminologis pada ulama juga berbeda
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pendapat dalam memberikan batasan atau pengertian sunah dan
hadith. Sebagian ulama’ mengidentikkan antara hadith dengan sunah,

 sedangkan sebagian lainnya membedakan keduanya. Para ahli hadith

o ints

atau muhaddisun pada umumnya mengidentikkan pengertian hadith

dan sunah. Mereka mendefinisikan sunah dengan rumusan berikut
503

P2 I S dg g e d e STUS

BUE S I I | E S T L R DU SUVRR I W P - P P08

Ladey

“Segala sesnatu yang dinukil dari Nabi Mubammad saw baik bernpa
perkataan, perbuatan, tagrir, sifat moral (Rbulugiyah), sifat kbalgiyab
(asmani) atanpun perjalanan bidupnya sejak .rebe/ﬂm dmng/éat meiyadz
rasul manpun sesudah diangkeat menjadi rasul’ ;

- Merujuk kepada definisi tersebut tampak bahwa sunah atau

- hadith mempunyai pengertian yang sangat kompleks yakni mencakup

segala riwayat yang berasal dari Rasulullah betrupa perkataan,

. perbuatan, taqrir, sifat-sifat dan tingkah laku beliau, baik pada masa

sebelum diangkatnya beliau sebagai rasul maupun sesudahnya (qab/a

- nubuwwat manpun balda mubnwwas).

Berkaitan dengan hal di atas Muhamad ‘Ajjaj al-Khatib
menambahkan keterangan bahwa bila disebutkan hadis, terutama
yang mereka (muhaddltsun) adalah riwayat-riwayat dasi rasul dan
setelah beliau diangkat menjadi rasul (b2 da nubuwwaai).* Dengan
demikian pengertian hadith lebih sempit ketimbang pengertian sunah
yang cakupannya meliputi segala apa yang dlrlwayatkan darinabi,
baik sebelum 47 ’#ah maupun sesudahnya.

Menurut #shuliyynn (ulama ushul), hadith dan sunah rnerupa.kan
dua istilah yang berlainan pengertiannya. Bagi ahh ushul pengernan
sunahadalah®
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“Segala sesuatu yang datang dari Nabi saw selain al-Qur'an al-Karim,
- baik bernpa perkataan, perbnatan atan taqrir yang bisa dijadikan
sebagat dasar menetapkan bukum syara™

Pengertian sunah menurut rumusan dafinisi itu adalah men-
cakup semua tiwayat yang bersumber dati rasulullah selain al-Qut’an,
yang wujudnya berupa perkataan, perbuatan dan taqrir beliau yang
dapatdijadikandalilhukum syar’i. Dengar: demikian pengertian sunah
yang dirumuskan ulama’ ushul cakupannya lebih sempit dibandingkan
dengan pengertian yang disampaikan oleh ulama’ hadis sebagaimana
telah diuraikan di atas. Sebab ulama’ ushul hanya merujukkan pe-
ngertian sunah pada riwayat-riwayat dari rasul yang berisi hukum
syar’i. Ini berarti bahwa tiwayat-riwayat dari rasul yang tidak berkaitan
dengan hukum syar’i, misalnya riwayat yang menjelaskan masalah
akidah tidak termasuk ke dalam kategori pengertian sunah. Sedang-
kan hadith oleh ulama’ ushul hanya dipergunakan untuk pengertian
yanglebih sempit yakni hanya merujuk sunah qauliyah, tidak kepada
lainnya. Jadi pengertianhadith di sini memiliki cakupan lebih sempit
dibandingkan dengan sunah.

Berbeda dengan ulama’ hadith dan ulama’ ushul, fuqaha’
mempergunakan istilah sunah untuk menunjukkkan salah satu bentuk
atau sifat dari hukum Islam, yakni suatu perbuatan yang hukumnya
boleh dltlnggalkan namun lebih utama dilaksanakan. Bagi mereka,
sunah adalah “semua perbuatan yang ditetapkan rasul namun hukum
pelaksanaannya tidak sampai ke tingkat wajib atau fardu”.®

Adanyaberagam definisi hadith dan sunahtersebutmerupakan
bukti nyata adanya pandangan berbeda anatara ahli hadis, ushul dan
fuqaha’. Perbedaan itu sebenarnya dapat dipahami karena masing-
masing mempunyai kepentingan yang berbeda dalam memandang
figur nabi Muhamad. Dalam hal ini ulama’ hadith lebih memandang
nabi sebagai manusia paripumna, baik perkataan maupun perbuatan
serta taqrir beserta sifat-sifatnya, yang dapat diacu sebagai uswah
hasanah (Qs. al-Ahzab: 21), sehingga mereka berusaha merekam
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dan memottet figur beliau secara lengkap dan utuh. Sedangkan ulama’
ushul lebih memandang figur nabi Muhamad sebagai musyarti’ (Qs.
al-Hasyr: 7) yakni pembuat undang-undang di samping Tuhan, se-
hingga pengertian sunah bagi mereka hanya dibatasi pada perkataan
dan perbuatan serta ketetapan nabi setelah beliau diutus menjadi
rasul yang berkaitan dengan hukum. Meski demikian dengan pem-
batasan ini mereka tidak menolak apa yang disebut sunah atau hadith
oleh ulama hadith, hanya saja yang tidak berkaitan dengan hukum
tidak termasuk objek kajin mereka.

Adapun ulama fikih yang mengkaji masalah bentuk atau sifat
hukum mengenai perbuatan-perbuatan dari manusia, mereka meng-
gunakan istilah sunah untuk maksud menyatakan salah satu dari sifat
hukum. Menurut mereka sunah adalah jennis perbuatan yang
dianjurkan untuk mengerjakannya, namun tidak termasuk ke dalam
kategori yang fardu atau wajib. Atau menurut versi lain, sunah adalah
suatu perbuatan bila dikerjakan dapat pahala dan ditinggal tidak
disiksa. ' S

B. KEDUDUKAN SUNAH DAN HADITH DALAM |

ISLAM

Umat Islam sepakat bahwa sunah merupakan sumber kedua
‘ajaran Islam setelah al—Qur’an, meski di kalangan imam madzhab

ada perbedaan dalam penentuan syarat penerimaannya. Doktrin Islam .

yang belum dijelaskan rincian hukumnya, tidak dijelaskan opetasional-
nya dan atau tidak dikhususkan menurut petunjuk ayat yang masih
mutlak, maka hendaknya dicarikan penyelesaiannya dengan sunah

atau hadith. Seandainya usaha ini mengalami kegagalan, disebabkan

belum adanya pada masa nabi, sehingga memerlukan ijtihad baru
untuk menghindari kevakuman hukum dan kebekuan beramal, maka
baru boleh dicarikan solusinya lewat ijtihad, baik fardi maupun jama’,
sepanjang tidak kontras dengan ruh doktrin:Islam. Tahapan
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penetapan hukum semacam ini sejalan dengan realitas histotis yang

menerangkan bahwa nabi menyetujui langkah Mu’ad bin Jabal,

sahabat yang diangkat menjadi gubernur Yaman, yang dalam me-
mutuskan persoalan mula-mula merujuk al-Qur’an, disusul hadith
dan akhirnya jjtihad.

Berkaitan dengan penempatan sunah sebagai sumber kedua
ajaranIslam, di bawah al-Qur’an, al-Syatibi memberikan argumen
sebagai berikut:’

1. Al-Qur’an bersifat gath’i al-wurad, sedangkan sunah ghann: al-
wnrnd—selain hadith mutawatir. Keyakinan kita terhadap hadith
hanya secara global, bukan rinci, sedangkan al-Qur’an, baik
secara global maupun detail, diterima secara meyakinkan.

2. Sunahatau hadith ada kalanya menerangkansesuatu yang masih
global dalam al-Qur’an, kadangkala memberi komentar
terahadap al-Qur’an, dan kadangkala membicarakan sesuatu
yang belum dibicarakan oleh al-Qur’an. Kalau sunah berfungsi
sebagai penjelas atau pemberi komentar terhadap al-Qur’an,
maka sudah tentu ia memiliki status di bawah al-Qur’an.

3. Didalamhadith senditi terdapat penegasan bahwahadith atau
sunah menduduki posisi kedua setelah al-Qut’an. Di antaranya
adalah riwayat al-Bukhari dan Muslim, yang memuat dialog nabi
dengan Mu’afflz saat diangkat sebagai gubernur Yaman.

Identik dengan argumen al-Syatibi pertama di atas, Mahmud
AbiRayyah mengatakan bahwa posisi sunah atau hadith itu di bawah
al-Qur’an disebabkan oleh perbedaan tingkat petiwayatannya. Al-
Qur’an sampai kepada umat Islam dengan jalan mutawatir dan tidak
adakeraguan sedikit pun, dankarenanyaal-Qur’an dikatakan bersifat
qarh’i al-wurnd, baik secara global maupun terinci. Sedangkan hadith
sampai kepada umat Islam tidak semuanya dengan jalan mutawatir,
bahkan sebagian besar diterima secara ahad. Dengan demikian hadith
bersifat ghanni al-wurad, kecuali hadith mutawatir yang jumlahnya
relatif sangat sedikit.?
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Kedudukan sunah sebagai sumber kedua dari ajaran Islam
sebenarnya secara eksph51t telah tercantum dalam sabda nabi berikut

ini:

s
Artinya: “Barangsiapa mentaati rasul, sesunggubnya ia telah mentaati
Allah. Dan barangsiapa berpaling (dari ketaatan itn) maka Kami
tidak mengutusmu untuk menjadi pemelibara bagi mereka” (Qs. an-

Niisa’: 80)

PO Y P PR PSR PR TP E R PR UR VR
Bl Oge5 o285 O] Jgm Jg B J) 0935 10b 3 p2eil5 O
Mgl el e M5 L 2 ey

Artinya: “Hai orang-orang yang beriman, taatlah kepada Allah dan
rasul-(Nya), dan ulil amri diantara kamn. Kemndian jika kamu
berlainan pendapat tentang sesnatu, maka kembalikanlah ia kepada
Allah (al-Qur'an) dan rasul (sunabnya), jika kaman benar-benar beriman
kepada Allah dan hari kemudian. Yang demikian itu lebib ntama
(baginen) dan lebib baik akibatnya” (QQs. an-Nisa’: 59).

Kedua ayat tersebut menunjukkan bahwa perintah taat kepada
Allah dan rasul berarti perintah taat kepada al-Qut’an dan sunah,’
yang keduanya senantiasa berada dalam saling keterkaitan. Maksud-
nya, seseorang tidak mungkin dinyatakan taat kepada Allah kalau
tidak mentaati rasul-Nya, dan demikian pula sebaliknya seseorang
tidak mungkin disebut telah taat kepada rasul kalau tidak mentaati
Allah. Di antara cara mentaati rasul adalah dengan menerima dan
melaksanakan apa-apa yang disampaikan olehnya dan meninggalkan
apa-apa yang dilarangnya (Qs. al-Hasyr: 7).

Sehubungan dengan hal tessebut ada teori klasifikasi hadith dati
Abdul Mun’im al-Namt. Bagi al-Namr, hadith atau sunah dapat
dikategorikan atas sunah fasyr jyah dan sunah ghair tasyriiyah."° Jika

103




Studj Islam di Petguruan Tinggi

yang pertama menuntut adanya kewajiban diikuti, maka tidak

demikian halnya sunah kategori ghair tasyri’iyah. Kategorisasi ini

didasarkan kepada prinsip pemisahan antara aspek kemanusiaan

(basyariyah) nabi Muhammad dengan kerasulannya. Lebih jauh an-

Namr menyebutkan bahwa sunah #agyri’iyah meliputi pada:

1. Hadith-hadith yang timbul dari nabi sebagi al-tabligh dalam

-kapasitasnya sebagai seorang rasul.

2. Hadith yang timbul dari nabi dalam kedudukannya sebagai
pemimpin kaum muslimin seperti mengutus tentara, mengelola
harta negara, mengangkat hakim dan semisalnya.

3. Hadith yang timbul dari nabi dalam kedudukannya sebagai
hakim, yakni ketika beliau menghukum dan menyelesaikan
persengketaan di kalangan umat.

Sedangkan hadith atau sunah kategori ghair tasyri iyab menurut
al-Namr meliputi:

- 1. Hadith yang berkenaan dengan tabiat atau kebutuhan
manusiawi seperti bediti, duduk, betjalan, makan, minum, tidur
dan sebagainya.

2. Hadith yangberkenaan dengan pergaulan, kebiasaanindividu
dan masyarakat, seperti mode pakaian, pengobatan, perdagang-
an, pertanian dan beberapakemahiran dan pengalaman lainnya
dalam masalgh keduniaan.

3. Hadith yangberkaitan dengan pengaturan masyarakat dalam
aspek-aspek tertentu, seperti penyebaran pasukan perang ke
pos-pos tertentu, mengatur barisan dan sebagainya.

- Menyangkut hadis kategori pertama—sunah fasyriiyab, baik
yang berupa perkataan maupun perbuatan, sebagai dikatakan oleh
Wahab Khalaf, mempunyai kekuatan hujjah tasyri’ yang wajib diikuti
oleh seluruh umat Islam. Sedangkan segala yang berasal dari
Muhamad dalam kapasitasnya sebagai manusia biasa, maka ia bukan
merupakan tasyri’ yang wajib diikuti kecuali memang ada dalil yang
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menunjukkan atau menegaskan bahwa maksud perbuatan itu adalah
untuk diikuti oleh umat Islam, sehingga statusnya berubah menjadi
sunah #asyri jyah." Dalam kaitan ini Abu Zahrah menambahkan satu
bentuk perbuatan yang memang khusus untuk nabi dan karenanya
tidak dimaksudkan sebagai tasyri’ yang wajib diikuti oleh umat Islam,
yakni petbuatan rasul beristti lebih dari empat orang.?

C. FUNGSI SUNAH DALAM AL-QUR’AN

Sebagai salah satu sumber ajaran Islam, sunah memiliki perang
signifikan untuk menjelaskan al-Qur’an. Dengan kata lain, kehadiran
Muhamad dengan sunahnya berperan untuk menjelaskan makna atau
maksud firman Tuhan (al-Qur’an) yang sebagian besar masih bersifat
global maknanya. Dalam hal ini Allah sendiri menegaskan:
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Atrtinya: “Dan Kami turunkan kepadamu al-Qur’an agar kamu

mienerangkan kepada manusia apayang telab ditnrankan kepada mereka
 dan supaya mereka memikirkannya” (Qs. an-Nahl: 44) .

Ayat tersebut menggambarkan bahwa fungsi utama sunah
adalah sebagai al-bayan atau penjelasan terhadap al-Qur’an. Hal
demikian lebih dikarenakan kebanyakan ayat-ayat al-Qur’an sebagai
petunjuk bagi umat manusia disampaikan dalam uslub yang mujmal,”
sehingga manusia tidak mungkin bisa memahami dan menggali
petunjuk datinya kalau hanya mengandalkan al-Qur’an semata. Itulah
sebabnya Allah membetikan ototitas nabi Muhammad untuk men-
jelaskan maksud yang tetkandung dalam al-Qur’an lewat sunahnya.

Adapun fungsi sunah terhadap al-Qur’an selengkapnya telah
disampaikan oleh Muhamad Abu Zahu berikut ini: "

1. Menegaskan kembali hukum-hukum yang sudah ditetapkan
al-Qur’an. Di sini hadis seakan-akan hanya mengulangi ketetapan
al-Qur’an, sehingga hukum itu memiliki dua sumber rujukan
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dan atasnya terdapat dua dalil yakni al-Qur’an dan hadith.
Sebagai misal dalam hal iniadalah:
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Artinya: “Hai orang-orang yang beriman, janganiah kamn makan harta
di antara kamn sekalian dengan cara batil” (Qs. an-Nisa”: 29).

Terhadap ayat tersebut, Rasulullah kemudian mengatakan:
qu_—huﬁll&f‘db:}-é\!

Artinya: “Tidak halal harta seorang muslim kecuali (basil pekerjaan)
_yang baik dari dirvinya sendir”.

Hadith-hadith mengenai perintah mendirikan salat,puasa, zakat,

haji, amar ma’ruf nahi munkar, serta hadith--hadith yang berisi

larangan minum khamr, berjudi, menyembelih binatang dengan
menyebut nama selain Allah dan sebagainya, juga merupakan
contoh dari fungsi hadith sebagai penegas al-Qur’an.

Membetikan penjelasan arti yang masih samar dalamal-Qur’an

atau memberikan rincian terhadap apa yang disebutkan dalam

al-Qur’an secara garis besar, Dalam hal ini ada berbagai ragam
bentuk penjelasan yang dibetikan oleh hadis:

a.  Bayan tafshil, yakni sunah menjelaskan atau memerinci
kemujnialan al-Qur’an. Di dalam al-Qur’an terdapat
perintah melaksanakan salat, zakat, haji, jihad dan sebagai-
nya, namun tidak diikuti penjelasan tentang teknik
operasionalnya, dan di sinilah peran sunah yakni mem-
berikan penjelasan rinci tentang teknik operasional dari
perintah al-Qur’an yang masih mujmalitu. Sebagai contoh
adalah perintah salatdalam Qs. al-Baqarahayat 110 tanpa
disertai aturan teknik operasionalnya, dan kemudian rasul
mempraktekkan cara salat dan kemudian bersabda:

é,;f&ﬂbl.»f\_,l.a
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Attinya: “Salatlah kamu sebagaimana kamu melibat akn
mengetjakan shalat”. '

Tagyid al-muthlag, yakni membatasi ayat-ayat al-Qur’an
yang disebutkan secara mutlak. Misalnya, dalam al-Qur'an
secara umum dinyatakan bahwa anak laki-laki dan
perempuan adalah ahli waris dari orang tuanya yang
meninggal dunia. Firman Allah:
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Artinya: “Bagi orang laki-laki ada hak bagian dari peninggalan
ibu-bapak dan kerabatnya, dan bagi orangperempnan ada hak
bagian (pula) dari barta peninggalan ibn-bapak dan kerabatnya,
baik sedikit atan banyak mensurut bagian yang telah ditotapkan”
(Qs. an-Nisa”: 7). ' ’ '

Ayat tersebut menggunakan ungkapan mutlak,
kemudian nabi membetri qayyid bahwa hak warisan itu
tidak dapat diberikan kepada mereka yang menjadi
~ penyebab kematian dari orang tuanya, sebagaimana sabda
beliau: : :
. . L‘%‘:'J):EL\U»JS'\.EJ!OJ_{Y
Artinya: “Seorang pembunuh tidak dapat mewarisi harta
otang yang dibunuh sedikit pun”. (HR. an-Nasa’i)

Sebagai contoh lain adalah firman Allah dalam Qs.
al-Ma’idah: 38 perihal hukum potong tangan bagi scorang
pencuti, baik laki-laki maupun perempuan. Ayat tessebut
tidak membetikan batasan bagian tangan yang mana yang
mesti dipotong, Kemudian nabi memberi batasan bahwa
yang dipotong adalah tangan kanan sampai kepada bagian
pergelangan.’® ’ -
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. Takhshish ‘am, yakni mentakhsiskan lafadz-lafadz yang
masih betsifat umum. Contoh dalam hal ini adalah:

Lo en it (SO gy g OF (S0 55 1yp b oS g
Artinya: “.....dan dihalalkan bag kanm selain yang denikian,

(yaitn) mencari dstri-istri dengan hartamn nnink mengawing, bukan
untnk bergina” (Qs. an-Nisa’: 24).

Ayat di atas menjelaskan petihal siapa yang haram
dinikahi (Qs.4: 23), kemudian dalam ayat tersebut juga
Allah menghalalkan selain yang tersebut (diharamkan)
dalam ayat 23. Tetapi kehalalan itu kemudian ditakhsis
oleh nabi, dimana beliau mengharamkan memadu istri
dengan bibi, baik dari gatis ibu maupun ayah,' dengan
sabdanya berikutini:

W b a0 om Yy lee 3 10 o et Y

Artinya: “Tidak boleh seseorang mengumpulkan (me-
madu) seorang wanita ‘ammah (saudari bapak)-nya, dan
seorang wanita dengan khalah (saudari ibu)-nya” (HR.
Bukhari-Muslim).
Menetapkan suatu hukum yang tidak disebutkan di dalam al-
Qur’ansecara tggas. Dalam halini seolah-olah nabi menetapkan
hukum sendiri. Namun hakikatnya bila diperhatikan secara
seksama, apa yang ditetapkan oleh nabiitu adalah penjelasan
terhadap apa yang disinggung oleh Allah di dalam al-Qur’an
atau mempetluas apa yangisebutkan oleh Allah secara tetbatas.
Sebagai contoh adalah, dalam Qs. al-Ma’idah: 3 Allah ineng-
haramkan makan bangkai, darah, daging babi dan sesuatu
yang disembelih dengan tidak menyebut nama Allah. Kemudian
nabi menyatakan haramnya binatang buas yang bertaring dan
burung yang kukunya mencekam. Secara lahiriah larangan nabi
ini dapat dikatakan sebagai hukum baru yang ditetapkan olehnya.
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Namun sebenarnya larangan itu hanya merupakan “petluasan”
dari larangan Allah memakan sesuatu yang kotor dalam Qs. al-
Ataf ayat 33. Dalam hal ini ternyata tidak semua ulama setuju
dengan fungsi sunah seperti ini; kelompok yang setuju
mendasarkan kepada ‘ishmah nabi, khususnya dalam bidang
syati’at, apalagi banyak ayat yang menunjukkan adanya otoritas
kemandirian nabi untuk ditaati. Sedangkan kelompok yang
menolak berpendapat bahwa sumber hukum Islam itu hanya
Allah (a hukm illa Allah), sehingga rasul pun harus merujuk
kepada kitab-Nya ketika hendak menetapkah hukum. Kalau
itu yang menjadi masalah, Quraish Shihab!” telah memberikan
solusi bahwa bila fungsi sunah tethadap al-Qut’an didefinisikan
sebagai bayan murad Allah (memberi penjelasan maksud Allah)
sehingga apa ia sebagai penjelas, penguat, pemetinci, pembatas
maupun penembah ketentuan hukum, maka'sémuanya tetap
bersumber dari Allah. Dengan demikian ketika rasul melarang
seorang suami memadu istrinya dengan ‘ammah atau khilah,
yang zhahirnya berlainan dengan Qs. an-Nisa’ ayat 24 maka
pada hakikatnya penambahan itu metupakan penjelasan saja
datiapa yang dimaksud oleh Allah di dalam firman-Nya itu.
Menasakh hukum-hukum yang terdapat di dalam al- Qur’an.
Fungsi ini adalah ban mereka yang berpandangan hadlth dapat
menasakh al-Qur’an, meski pendapat semacam ini tampak
betlebihan. Dalam hal ini mereka memberikan contoh hadith
“la wahiyyab li warits” (tak ada wasiat bagi ahli waris) adalah
menasakh hukum bolehnya berwasiat kepada kedua orang tua
dan kerabat sebagaimana firman Allah berikut ini: .
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Artinya: “Diwajibkén atas kamu bila seorang dz'qhtara kamu
kedatangan (tanda-tanda) mant, jika ia menginggalkan harta yang
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banyak, berwasiat untuk ibu-bapak dan karib kerabainya secarg
ma’ruf” (Os. al-Bagarah: 180).

Secara umum para ulama menerima prinsip nasakh sebagai
sarana mempertemukan ayat-ayat al-Qur’an yang tampak ber-
tentangan satu dengan lainnya—tetlepas dari adanya perbedaan
apakah suatu ayat tertentu telah atau belum dihapus oleh ayat lain,
Masalah lain yang cukup krusial dan menimbulkan perbedaan
pendapat adalah apakahsunahdapat menasakhal-Qur’an? Selanjut-
nya, mereka yang membolehkan pun kemudian berbeda pendapat,
apakah secara faktual terdapat hadis yang menasakh ayat al-Qur’an
atau tidak.

Ada silang pendapat di kalangan ulama’ menyangkut fungsi
hadis sebagai penasakh ayat al-Qur’an. asy-Syafi’i, Ahmad dan ah/
ghahir secara praktis menolak fungsi hadis menjadi penasakh ayat,
meski secara teoritis mereka setuju adanya hadisyangmenasakhayat
al-Qur’an. Sebaliknya imam Malik, Hanafi dan mayoritas teologi
islam—Dbaik dari kalangan Mu’tazilah maupun Asy’ariyah—ber-
pandangan adanya kemungkinan nasakh semacam itu.”® Meski mereka
berbeda pendapat namun secara umum semua telah sepakat bahwa
yang dapat menasakh adalahal-Qur’an, di mana ia bersifat mutawatir.
Pertanyaan selanjusnya adalahapa secara faktual ada hadis mutawatir
yang telah menasakh al-Qur’an? M. Quraish Shihab, dengan merujuk
al-Zarqani, mengemukakan adanya empat hadith ahad, namun
dinyatakan oleh ulama’ bahwa hadith itu menasakh al-Qur’an.
Apakah hal ini berarti bahwa tidak ada hadis mutawatir yang
menasakh al-Qur’an? Agaknya memang demikian. Di sisi lain, setelah
diteliti ternyata yang menunjukkan nasakh bukan hadith itu sendiri,
melainkanayatal-Qur’an sendiri yang ditunjuk hadis tersebut. Sampai
di sini persoalan hadith menasakh ayat al-Qut’an menjadi makin
rumit karena antara reoti dengan fakta historis berlainan.

Tentang contoh di atas pun masih diperdebatkan oleh ulama’,
apa benar hadith (ahad) itu telah menasakhal-Qur’an Qs. al-Bagarah:
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180 (yang nilainya mutawatir)? Setelah melakukan penelitian ternyata—
sebagai dikatakan Quraish Shihab—keseluruhan teks ayat tersebut
adalah “sesungguhnya Allah telah memberikan.....dst” merujuk
kepada ayat waris, bukan wasiat. Atas dasar ini maka—Ilanjut
Shihab®—sebenarnya hadith itu menyatakan bahwa yang menasakh
adalah ayat waris tersebut, bukan hadith yang bernilai ahad tadi.
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BABYV

I[JTIHAD SEBAGAI SUMBER
‘ DINAMIKA ISLAM

A. PENGERTIAN DAN DASAR I]TIHAD

Ajaran Islam, yang secara normatif terdapat dalam al-Quran
dan al-Sunah, masih memetlukan penelaahan dan pengkajian yang
sungguh-sungguh secara berkesinambu-ngan. Hal ini dikarenakan
di dalam dua sumber ajaran Islam itu, dan terutama al-Qur’an,
terdapat ayat-ayat, dan ada yang bilang, sebagian besat masih bersifat
dzanni ad-dilalah, kategori ayat yang masih memetlukan suatu
penjelasan. Oleh katena demikian itu maka mutlak diperlukan upaya
penyelesaian secara sungguh-sungguh atas persoalan yang tidak
ditunjukkan secara tegas oleh nas itu, dan di sinilah peran dan ﬁrgensi
jitihad dalam konteks dinamaika Islam.

Secara bahasa “s#ihad”’ berasal dari kata ja/mda V'Terdapat redaksi
cukup bervariasi yang disampaikan oleh para ulama menyangkut
makna ijtihad secara bahasa. Diantaranya yang terkenal adalah
disampaikan oleh al-Fayumi, di mana ja mengatakan bahwa jjtihad
adalah “badl wus'ih wa thaqatih fi thalabib kyablugha majbudub wa yashilu
il nibayatili” (pengerahankesanggupan dan kekuatan dalam melakukan
pencarian suatu upaya sampai kepada ujung yang ditujunya). 2

Secara bahasa, arti ijtihad dalam makna jabada terdapat di dalam
Qs. An-Nahl (16): 38, Qs. An-Nur (24): 53 dan Qs. Al-Fathir (35):
42. Semua kata itu, di dalam tiga ayat tersebut, memiliki arti
pengerahan segala kemampuan dan kekuatan (bad/wns'ih wa thagah).
 Meski telah ada kesepakatan ulama’ mengenai arti ijtihad secara
bahasa, namun mereka masih berbeda dalam makna terminologisnya.
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Abu Zahrah, misalnya, mendefi-nisikan ijtihad dengan “bad?/ fagi)
wus'al fi istinbath al-abkam al- amaliyyah vin adillatiba at-tafshiliyyal”’ (upaya
seorang ahli fikih dengan kemampuannya dalam mewujudkan
hukum-hukum amaliah yang diambil dari dalil-dalil rinci).?

Sementara al-Amidi, sebagaimana dinukil al-Zuhaili,
mengatakanbahwaijtihad adalah “istfrar al-wus’ fi thalab ad3-dgann
wmiin al-abkam asy-syar'iyyah” (pengerahan segala kemampuan untuk
menentukan sesuatu yang dzanni dari hukum-hukum syara’).*

Jika diperhatikan, definisi di atas secara eksplisit menunjukkan
bahwa ijtihad hanya berlaku pada bidang fikih, bidang hukum yang
berkenaan dengn amal perbuatan manusia, dan memang ijtihad
menurut fuqaha’ tidak bisa menyentuh wilayah pemikiran akidah
(kalam).

Jalaludin Rahmat, dengan merujuk pendapat Ibrahim Hosein,
mengatakan bahwa cakupan ijtihad hanyalah bidang fikih.* Dan
pendapat yang mengatakan bahwa ijtihad secara istilah juga berlaku
di bidang akidah atau akhlak, lanjut Ibrahim Hosein, jelas tidak bisa
dibenarkan.

Berlainan dengan pendapat ini, adalah pandangan Harun
Nasution, yang memberikan wilayah otoritas ijtihad dalam wilayah
yang kompleks, bukan hanya di bidang fikih. Bagi Harun Nasution,
ijtihad harus dimaknai dengan pengertian yang lebih luas, di mana
ijtihad juga bisa‘tetjadi pada bidang politik, akidah, tasawuf dan
filsafat.

Senada dengan Harun Nasution, Ibrahim Abbas al-Dzarwi
mendefinisikan ijtihad sebagai “pengerahan daya dan upaya untuk
mencapai maksud”.® Bukan hanya Harun Nasutiondan al-Dzarwi,
Fakhrudin al-Razi, Ibn Taimiyah dan Muhamad Ruwaih pun tidak
membatasi ijtihad pada bidang fikih saja.

Dari penjelasan diatas terlihatbetapa telah muncul persamaan
dan sekaligus perbedaan. Adapun perbedaannya adalah: periama,
terletak pada penggunaanbahasa; sebagian menggunakan kata istfrag
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dan sebagian lainnya menggunakan kata badg. Kedua, tetletak pada
subjek ijtihad; sebagian ada yang menisbahkan ijtihad hanya dalam
bidang fikih, sedangkan yanglain melihat secara lebih kompleks lagi.
Ketiga, tetletak pada metode fjtihad: ada yang menggunakan metode
mangnli (dan al-Qur’an dan al-Sunah) dengan mengikuti metode Rasul
yang selalu menunggu wahyu dalam menyelesaikan dalam setiap
persoalan (Qs. An-Najm/53: 3-4, dan sebagian lagi menggunakan
metode ma’quli, yang didasarkan pada asumsi bahwa Rasul saw
diperbolehkan berijtibad (Qs. Al-Hasyr (59): 2). '

Sedangkan persamaannya adalah: perfama, praduk hukum yang
dihasilkannya bersifat dzann; dan &edua, objek ijtihad ber_kisar pada
hukum taklifi, yakni yang berkenaan dengan amaliah ibadah.

Adapun dasar hukum yang dapat diacu sebagai landasan
kebolehan melakukan ijtihad dalam Islam, terdapat dalam al-Qur’an
dan al-Sunah. Diantara ayét al-Qur’an dimaksud, adalah: Qs. An-
Nisa’ (4): 59 dan 105; Qs. Ar-Rum (30): 21; Qs. Az-Zumar (39): 42;
dan Qs. al-Jatsiyah (45): 13. Sementara al-Sunah yang menjadi dasar
jjtihad antara lain adalah hadis ‘Amr bin Ashyang diriwayatkan oleh
Imam Bukhati, Muslim dan Ahmad :

Wu&s;gu\f\“buuuw\s;u.\r{mu
4.).:-‘ 9 Jz-‘ ald Ua:-\
g ‘
Artinya: Apabila seorang hakim menetapkan hukum dengan
betijtihad, kemudian dia benar maka ia mendapatkan dua

pahala. Akan tetapi, jika ia menetapkan hukum dalam ijtihad
itu salah maka ia mendapatkan satu pahala (HR. Imam Muslim).

Hadis lain yang dl]adlkan dasar 1]uhad ialah hadis Mu’adz bin
]abal ketika ia diutus oleh Nabi ke Yaman sebagai haklm

: "qt;fauu.-g'apr:Jb.a\g\fdu:du?‘,ﬁ:@
MO, B ey gt BT
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Artinya: Dengan apa kamu memutuskan perkara Mu’adz?
Mu’adz menjawab: “Dengan sesuatu yang terdapat dalam
kitabullah”. Nabi bersabda, “kalau kamu tidak mendapat-
kannya dari kitabullah ? Mu’adz menjawab: saya akan memutus-
kannya dengan sesuatu yang telah diputuskan oleh rasulullah.
Nabi berkata, kalau kamu tidak mendapatkan sesuatu yang
telah diputuskan oleh rasulullah ? Mu’adz menjawab, saya akan
berijtihad dengan pikiran saya. Nabi bersabda, segala puji bagi
Allah yang telah membeti taufiq kepada utusan dari rasul-Nya.

PERSOALAN IJTIHAD, ITTIBA’ DAN TAQLID
Persoalan Ijtihad

Persolan penting lain yang tidak dapat diabaikan dalam

melakukan ijtihad adalah terpenuhinya syarat-syaratijtihad. Dalam
halini para ulama berbeda pendapatdalam menentukan syarat-syarat
sebagai mujtahid. Mujtahid ialah orang yang mampu melakukan
ijtthad melalui cara éstinbath (mengeluarkan hukum dari hukum sumber
syariat) dan fashbig (penerapan hukum). Sebelum syarat-syarat
mujtahid dikemukakan, ada baiknya dikemukakan terlebih dahulu
mengenai rukun-rukunijtihad:’

1.

2
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AlWage', yaitu adanya kasus yang terjadi atau diduga akan terjadi
yang tidak diterangkan oleh nas.

Mujtahid, ialah orang yang melakukan ijtihad yang mempunyai
kemampuan untuk berijtihad dengan syarat-syarat tertentu.
Mujtabid fib, ialah hukum-hukum syariat yang bersifat amali
(taklify).

dalil syara’ untuk menentukan suatu hukum bagi majtabid fih.
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- Menurut al-Ghazali,? syarat-syarat mujtahid itu ada dua; pertama,
mengefahui syariat serta hal-hal yang berkaitan dengannya sehingga
dapat mendahulukan yang seharusnya didahulukan dan mengakhirkan
sesuatu yang sehdrusnya diakhirkan; Aedua, adil dan tidak melakukan
maksiat yang dapat metusak keadilannya. Orang yang tidak adil tidak
dapat diterima fatwa dan pendapatnya. Syarat-syarat yang diajukan
al-Ghazali itu masih bersifat umum sehingga memerlukan rincian,
terutama syarat yang pertama. Al-Ghazali pun tidak menjelaskan
yang dimaksud adil pada syarat kedua.

Menurut Fakhruddin Muhammad bin Umat bin al- Husaln al-
Razi, syarat-syarat mujtahid adalah sebagai berikut:
1. Mukalaf, karena hanya mukalaflah yang mungkm dapat
melakukan penetapan hukum.
2. Mengetahui makna-makna lafadz dan rahasiannya.
3. Mengetahui keadaan mukbatab yang merupakan sebab pertama
tegjadinya perintah atau larangan. :
4. Mengetahui keadaan lafadz, apakah memiliki qmnab atau ndak ?

Berbeda dengan syarat-syarat di atas, al-Syaukani®® menyodot-

 kan beberapa syarat mujtahid berikut ini:

1. Mengetahui al-Qur’an dan al-Sunah yang bertalian dengan
masalah-masalah hukum. Jumlah ayat-ayat hukum di dalam
al-Qur’an sekitar 500 ayat.

2. Mengetahui ijmak sehingga tidak berfatwa atau berpendapat
yang menyalahi jjmak ulama. :

3. Mengetahui bahasa Arab karena al—’Qur’an dan al-Sunnah
disusun dengan bahasa Arab. ‘

4. Mengetahui ilmu ushul figh. Timu ini merupakan ilmu terpentmg
bagi mujtahid karena membahas das ar—das ar serta hal-hal yang
berkaitan dengan jjtihad. '

5. * Mengetahui nasikh-mansukh sehingga tidak berfatwa atau
berpendapat betdasarkan dalil yang sudah mansukh,
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Berbeda dengan al-Syaukani, Abu Zahrah' mempunyaj
pendapat lain tentang hal ini, syarat mujtahid menurutnya adalah
sebagai berikut:

1. Mengetahui bahasa Arab, karena al-Qur’an diturunkan dalam
bahasa Arab. Al-Sunnah sebagaipenjelas al-Qur’anjuga ditulis
dengan bahasa Arab.

2. Mengetahui nasikh-mansukh dalam al-Qur’an.

Mengetahui Sunnah, baik perbuatan, perkataan, maupun

penetapan.

Mengetahui ijmak dan i&hfilaf.

Mengetahui giyas.

Mengetahui maqashid al-Syariah.

Merniliki pemahaman yang tepat (shibhat al-fabmz) yang karenanya

mujtahid dapat memahami ilmu manthiq.

8. Memiliki niat yang baik dan keyakinan (aqidah) yang selamat.

©»

N o vs

Walaupun syarat-syarat mujtahid yang telah dikemukakan oleh
para ulama di atas berbeda-beda, namun secara substansial tidak
jauhberbeda. Dan hal ini bisa dilihat dari sisi yang saling melengkapi
antara yang satu dengan yang lainnya.

. Majal al-jjtibad (lapangan ijtihad) adalah hal penting yang juga
harus diketahui oleh seorang mujtahid. Mgia/ alljtihad adalah maslaah-
masalah yang diperbolehkan penetapan hukumnya dengan cara
ijtihad. Istilah teknis yang terdapat ilmu ushul figh adalah a/majtahid

fih. Menurut al-Ghazali, lapangan ijtihad adalah setiap hukum syara’
yang tidak memiliki dalil goz6 %2

Adapun hukum yang diketahui dari agama secara dharnrah dan
bidahab (pasti benar berdasarkan pertimbangan akal), tidak termasuk
lapanganijtibad. Secara tegas, Wahbah al-Zuhaili, sebagaimana dikutip
Atang dan Jaih,"” menjelaskan bahwa sesuatu yang ditetapkan
berdasarkan dalil gazh 7 al-tsubnt wa dalalah tidaklah termasuk lapangan
ijtihad. Persoalan-persoalan yang tergolong ma ‘ulima min al-din bi al-
dharurah, di antaranya kewajiban shalat lima waktu, puasa pada bulan
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ramadhan, zakat, haji, keharaman zina, pencurian, dan meminum
khamer.

Selanjutnya Wahbah al-Zuhaili menjelaskan bahwa lapangan
ijtihad itu ada dua; pertama, sesutau yang tidak dijelaskan sama sekali
oleh Allah dan nabi Muhammad saw dalam al-Qur’an dan al-Sunnah
(ma la nashsha fi ashlain); kedua, sesuatu yang ditetapkan berdasarkan
dalil dzanni al-tsubut wa al-dalalah atau salah satunya (danni al-tsubut
atau danni al-dalalah).

2. Persoalan Ittiba’

Ittiba’ jalah menerima perkataan oranglain dengan mengetahui
sumber atau alasan tersebut. Ittiba’ dalam Islam diperintahkan.
Sebagai firman Allah SWT yangartinya: “Tanyakan kepada ahli dzikir
(orang-orang pandai) jika kamu tidak mengetahui” (QS. al-Nahl:
43).

Maksudnya adalah tanyakan kepada mereka yang mengetahui
tentang al-Qur’an dan al-Sunnah, bukan pendapat mereka semata-
mata. Dzikir adalah kitabullah dan al-Sunnah, bukan yang lainnya.
Syari’at Islam ini ada kalanya dari Allah, yaitu berbentuk al-Qur’an
atau dari Rasulullah saw yang berwujud al-Sunnah/al-Hadis. Maka
yang dimaksud ahli dzikir di sini adalah mereka yang ahli Qur’an
dan Hadis. Apabila métka ditanya, maka mereka akan menjawab:
“Allah berfirman begini, atau dalam hadis dikatakan begitu”, dan
seterusnya. ’

3. Persoalan Taqlid

Taqlid berasal dari kata gallada — yuqallidu — taglidan, artinya
mengikut, menurut, membuntut, di belakang, orang yang mengikut,
menurut dan mengikuti di belakang di sebut muqallid.

Menurut istilah, taglid adalah mengikuti pendapat orang lain
tanpa mengetahui dari mana sumber pengambilannya. Menurut Syekh
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Muhammad al-Khudloti dalam Tarikh al-Tasyri’ dinyatakan:

“Taqlid yaitu menerima dati seorang imam yang tertenty,
seolah-olah hukum itu dati Tuhan yang menurunkan nashnya
yang harus diikuti orang lain. Adapun muqallid adalah orang
yang bertaqlid, yaitu orang yang tiada mempelajari kitab dan

sunnah yang dapat memetik hukum dati keduanya™."*

KH. Machfudz Shiddieq, dalam bukunya ljzibad dan Taqlid
menyatakan:

“Mugqallid artinya orang yang mengikuti jalan ijtihad mujtahid

minstaqil. Maujtahid mustagi/adalah orang yang melakukan ijtihad,

menciptakan dan langsung merancang senditi dari dalil pokok

yakni al-Qur’an dan al-Hadits™."?

Madzab empat melarang untuk bertaqlid kepada orang lain,
kecuali kepada Nabi Muhammad saw, di samping berijtihad bagi
yang cukup alim, supaya ittiba’ dengan memahami dalil al-Qur’an
danHadis, taqlid butaitu jelas-jelas dilarang oleh agama.

H. A. Mukti Ali pernah menernagkan, bahwa pada dasarnya
metode dalam mencari salah satu hukum dengan mempergunakan
penyelidikan dan analisa yang bersumber al-Qur’an dan hadis, di
mana Muhammadiyah deganistilah ijtihad danittiba’, sedang KKCH.
Mahfudz Shiddieci'(N U) denganistilah taqlid, rupanya kedua metode
ini tak ada perbedaan secara esensial.

Oleh karena itu, taqlid yang ada dalam pengertian mengikut
dengan buta tanpa penyelidikan dan pengertian serta tidak tahu
dalilnya atau sumbernya adalah dilarang. Sebaliknya, ijtihad tanpa
menggunkan ilmu pengetahuan (tidak ‘alim) itu juga dilarang,
Walaupun begitu taqlid kepada Nabi SAW adalah merupakan
kewajiban bagi setiap Muslim dan pemelihara agama Allah SWT.

Terkait dengan ini, KH. Hasyim Asy’ati pernah memberikan
fatwanya sebagai berikut:

“Hai para ulama yang menggolongkan dirinya pada madzab
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atau pendapat suatu ulama, tinggalkan rasa memihak dalam
soal furw’. Dan takutlah pada Allah, kembalilah pada kitab Al-
lah (al—Qur an) dan beramallah mengikuti Rasulullah SAW”. 16

C. HUKUM DAN LAPANGAN IJTIHAD

Jika seorang muslim dlhadapkan kepada suatu pensnwa, atau
ditanya mengenai suatu masalah yang berkaitan dengan hukum syara’,
maka hukum melakukan ijtihad ada bermacam-macam. Sebagaimana |
diuraikan oleh Wahbah al-Zuhaili,"” boleh jadi hukum jjtthad itu adalah ' l
wajib ‘ain, wajib kifayah, sunah dan bahkan atau haram, tergantung |
pada kapasitas orang yang berangkutan,

Pertama, bagi muslim yang memenubhi kriteria mu]tahld yang
dimintai hukum atas suatu peristiwa yang terjadi dan ia khawatir

. peristiwa itu akan hilang begitu saja tanpa kepastian hukumnya, atau
ia sendiri mengalami petistiwa yang tidak jelas hukumnya dalam nas,
maka hukum ijtihad menjadi wajib ‘ain. Kedna, bagi seorang mushim
yang memenuhi kriteria mujtahid yang diminta fatwa hukum atas
sautu petistiwa yang tetjadi, tetapi ia mengkhawatirkan peristiwa itu
Jenyap dan selain dia masih ada mujtahid lainnya, maka hukum ijtihad
ménjadi wajib kifayah. Ke#igs, hukum ijtihad menjadi sunah jika
dilakukan atas persoalan-persoalan yang tidak atau belum tetjadi.
Keempas, hukum ijtihad shenjadi haram dilakukan atas peristiwa-
peristiwa yang sudah jelas hukumnya secara qgath’i, baik dalam al-
Qur’an maupun al-Sunah; atau ijtihad atas masalah yang hukumnya
sudah ditetapkan secara ijma’.

Adapun lapangan ijtihad (wajal al-jtibad), adalah masalah-
masalah yang diperbolehkan penetapan hukumnya dengan cara
jjtihad, yang dalam istilah teknis ushul figh disebut mujtabid fib.
Dijelaskan oleh Imam al-Ghazali, bahwa lapangan jjtihad adalah
setiap hukum syara’ yang tidak memiliki dalil qath’i. Sedangkan hukum
yang dapat diketahui dari agama secara dlarnri dan badibi, maka sama
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sekali bukan merupakan wilayah ijtihad. Dalam konteks ini secar,
tegas al-Zuhaili mengatakan bahwa sesuatu yang ditetapkay
berdasarkan dalil gash i ats-tsubut wa dalalah tidaklah termasuk lapangan
ijtihad. Lebih jauh, al-Zuhaili menegaskan adanya dua lapangan ijtihaq.
pertama, sesuatu yang tidak dijelaskan sama sekalioleh Allah dan nab;
Muhamad dalam al-Qur’an dan al-Sunah (wa la nashshaba fi ashlain),
Dan kedua, sesuatuyang ditetapkan berdasarkandalil dyanni ats-tsupys
wa ad-dalalah atau salah satonya—dzanni ats-tsubut atan danni ad-dalala),

D. IJTIHAD SEBAGAI SUMBER DINAMIKA ISLAM

Dewasa ini umat Islam dihadapkan kepada sejumlah peristiwa
kekinian yang menyangkut berbagai aspek kehidupan. Peristiwa-
petistiwa itu memetlukan penyelesaian secara seksama, lebih-lebih
untuk kasus yang tidak tegas penunjukannya oleh nas. Di samping
itu, kata Rager Graudi, sebagai dikutip oleh Jalaludin Rahmat,
tantangan umat Islam sekarangada dua macam, yakni taklid kepada
Barat dan kepada masa lalu. Taklid model pertama tetjadi karena
ketidakmampuan melakukan pemilahan antara modernisasi dan cara
hidup Barat; sedangkan taklid model kedua muncul karena
ketidakmampuandalam membedakan antara agama (wahyu) dengan
pemikiran ulama masa lalu.

Melihat petsoalan-persoalan di atas, umat Islam dituntut untuk
keluar dari kemelut itu, yakni dengan cara melakukan ijtihad. Oleh
karena itu, ijtihad menjadi sangat penting meskipun tidak bisa
dilakukan oleh setiap orang, Adapun kepentingannya itu disebabkan
oleh hal-hal berikut ini.

1. Jarak antara kita dengan masa tasyri’ semakin jauh. Jarak yang
jauhini memungkinkan tetlupakannya beberapa nas, khususnya
dalam al-Sunah, yakni masuknya hadith-hadith palsu dan
perubahan pemahaman terhadap nas. Oleh karena itu para
mujtahid dituntut secara sungguh-sungguh menggali ajaran
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Islam yangsebenarnya melalui ketja ijtihad.

2. Syatiat disampaikan dalam al-Qut’an dan al-Sunah secara
komprehensif; memetlukan penelaaban dan pengkajian yang
sungguh-sungguh. Di dalamnya terdapat sejumlah ayat, yang
bisa dikatakan masih dalam kategori memerlukan penjelasan.
Dilihat dari fungsinya, ijtihad sebagai penyalur kreativitas pribadi

atau kelompok dalam metespons peristiwa yang dihadapi sesuai

dengan pengalaman mereka. Di samping itu, ijjtibadpun membeti
tafsiran kembali atas perundang-undangan yang sifatnya insidental
sesuai dengan syarat-syarat yang berlaku pada masanya dengan tidak
melanggar prinsip-ptinsip umum, dalail-dalil kulli dan magahid al-
syati’ah yang merupakan aturan-aturan pengarah dalam hidup.
Tjtihad juga berperan sebagai interpreter terhadap dalil-dalil
yang dzanni ad-dalalab. Penjelasan terhadap dalil-dalil tersebut
memerlukan ketja akal fikiran lewat ijtihad. Jjtihad diperlukan untuk
menumbuhkan kembali ruh Islam yang dinamis menerobos
kejumudan kebekuan, memperoleh manfaat yang sebesér—bes'amya
dari ajaran Islam, mencati pemecahan islami untuk masalab-masalah

kehidupan kontemporer. Ijtihad juga menjadi saksi keunggulan Is- -

lam atas agama-agama lainnya.

Catatan Akhir 4

! Kata ini dan seluruh variannya menunjuk pekerjaan yang
dilakukan lebih dari biasa, sulit dilaksanakan, atau yang kurang

disenangi. Kata ini pun berarti kesanggupan, kekuatan dan berat. Lihat,

al-Fayumi, a-Misbah al-Munir fi Gharib asy-Syarh al-Kabir li ar-Rafi’ (Beirut:
Maktabah al-Ilmiyah, t.th)), h. 112,

2 Ibid.

3 Abu Zahrah, Usha/ al-Figh (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), h. 379.

* Wahbah az-Zuhaili, a/-Wasith fi Ushul al-Figh al-Islami (Beirut:
Dar al-Kutub, 1978), h. 480.
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* Jalaludin Rahmat, “Ijtihad Sulit tapi Perlu”, dalam Is#gra’ No. 3
(Bandung: IAIN Sunan Gunung Jati, 1998), h. 33.

¢ Ibrahim Abbas adz-Dzarwi, Teori ljtibad dalam Hukum Islay,
(Semarang: Dina Utama, 1983), h. 9.

7 Nadiyah Safati al-Umati, al-ljtihad fi al-Idam: Ushulub, Abkamup,
Afqabub, (beirut: Muassasah Risalah, 1981), h. 199-200.

8 Al-Ghazali, al-Mustasyfa min Tm al-Ushul, (Beirut: Dar al-Fiky,
t.th.), h. 350.

® Faruddin al-Razi, a-Mashhul fi Tim Ushul al-Figh, (Beirut: Dar
al-Kutub al-Ilmiyah, 1998), h. 496-7.

10 Al-Syaukani, Irsyad, h. 250-2.

" Abu Zahrah, Ushul, h. 250-2.

12 Al-Ghazali, a/-Mustasyfa, h. 354.

1* Hakim & Mubarak, Metodologi, h. 104.

* Hamzah Tualeka ZN, Diktat Dirasah Islamiyah 1, (Biro
Penerbitan Ilmiah Fakultas Ushuluddin IAIN Sunan Ampel Surabaya,
1996), h. 102.

1> Machfudz Shiddieq, Sekztar ljtibad dan Taglid, (Surabaya: PBNU,
1959).

16 Tulaeka, Diktat, h. 103-4.

17 Wahbah az-Zuhaili, gp. cit., h. 498-499.
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. BABVI

* ISLAM DAN STUDI AGAMA:
SEBUAH PELACAKAN SEJARAH

A. ISLAM DAN STUDIAGAMA

Islam sebagai agama tidak datang ke dalam “rudngan” dan
kondisi yang kosong. Islam hadir kepada suatu masyarakat yang
sudah sarat dengan keyakinan, tradisi dan praktik-praktik kehidupan.
Masyarakat saat itu bukan tanpa ukuran moralitas tertentu, namun
sebaliknya, inheren di dalam diri meteka standar nilai dan moralitas.
Namun demikian, moralitas dan standar nilai tersebut, pada beberapa
tataran, dianggap telah mengalami penyimpangan (deviation) dan perlu
diluruskan oleh moralitas baru. Dalam konteks masyarakat sepetti
ini; Islam datang, memberikan koteksi dan perbaikén terthadap
praktik-praktik, nilai-nilai dan moralitas mereka. Hadith Nabi
memberikan justifikasi terhadap persoalan ini: “Tnnama bu'‘ithtn ki
stammima makarima al-akhlag (Sesungguhnya aku diutus untuk
menyemputnakan akhlak [manusia] yang mulia).

Kelahiran Islam dafam konteks geografis tetjadi pada kalangan
masyarakat Arab, sebuah masyarakat yang dalam literatur sejarah
Islam disebut sebagai jahiliyah (#e of ignorance)* Dalam kaitan ini,
M. Quraish Shihab memberi catatan bahwa masyarakat jahiliyah
dimaksud merupakan masyarakat yang pettama bersentuhan dengan
Islam, serta masyarakat pertama pula yang berubah pola pikir, sikap
dan tingkah lakunya dalam kaitannya dengan konteks keislaman.?
Sebagian mereka hidup berpindah-pindah (nomads) dengan profesi
penggembala tetnak; atau kelompok yang disebut dengan Badui
Tradisional, dan sebagian lain pedagang dan seniman di kota-kota

125




Studi Islam di Perguruan Tinggi

perdagangan kecil, serta sebagian sisanya menjalani hidupnya dengan
" tidak terbatas pada satu usaha.* Terutama tethadap kelompok
masyarakat yang disebut pertama, Ira M. Lapidus menjelaskan bahw,
meteka hidup dalam kelompok keluatga (kinship gronp) dengan tradis;
patriarkal, Kelompok-kelompok keluarga itu kemudian mengelom-
pok dalam sebuah suku dengan seorang kepala yang diberi kewenang.
an dan tanggung jawab untuk menegakkan konstitusi kesukuan
Konteks sosiologis yang dihadapi Islam seperti di atas mem-
buktikan bahwa agama yang beresensi kepasrahan dan ketundukan
secara total kepada Dzat Yang Maha Kuasa tersebut keberadaannya
tidak dapat dihindarkan dari kondisi sosial yang telah ada dalam
masyarakat. Namundemikian, dalam perjalanannya, Islam selalu bet-
dialog dengan persoalan-persoalan yang dihadapi oleh masyarakat,
seperti halnya dengan masyarakat Arab saat diturunkannya Islam
tersebut. Menurut Komaruddin Hidayat, Islam memiliki akar tradisi
yang paling kuat dan terus berkembang dibanding agama lain. Di
dalam jantung tradisi itu terdapatal-Qut’an yang memiliki daya gerak
keluar (sentrifugal), merasukidan berdialog dengan berbagai budaya
yang dijumpainya. Sebaliknya, umat Islam yang tinggal dan tumbuh
dalam betbagai asuhan budaya baru berusaha mencari rujukan pada
al-Qur’an dan tradisi lama (sentripetal). Arus gerak sentrifugal dan
sentripetal ini senantiasa berlangsung sehingga petjalanan sejarah tradisi
Islam selalu diwarnai oleh berbagai usaha pembaruan dan penyegaran
secara terus-meneérus yang kadang-kadang melahirkan ketegangan
diantarausaha-usahaitu.® Pentingnya upaya pembaruan dalam pe-
mahaman terhadap Islam ini diibaratkan oleh Amien Abdullah
dengan kebutuhan menemukan “ventilasi”’ untuk sebuah ruangan
agar tidak terjadi “kepengapan”.’ Upaya yang terkait dengan ke-
butuhan untuk menemukan pemahaman baru terhadap Islam ini
tidak bisa dipisahkan dari karakteristik Islam sendiri sebagai agama
yang terbuka untuk didekati dengan berbagai macam pemahaman
(Pobyinterpretable religion)® yang penjelasannya secara panjang lebar dapat
dijumpai pada bagian tertentu dari buku ini.
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Sementaraitu, kehadiran Islam yangsenantiasa berdialog dengan
persoalan yang dihadapi masyarakat selanjutnya mengantarkan di-
apresiasinya secara kritis nilai-nilai lokalitas dari budaya dan masyarakat
beserta karakteristik yang mengiringi nilai-nilai itu. Selama nilai
tersebut sejalan dengan semangat yang dikembangkan oleh Islam,
selama itu pula diapresiasi secara positif namun kritis. Kondisi ini
menyebabkan Islam dan pemikiran yang dikembangkan oleh suatu
masyarakat di wilayah tertentu bisa berlainan bentuk ekspresi dan
karakteristiknya dari masyarakat di wilayah yang lain. Dengan kata
lain, ketika Islam normatif memasuki wilayah kesejarahan, antara
yang satudenganyanglainakanberbeda eskpresinya. Sebagai contoh,
pemikiran Islam yang berkembang di Timur Tengah dalam babakan'
sejarah yang panjang cenderung dikuasai oleh pandangan yang
mendudukkan Islam semata-mata sebagai norma. Kenyataan ini tidak
dapat dipisahkan dari konteks ajaran Islam yang formulasinya
menggunakan instrumentasi:Arab. Kasus India menunjukkan hal yang
" berbeda; sebagai bagian dari masyarakat India secara umum, Mus-
lim di negara tersebut, akibat dari kehidupannya yang masih sulit
terhindarkan dari konflik antar agama dan atau kelompok
masyarakat’, pola keberagamaannya mengalami ekstremisasi. Kasus
di dua negara tersebut berbeda dengan kasus yang terjadi Indonesia;
Islam yang berkembang,di wilayah ini bisa dikatakan pula sudah
mengalami persemaian dan sekaligus pembuahan dengan budaya
lokal. Halini secara sederhana dibuktikan, misalnya, oleh kasus tahlilan,
tingkeban, dan lain-lain. Selain itu, respon kaum Muslim Indonesia
terhadap agama-agama lain yang bersifat teduh, toleran, danmenjaga
nilai harmonisasi sosial dapat dijadikan alat pembukti ke sekian kali
bagi masalah karakteristik Islam di wilayah iz,

Sebagai bukti lebih jauh dari kasus Indonesia, eksistensi
kelompok-kelompok keagamaan sempalan dan atau radikal'® tidak
tetlalu mendapatkan tempat di kalangan kaum Muslimin. Kelompok
semacam tersebut jauh dari populet, apalagi untuk dapat melakukan
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gerakan yang secara keagamaan dan politik signifikan. Kenyataap
ini, menurut Azyumardi Azra, disebabkan oleh beberapa hal. Periaz,
Islam di Indonesia sepanjang sejarahnya tidak pernah mengalamj
ekstrimisasi sebagaimana yang dialami kaum Muslimin Timuy
Tengah. Perkembangan Islam di wilayah ini pada umumny,
berlangsungsecara damai. Kedua, berkenaan dengan faktor pertama
tadi, kaum Muslimin Indonesia pada umumnya adalah orang-Orang
yang akomodatif, kalau tidak cenderung dapat dikatakan sinkretik,
sehingga ekswimisme dan radikalisme tidak populet. Ke#igw, Pancasila
sebagai dasar negara dan ideologi nasional sejak awal kemerdekaan,
secara esensial, dianggap tidak bertentangan dengan Islam, bahkan
sebaliknya, diyakini sesuai dengan prinsip-prinsip ajaran Islam,
Keempat, pemerintah Indonesia pada dasarnya adalah pemerintah yang
dapat dikategorisasikan sebagai sof# regime, yang lebih toleran dan
jauh tidak represif terhadap kelompok-kelompok yang berpotensi
menjadi ekstrem dan radikal apabila dibandingkan dengan rezim-
rezim di Timur Tengah. Ke/ma, perubahan politik pemerintah
bergerak dari yang hostile menuju perlakuan approachment kepada
gerakanIslam dankaum Muslimin umumnya. Kebijakan pemerintah
Indonesia yang cenderung hostile tersebut terjadi sejak kebangkitan
Orde Baru hingga akhir 80-an, namun berubah menjadilebih dekat
dengan kaum Muslim hingga seting disebut sebagai masa - honeymoon
sejak awal 90-an.!"

Konflik agama jarang ditemukan di Indonesia karena model
keislaman di wilayah ini tidak eksplosif, tetapi lebih historis dan
dimensi kulturalnya matang.'? Apa yang tetjadi dengan konflik
Maluku,” sebagaicontoh, sebetulnya bukanlah konflik antar agama,
melainkan konflik distribusi kekuasaan di antara elemen-elemen yang
ada dalam masyarakat tersebut. Meminjam perspektif Rosita S. Noer,
ada perbedaan antara faktor pemicu (#riggering factor) dan faktor
penyebab. Yang disebut faktor pemicu adalah faktor yang menjadi
“sebab awal” marahnya massa dan menimbulkankerusuhan, serta
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sifatnya lebih pada permukaan saja dari apa yang dipahami secara
awal oleh massa. Adapun faktor penyebab adalah faktor yang “tet-
sembunyi”, dan umumnya betkaitan dengan masalah-masalah
hubungan sosial, jarak sosial, dan struktur sosial suatu masyarakat." )
Dalam konteks konflik Maluku, agama bukan merupakan faktor
penyebab yang secara dominan menimbulkan kasus itu, melainkan
hanya sckadar menjadi faktor pemicu yang kemudian ditarik-tarik
untuk masuk menjadi faktor penyebab.

Adapun faktor penyebabnya secara rinci adalah sebagai berikut.
Pertama, perebutan wilayah agama yang bercampur dengan
kecemburuan sosial. Kedua, petebutan tambang emas di Malifut,
sebuah kota yang akan menjadi kecamatan baru. Ketiga, perebutan
kursi gubernur.® Bahkan secara eksplisit, dalam petspektif Thoha
Hamim, konflik tersebut disebabkan oleh persaingan politik untuk
menguasai jabatan biroktasi pemerintahian dalam bentuk monopoli
kekuasaan dengan cara menutup akses bagi kelompok tertentu untuk
memasuki strukeur kekuasaan (the structural obstruction), dan tidak
berkaitan langsung dengan perbedaan denominasi agama masyarakat
Maluku.' :

Petbedaan bentuk ekspresi dan karakteristik Islam antara satu
wilayah dengan yang lainnya sepetti di atas, selanjutnya, membuka
wacana mengenai hubungan antara hal-hal yang bersifat normatif
dan historis dari agam%. Atas dasat itu, pemahaman tethadap
petsoalan hubunganantara normativitas dan histotisitas sangat penting
dalam rangka menguraikan esensi atau substansi dari ajatan yang -
nota benenya sudah terlembagakan, apalagi dalam konteks saat ini.
Pentingnya hal demikian untuk mengetahui penjabaran dari nilai-
nilai dasat dan asas-asas fundamental ajaran agama dalam kehidufaan
konkret sosial-kemasyarakatan."” Selain itu, hal tersebut juga penting
untuk menghindari terjadinya pemahaman yang bessifat campur aduk, -
tidak dapat menunjukkan secara distingtif mana wilayah agama dan
mana wilayah tradisi atau budaya. Bila pencampuradukan itu tesjadi,

129




Studi Islam di Perguruan Tinggi

selanjutnya tidak akan bisa dihindari munculnya pemahaman yang
distortif terhadap konsep kebenaran,antara yangabsolutdan relatif.
Akibatnya, semua yang berkaitan dengan wacana keagamaan atau
keberagamaan dianggap sebagai hal yangabsolutsifatnya dan tidak
menetima segala bentuk upaya peninjauan ulang dalam konteks ruang
dan waktu. Karena ketidakjelasan ini, muncul pemahaman atau
bahkan tindakan yang selalu diklaim sebagai tindakan keagamaan,
padahal sebenarnya merupakan wilayah tradisi atau budaya; atau
dalam perspektif Amien Abdullah tindakan dimaksud disebut
sebagai proses sakralisasi pemikiran keagamaan (¢aqdis al-afkar al-
diniyyah).*®

Lebihjauh, bila tidak segera mendapat penunjukan secara benar,
pemahaman yang campur aduk seperti di atas akan mudah
menimbulkan konsekuensi lebih lanjut. Pertama, kekerasan atau
radikalisme atas nama agama menjadi sesuatu yang kerap dapat
disaksikan dengan mudah di lapangan kehidupan masyarakat.
Memang, agama wujudnya sangat abstrak, namun implikasinya sangat
dahsyatdan riil. Agama yang senantiasa mengajarkan danmenegaskan
keramahtamahan dan kasih sayang, ternyata, bisamemicu tetjadinya
keberingasan, kekerasan, dan kesewenang-wenangan. Bila fenomena
ini semakin meluas, asumsi yang selama ini diyakini benar akan
menguat bahwa agama merupakan amunisi tambahan yang sangat
ampuh untuk menéiptakan tindakan-tindakan radikal, eskwem, dan
anarkis agar pihak lain yang dianggap sebagai rival tidak berdaya.?
Kekerasan sosial seperti ini akanmenguat bila dibatengi oleh kekerasan
negara atas masyarakat karena kekerasan hotisontal, pada beberapa
tataran, merupakan reaksi tidak berdaya atas kekerasan vertikal
negara terhadap masyarakat. Berbagaikasus dapatdijadikan contoh
terhadap radikalisme atas nama agama tersebut seperti pembakaran
gereja di Pasuruan dan Situbondo pada pertengahan tahun 1990-an
dan pengeboman terhadap beberapa gereja di sejumlah kota besar
di Indonesia pada malam natal 2000.
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Pemahaman yang camput aduk terhadap normativitas dan
historisitas agama hingga menimbulkan kekerasan dan radikalisme
atas nama agama di atas, dalam bentuk konkretnya, menurut
Komaruddin Hidayat, tidak tetlepas dari beberapa kemungkinan
yang menjadi keyakinan masyarakat. Satu di antara kemungkinan
tetsebut adalah bahwa hampir semua agama besar dunia dilahirkan
pada masyarakat tertutup dan langsung berhadapan dengan musuh.
Karena itu, banyak sekali ungkapan yang secara tekstual menyatakan
permusuhan dan kutukan terhadap eksistensi agama lain.
Kemungkinan yang lain, setiap agama menawarkan jalan keselamatan
(salvation). Keyakinan tethadap jalan keselamatan semacam ini
dilakukan secara eksklusif, seakan-akan hanya ada satu jalan mencapai
keselamatan tersebut. Akibatnya, kutukan terhadap agama lain
menjadi sesuatu yang ketap terjadi dan dianggap sebagai sebuah
kebajikan agama. Selain itu, radikalisme atas nama agama bisa juga
didorong oleh keyakinan masyarakat bahwa setiap agama pada
gilirannya melahirkan realitas sosial berupa kelompok penganut (cozz-
munity of believers). Maka, timbul dalam kaitan ini apa yang disebut

dengan istilah “orang dalam” (insider) dan “orang luat™ (outsider). > ‘

Kedna, munculnya agama kultus (pengkultusan berlebihan)
menjadi tidak dapat dihindarkan dari praktik-praktik kehidupan sosial

keagamaan.”? Realitas ini bersifat kontra-produktif karena

keselamatan dan kebahdgiaan yang dijanjikan oleh individu yang
dikultuskan bersifat semu dan dapat menimbulkan penyimpangan
atau keterpelesetan dalam wilayah praksis agama akibat tidak adanya
formulasi ajaran yang jelas. Kontra-produktivitas ini terkait dengan
kedekatan hubungan wilayah normatif-doktrinal dengan historis-
kultural sehingga menjadikan pemahaman agama rawan tetjebak ke
dalam wilayah yang sangat sempit, kultus individu berlebihan. Berbagai
kasus dapat menjelaskan hal tersebut, yakni seperti kasus bunuh diti
massal pengikut gerakan Ranting Daud pimpinan David Kotesh,
sekte Aum Shinrikyo Jepang di bawah asuhan Shoko Asahara, mémipun
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kasus belakangan sekte Pemulihan Sepuluh Petintah Tuhan di Uganda,
dan sebagainya.”

Ketiga, krisis dimensi kehidupan menjadi akrab terdengar dan
teralami. Krisis tersebut berupamunculnya penguatan spiritualitas
semata dengan kehilangan bentuk formal. Dalam konteks ini, agama
formal ditinggalkan,® dan kehidupan yang sulit untuk dapat
membedakan antara realitas sejati dan realitas semumenjadi tidak
terhindarkan. Kesulitanini pada gilirannya mengakibatkan berbagai
realitas semu dianggap sebagai realitas sejati.”® Memang, spiritualitas;
seperti diungkapkan Ulil Abshar-Abdalla, dapat mengubah cara
pandang terhadap kehidupan. Namun demikian, bila spiritualitas itu
berhenti pada titiknya sendiri, ia tidak akan dapat menyelesaikan
berbagai masalah kehidupan.? Oleh karena itu, spiritualitas
membutuhkan lembaga, dan lembaga yang paling aman untuk
mengawal jalannya transformasi spiritual itu adalah kerangka (frame)
agama formal. Argumentasinya, spiritualitas melalui agama akanlebih
jelas arahnya karena mempunyai dasar pijakan yang jelas sehingga
jalan untuk mencapai realitas sejati jelas dan mudah dilalui. Adapun
spiritualitas diluar agama formal, termasuk sof? sparitualkaum sekular,
hanya bersifat pelipur lara yang kosong sehingga upaya mencapai
realitas sejati jauh dari realisasi. Selain itu, karena sifatnya pelipur
lara, capaian yangﬂdapat diraih oleh spiritualitas di luar agama for-
mal hanya sebatas realitas semu.”

Dalam kondisi masyarakat yang pluralistik dengan fasilitas
teknologi yang maju, pemahaman terhadap agama dan keagamaan
menjadi sesuatu yang sangat penting untuk dilakukan secara tepat
dan benar. Hal ini karena kepentingan sosial kemasyarakatan kerap
bercampur aduk dengan agama sehingga sulit dibedakan mana
wilayah agama sebenarnya dan mana pula wilayah “kepentingan”
historis kultural yang juga melekat di dalamnya.?® Selainitu, dalam
masyarakat yang plural, pengedepanan salah satu dari normativitas
dan historisitas tersebut dapat menimbulkan bahaya,
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kontraproduktif,?® karena bertabrakan dengan semangat yang
dikandung oleh pluralitas itu senditi, salah satunya adalah toleransi.
Kondisi pluralistik tersebut ditambah lagi oleh kenyataan
sosiologis bahwa agama saat turunnya masih cenderung bersifat
gerakan, namunkini sudah masuk dalam kerangka yang terorganisit
secara rapi sehingga agama menjadi identik dengan organisasi.
Menurut Komaruddin Hidayat, Islam pada masa Nabi Muhammad
SAW; seperti halnya Kristen masa Yesus Kristus, lebih merupakan
kesadaran-kesadaran nilai karena agama masa itu belum mewujud
kedalam lembaga-lembaga atau institusi-institusi sehingga kesadaran-
kesadaran itu bisa digerakkan oleh person-person. Namun demikian,
saatini agama sudah tetlembagakan secara rapi sehingga kesadaran
itu melebur dalam kerangka institusional. Oleh karena itu, peran-
peran untuk menggerakkan kesadaran itu mesti juga dilakukan secara
bersama-sama melalui lembaga-lembaga itu.® Tidak betbeda dengan
Komaruddin Hidayat, Amien Abdullah menjelaskan bahwa hampir
semua agama mempunyai “institusi” dan “organisasi”” pendukung
yang memperkuat dan menyebarluaskan ajaran agama yang di-
embannya. Kondisi ini pada akhirnya membuat sulit untuk me-
nemukanagama tanpa terkait dengan “kepentingan’” kelembagaan,
kekuasaan, dan interest-interest tertentu betapapun tinggi nilai tran-
sendental dan sosial yang dikandungoleh kepentingan tersebut.*
Elaborasi di atas dapat dicarikan penguatnya melalui pe-
ngamatan terhadap interaksi masyarakat Muslim dan pembangunan
atau modernisasi. Interaksi itu telah melahirkan gerakan atau ke-
lompok yang berbeda-beda di kalangan masyarakat Muslim sendiri.
Sebagai misal, kelompok revivalisme awal, seperti kelompok
Wahhabi, selalu menekankan agar praktik-praktik keagamaan tidak
menyimpangdari ketentuan formal al-Qur’an dan Hadith. Sebagai
bentuk konkretnya, mereka berusaha mengikis semua praktik ke-
agamaan yang dianggap bid'ah seperti tablilan, pandangan meng-
keramatkan kuburan wali, dan seterusnya. Kelompok modernis,
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seperti diwakili Muhammad ‘Abduh dari Mesir, mempunyai
pandangan lain, liberal; mereka mencoba menangkap elan vita/Barat
dan berusaha mencari padanannya dalam Islam. Di satu sisi, mereka
tetap menegaskan keyakinan akan kebénaran Islam, namun di sisi
lain tidak menolak untuk bergumul dengan hegemoni Barat.” Selain
dua kelompok ini, masih ada beberapa kelompok lain. Yang jelas,
selama interaksi masyarakat terus betjalan, maka selamaitu pula akan
ada, dan bahkan lahir, kelompok dengan model pemahaman dan
keyakinan masing-masing,

Lahirnya kelompok-kelompok keagamaan di kalangan
masyarakat seperti tersebut selanjutnya melahirkan beberapa pan-
dangan hipotetis mengenai hubungan agama dengan pembangunan.
Pertama, agama, seperti yang tercermin dalam nilai-nilai, tradisi dan
institusi sosial, menghambat modernisasi dan proses pembangunan.
Kedua, agama mengandung unsur-unsur ajaran yang membantu
tetjadinya perubahan sosial, misalnya motivasi bagi kewiraswastaan,
etos ilmu pengetahuan, semangat perdamaian, dan sebagainya yang
sesuai dengan nilai modernitas. Kezigs, agama sebagai daya tarik dalam
masyarakat; misalnya, meski kritik atas nama agamadiarahkan kepada
pembangunan, hal itu berperan untuk mencegah dampak negatif
dari modernisasidan pembangunan.” Beberapa pandangan hipotetis
ini menjadi bagian yang dapat menunjukkan bahwa pemahaman
yangcukup terhaddp agama dan masyarakatnya adalah sesuata yang
sangaturgen dan sigpifikan dilakukanuntuk menghindari kesimpulan
yang salah akibat terdistorsinya pemaknaan.

Selain itu, signifikansi pemahaman yang cukup terhadap agama
dan fenomena keagamaan juga terlihat tatkala teknologi mampu
mempersembahkan berbagai fasilitas teknis yang dapat mengantarkan
manusia kepada kemudahan-kemudahan dalam memenuhi
kebutuhan hidup duniawinya. Di saat kebutuhan duniawi dengan
mudah dapat dipenuhi, manusia berada dalam posisi membutuhkan
hal lain demi terciptanya keseimbangan hidup; dan hallain itu adalah
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kebutuhan nonfisik-spiritual karena masyarakat yang berada di era
teknologi dengan industrialisasi yang secara masif memudahkan
pemenuhan kebutuhan hidup duniawi rentan terhadap tetjangkitinya
alienasi dan keterasingan diri anggotanya.** Keseimbangan itu akan
muncul jika kebutuhan dasar manusia, baik fisik maupun nonfisik,
terpenuhi secara seimbang dandalamhubungan yangharmonis. Hal
ini karena kehidupan manusia, pada dasarnya, tidak bisa dipisahkan
dari dunia fisik dan nonfisik, jasmani dan rohani, atau duniawi dan
ukhrawi. Kebutuhan dasar nonfisik tersebut merupakan wilayah yang
menjadi garapan dari agama. Agama senantiasa menegaskan dan
menjaga keseimbangan hidup dengan berbagai tawaran spiritual dan
arahan hidup yang jelas.

Selain itu, hubungan antara perilaku keagamaan masyarakat
dengan kemajuan teknologi sangat erat sekali, bahkan saling
mempengarubi. Perilaku keagamaan masyarakat akan berubah seiring
dengan kemajuan-kemajuan yang dicapai oleh teknologi. Begitu pula
sebaliknya; teknologi dapat dipicu perkembangannya oleh inspirasi-
inspirasi agama yang mewujud dalam bentuk perilaku keagamaan
masyarakat pemeluknya. Dalam menjalankan beberapa aktivitas
keagarnaan, masyarakat membutuhkan tersedianya fasilitas teknis yang
dapat mendukung terselenggaranya aktivitas keagamaan tersebut.
Fasilitas teknis yang demikian dapat disediakan oleh teknologi.

Kenyataan pcmahéd‘man secara signifikan terhadap wacana
agama dan keagamaan ditengahkemajuan teknologi di atas ditambah
lagi oleh keberadaan masyarakat saat ini yang sangat majemuk dengan
kepemilikan budaya (c#/tural properties) yang beragam dan tingkat
pemahaman yang bertingkat-tingkat. Dengan kepemilikan budaya
dan pemahaman yang berlainan tersebut, agama dipahami dan
dipraktikkan dalam perilaku yang berbeda-beda antara satu
komunitas dengan komunitas lainnya.

Keragaman pemahaman dan aplikasinya dalam petilaku tersebut
bila tidak dilihat dalam perspektif yang sahih akan dapat
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menyebabkan lahirnya pemahaman bahwa seakan-akan agama adalah
seperti yang tercermin dalam bentuk pemahaman dan perilaku
masyarakat yang meyakini, dan sebaliknya, pemahaman dan perilaku
masyarakat dianggap sebagai agama itu senditi. Akhirnya, pemaham-
an seperti itu dapat menimbulkan kegagalan dalam membaca
diskursus antara agama dan keagamaan. Padahal, wilayah agama
dan keagamaan jelas berbeda secara signifikan dan tidak seharusnya
disamakan meskipun, dalam beberapa kasus, istilah agama juga bisa
bersifat meliput (inc/uding) terhadap makna keagamaan di samping
maknanya sendiri.’> Hal ini disebabkan oleh realitas epistemologis
keduanya yang berbeda. Agama bergerak di wilayah normatif-
doktrinal karena lahir dari nilai atau sumber ketuhanan (divinity),*
sedangkan keagamaan merupakan aktivitas pemaknaan dan pe-
wujudan dari agama yang normatif itu ke dalam wilayah historis-
kultural oleh pemeluknya.

Oleh karena itu, dalam kaitan ini, perlu dipahami secara jelas
perbedaan antara penelitian agama (research on religion) dan penelitian
keagamaan (religious research). Penelitian agamalebih menekankan pada
materi agama sehingga sasarannya adalah agama sebagai doktrin
dengan tiga elemen pokok: titus, mitos, danmagik.” Penelitianjenis
ini mengarahkan aktivitasnya pada doktrin atau teks agama yang
notabene bersifat normatif.*® Namun demikian, penelitianini tidak
harus dilaksanakan oleh pemeluk-agama itu senditi, melainkan bisa
juga dilaksanakan oleh komunitas lain yang nota bene bukan pemeluk
agamaitu.”

Adapun penelitian keagamaan mengkajiaspek-aspek sosial dan
budaya dariagama yang pada umumnya menggunakan pendekatan-
pendekatan dari ilmu-ilmu sosial. Penelitian ini tekanannya lebih
pada agama sebagai sistem keagamaan (religious system),*' dan me-
mandang agama sebagai fenomena atau fakta sosial, yakni agama
sebagaimana yang sudah mengejawantah dalam masyarakat nyata.
Secara konkret, penelitian ini bisa digerakkan pada diskursus semisal
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pengatuh unsur kepercayaan tethadap pembentukan kerpibadian
pemeluknya, baik secara personal-individual maupun sosial-kolektif.*
Meskipun demikian, untuk kepentingan pembahasan komprehensif
metodologis yang akan dilakukan oleh studi dalam bulcu ini, tethadap
istilah agama dan keagamaan dilakukan penyebutan perwakilan
melalui istilah “penelitian agama” dengan maksud untuk pembahasan
keduanya. Hal ini dilakukan untuk memudahkan pembahasan dan
sekaligus untuk menegaskan bahwa bahasan studi ini akan meng-
soverkedua jenis penelitian tersebut secara simultan.

B. URGENSIDAN SIGNIFIKANSI STUDI ISLAM

Agama adalah ibarat manusia.® Untuk mengetahui petihal
manusia, harus dipergunakan dua cara: pertama, membaca ide dan
pemikiran yang bersangkutan yang tertuang dalam berbagai
karangan, pernyataan dan pekerjaannya, serta kedua, mempelajari
biografinya. Mengetahui petihal seorang manusia secara utuh tidak
dapat dilakukan hanya melalui ide dan pemikirannya karena bahyak
hal dalam hidup dan kehidupan yang bersangkutan tidak tercermin
dalam karangan, petnyataan dan peketjaarinya. Upaya itu mesti di-
barengi dengan cara membaca biografinya, mulai dari latar belakang
keluarga, kehidupan masa-masa awal, hingga kejadian-kejadian
penting yang melintasi lidupnya. Begitu pula halnya dengan agama;
untuk mengenal agama harus dilakukan dengan cara mempelajari
ide-idenya serta membaca biografinya. Menurut Mukti Ali, ide-ide
* agama terpusat pada kitab sucinya, sedangkan biografi agama dapat
ditemukan melalui sejarah yang dialaminya.*

Dalam konteks Islam, untuk memahami agama ini bisa
dilakukan penelitian atau studi dengan menggunakan dua metode.
Pertama, mempelajari teks-teks suci al-Qur’an yang merupakan
himpunan dari ide dan ousputilmiah dan literer yang dikenal dengan
Islam., Kedua, mempelajari dinamika histotis yang menjadi perwujudan
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dariide-ide Islam, mulai dati permulaan diturunkannya misi Islam
tersebut, terutama masa Nabi Muhammad SAW, hingga masa akhit-
akhir ini.

Masalahnya kemudian, kalau memang benar bahwa penelitian
(studi) mencari kebenaran, bukankan agama [Islam] adalah
kebenaran?* Memangbenat, penelitian dilakukan untuk mencari
kebenaran, dan agama itu sendirimerupakan kebenaran, baik sebagai
sumber maupun produk. Namun demikian, Islam yang telah meng-
alami proses dialogis dengan masyarakat tidak bisa dihindarkan dari
munculnya beragam wajah sebagai gambarnya. Keragaman itu timbul
karena persoalan ruang dan waktu. Perbedaan ruang dan waktu itu
melahirkan perbedaan pemahaman oleh masyarakat bersangkutan
sesuai dengan sesting yang mereka hadapi, baik berupa tuntutan
maupun tantangan. Oleh karena itu, bisa dimengerti bahwa Islam
yang ada di Indonesia berbeda dengan di Timur Tengah, baik pada
tataran kognitif maupun praksis sosial. Begitu pula Islam yang
dipahami oleh generasi awal Islam, berbeda dengan yang dipahami
generasi abad pertengahan maupun abad modern ini. Realitas
perbedaan tersebut melahirkan wacana seputar Islam sebagai
kebenaran.

Atas dasar diatas, adalah sangat urgen diperolehnya pemahaman
Islam secara utuh dan tidak distortif. Argumentasinya adalah bahwa
realitas perbedaah di atas bila tidak didekati secara tepat akan
menimbulkan pemahaman yang pincang terhadap Islam karena Is-
lam sebagaiagama mempunyai dimensinormatif dan historis. Oleh
karena itu, dalam kaitan ini, memahamiide-ide Islam yangada dalam
al-Qur’an urgen sekali dilakukan. Halini tampak dari argumentasi
bahwa ide-ide dalam kitab suci tersebut mefupakan dasar normatif
dan fondasi dari ajaran-ajaran Islam yang ditawarkan kepada
manusia.*® Al-Qur’an menegaskan landasan moral bagi gagasan-
gagasan dan praktik-praktik seperti ekonomi, politik, dan sosial di
tengah-tengah kehidupan manusia.* Meski al-Qut’an meliputi ide-
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ide normatif Islam, teks-teksnya diturunkan kepada Nabi
Muhammad SAW tidak hanya dalam bentuk idenya semata, melain-
kan juga disampaikan secara verbal (verbally revealed).®®

Dengan keberadaan al-Qur’an yang meliputi ide-ide moral-
normatif dandisampaikan secaraideal sekaligus verbal di atas, maka
studi Islam menemukanurgensi dan signifikansinya untuk senantiasa
dilakukan dalam kerangka memahami Islam secara tuntas i context
dengan persoalan-persoalan yang dihadapi masyarakat pada masanya
masing-masing, Pentingnya dilakukan studi terhadap ide-ide normatif
Islam yang terthimpun dalam al-Qur’an ini agar diperoleh pemahaman

-normatif-doktrinal yang cukup terhadap sumber dati teks suci Is-
lam untuk menunjang pemahaman yang kontekstual-historis sehingga
didapatkan pandangan yang relatif utuh terhadap Islam dengan
berbagai atributnya. Hal yang demikian ini untuk menghindari
terjadinya proses distorsi dan reduksi terhadap makna substantif
Islam dan sekaligus kesalahan dalam mengambil kesimpulan tentang-
nya. Persoalan ini perlu ditekankan karena kegagalan dan kesalahan
dalam mengambil kesimpulan atau pemahaman tentang Islam pernah
ditujukan kepada atau dialami oleh beberapa ilmuwan Barat, seperti
Ignaz Goldziher, Arthur Jeffery, dan Richard Bell.® Kesalahan dan
kegagalan mereka, ilmuwan Barat, dalam memahami Islam atau
masyarakat Muslim bukan terletak pada “perspektif tentang ke-
benaran” yang berbeda, melainkan karena ketidaktahuan dan
ketidakakuratan dalam memahami masyarakat Muslim.® Salah satu
diantara penyebab ketidak-akuratan tersebut adalah kurang diacunya
teks-teks normatif Islam dalam kajian masing-masing sebagai
landasan normatif untuk melihat historisitas Islam.

Sementara itu, untuk dapat menjelaskan motif-motif
kesejarahan dalam normativitas Islam perlu dilakukan studi terhadap
dinamika histotis yang menjadi perwujudan dari ide-ide Islam, mulai
dari permulaan diturunkannya Islam hingga masa akhir-akhir ini,
baik di wilayah yang menjadi tempat turunnya Islam maupun di
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wilayah-wilayah lain di betbagai belahan dunia. Studi ini mesti

dilakukan melalui perangkat historis-kultural. Studiini menemukan

signifikansinya sebagaimana dijelaskan melalui beberapa hal berikut.

Pertama, pentingnya studi tersebut dilakukan sebagai bentuk

pemenuhan terhadap motivasi imperatif agama untuk meneladani

rasul. Kedua, signifikansi dilakukannya studi tersebutsebagai alatuntuk
menafsitkan dan memahami maksud teks-teks suci al-Qur’an. Hal
ini karena memahami maksud teks tersebut harus lebih dulu
memahami latar belakang sejarah turunnya, atau dalam bahasa teknis
agama disebut dengan asbab al-nugnl. Ketiga, studi tersebut penting
untuk mengetahui proses dialogis antara normativitas Islam dengan
nilai-nilai historisitas yang melingkupinya dalam praksis Islam di
tengah-tengah masyarakat.” Hal ini katena pada tataran histotis-
empitis, agama ternyata juga sarat dengan berbagai “kepentingan”
sosial kemasyarakatan yang rumit untuk dipisahkan.® Keempas,
signifikanisi dilakukannya kajian histotis ini agar nilai perkembangan
historis tersebut dapat dipergunakan sebagai pertimbangan untuk
merekonstruksi disiplin-disiplin Islam bagi kepentinganmasa depan.®
Dengan demikian, nilai positif dati kajian histotis ini implikasinya
- sangatjauh, meliputi kerangka teoritis maupun praktis.

Untuk menggambarkan secara numerik dalam kerangka besar
urgensi dan signifikansi studi Islam seperti tersebut di atas, berikut
ini diuraikan bebérapa hal.

1. StudiIslam diarahkan sebagai instrumen untuk memahamidan
mengetahui proses sentrifugal dan senwipetal dari Islam dan
masyarakat. Di dalam jantung tradisi studi tadi, terdapat al-
Qur’an yang dalam proses legalisasinya metniliki kapasitas dan
daya gerak keluar (sentrifugal), merasukidan berdialog dengan
berbagai budaya yang dijumpainya. Sebaliknya, umat Islam yang
tinggal dan tumbuh dalam berbagai asuhan budaya baru
berusaha mendapatkan legalisasi danlegitimasi dengan cara
mencati rujukan pada al-Qur’andan tradisi lama (senttipetal).>
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Dalam kaitan ini, jika studi Islam ditatik ke arah perjalanan
scjatah tradisi Islam, tampalk sekali urgensi dan signifikansinya
sebab realitas historis membuktikan bahwa Islam selalu diwarnai
oleh berbagai usaha pembaruan dan penyegaran secara tetus-
menerus sebagai konsekuensi dati arus gerak sentrifugal dan
sentripetal tersebut. Usaha pembaruan dan penyegaran tersebut
tidak jarang melahirkan ketegangan antara satu dan yang lain.

Sebagai konsekuensi poin pertama, studi Islam secara
metodologis memiliki urgensi dan signifikansi dalam konteks
untuk memahami cara mendekati Islam, baik pada tataran
realitas-empitik maupun normatif-doktrinal secara utuh dan
tuntas. Hal demikian agar pemahaman terhadap Islam tidak
pincang.® Selama ini, beberapa ahli ilmu pengetahuan, termasuk
di dalamnya para orientalis, mendekati Islam dengan metode
ilmiah saja. Akibatnya, penelitian mereka meskipun menarik,
tidak bisa menjelaskan secara utuh obyek yang diteliti karena
yang meteka hasilkan melalui penelitian itu hanyalah eksternalitas
dari Islam semata. Mereka [khususnya para ilmuwan sosial],:

~ misalnya, tidak bisa menjawab persoalan-persoalan berkenaan

dengan isu-isu ontologis dari realitas atau obyek simbolisasi.
 Hal ini karena, oleh mereka, simbol-simbol dan sistem
kepercayaan pemeluk agama diambil secara setius sebagai data
yang kenyataannya tidak bisa tetlepas dari bias pengamatannya.
Untuk kepentingan ilmiah, simbol-simbol dan data-data kultural
tersebut diterima sebagai sebuah realitas, baik data-data tersebut

~ bersifat empiris, nonempitis, matetial maupun spiritual >

Sementara itu, para ulama’ sendiri masih terbiasa memahami
Islam dengan cata doktriner dan dogmatis. Akibatnya, pe—'\
nafsiran dan pemahaman yang dihasilkan tidak jarang oxt of
contextdengan persoalan yang sedang dan akan dihadapi.”” Oleh
karena itu, teks-teks normatif Islam mesti didialogkan dengan
realitas empirik sosial. Hal ini dilakukan agar Islam bisa menjaga
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fungsionalitasnya di tengah-tengah masyarakat; dan begitu pula
sebaliknya, agar realitas empirik sosial memperoleh penunjukan
legitimasinya oleh kebenaran agama. Selain itu, jika Islam hanya
dilihat dari satu segi saja, yang akan tampak hanya satu dimensi
saja dari fenomena-fenomena sosial yang beragam (maltifac-
eted). Jika saja satu dimensi itu betul, hal itu tidak cukup untuk
mengetahui wajah Islam secara keseluruhan,*® karena Islam
memiliki multi wajah sebagaimana intan yang dapat me-
mancarkan sinar dari berbagai sudutnya.”

Studi Islam bergerak dengan mengusung kepentingan untuk
memperoleh pemahaman yang signifikan terhadap persoalan
hubungan antara normativitas dan historisitas dalam rangka
menangkap atau memahami esensi atau substansi dariajaran
yang notabene sudah terlembagakan dalam bentuk aliran-aliran
pemikiran (hools of thonghz). Pentingnya memahami esensi ajaran
ini lebih-lebih terlihat pada konteks kekinian dengan berbagai
kelompok masyarakat yang berbeda-beda pemahaman dan
aspirasinya. Hal demikian untuk mengetahui penjabaran dari
nilai-nilai dasar dan asas-asas fundamental ajaran dalam
kehidupan konkret sosial-kemasyarakatan yang plural.
StudiIslamdiselenggarakanuntuk menghindari pemahaman
yang bersifat campur aduk, tidak dapatmenunjukkan distingsi
antara wilgyah agama dan wilayah tradisi atau budaya.
Pencampuradukanitu pada urutannya akan dapat memuncul-
kan pemahaman yang distortif terhadap konsep kebenaran,
antarayangabsolutdanrelatif. Akibatnya, semua yang berkaitan
dengan wacana keagamaan atau keberagamaan dianggap
sebagai hal yang absolut sifatnya dan tidak menerima segala
bentuk upaya peninjauan ulang dalam konteks ruang dan waktu.
Karena ketidakjelasan ini, muncul pemahaman atau bahkan
tindakan yang selalu diklaim sebagai tindakan keagamaan,
padahal sebenarnya pemahaman dan tindakan itu termasuk
wilayah tradisi atau budaya.



Islam dan Studi Agama

c. PERKEMBANGAN STUDI ISLAM

Untuk kepentingan spesifik keilmuan, menurut penulis, petlu
dibedakan wacana studi Islam sebagai bagjan dari peradaban Islam
(Islamic civilization) dan studiIslam sebagaibagiandari kajian akademis
(Islamologi). Pembedaan itu dilakukan bukan dengan menafikan
realitas bahwa dinamika keduanya sering dalam posisi saling mengisi.
Halini karena peradaban Islam memberikan insipirasi tethadap gerak
kajian yang dikembangkan dalam studi keilmuan Islam, dan se-
baliknya, studi keilmuan Islam menanamkan investasi yang besar
tethadap perkembangan peradaban Islam. Namun demikian, sebagai
“disiplin keilmuan”, studi Islam memiliki konsekuensi logis untuk
mengalami perkembangan secara spesifik dan mendapatkan pet-
hatian tersenditi melalui instrumen keilmuan. Oleh karena itu, dis-
kursus perkembanganstudiIslam dalam konteks ini mesti didekati
dandipahami dalam kerangka akademis tersebut.

StudiIslam secara etimologis dapat dipadankan dengan Dirasah
Islamiyah dalam bahasa Arab atau IslamicStudies dalam bahasa Inggxis.
Berbeda dengan semangat implementasi dati aktivitas-aktivitas ke-
agamaan [yang menjadi bagian dari upaya pembentukan peradaban
Islam] seperti majelis taklim, misalnya, yang bersifat dokainer dan
bertujuan meningkatkan keagamaan seseorang dalam tataran kognitif
dan prakds, studi Islam afau Islamologiini “tidak bertanggung jawab”
tethadap keagamaan individu. Islamologi mempelajari dan mengkaji
Islam hanya sebatas Islam sebagai ilmu pengetahuan. Dalam kaitan
ini, Islam dikaji bukan untuk dipraktikkan, melainkan hanya didorong
oleh tuntutan profesionalisme untuk kepentingan penelitian atau kajian
keislaman. Adapun bahwa kelak akan muncul efek keagamaan
merupakan suatu hal yang bisa saja tetjadi, namun bukan atas
kehendak formal yang menjadi tanggung jawab studi Islam. Oleh
karena itu, bisa dipahami munculnya sejumlah pakar Islamologi atau
keislaman, terutama di dunia Barat, yang beragama nonIslam.®
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Metrujuk kepada sejarah peradaban Islam, ditemukan penjelasan
mengenai ragam model diseminasi dan internalisasi nilai-nilai ke-
islaman melalui proses pengkajian yang betlaku di masyarakat Is-
lam, baik dalam konteks ruang (tempat) maupun waktu. Tercatat
bahwa peradaban Islam diwarnai oleh dinamika masyarakat Mus-
lim dalam kajian Islam melalui beragam pusat pembelajaran, mulai
dati kuttal, masjid, obsetvatotium, petpusatakaan, madrasab, khangab,
pesantren, hingga sekolah dan perguruan-perguruan tinggi seperti
yang dikenal padamasa modernini. Beragamnya instrumen institu-
sional pendidikan tersebut juga diiringi dengan pergerakan kurikulum
yang diterapkan.® Menurut Mahmud Yunus, pusat-pusat studiIslam
klasik dapatdiklasifikasimenjadi beberapa kelompok seperti Makkah
dan Madinah di Hijaz, Basrah dan Kufah di Irak, Damaskus dan
Palestina di Syam, dan Fistat di Mesir. Kelompok Makkah dipelopoti
oleh Mu’adhb. jabal, Madinah oleh Abu Bakar, ‘Umar dan ‘Uthman,
sedangkan Basrah oleh Abu Musa al-Ash’ari dan Anas b. Malik,
Kufah oleh ‘Ali b. Abi Talib dan ‘Abd Allah b. Mas’ud, Damaskus
oleh ‘Ubadah dan:Abu Darda’, serta Fistat oleh ‘Abd Allah b. ‘Amr
ibn‘As.?

Selanjutnya, sebagai bagian dari kerangka peradaban Islam,
penyelenggaraan studi Islam pada masa klasik juga telah mewarnai
dinamika masyarakat baik di dunia Islam sendiri maupun di Barat.
Di dunia Islam, misalnya, pada saat Dinasti ‘Abbasiyah dipimpin
oleh khalifah al-Ma’mun (813-833) kegiatan studiIslam diselenggara-
kan dengan mengambil pusatnya di Baghdad. Kegiatan studi Islam
itu dikukuhkan dengan didirikannya pusat pengembangan ilmu
pengetahuan, Bayt al-Hikmah, dengan dua signifikansi yang di-
kandungnya: sebagai perpustakaan dan sebagailembaga pendidikan
dan penerjemahankarya-karya Yunani Kuno ke dalam bahasa Arab.
Sementara itu, di dunia Barat, tepatnya Eropa, didirikan pusat
kebudayaan yang memiliki fungsiyang tidak berbeda dengan Bayt
al-Hikmah. Pusat kebudayaan tersebut bernama Universitas Cordova
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yang dirikan oleh Dinasti Umaiyah di Spanyol yang saat itu kendali
kekuasaannya dipegang oleh ‘Abd al-Rahman III (929-961 M).®

Sementara itu, munculnya studi Islam sebagai suatu kajian
akademis tidak bisa dipisahkan, salah satunya, dari semangat Orang
Barat untuk mengetahui perihal kehidupan orang Timur dalam
berbagai aspeknya. Mereka melakukan pengkajian dan peneélitian
terhadapberbagai aspek kehidupan orang Timur, mulai dari agama,
sosial, ekonomi, politik, maupun budaya. Aktivitas-aktivitas ini
kemudian lebih dikenal dengan pendasaran orientalisme. Terlepas
dari motivasi dan tujuan yang melatarbelakangi dilakukannya berbagai
pengkajian terhadap beragam aspek kehidupan masyarakat Timur
tersebut, satu hal yang tidak bisa dielakkan bahwa studi Islam telah
ikut terdorongke depan menjadibagianyang perlu dilakukari'secara
ilmiah agar sampai kepada pemahaman yang relatif valid dar tepat
terhadap kehidupan masyarakat Timur. Hal demikian karenaTslam
telah menjadi bagian dari kehidupan masyarakat Timur sehingga
dalam upaya untuk dapat memahami kehidupan mereka’ mesti
dilakukan juga perujukan atau pengkajian terhadap keyakinan
agamanya.

Tanpa berpretensi melebih-lebihkan Barat, patut diakui bahwa
pertumbuhan studi Islam melalui instrumen dan tradisi akademis
tidak bisa dilepaskan dari kontribusi orang-orang (ilmuwan) Barat:
Meskipun bukan berdrti di luar mereka identifikasinya rendah;
dibanding dengan para pengkaji pada umumnya, minimal utituk
konteks saat itu, para pengkaji Barat lebih terdukung aktualisasi
akademis-intelektualnya. Hal ini dilatarbelakangi oleh beberapa hal
berikut. Pertama, meteka didukung oleh infrastruktur riset yanglebih
baik. Dukungan infrastruktur ini terutama berupa sumbet ‘daya
finansial dan institusional. Keduaz, mereka terkondisi dalam tradisi riset
yang baik dan benar. Tradisi riset dimaksud tidak saja memberi
perhatian pada riset kebijakan, melainkan juga riset-riset mendasar
bagi pengembangan teoti keilmuan (zheory building). Selain itu, riset
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secara tekun dan serius menjadi bagian dari tradisi mereka. Keziga,
mereka pada umumnya memiliki kemampuan teoritis-metodologis
yang baik. Hal ini karena mereka dibekali dengan ilmu-ilmu sosial
secara baik pula. Keempat, dalam beberapa kasus, mereka memiliki
referensi yang lebih sehingga bisa dijadikan bahan komparasi untuk
sebuah kasus yang diteliti. Ke/ima, mereka lebih terbuka, untuk tidak
menyebut lebih berani, untuk mengambil ataumelakukan penelitian
hingga sampaipada suatu kesimpulan. Keterbukaan mereka ini karena
tidak dibelenggu oleh kendala ideologis dan politis untuk melakukan
riset.%*

Dalam perjalanannya, studiIslam secara akademis (Islamologi)
menemukan pemantapannya sejak tahun 1950-an. Pada saatitu, mulai
banyak ditawarkan studi-studiIslam di universitas-universitas temama
di Amerika Serikat seperti di Hartvard University, UCLA, Chicago
University, Yale University dan sebagainya,®® meskipun studi agama
pada umumnya hingga akhir tahun 1970-an masih dianggap sebagai
anak tiri (stgpehild).* Studi akademis Islam ini tidak mempertanyakan
kesahihan teks suci al-Qur’an, misalnya, melainkan bergerak mengkaji
kebenaran atau. ketepatan interpretasi (tafsir) terhadap ayat-ayat
tertentu dari al-Qur’an, termasuk mengembangkan, mempertanyakan
validitas dan memperbarui teori yang digagas oleh ulama’ tafsir. Oleh
karena itu, yang dikaji secaraakademis adalah pemikiran ulama’ tet-
dahulu dalam merhiahami Islam dengan segala latar belakangnya.
Lebih jauh, studi Islam secara akademis dilakukan terhadap imple-
mentasi ajaran Islam pada tataran praksis sosial dalam pengertian
seluas-luasnya ¥

Istilah studi Islam (Iskamic siudies) sendiri dalam kerangka
akademis mulai terdistribusikan secara meluas melalui penggunaan
Islam sebagai sebuah spesifikasi utama atau titik sentral berbagai
jutnal profesional dan jurusan dalam lembaga-lembaga akademik.%
Hal demikian dibuktikan dengan realitas bahwa studi Islam di pet-
guruan-perguruan tinggi di Barat telah menjadi bagian penting dan
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terkait dengan program akademis mereka. Mata kuliah keislaman
yang ditawarkan meliputi berbagai lapangan kajian dengan tetap
menempatkan Islam sebagai titik sentralnya. Namun demikian,
tetdapat dua variasi dalam menempatkan Islam dalam kaitannya
dengan sebuah kajian. Secara organisatoris, di sebagian besar
perguruan tinggi, Islam kerap menjadi bagian dari studi kawasan
(area studies) seperti diJurusan Bahasa dan Budaya Timur Tengah
(Department of Middle Eastern Studies) atau di Jurusan Studi-studi
Ketimuran (Department of Near Eastern Studies).® Meskibegitu, ada
juga yang menempatkan kajian Islam dalam satu departemen khusus
(Islamic studies).

Perguruan tinggi yang menempatkan Islam sebagai bagian dari
studi kawasan dapat ditemukan pada hampir setiap universitas besar
di Amerika Serikat seperti Chicago University, Columbia University
(New York), Princeton University, dan UCLA (Los Angeles) dengan
tekanan spesifikasi dan spesialisasi masing-masing, Di Chicago Uni-
versity, misalnya, studi Islam banyak ditekankan pada bidang
pemikiran Islam [terutama terutama sejak Fazlur Rahman mengajar
di petguruan tinggi tersebut], bahasa Arab, naskah klasik, danbahasa-
bahasa Islam non-Arab. Di Columbia University, studi Islam lebih
banyak diarahkan pada kajian-kajiansejarah Islam dengan Richard
W. Bulliet sebagai profesornya. Princeton University lebih dikenal
dengan kajian sejarah dan peradaban Islam dengan Bernard Lewis
sebagai profesornya. Adapun di UCLA, studi Islam dikategorikan
ke dalam empat kelompok. Pertama, doktrin dan sejarah Islam,
termasuk sejarah pemikiran Islam (bistory of Islamic thought). Kedua,
bahasa Arab dan teks-teks klasik mengenai sejarah, hukum, dan
lain-lain. Ketiga, bahasa-bahasa nonArab Muslim yang dianggap telah
ikut melahirkan kebudayaan Islam seperti Turki, Urdu, dan Persia.
Keempat, lmu-ilmu sosial, sejarah, bahasa Arab, bahasa-bahasa Is-
lam, sosiologi, antroplogi dan sebagainya.™ Meski dengan tekanan
spesifikasi yang berbeda-beda, studi Islam di beberapa perguruan
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tinggi Amerika Serikat memiliki kesamaan, yakni pada umumnya
penekanan kajian dilakukan terhadap bidang-bidang seperti sejarah
Islam, bahasa-bahasa Islam nonArab, sastra dan ilmu-imu sosial.”

Kecenderunganmenempatkan studi Islam sebagai bagian dari
studikawasan juga tetjadidi beberapa universitas di Australia. Sebagai
contoh, dua universitas ternama, Melbourne University dan The
Australian National University (ANU), menempatkan kajian Islam
di Fakultas Asian Studies. Sementara kajian Islam di Melbourne
University disupervisi oleh beberapa ilmuwan seperti M.C. Ricklefs,
Arief Budiman, dan Abdullah Saeed, di ANU di bawah supervisi
beberapa ilmuwan diantaranya A.H. Johns, ].J. Fox, A.C. Milner,
Virginia Hooker, M.B. Hooker, Greg Fealy, dan Harold Crouch.
Salah satu kontribusi yang dipersembahkan oleh beberapa universi-
tas Australia terhadap perkembangan studiIslam adalah pengkajian
Islam dari sisi historisitasnya. Sebagaimana dikemukakan Virginia
Hooker,” Wacana studi Islam yang dikembangkan di Auswalia lebih
dititikberatkan kepada historisitas Islam daripada normativitas. Is-
lam yang diteliti di kawasan ini adalah Islam yang mewujud dalam
praktik kemanusiaan masyarakat, atau Islam sebagaimana yang
dipraktikkan oleh para pemeluknya. Untuk kepentingan ini, wacana
Islam yang dijadikan bahan kajian secara umum, menurutnya, dapat
dikategorikan ke dalam dua bagian besat. Pertama, wacana Islam
yang diambil dati firss-hand resources melalui kegiatan fieldwork di
kawasan yang diteliti, seperti Indonesia, Malaysia dan seterusnya.
Kedna, wacana Islam yang didapatkan dan dikembangkan dari
pengalaman keberagamaan atau keislaman masyarakat Muslim di
kawasan tertentu, yang kemudian diwujudkan baik dalam bentuk
karya-karya tulis mereka, seperti bentuk buku, artikel, maupun
praktik-praktik kehidupan mereka.

Sementara itu, perguruan tinggi yang menempatkan studi Is-
lam pada sebuah departeman khusus adalah McGill University,
Montreal Canada, melalui lembaga akademis yang disebut dengan
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Institute of Islamic S tndjes. Pada mulanya, program studi-studi keislaman
merupakan bagian dari studi-studi yang ditawatkan di Department of
Religions Studies petguruan tinggi tersebut,” namun kemudian betalih
menjadi lembaga ilmiah tersendiri bernama seperti tetsebut dengan
dipelopori oleh Wilfred Cantwell Smith.™ Pendirian Institute of Is-
Jamic Studies di McGill Univetsity ini dilakukan untuk kepentingan
ilmiah sebagai betikut. Pertama, untuk menekuni kajian budaya dan
peradaban Islam dari zaman Nabi Muh}ammad hingga masa
kontemporer. Kedna, untuk memahami ajaran Islam dan masyarakat
Muslim di betbagai penjuru dunia.”™

Atas dasar itu, karakteristik mainstream kajian Islam yang
dikembangkan di lembaga tersebut dapat dikategotikan sebagai
betikut. Pertama, kajian Islam di McGill University secara teotitis
tidak stabil. Hal ini karena kajian Islam bukan merupakan bagian
dati departemen apapun seperti di tempat-tempat lain yang biasanya
menjadikan Islam sebagai salah satu obyek kajian ilmu-ilmu sosial
seperti antropologi, sosiologi, sejatah, filsafat dan lain-lain. Di
petguruan tinggi ini, Islam dipelajati dalam rangka belajar Islam,
bukan dalam rangka belajar antropologi sebagai misal. Karena tidak
didekati dengan satu disiplin ilmu tertentu, maka kajian keislamannya
menjadi tidak terdefinisikan secara ketat. Akibatnya, tidak ada teori
yang jelas mendasatinya, termasuk paradigma dan metodologi yang
baku. Hal itu berbeda’jika Islam didekati dengan antropologi,
misalnya, sebab Islam bisa ditelaah lewat teori-teori seperti
Strukturalisme dan Fungsionalisme yang masing-masing memiliki
asumsi, paradigma dan metodologi yang jelas dan baku. - Kedua,
kajian Islam di McGill University lebih banyak ditekankan pada sisi
ajaran sehingga kajiannya sangat tekstual. Wacana yang banyak
menjadi bahan kajian adalah teks-teks kitab, baik yang klasik maupun
kohtemporer. Akibat yang ditimbulkan oleh penekanan yang lebih
pada teks ajaran tersebut adalah seringnya terabaikan konteks yang
melingkupi teks, padahal untuk dapat mengkaji konteks petlu di-
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back-up dengandisiplinilmu bantu seperti sosiologi,antropologi dan
lain-lain, yang justru tidak dipelajari di Institute of Islamic Studies ini,
Untuk bisa memperoleh ilmu bantu tersebut, mahasiswa harus
melakukan kegiatan ekstra kutikuler sendiri-sendiri. Hal ini di antaranya
karena di studi Islam McGill University tidak dikenal sistem mata
kuliah major’® dan minor’’. Semua mata kuliah diperlakukan secara
sama posisinya.™

Sementaraitu, di negeri-negeri Islam, penempatan studi Islam
secara organisatoris juga sangat variatif. Atho Mudzhar mencatat, di
Iran terdapat dua universitas besar yang melakukan kajian Islam,
Universitas Teheran dan Universitas Imam Sadiq, keduanya berada
di Teheran. Di Universitas yang disebut pertama, studi Islam di-
selenggarakan dalam satu fakultas, yakni fakultas Agama (Kullyat al-
labiyat), sedangkan di Universitas yang disebut kedua, diselenggara-
kan bersama dengan ilmu umum. Selain itu, di India juga terdapat
dua universitas besar yang melakukan kajian Islam, Aligarh Univer-
sity dan Jamia Millia Islamia. Di perguruan tinggi pertama, studi
Islam dikelompokkan pada dua bagian. Periama, studi Islam dalam
kerangka doktrin ditempatkan di Fakultas Ushuluddin dengan dua
jutusan: Madhhab Ahli Sunnah dan Madhhab Shi’ah. Kedna, studi
Islam dalam kerangka sejarah dilaksanakan di Fakultas Humaniora
Jurusan Islamic Studies, yang kedudukannya sejajar dengan Jurusan
Politik, Sejarah, dan lain-lain. Adapun di perguruan tinggi kedua,
studi Islam berada di Fakultas Humaniora bersama dengan Arabian
Studies, Persian Studies, dan Political S tudies.”

Di samping itu, variasi pengorganisasian studi Islam juga dialami
oleh negara Islam lainnya seperti Syiria, Malaysia, Mesir, dan Indo-
nesia. Di Universitas Damaskus, Syiria, misalnya, studi Islam
ditempatkan pada Fakultas Syari’ah (Kidiyat al-S hari‘ah) yang meliputi
program studi ushuluddin, tasawuf, tafsir dan sebagainya. Di Uni-
versitas Islam Internasional, Malaysia, studi Islam secara umum
ditampung di Fakultas Ilmu IKKewahyuan dan Warisan Islam (Facu/gy

150



Islam dan Studi Agama

of Revealed Knowledge and Human Sciences). Namun demikian, studi Is-
lam yang berkaitan dengan subject tertentu juga dilakukan di fakultas
lain, sepetti Fakultas Ekonomi dan Manajemen yang menyeleng-
garakan studi Islam seperti Figh Ekonomi, Pemikiran Ekonomi
Islam, Sistem Finansial Islam dan sebagainya. Adapun di Universi-
tas al-Azhar, Mesir, studi Islam diselenggarakan dalam berbagai
fakultas seperti Ushuluddin, Hukum, Bahasa Arab, Studi Islam dan
Arab, Dakwah, Tatbiyah, serta Fakultas Bahasa dan Tetjemah.®

Sementara itu, diIndonesia, seperti diketahui, terdapat lembaga
khusus yang didirikan untuk mengembangkan keilmuan-keilmuan
Islam, yakni berupa Institut Agama Islam (IAI), baik Negeri atau
Swasta, dan Sekolah Tinggi Agama Islam (STAI), baik Negeri atau
Swasta. Perbedaankeduanya hanya pada wilayah jangkauan kajian;
sebuah konsentrasi studi berupa fakultas untuk konteks IAI menjadi
jurusan di STAI Kajian keilmuan Islam yang dikembangkan di
perguruan-perguruan tinggi tersebut pada umumnya meliputi delapan
bidang, yakni Ilmu al-Qur’an Hadith, Ilmu Pemikiran dalam Islam,
IImu Figh (Hukum Islam) dan Pranata sosial, Ilmu Sejarah dan
Peradaban Islam, Ilmu Bahas a,]lmu Pendidikan Islam, IlmuDakwah
Islamiyah, dan Ilmu Perkembangan Pemikiran Modern di Dunia
Islam.®* Delapan bidangini ditinci lagi ke dalam enambelas bidang
keahlian: (1) Kependidikan Islam, (2) Pendidikan Agama Islam, (3)
Pendidikan Bahasa Arab, (4) Abwal Shakhsiyah, (5) Mu’amalab, (G)
Perbandingan Madhhab dan Hukum, (7) Jizayah Siyasah, (8)
Komunikasi dan Penyiaran Islam, (9) Pengembangan Masyarakat
Islam, (10) Manajemen Dakwah, (11) Bimbingan dan Penyuluhan
Islam, (12) Tafsir Hadith, (13) Akidah Filsafat, (14) Perbandinéan
Agama, (15) Sejarah dan Peradaban Islam, setta (16) Bahasa dan
sastra Arab.® Bidang-bidang keilmuan Islam tersebut dikembangkan
melalui lima fakultas, yakni Fakultas Adab, Dakwah Syarl ah,
Tarbiyah, dan Ushuluddin.
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D. KECENDERUNGAN BARU STUDI ISLAM DI
BARAT

Sejakdua dekade terakhir ada kecenderunganbaru dalam kajian
Islam di Barat yang menarik untuk dikaji. Secara umum, kajian Is-
lam di Barat sebelum dekade 70-an diwarnai oleh sikap “curiga”
yang tinggi terthadap Islam. Ini terlihat dari karya-karya intelektual
para orientalis yang kebanyakan menyudutkan Islamatau memper-
lihatkan warna anti-Islam. Karya-katya otientalis semacam Goldziher,
Montgomery Watt, HAR Gibb, Richard Bell, Arthur Jeffery dan
lain-lain memang tetkesan negatif terhadap Islam.* Namun dua
dekade terakhir tetlihat arus balik kecenderungan kajian Islam di
Barat yang mulai “melunak”. Ada semacam simpati, kalau bukan
sikap protagonis, untuk melihat Islam lebih dekatsecara akademis.
Perspektif akademis inilah yang belakangan mengubah zzzage orientalis
terhadap Islam.

Motivasi untuk mengkaji Islam secara lebih “tanpa prasangka”
di kalangan orientalis, terutama muncul dari keinginan universal akan
pentingnya sikap dialogis di kalangan agama-agama besar di dunia.
Kebutuhan saling memahamiinilah yang kemudian menjadiacuan
untuk membangun impiansebuah peradaban mondial yang penuh
dengan perdamaian, kebersamaan, harmoni, sikap saling percaya
yang didasari atas nilai-nilai spiritualitas “makro” kalangan agama-
agama Semitis (Abrahamic Religion). Perspektif teologi yang mereka
gunakan sebagai mediator kajian analitis terhadap Islam justru
menumbuhkan semangat dan pemahaman baru akan urgensi
menyatukan akar-akar tradisi ketuhanan sebagaimana telah diajarkan
oleh Ibrahim, nenek moyang ketiga agama besar di dunia; Yahudi,
Kiristen dan Islam (lihat, Petjanjian Lama [The Old Testament], Gen-
ests, ps. 22).

Perubahan mendasar visi kajian Islam di kalangan orientalis
memang bukan tanpa alasan. Salah satu pertimbangan mendasar
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adalah karena mereka sudahmenemuijalan buntu untuk memahami
Islam secara antagonis, mengingat konsekuensi logisnya justru kerugian
di pihaknya. Serangkaian insiden pemboman dan munculnya teroris-
me di sejumlah negara Barat yang diduga dimotori oleh kelompok
militan Islam telah membuat pihak Barat untuk berpikir dua kali
dalam mendekati Islam. Mereka mencoba untuk memakai pendekat-
an lainnya yang dianggap lebih rasional, akademis, dan tentunya
berbuah keuntungan. Mereka juga tak segan-segan mengeluarkan
tidak sedikit dati koceknya untuk kepetluan sponsotship/fellow-
ship bagi mahasiswa-mahasiswa dari dunia Islam. Tujuannya tidak
lain adalah mendekati Islam dari perspektif yang saling meng-
untungkan. Dengan cara demikian, ada semacam proses simbiosis
mutualisme di kalangan dua poros dunia yang sebelumnya saling
mengintai; antara Barat dan Islam.

Sejumlah hipotesis yang penulis kumpulkan rupanya mendukung
adanya kecenderungan diatas. Pertama, didirikannya pusat-pusat kajian
Islam yang dimotori oleh para orientalis di sejumlah perguruan tinggi
di Barat, seperti Amerika, Canada, Inggris, Belanda, Perancis, dan
Australia. Pusat-pusat kajianinisudah barang tentu bertujuan untuk
melihat Islam dari dekat; Islam yang dipraktekkan oleh umat Islam
sendiri. Mereka mencoba memasuki wilayah-wilayah religius yang
sebenarnya agak riskan, dengan cara terlibat sebagai pihak insider.
Pada tingkat ini mereka seringkali tampak sebagai dfenderatas kritik-
kritik tethadap Islamyangbanyak dilontarkan oleh kalangan oussider,
metode yang pernah juga diterapkan oleh kalangan orientalis sebelum
dekade 70-an.

Kedna, connter-attack yang dilontarkan oleh kalangan orientalis
terhadap para pendahulunya dalam bentuk upaya meluruskan
perspektif yang dianggapnya keliru tentang Islam. Contoh paling
kongkret adalah ketika Issa J. Boullata, seorang professor Tafsir
kenamaan di McGill University, berusaha meluruskan pandangan
sejumlah orientalis yang mencoba menyudutkan Islam, al-Qur’an
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dan Muhammad.® Sederetan nama semacam Richard Bell, Mont-
gomery Watt, dan Arthur Jeffery adalah sebagian orientalis yang
pernah dibantahnya. Dia pulalah yangberusaha meluruskan sejumlah
pandangan minor seperti “Islam adalah agama Muhammad”, “Is-
lamadalah bid’ab (beresy)-nya agama Kristen dan Yahudi”, “al-Qur’an
adalah kata-kata Muhammad”, “Muhammad kesurupan (possessed)
oleh Jin”, dan masih banyak lagj.

Dalam konteks ini, Boullata mengajukan satu postulat menatik
bahwa Islam diturunkan oleh Allah (bukan “God”) bukan untuk
mengabrogasi (#asikh) agama-agama samawi terdahulu (Yahudi dan
Kiristen), melainkan Islam justru menguatkan nilai-nilai akidah mereka.
Lebih jauh dia menegaskan bahwa peran Muhammad sebagai &hazane
al-Anbiya wa al-Mursalin adalah sebagai “penegas kebenaran yang
telah dibawa oleh para Rasulterdahulu”, bukan malah sebaliknya,
menghapus.

Dalam konteks ini, ada baiknya penulis kupas sebagian tesis
Arthur Jeffery, pakar Islamyang pernah mengajar di berbagai uni-
versitas terkemuka di dunia, termasuk Columbia University, AS.
Dalam sebuah bukunya, The Qur'an as Scripture (1952), Arthur
mengatakan bahwa Islam adalah agama Muhammad.®® Pertama,
karena dilihat dari perkembangan historisnya, bahasa Al-Qur’an —
yang disinyalir Arthur sebagai karya literatur Muhammad—
mengalami perkerf)bangan seiring dengan pentahapan turunnya al-
Qur’an. Bahasa-bahasa al-Qur’an dalam surat-surat Madaniyah,
menurutnya, jauh lebih we//-developed secara sastera dan filosofis
ketimbang surat-surat Makkiyah. Ini,menurutnya, karena bahasa al-
Qur’an senditi mengikuti alur perkembangan dan kematangan
pengetahuan Muhammad.

Kedna, sebagaimana yang telah ditulisnya dalam bukunya yang
lain, The Foreign Vocabulary of the Qur'an (1938), Arthur menuduh
Muhammad banyak “meminjam” kosa kata-kosa kata bahasa Semitik
untuk memperkaya khazanah Al-Qur’an yang saatitu, bahkan jauh
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sebelumnya, banyak dipakai oleh umat-umat lain di sekelilingnya,
termasuk bahasa Hebrew (Ibrani), Aramaic, Ethiopic, Persi,dan se-
bagainya.* Pandangan yang terakhirini dibantah oleh Boullata dengan
asumsi bahwa bahasa-bahasa non-Arab (“4ja) ketika Muhammad
hidup merupakan bahasa komunikasi populer yang digunakan oleh
khalayak. Bahkan sulit untuk membedakan mana yang asli bahasa
Arab dan mana yang bukan, mengingat bahasa-bahasa ini sudah
mengalami asimilasi kultural sedemikian erat. Jadi, dipandang dari
perspektif sosio-historis, Boullatamenganggap dipakainya kosa kata-
kosa kata asing dalam al-Qur’an merupakan suatu hal yang wajar
sebagaimana kita menjumpai banyak kosa kata-kosa kata bahasa
modern yang sudah saling campur dan tumpang tindih antara bahasa
yang satu dan lainnya,

Perspektif saling memahami antar agama (interfaith understand-
ing) memang tengah dikedepankan oleh para otientalis dalam kajian
agama-agama di Barat, terutamakajian Islam. Ini merupakan bagian
dari upaya akademis untuk melihat dan kemudian menempatkan
Islam secara proporsional sebagai obyek yang bukan lagi “dicurigai”,
tapi dihormati sebagai agama monoteistik yang punya akar teologis
yang sama dengan agama mereka. Diantara sebagian motivasinya
jelas, seperti diungkapkan di atas, untuk memperlihatkan iktikad baik
Barat terhadap dunia Islam bahwa Islam mendapat tempat di hati
mereka. Selain itu jugaurift'tukmencegah dampak progresifisme dan
ofensifisme Islam yangkian hari kian dirasakan mengkhawatirkan
kalangan Barat, sebabsinyalemen ini setidaknya pernah dilontarkan
oleh sejumlah futurolog semacam Alvin Toffler (dalam Fusure Shock
dan Third Wave-nya), Samuel Huntington (The Clash of Civilization),
John Esposito (Iskamic Threat: Myth or Reality), Graham E. Fuller (A
Sense of Siege), dan seterusnya.

Lebihdarisekedar alasan-alasan politik di atas adalah munculnya
motivasi filosofis-teologis yang ditandai dengan lahirnya semangat
perennial yang tumbuh di kalangan orientalis untuk mencariapa yang
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disebut “benang merah teologis” di balik agama-agama formal di
dunia.¥” Semangat perennialinilah yang ikut melandasi kajian Islam di
Barat akhir-akhir ini. Semangat filosofis ini meniscayakan adanya
kebenaran abadi yang bersifat universal, humanis, dan inklusif di
kalangan agama-agama tersebut. Artinya, claim of truth tidak lagi
sebagai barometer dalam kajian agama-agama, melainkan yang lebih
ditekankan di sini adalah pencarian “pesanbesar’ monoteistik yang
menjadi karakteristik menonjol dari agama-agama Abrabanic (Agama
Samawi). Pesan besar itu dikaji secara intens oleh kalangan orientalis
dengan dibekali semangat saling respek guna menggapai common-
platform (atau kalimah sawa’,dalam bahasa Al-Qur’an) di balik agama-
agama jtu.®

Dalam konteks pemahaman mereka terhadap kitab suci (boly
scripture), kajian Islam secara akademis juga terlihat dari perbedaan
cara pandang mereka terhadap al-Qur’an dari para pendahulunya.
Dulu, kalangan otientalis'seangkatan Goldziher, Arthur, Richard Bell,
memang melihatal-Qur’an sebagai obyek “pembantaian” terhadap
Islam dengan mencari-cati kesalahannya. Sekarang, perspektif kaum
orientalis cenderung berubah menjadi lebih konstruktif dan positif,
kalau bukan berbalik 180 derajat. Mereka memandang al-Qur’an
sebagai holy scripture yang tidak berbeda dari kitab-kitab sucilainnya,
seperti Petjanjian Lama (Taurat) dan Perjanjian Baru (Injil). Demi
menjunjung tinggi nilai-nilai sakral dan obyektitas religius, mereka
pun lantas menerapkan sejumlah metodologi penelitian modern
terhadap al-Qur’an, semacam filologi, semantik, alegori hingga
filsafat. Metode-metode akademis semacaminilahyang belakangan
membantu melahirkan sikap respek mereka terhadap Islam. Diantara
contoh nyata adanya perubahan sikap akademis ini bisa dilihat dari
munculnya kara-karya kesatjanaan orientalis yang berisi studi
kelslaman dari berbagai macam bidangkajiannya, seperti karya Stefan
Wild (Ed.) dalam ALQur'an as Seripture (1996), Frederick M. Denny
dengan Introduction to Islam-nya (1995), di bidang teologi muncul
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Wilfred Cantwell Smith dengan Towards a World Theology- nya (1 981)
dan masih banyak lagi yang lainnya.

~ Bagaikan gayung bersambut, sikap “bersahabat” inipun
diterima oleh mahasiswa-mahasiswa Islam di berbagai perguruan
tinggi di Barat sebagai respon akademis yang positif. Para mahasiswa
Islam yang tengah belajar di Barat justru tak habis pikir ketika sejumlah
profesor otientalis mulai merasa “gerah” terhadap penilaian-penilaian
minot teradap Islam. “What'’s wrong with Islam?”, kata mereka. Ini
artinya bahwa “kecutigaan” kita pada kalangan orientalis dewasa ini
sudah tidak beralasan lagi. Sebab pada kenyataannya sebagian dari
mereka sudah memiliki citra yang baik dan obyektif tentang Islam
jauh sebelum otientalisme lahir (Lihat Maxim Rodinson, 1987). Hanya
saja, karena terdapatnya rivalitas ideologis antara Islam dan non-
Islam, terutama Kristen, citra yang baik dan obyektif itu sengaja
ditindas oleh kalangan (orientalis) tertentu lainnya sehingga tidak me-
nyebar ke masyarakat luas. Dengan demikian, dalam beberapa hal,
para otientalis justru bisa tampil lebih “konservatif” ketimbang umat
Islam secara umum. Trend akademis inilah yang belakangan tengah
mewarnai suasana kajian Islam di Barat secara umum. Harapan kita,
mudah-mudahan bukan sekedar kamunflase akademis belaka.

E. INSTITUSIONALISASI STUDI ISLAM DI INDO-
NESIA

Kajian Islam di Indonesia bukanlah tumbuh dan betkembang

dari realita historis yang kosong; ia hadir secara kronologis dalam
konteks ruang dan waktu yang jelas, sebagai respon sejarah atas
sejumlah persoalan keagamaan yang dialami umat Islam di ncgefi
ini. Secara substantif, kajian Islam sebenarnya sudah dimulai semenjak
agama ini datang ke Indonesia pada abad ke 13 dan mencapai mo-
mentum spititualnya pada abad ke 17. Kajian keislaman di masa-
masa ini diwarnai oleh proses transformasi nilai keagamaan secara
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besar-besaran yang dilakukan oleh para pemimpin sufi dan ‘ulama’,
terutama di lembaga-lembaga pendidikan tradisional seperti
pesantren.” Proses transformasi keislaman ini betlangsung hingga
Indonesia memproklamasikan hari kemerdekaannya pada tanggal
17 Agustus 1945, saatmana bangsa Indonesia dituntut untuk mulai
memikirkan dan membenahi proses pelembagaan di segala sektor
kehidupan bangsa, tidak terkecuali sektor kehidupan keagamaan
sebagaielemenpentingkarena bangsa Indonesia adalah bangsa yang
sangat religjus.

Proses transformasi keislaman pada masa-masa ini tidak bisa
dilepaskan dari peran para ulama dan tokoh-tokoh pemimpin
gerakan sufikarena diakuiterdapatketerkaitan histotis yang sangat
ekstensif antara umat Islam di Indonesia dengan para ulama di jazirah
Arab seperti Makkah dan Madinah, belakangan Kairo.” Hubungan
keagamaan yang sudah sedemikian established di antara kedua
komunitas Muslim ini pada gilirannya menciptakan sebuah iklimn zz-
tellectual esxcchanges yang relatif dinamis dan dialektis antar mereka.
Daratan jazirah Arab selanjutnya dikenal sebagai oase subur yang
memproduksi karya-karya intelektual keislaman yang dikonsumsi
oleh masyarakat Muslim di Indonesia. Proses transmisi epistemologis
ini betlangsung melalui beragam cara, baik langsung maupun tidak
langsung, mulai dari diseminasi hasil karya-karya intelektual ulama
Timur Tengah dibanyak lembaga pesantren maupun pengiriman
generasi muda Islam yangingin memperdalam ilmu agamanya ke
negara-negara di wilayah ini.”

Sekalipun Indonesia memiliki kedekatan hubungan intelekual
dengan tradisi keagamaan di Arab, terutama Makkah dan Madinah,
itu tidak berarti bahwa Islam Indonesia bisa dikatakan sebagaisekadar
replika Islam Arab. Proses transmisi keislaman dari tradisi intelektual
Arab ke tradisi intelektual Indonesia betlangsung dalam pola yang
sangat dinamis, unik, dan kompleks, disesuaikan dengan kosmologi
keagamaan domestik sehingga wajah Islam yang berkembang di
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Indonesia dalam banyak hal bisa berbeda dari wajah Islam “asli”
Timur Tengah. Sekalipun demikian, Islam Indonesia tidak setta metta
dianggap sebagai Islam pinggiran (perjpheral Islam) seperti yang diklaim
oleh Geertz.”” Pencitraan tethadap Islam Indonesia yang reduktif
dan distortif ini bahkan telah dimentahkan oleh Woodward,’?

Ricklefs,” dan Hefner” yang tetap memandang Islam di negeri ini

sebagai varian keagamaan yang tidak tercerabut dari akar-akar —
meminjam istilah Fazlur Rahman— “Islam normatif”* Persoalan
wajah Islam Indonesia yang berbeda dari wajah Islam Timut Tengah
dikatakan mereka hanya pada dataran kultural histotis semata akibat
proses adaptasi, asimilasi dan akulturasi dalam jangka waktu yang
relatif panjang, bukan pada dataran substantif doktrinalnya.
Sebagai bukti bahwa proses transmisi keislaman di Indonesia
berlangsung secara unik dan kompleks bisa dijustifikasi melalui proses
belajar mengajar yang berlangsung di lembaga pesantren yang meng-
ambil bentuk dan modus operandi cukup unik.”” Di daratan Arab
sendiri tidak ditemui padanan istilah pesantren yang secara termi-

- nologis berarti tempat berlangsungnya proses belajar mengajar antara

kyai dan santri di sebuah asrama bersama antara mereka. Istilah santti
sendiri bukan berasal dati bahasa Arab, melainkan berasal dari bahasa
Jawa kuno (Pallawa), cantrik, yang berarti murid atau siswa yang
sedang menuntut ﬂmu—ﬂmu kerohanian. Pengadopsian khasanah
budaya domestik ini menj jadi legitimasi betapa Islam Indonesia sarat
dengan muatan-muatan material nonIslam yang tidak bisa dijumpai
di negara asalnya, Arab. Keunikan di tingkat budaya ini menjadi
penguat proses pelembagaan kajian keislaman di wilayah nonArab
seperti Indonesia.

Keunikan lain yang bisa dijumpai dazi fenomena pesantren
adalah digunakannya bahasa “Arab pegon” (Arab Jawi), yakni
gabungan antara bahasa Jawa yang ditulis dengan karakter huruf
Arab sebagai sarana memahami sejumnlah teks-teks kitab kuning yang
betbahasa Arab. Bahkan bahasa Arab pegon ini tidak saja digunakan
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dilembaga-lembaga pesantren di Indonesia, tetapi juga digunakan
di dunia Melayu (kini Malaysia, Pattani, dan Brunei Darussalam).%
Tidak seperti di belahan dunia Islam lainnya, terutama di Timur
Tengah yang tetap menggunakan -bahasa Arab sebagai sarana
pengkajian keislaman, tradisi intelektual di Jawa betkembang dalam
bahasanya senditi, sementara tidak meninggalkan nuansa bahasa Arab
sebagai bahasa penting bagi kajian keislaman secara umum.

Proses pelembagaan kajian Islam dalam pesantren terus ber-
langsung seiring dengan tetjadinya proses transformasi dan mo-
dernisasi lembaga tradisional ini.” Proses transformasi dan mo-
dernisasiinitetjadi ketika kolonial Belanda memperkenalkan sistem
pendidikan sekolah kepada masyarakat pribumi yang dampaknya
dirasakan oleh pesantren melalui penyelenggaraan sistem pem-
belajaran kelas. Sebagai akibat dari penyelenggaraan pembelajaran
modelini, maka berdirilah sekolah-sekolah (madrasah) dilingkungan
pesantren yang hanya mengajarkan materi pendidikan agama klasik
yang meliputi figh, tasawuf, etika Islam, danlain sebagainya. Bahkan
jauh setelah masa kemerdekaan, banyak pesantren yang juga mem-
berikan pengajaran materisekuler sepertiilmu ilmu bumi (geografi),
ilmu hitung (matematika), dan ilmu alam (fisika dan bilogi), serta
ilmubahasa (Inggtis). Pola pengajaran yang sekuler ini biasanya bet-
langsung di sejumlah pesantren yang mengadopsimetode pengajaran
modern seperti Gontor dan Assalam di Solo. Proses transformasi
danmodernisasi pesantren terutama sepanjang dua dekade terakhir
ini mengindikasikan adanya sensibilitas lembaga ini terhadap per-
ubahan zaman yang pada gilirannya turut membentuk tradisi kajian
Islam di Indonesia secara keseluruhan.'®

Salah satu implikasi mendasar adanya proses transformasi
lembaga pendidikan ini menyebabkan sebagian elemen masyarakat
Muslim menginginkan kehadiranlembaga tinggi bagi pengkajian dan
pengajaran Islam (Islamic higher learning institution). Salah satu respon
terhadap keinginan semacam ini disuarakan oleh Dr. Satiman
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Wityosandjojo, seorang pemimpin Masjumi dan belakangan
menjadi perdana menteti, akan pentingnya mendirikan lembaga
pengkajian Islam dimaksud melalui hatian Pedoman Masjarakat pada
tahun 1938.1%! Hal ini ditujukan agar status Muslim meningkat di
hadapan koloni Belanda. Menyambut gagasan tersebut, pada bulan
April 1945, empat bulan sebelum proklamasi kemerdekaan Indo-
nesia, sekelompok pemimpin Muslim berkumpul di Jakarta guna
membentuk sebuah komisi persiapan yang dipimpin oleh Moh. Hatta
yang selanjutnya menjadi wakil presiden RI pertama. Tugas komisi
ini adalah mempersiapkan pembentukan lembaga tinggi Islam yang
diwujudkan pada tanggal 8 Juli 1945.dengan berdirinya Sekolah
Tinggi Islam.' S

Setelah kemerdekaan RI, seiring dengan berpindahnya ibukota
akibat revolusi dari Jakarta ke Yogyakarta, maka keberadaan Sekolah
Tinggi Islam tersebut mengikuti gerak para aktivis republik. Pada
tanggal 10 Aptil 1946, sebuah perguruan Islam berdiri di Yogyakarta
dan kemudian beralih status menjadi Universitas Islam Indonesia
(UII) pada tanggal 10 Maret 1948 dengan empat fakultas: Kajian
Islam, Hukum, Ekonomi, dan Pendidikan. Sebagai penghargaan
pemerintah atas perjuangan umat Islam dalam memperoleh ke-
merdekaan RI, maka pada tahun 1951 pemerintah meresmikan
Perguruan Tinggi Agama Islam (PTAIN) yang diambilkan dari
fakultas Kajian Islam UII yang memiliki empat fakultas: Fakultas
Dakwah (belakangan menjadi Fakultas Dakwah dan Ushuluddin),
Fakultas Qada’ (belakangan menjadi Fakultas Syari’ah), dan Fakultas
Tatbiyah. Kurang lebih delapan tahun kemudian Fakultas Adab
ditambahkan melengkapi keempat fakultas yang ada setelah ia
diintegrasikan dengan ADIA di Jakarta, sebuah akademi yang didesain
untuk mempersiapkan calon-calon tenaga kepegawaian di
Departemen Agama RL'®

Integrasi kedua lembaga pendidikan tinggi Islam di atas
melahirkan sebuah lembaga pengkajian Islam yang kemudian disebut
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sebagai Institut Agama Islam Negeri (IAIN) dengan lima fakultas:
Dakwah, Ushuluddin, Shari’ah, Tarbiyyah, dan Adab. Sementara
TAIN Yogyakarta tetap berdiri secara independen, lembaga serupa
di Jakarta juga berdiri sebagai lembaga independen. Keduanya me-
rupakan lembaga pendidikan tinggi Islam tertua di Indonesia.!®*
Belakanganini, munculide di kalangan pembuat kebijakan pendidikan
tinggi Islam untuk mengembalikan semangat kajian Islam yanglebih
komprehensiflagi; disiplin keilmuan yang dicakup IAIN tidak melulu
meliputi disiplin ilmu agama semata, namun juga ilmu-ilmu umum
yang bernuansa keislaman, seperti psikologi, komunikasi, sosiologi,
antropologi, dan lainsebagainya. Ke depan, IAIN akandikembangkan
dalam bentuk Universitas Islam Negeri (UIN) yang membawahi
bidang kajian keislaman dan ilmu-ilmu sekuler.

Rencana besar transformasi IAIN menjadi UIN didasati oleh
kesadaran futuristik umat Islam terhadap urgensi penguasaanilmu
pengetahuandan teknologi dalam menyesuaikan diri dengan akselerasi
perubahan zaman yang begitu cepat. Selain itu, transformasi itu
muncul sebagai wujud kesadaran umat Islam yang tidak mau meng-
ikuti pola dualisme keilmuan, antara ilmu-ilmu keislaman dan ilmu-
ilmu sekuler, sebagai dampak historis kebijakan kolonialisme Belanda.
Namun tetlepas dari nilai tambah proses transformasi semacam ini,
fenomena penge?bangan TAIN menjadi UIN masih debatable dan
menyimpan banyak kontroversi. Kontroversiitu antara lain muncul
dari perspektif epistemologis yang mempertanyakan apakah benar
selama ini Islam mengikuti dualisme kajian keislaman sebagaimana
yang banyak diperdebatkan. Sebenarnya langkah rekonsiliasi
epistemologis tersebut tidak harus dilakukan dengan cara mengem-
bangkan IAIN menjadi UIN yang membawahi displin ilmu agama
maupun sekuler. Sebab universitas-universitas negeri yang selama ini
dianggap sekuler pun pada hakikatnya merupakan bagian dari umat
Islam. Bukankah dengan dibukanya jurusan-jurusanumum di JAIN
justru akan semakin merunyamkan sistem penyelenggaraan
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pendidikan tinggi di Indonesia? Bukankah kehadiran keduanya
menjadi saling overlapping antara yang satu dengan lainnya?
Tetlepas dati persoalan kontroversi transformasi IAIN menjadi
UIN, hal menatik yang peslu digatisbawahi di kalangan IAIN adalah
I kecenderungan kajian Islam yang berlangsung di dalamnya. Sejak
berdirinya, lembaga pendidikan tinggi Islam ini membawa dua tugas
} utama: sebagai lembaga keagamaan dan sebagai lembaga keilmuan.
Sebagai sentral pengkajian keagamaan, IAIN membawa misi religius
untuk memberikan pencerahan masyarakat Muslim dalam me-
mahami ajaran Islam (lembaga dakwah). Sedangkan sebagai lembaga
keilmuan, IAIN diharapkan menjadi avant garde dalam mengkaji Is-
lam sebagai sebuah disiplin akademis, bukan sebagai doktrin agama.'®
Kedua fungsi ini tidak selamanya betjalan secara harmonis dan
berseiringan, bahkan tidak jarang ditemukan konflik di antara
keduanya. Di satu sisi, sebagai sebuah lembaga akademis, IAIN harus
mengikuti rules of the game kehidupan akademis yang memperlakukan
kajian tethadap agama dengan mengunakan pendekatan-pendekatan
ilmiah dan akademis yang hasilnya tidak jarang bertentangan dengan
aspek normatif Islam. Di sisi lam, IAIN diharapkan berfungsi sebagai
lembaga keagamaan yang cenderung menaﬁkan prinsip-prinsip
akademis murni.

Dalam sejarah perkembangannya, IAIN pernah'didominasi‘
oleh pendekatan kajian ndtmatif doktrinal yanglebih mengedepan-
kan dimensi legal formal Islam (shari’ah) dan teologi (usul al-din).
Hal yang demikian tetjadi sebagai implikasi logis dari terlalu
mengedepannya karakteristik IAIN sebagai lembaga keagamaan.
Hasil dari pendekatan ini adalah munculnya kecenderungan kajian
Islam yang sangat skriptural, mengacu kepada praktik-praktik ibadah
dan akidah dalam Islam. Hal ini, menurut Azra, disebabkan oleh
dominasi pendekatan normatif-idealistik yang dikembangkan di
sejumlah petguruan tinggi Islam Timur Tengah, utamanya al-Azhar
Kairo.!'% Bahkan yang lebih parah lagi, IAIN cenderung
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memfokuskan diti pada satu aliran pemikiran (school of thought) atau
madhhab dalam Islam. Sementara madhhab pemikiran Islam yang
lain tidak dipelajari karena dianggap akan menyesatkan bangunan
keimanan mereka.

Berkenaan dengan pelembagaan tradisi kajian Islam di IAIN
yang cenderung normatif teologis itu, sejumlah kritik menarik telah
dilontarkan oleh Sudirman Tebba. Menurutnya, IAIN telah gagal
mengembangkan tradisi keilmuan klasik yang fondasinya telah
diletakkan oleh para ulama. Kegagalan tersebut tidak hanya pada
pengembangan metode kajian Islam di bidang hukum Islam saja,
tetapi juga di bidang teologi. Misalnya di bidang figh, landasan
berpikir yang telah diletakkan oleh para ulama tersebut tidak
dimanfaatkan dengan baik oleh masyarakat IAIN, akan tetapi yang
dipelajari oleh mereka justru produk hukumnya, bukan metode
ijthadnya. Akibamya, IAIN tidak mampu menghadirkan cia Islam
yang dinamis, melainkan ciwa stagnan. Sementara itu di bidang teologi,
TAIN juga hanya berkutat pada kajian historis pemikiran para ulama
klasik seperti pemikiran Mu’tazilah, Ash’ariyah dan Maturidiyah yang
Zterlepas sama sekali dari analisis konteks realita sosial yang
mengitarinya.'”” Sebagai akibatnya, kajian tersebut lebih merupakan
refleksi romantisisme masyarakat IAIN yang mendambakan masa
kejayaan umat Islam seperti tetjadi pada abad pertengahan.

Namundemikian, kecenderungankajian Islam yang demikian
normatif teologis tersebut tidak berlangsung selamanya, sebab ke-
cenderungan baru muncul sebagai respons IAIN terhadap fenomena
pembangunan dan perubahan zaman. Kecenderungan kajian Islam
yang tetjadi di awal dekade 1970-an ini lebih mengarah pada kajian
Islam yang terkait dengan konteksnya, bersifat sosiokultural yang
menyejarah. Program pembangunan nasional yang mengambil
modernisasi sebagai tujuannya cenderung menggiring kaum
intelektual Muslim seperti Nurcholish Madjid, Harun Nasution'®
danMukti Ali untuk mereorientasiarah kajianIslam yang betlangsung
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di IAIN. (Sekadar untuk diketahui, ketiga orang tersebut juga produk
dari pendidikan Barat). Kecenderungan perubahan pendekatan ini
bahkan semakin dipetlancar dengan dikitimkannya para intelektual
muda Muslim ke Barat untuk menetruskan jenjang studinya.

Hasil paling mendasar dati upaya reorientasi visi kajian Islam
di lembaga tinggi Islam ini adalah heterogenitas pendekatan terhadap
Islam; Islam tidak hanya dilihat dari satu pendekatan atau madhhab
pemikiran saja, melainkan juga berbagai madhhab pemikiran lain
yang belum pernah diajarkan di IAIN. Pendekatan kajian Islam se-
macam ini turut membetikan kontribusi terhadap diterapkannya
metode pengkajian Islam yang lebih empiris dan akademis, tanpa
menegasikan kenyataan Islam sebagai sistem keyakinan dan agama.
Sebagai akibatnya, mahasiswa cenderung lebih terbuka dan toleran
terhadap upaya pemahaman agama yang berbeda.'® Kondisi ini
pada gilirannya mendorong lahirnya pendekatan non-madbbabi dalam
kajian Islam di Indonesia, seiring dengan semakin memudarnya
loyalitas dan fanatisme buta umat Islam terhadap madhhab tertentu, "

Dimensi lain dati fenomena perubahan pendekatan dalam
kajian Islam di TAIN adalah semakin sadarnya umat Islam terhadap
realitas sosiokultural meteka. Kesadaran semacam ini bahkan mem-
bawa pada implikasi radikal terhadap redefinisi relasi agama-manusia;
apakah manusia didedikasikan untuk agama ataukah sebaliknya, agama
untuk manusia. Pendekatan normatif jelas mengandaikan relasi yang
menempatkan agama sebagai target pengabdian manusia. Sementara
itu, pendekatan kontekstual empiris mengandaikan relasi yang me-
nempatkan agama sebagai sarana untuk mengatur kehidupan manusia
di dunia, bukan untuk kepentingan-kepentingan ukhrawi manusia
semata. Jadi agama sebagai way of fife, mediasi yang mengantarkan
manusia untuk mendapatkan rida Allah. Bukan agama sebagai tujuan
akhir sepetti yang diasumsikan dalam pendekatan normatif teologis.

Perubahan pendekatan kajian Islam di IAIN juga membawa
konsekuensi perubahan pendekatan dalam memandang realitas
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agama lain selain Islam. Sebelumnya, pendekatan dalam mengkaji
agama-agama lain cenderung menerapkan pendekatan apologetik
untuk menjustifikasi kebenaran Islam atas agama-agama lain,
Sementara itu, komunitas non-Islam dianggap sebagai orang kafir
yanghalaldarahnya untuk dibunuh. Terutama sejak Mukti Ali kembali
dari Canada setelah menyelesaikan program MA-nya, pendekatan
dalam kajian perbandingan agama berubah secara radikal. Paradigma
truth claim yang dianut sejak lama oleh TAIN secara bertahap me-
ngalami pergeseran dan digantikan oleh paradigma berpikir yang
lebih toleran, inklusif, dan pluralistik di mana kehadiran agama-agama
yang berbeda di muka bumi ini dianggap sebagai hukum alam
(sunnah Allah) yang tidak bisadinafikanbegjtu saja. Kehadiran mereka
tidak boleh diperangi sepanjang tidak membuka front konfrontasi
denganumatIslam, dan di antara mereka terikat hukum mu’a>malah
yang saling mengikat. Perubahan paradigma ini semakin diperkokoh
dalam tatanan khidupan beragama secara nasional ketika Mukti Ali
diangkat sebagai Menteri Agama RL™

Sebuah pertanyaan mendasar telah dimunculkan oleh Atho
Mudzhar berkenaan dengan kajian Islam di IAIN. Pertama, dengan
adanya transformasi besar-besaran dalam bidang kajian Islam di
lembaga ini, harus dirumuskan secara tegas mana kajianilmu yang
termasuk inti dan mana yang termasuk ilmu-ilmu bantu? Pertanyaan
ini penting untuk dij%.wab mengingat transformasi kajian Islam di
IAIN yang semakin diperkaya dengan berbagai pendekatan dan
perspektif “sekuler” itu bukan bertujuan untuk mengerdilkan kajian
Islam itu sendiri, melainkan agar kajian Islam bisa ditopang oleh
bidang kajian yanglebih membumi, menyejarah dan empiris. Dalam
perspektif ini, figh, misalnya, harus diklasifikasikan sebagai ilmu inti
atau ilmu bantu. Demikian pula sosiologi ataupun antropologi,
termasuk ilmu inti atau ilmu bantu? Ini semua dalam rangka
mendudukkan persoalan secara proporsional, jangan sampai ada
gejala overlapping antara satu dan lainnya."'? Kedua, Bagaimana cara
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mendekati Islam normatif yang bersifat dogmatis teologis itu?
Sebagai konsekuensi logis dari pertanyaan ini, perlu dimunculkan
studi antar dan interdisipliner untuk memahami fenomena Islam
ideal ke dalam kerangka historisnya. Kefiga, betpijak pada serangkaian
pertanyaan di atas, sudah waktunya bagi IAIN untuk membuka pro-
gram studi-program studi (prodi) umum untuk membangun
pemahaman Islam yang lebih komprehensif seperti vang telnh
dﬂakukan di al-Azhar dan sejumlah universitas lain di dunia Islam."

Namun demikian, kondisi sosiokultural bagi kedua lembaga
pendidikan tinggi Islam dimaksud nampaknya tidaklah sama.
Barangkali sez#ing Mesit agak bersahabat bagi dibukanya full-fledged
university seperti al-Azhar, sementara Indonesia agak kompleks.
Sekalipun demikian, TAIN tetap harus mengevaluasi ulang misi
" otisinalnya sebagai pijakan disusunnya ilmu inti (¢ore subjects) dan ilmu
bantu (auxiliary subjects). Persoalannya bagaimana melakukan itu
semua?

.Catatan Akhir

! Al-Imam Malik, a--Muwatta’, Cet. 1, (Belrut Dar al-Fikt, 1989)
h. 206.

21 jhat Anhemarie Schimmel, Is/ans; An Introduction, (Albany: State
University of New York,1992), h. 7.
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Books, 1992), h. 10.
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bridge University Press, 1994), h. 13-14. ’
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Madani,” dalam Problema Komnnikasi antar Umat Beragama, ed. Mursyid
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2000), h. 7-8. ,
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of Religion: Examples from Netherlands and Indonesia,” makalah
disampaikan dalam seminar internasional Islam in Indonesia: Intellectual-
ization and Social Transformation, di Jakarta 23-24 November 2000, h.
11.

12 Atho Mudzhar, Pendekatan Studi Islam dalam Teori dan Praktek
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1998), h. 29.

"3 Mudzhar, Pendekatan Studi Islam, h. 30-31.
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BAB VII

ISLAM DAN WACANA BUDAYA
KEAGAMAAN |

A. ISLAM DAN WACANA SOSIAL-BUDAYA

Ada pertanyaan yang sangat mendasar sebelum kita jelaskan
apa kaitan antara Islam dengan budaya. Pertanyaan itu adalah apakah
Islam itu merupakan produk budaya, ataukah sebaliknya, bahwa
budaya itu merupakan produk Islam?

Dalam kaitan ini, Norcholis Madjid pernah menjelaskan tentang
hubungan agama dan budaya. Menututnya, agama dan budaya adalah
dua bidang yang dapat dibedakan namun tidak dapat dipisahkan.
Agama bernilai mutlak, tidak berubah karena perubahan waktu dan
tempat. Sedangkan budaya, sekalipun berdasarkan agama, dapat
berubah dati waktu ke waktu dan dari tempat ke tempat. Sebagian
besar budaya didasatkan pada agama; tidak pernah terjadi sebaliknya.
Oleh karena itu, agama adalah primer, dan budaya adalah sekunder.
Budaya bisa merupak?n ekspresi hidup keagamaan, karena ia -
subordinat terhadap agama, dan tidak pernah sebaliknya.!

Harun Nasution? melihat, bahwa agama pada dasarnya
mengandung dua kelompok ajaran. Kelompok pertama, ajaran dasar
yang diwahyukan Tuhan melalui para rasul-Nya kepada manusia.
Ajaran dasar ini terdapat dalam kitab-kitab suci. Ajaran-ajaran yang
terdapat dalam kitab-kitab suci itu memerlukan penjelasan, baik
mengenai arti maupun cara pelaksanaannya. Penjelasan-penjelasan
ini diberikan oleh para pemuka atau oleh ahli agama. Penjelasan-
penjelasan mereka terhadap ajaran dasar agama adalah &elompok kedna
dari ajaran agama.
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Kelompok pertama, karena merupakan wahyu dari Tuhan
bersifat absolut, mutlak benat, kekal, tidak berubah dan tidak bisa
diubah. Kelompok kedua, karena merupakan penjelasan dan hasil
pemikiran pemuka atau ahli agama, pada hakikatnya tidak absolut,
tidak mutlak benar, dan tidak kekal. Kelompok kedua bersifat relatif,
nisbi, berubah, dan dapat diubah sesuai dengan perkembangan
zaman,

Hatun Nasution® dalam bukunya, Isiam Ditinjau dari Berbagai
Aspeknya, mengutip hasil penelitian yang dilakukan Abd al-Wahab
Khallaf, Guru Besar Hukum Islam Universitas Kairo, mengatakan
bahwa ayat-ayat al-Qur’an yang mengatur hidup kemasyarakatan
tidak lebih dari 5,8% dati seluruh ayat al-Qut’an. Abd al-Wahab
Khallaf merincinya sebagai berikut:

No Bidang Jumlah Ayat
1. | Ibadah 140
2. | Al-Ahwal al-Syakhsyiyah: kawin, 70

thalaq, waris, dan wasiat
3. | Muamalah: jual beli, sewa, pinjam, 70
gadai, perseroan, dan kontrak
Kriminal (jinayah)
4. | Peradilan 30
5. | Hubungan yang kaya dengan yang 13
6. | miskin 10
7. | Kenegardan 10
8. | Hubungan Islam dan bukan Islam 25
Jumlah 368

Kita semua tahu bahwa al-Qut’an itu terdiri dari 30 juz, 114
suratdan sekitar 6.000 ayat. Ayat hukum hanya berjumlah 368 ayat.
Harun nasution* betkesimpulan bahwa dati 368 ayat ini, hanya 228
ayat atau 3,5% yang merupakan ayat yang mengurus hidup
kemasyarakatan. Dengandemikian, perhitungan Harun Nasution
tentang jumlah ayat yang mengatur hubungan kemasyarakatan lebih
sedikit dari pada hasil penelitian Abd al-Wahab Khallaf.
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Ajaran dasar agama: al-Qur’an dan sunnah yang petiwayatannya
shahih bukan termasuk budaya. Tetapi pemahaman ulama tethadap
ajaran dasar agama merupakan hasil karya dan karsa ulama. Oleh
karena itu, ia merupakan bagian dari kebudayaan. Akan tetapi, umat
Islam meyakini bahwa kebudayaan yang merupakan hasil upaya ulama

- dalam memahami ajaran dasar agama Islam, dituntun oleh petunjuk
Tuhan, yaitu al-Qur’an dan al-Sunnah. Oleh karenanya, ia disebut
dengan kebudayaan Islam.

Dengan tidak bermaksud menyelaraskan ajaran Islam dengan
kebudayaan, kita akan mencoba mengikuti unsur-unsur ajaran
kebudayaan secara ilmu dan substansinya diambil dari ajaran Islam,
sebagai berikut: L -

' Unsur-UnsurKebudayaanIstam

\
i
Cultural Universal Sistem kéma/syar'akatﬁn |
r b r i
Cultural activity Perkawinan

v : v ‘
Trait complex - Khitbah

v v

Items ¢ " Muda Mudi Yang Hendak
‘Menikah

Sistem kemasyarakatan dalam Islam kita sebut sebagai aultural
universals, karena ia terjadi di setiap tempat dan setiap waktu.
Perkawinan kita sebut cultural activity, karena perkawinan merupakan
unsur yang lebih kecil daripada unsur sistem kemasyarakatan. Salah
satu kegiatan dalam perkawinan adalah &bibah (lamaran atau
pinangan). Ia kita sebut #rait complex, karena merupakan unsur yang
lebih kecil daripada petkawinan. Dalam Ahithah terdapat muda-mudi
yang hendak menikah; mereka disebut zems, karena dalam £bitbab
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masih terdapat unsur wakil pelamar (biasanya tidak langsung oleh
yang bersangkutan), benda-benda yang dibawa ketika melamar seperti
daun sitih, pinang, ragi, dan kapur sitih. Dengan demikian, kita dapat
mengetahui bahwa pada tingkat praktis, agama islam merupakan
produk budaya, karena ia tumbuh dan berkembang melalui
pemikiran ulama dengan cara ijtihad; di samping itu, ia tumbuh dan
berkembang karena terjadi interaksi sosial di masyarakat.®

B. ISLAM DAN WACANA PEMBAHARUAN

Interaksi manusia dengan sesama, lingkungan, maupun dengan
kekuatan-kekuatan di luar dirinya selalu melahirkan perubahan-
perubahan di dalam kehidupannya. Dinamika kehidupan manusia
dapat dipastikan identik denganlahirnya perubahan. Dalam situasi
perubahan seperti itu, tidak dapat dihindari munculnya tuntutan
penataan ulang terhadap tradisi-tradisi maupun aturan-aturan
masyarakat (sosia/ order). Maka, pemaknaan ulang terhadap teks-teks
atau wacana-wacana, baik sosial maupun agama, yang disesuaikan
dengan konteks yang ada merupakan tawaran solusi yang kerap
dilakukan untuk imenjawab tuntutan perubahan tadi. Pemaknaan ulang
tersebut selanjutnya melahitkan pembaruan-pembaruan dalam
pengertian yang seluas-luasnya, mulai dari sekadar pemikiran sampai
pada aksi 1iil sebagai perwujudan dari pemikiran itu.

Wacana pembaruan pada dasarnya bukan merupakan halyang
baru dalam dunia Islam, melainkan bagian dari warisan pengalaman
sejarah kaum Muslimin. Ide pembaruan merupakan salah satu bentuk
implementasi ajaran Islam sepeninggal Nabi Muhamad SAW. Ide
pembaruan itu adalah buah atau konsekuensi logis dari dinamika
masyarakat yang senantiasa berubah. Kendati pembaruan dalam dunia
Islam banyak disebut tetjadi pada abad 19,6 bila dilacak ke belakang
dengan perspektif histotis, sebenarnya pembaruan itu sudah lama
ada. Meski demikian, dalam literatur-literatur sejarah perkembangan
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Islam masih tetjadi perbedaan pandangan di kalangan para pemerhati
dalam mempersepsi pembaruan-pembatruan itu. Maka, muncul
terma-terma sepetti reformisme, modernisme, puritanisme, revivalis-
me, dan bahkan fundamentalisme. Sebagian mereka memberikan
pembedaan pengertian di antara istilah-istilah tersebut,” dan sebagian
yang lain justru menyamakan.® Artinya, bagi kelompok pertama,
istilah-istilah tersebut mempunyai esensi yang berbeda, sedangkan
bagi kelompok kedua, istilah-istilah tadi mempunyai esensi yang sama,
pembaruan, teratama istilah purifikasi.

Pembaruan Islam sebenarnya memiliki dasar kuat berupa
landasan teologis. Landasan tersebut mendorong dan melegitimasi
munculnya gerakan-gerakan pembaruan. Dengan kata lain, landasan
teologis bersifat inspiring bagi pemeluk Islam hingga menimbulkan
gairah yang tinggi untuk melakukan pembaruan demi pembaruan.

Pembahasan bagian ini akan mengelaborasi landasan teologis
yang digunakan sebagai basis legitimasi bagi gerakan-gerakan
pembaruan Islam. Selanjutnya, bagian ini juga akan diarahkan untuk
mendiskusikan karakter gerakan pembaruan sesungguhnya. Hal ini
dimaksudkan untuk memahami makna dan esensi pembaruan
itu sendiri serta membuktikan kekuatan argumentasi pandangan
yang menyamakan pembaruan dengan pﬁri‘ﬁkasi Sementara itu,
untuk menyebut istilah 1 pembaruan, penulis menggunakanistilah

“pembaruan” itu sendiri dan ¢ ‘modernisasi’”, sedangkan dalam
bahasa asing renewal (Inggris) dan #gjdid (Arab). '

1. Landasan Teologis Pembaruan Islam

Ide pembaruan pada hakikatnya merupakan konsekuensi logis
dari semangat (watak) dasar yang dikembangkan oleh ajaran Islam.
Semangat dasar ajaran Islam seperti yang akan dijelaskan di bawah
secara tegas didukung oleh pernyataan Nabi Muhammad SAW
dalam sebuah Hadisnya yang sering dipahami banyak orang sebagai
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apresiasi Nabi terhadap ide dan semangat pembaruan serta
legitimasinya terhadap setiap upaya untuk melakukan pembaruan
dalam pemikiran keagamaan. Hadis yang diriwayatkan oleh Abu
Hurairah itu menegaskanbahwa Allah akan mengutus pada setiap
awal abad (af the head of each century) seseorang yang akan mem-
petbarui [pemahaman| agamanya: ‘Tnna.Allah ta’alayab’athn li hadhibi
al-ummah ‘ala ra’s kull mi'ati sanab man yujaddidu laha dinaha.”*

Sebagai respon terhadap hadith di atas, masyarakat Muslim
lalu mencoba melakukan identifikasi berdasarkan kondisi riil di
lapangan kehidupan masyarakat tentang siapa figur yang dimaksud
oleh Nabi itu pada setiap babakan [abad] sejarah masyarakat Mus-
lim dunia. Maka, wajar saja tetjadi perbedaan pendapat di kalangan
mereka tentang siapa pembaru-pembaru (majaddidun) ita."!

Perbedaan pendapat tentang figur majaddidun di atas di samping
disebabkan oleh petbedaaan identifikasi mereka tethadap ide dan
gerakan yang dilakukan oleh para tokoh Muslim, juga oleh petbedaan
penisbatan makna ‘ala ra’s kull mi'ati sanah. Sebagian mereka
mengatribusikan ‘a/a ra’s kull mi'ati sanah (at the head of each centnury)
kepada masa kelahiran majaddid, dan sebagian yang lain kepada
tanggal kematiannya.”” Menurut Achmad Jainuti, penisbatan kepada
kelahiran kurang tepat karena beberapa ma#jaddid yang disebutkan
dalam literatur sejarah Islam meninggal dunia pada awal abad.” Ini
berarti mereka tidak sempat melakukan misi pembaruan seperti yang
disebutkan. Oleh karena itu, pandangan yanglebih dapat diterima
keberadaannya adalah yang menyatakan bahwa yang penting majaddid
bersangkutan hidup dalam abad yang dimaksud.**

Tetlepas dari perdebatan tentang figur mujaddid di atas, ide
pembaruan, yang oleh Nurcholish Madjid digambarkan denganistilah
modernisasi, mempunyai hubungan yang positif danmenjadi watak
dasar Islam. Yang demikian itu karena secara teologis-doktrinal, Is-
lam memiliki watak dasar #niversal dan terbuka di samping, secara
histotis, masyarakat Islam klasik sendiri mempunyai kesamaan fun-
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damental (semangat kebaruan dan kemajuan) dengan masyarakat
modern Barat sekarang,”®

2. Watak Dasar Universal Islam

Kehadiran Islam sebagai sebuah ajaran adalah untuk
menyebarkan kemaslahatan universal. Kemaslahatan ita oleh Islam
didiseminasikan kepada semua manusia [dan makliluk laionya) tanpa
mengenal adanya pembedaan kelompok, ras, maupun etnis.' Prinsip
tidak mengenal adanya pembedaan ini sangat dijunjung tinggi oleh
Islam.” Cita-cita kultural Islam, yakni kemaslahatan dan kesemestaan,
itu ditunjukkan oleh misi kerasulan yang diemban Muhammad SAW
sebagai rahmat bagi semesta.'® Semangat kemaslahatan itu menuntut
penemuan dan pengembangan pirantinya untuk senantiasa menjaga
dan meningkatan kualitas hidup masyarakatnya. Penemuan dan
pengembangan itu seharusnya dilakukan untuk menjaga keberadaan
Islam agar tetap fungsional bagi manusia."

Mengingat bahwa situasi kehidupan masyarakat terus berubah,
maka konsep-konsep pemikiran Islam juga barang tentu ikut'ber'ubah
walaupun prinsip-prinsip fundamentalnya tidak harus mengalami
hal yang sama; bahkan perubahan pemikiran (baca: pembaruan) itu
inerupakan suatu keniscayaan.? Sajida Sultana Alvi merespon positif
wacana perubahan tersgbut; bahkan, menurutnya, perubahan pada
hakikatnya adalah esensi dari Islam* karena pertimbangan semangat
dan cita-cita kultural Islam seperti disebut di atas.

Watak dasar universalitas Islam yang dibungkus dalam cita-cita
kulturalnya tersebut meniscayakan adanya pemahaman yang selalu
baru untuk menyikapi perkembangan kehidupan manusia yang selalu
berubah. Ini artinya bahwa di balik watak universal atau cita-cita
kultural Islam tersebut tetkandung muatan-muatan modernitas.
Muatan-muatan modetnitas dalam watak dasar tersebut dlkarenakan

Islam berhubungan secara simbiotik dengan semangat zaman:

kecondongan kepada kebaruan dan kemajuan.?
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Oleh karena'itu, sudah semestinya jika orang Islam menjadi
pengembang semangat modernitas yang selalu menunjuk kepada
kebaruan dan kemajuan. Terlepas dari istilah “modernis” yang di-
jadikan identitas kelompok tertentu masyarakat Muslim, modernis
Muslim seharusnya adalah orang yang mempunyai karakter seperti
yang digambarkan oleh Maryam Jameelah: memandang tidak cukup,
untuk konteks kekinian, Islam sebagaimana dipraktikkan pada saat
nabi masih hidup serta berusaha untuk mereinterpretasi keyakinan
itu sedemikian rupa hingga terbukti tidak ada konflik antara Islam
dan peradaban modern yang harus diakui sebagai sarat dengan
muatan-muatan Barat.

Upaya reinterpretasi pemahaman terhadap ajaran-ajaran Tuhan
tersebut* dinamakan dengan g#ihad. Upaya jithad tersebut sangat
penting dijaga. kesinambungan dan keberlangsungannya karena
universalitas Islam mempunyai implikasi terhadap adanya pergulatan
yangtidak pernah selesai (#4e never-ending journey) untuk mencapai tujuan
(kemaslahatan semesta).® Maka, watak universalitas Islam tersebut
menumbuhkan dan memberikan inspirasi di kalangan masyarakat
Islam untuk selalu mengadakan pembaruan pemahaman keagamaan
dalam rangka merespon perubahan-perubahan yang terjadi dalam
kehidupan manusia.

g4
3. Watak Dasar TerbukaIslam

Islam adalah agama yang terbuka untuk dipahami dengan
berbagai macam pemahaman (polyinterpretable religion) * Ungkapan
al-Qur’an mengisyaratkan keterbukaan itu: ‘Iana a maluna wa lakum
a 'malukum.”™ Watak dasar ini menjauhi praktik-praktk penyeragam-
an pemikiran karena hal itu tidak sesuai dengan fixrah kemanusiaan
yang sarat dengan nuansa perbedaan (a/furuq al-fardiyab). Watak dasar
tadi mengakui adanya keragaman serta tidak mengapresiasi praktik-
praktik sektarianisme atau eksklusvisme karena kedua hal itu tidak
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membuat manusia progresif, melainkan sebaliknya, berwawasan
sempit, kontra-produktif, dan tidak memiliki sensitivitas terhadap
perubahan ke depan, satu hal yang tidak sesuai dengan semangat
keterbukaan dan modernitas.

Watak dasar terbuka ini sejatinya melahirkan keptibadian-
kepribadian Muslim yang kosmopolit, kepribadian yang me-
ngembangkan semangat toleransi yang tinggi terhadap hal-bal yang
berbeda dengan yang diyakini atau dimiliki oleh seseorang, Dalam
kaitan ini, Abdurrahman Wahid menegaskan pentingnya umat Islam
untuk membuka diri melalui pandangan yang lebih kosmopolitan
dengan mengembangkan toleransi terhadap pengalaman-pengalaman
yang lain serta kesiapan untuk memperoleh wawasan baru guna
pengembangan diri.?® Kepribadian yang kosmopolitan seperti ini
menemukan signifikansinya tatkala dibuktikan melalui perspektif
sejarah bahwa kelompok-kelompok masyarakat Muslim yang
terjebak dengan praktik-praktik zu#h claim sangat kontra-produktif?®
karena mereka tidak mau membuka diri untuk berdialog dengan
iingkungannya serta menganggap kelompok di luarnya sebagai
kelompok yang sesat dan, oleh karena itu, harus dijauhi. Kelompok
semacam ini biasanya “tidak ramah lingkungan® dan eksklusif.

Sebagai bukti dari watak terbuka Islam sebagai polyinterpretable
religion seperti di atas, tercatat dalam sejarah beberapa aliran pemikiran
(schools of thought) di dalim kajian figh, teologi, dan filsafat Islam.
Watak dasar Islam yang menerima penafsitan-penafsiran tadi telah
betfungsi sebagai basis dari fleksibilitas Islam serta menjadi petunjuk
bagi pentingnya pluralisme dalam tradisi Islam. Oleh karena itu, Is-
lam tidak dapat dipahami dengan pendekatan monolitik.*

Pandangan yang monolitik terhadap Islam petnah terjadi di
kalangan pengamat Barat hingga mereka sampai pada satu ke-
simpulan bahwa Islam secara inheren bertentangan dengan demokrasi
(konsep modern).” Kecenderungan pemikiran semacam itu berasal
dari persepsi monolitik tentang Islam dengan referensi eksklusif
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berupa praktik-praktik Islam radikal atau militan yang berkembang
di Timur Tengah. Praktik-praktik itu lalu diawibusikan kepada Islam
[sebagai ajaran], bukan kepada interpretasi yang dilakukan oleh
individu-individu maupun gerakan-gerakan politik masyarakat Mus-
lim. Selain itu, bias pemikiran sekular (secalar bias) dari para pemikir
non-Muslim juga memberikan kontribusi tersendiri terhadap ke-
gagalan mereka dalam memahami Islam sebagai polyinterpretable reli-
gion secara benar.?

4. Malana Pembaruan Islam dan Karakteristiknya

Tuntutan untuk dilakukannya pembaruan (renewal) muncul
dalam sejarah Islam dalam dua kategori: Pembaruanmasa pramod-
ern (pre»zodern Islamic renewal) dan masa modetn (modern Islamic re-
newal).* Di antara dua petiode pembaruan itu terdapat sedikit per-
bedaan (nnance). Pada pembaruan pra modern, secara umum, peran
renewer sebagai person lebih menonjol dibanding dengan keharusan
adanya penyokong secara organisatoris terhadap gerakan itu; sedang-
kan pada pembaruan modern, peran renewer sebagai person, meski
tetap menentukan keberadaan gerakan, melebur dalam wadah gerak-
an yang terorganisir secara rapi,** dan karena itu tidak jarang ia
berkolaborasi dengan penguasa.

~Pentingnya betkolaborasi dengan penguasa di atas, menurut
Thoha Hamim, karena mereka menyadaribahwa gerakannya tidak
bisa dengan cepat menuai kebethasilan jika idak dengan kekuasaan.
Kesadaran mereka seperti itu juga dilatar-belakangi oleh kenyataan
bahwa mereka bukan aktivis lapangan (LSM), tetapi kaum elit yang
tidak mempunyai basis massa yang kuat; sementara pada saat yang
sama, ide-ide mereka terbilang ekstrem sehingga bisa menimbulkan
resistensi di kalangan massa. Untuk mengatasi kenyataan itu, maka
jalan yang paling memungkinkan untuk ditempuh adalah ber-
kolaborasi dengan penguasa.®® V
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Pembaruan yang dikenal dalam sejarah Islam dilatar-belakangi
oleh dua faktor. Pertama, faktor internal; adanya stagnasi pemikiran
di kalangan masyarakat Muslim, sementara pada saat yang sama
semangat dasar Islam menghendaki terjadinya perubahan secara terus
menerus. Faktor internal ini bergerak dalam bentuk yang sama pada
kasus pembaruan dunia Islam, baik pada fase pra modern maupun
modetn (abad 19 dan 20).

Kedua, faktor eksternal. Pada kerangka faktor eksternal ini, terjadi
pergeseran dari fase pra-modern ke fase modern walaupun per-
geseran itu tidak dalam bentuk yang ekstrem. Pada fase pra-mod-
ern, tetjadinya pembaruan didasari oleh faktor religio-political move-

%
i
|
|
|
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ment atau socig-moral decline di kalangan komunitas Muslim sehingga
timbul respon yang beragam untuk mengatasinya. Salah satu respon
itu berupa upaya untuk mendirikan negara Islam seperti Saudi Arabia,
Sudan, dan Libya.” Gerakan di Saudi Arabia dilangsungkan oleh
Muhammd b. ‘Abd Wahhab dan dikenal dengan gerakan Wahabi,
gerakan yang oleh Azyumardi Azra disebut sebagai gerakan
fundamentalisme Islam pertama yang selanjutnya menjadi prososype
banyak gerakan fundamentalisme Islam di Semenanjung Arabia.”
Di Sudan, gerakan pendirian negara Islam itu dikenal dengan
Gerakan Mahdi dan di Libya dengan Sanusi.®

Pada fase modern, latar belakang munculnya tuntutan
pembaruan itu dapat dilasifikasikan [walau tidak dalam bentuk yang
ekstrem] ke dalam dua masa: modern abad 19 dan modern abad
20.¥ Pada fase modern abad 19, munculnya tuntutan dilakukannya
pembaruan dimaksud adalah sebagai respon terhadap kolonialisme
Barat (Eropa) atas dunia Islam® seperti yang tetjadi di Maroko,
Mesir, dan Indonesia. Respon tersebut berupa keasadaran akan
kondisi umat Islam sendiri yang mengalami kemandegan kultural
(cultural stagnation) dan keterbelakangan.* Sementara itu, pada fase
modern abad 20 pembaruan tetjadi sebagai evaluasi dati masyarakat
Muslim terhadap kenyataan versi mereka bahwa Barat dengan
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peradabannya yang pada masa sebelumnya telah menghegemoni
pikiran dan tindakan masyarakat Muslim ternyata gagal mengangkat
kualitas kehidupan manusia, baik dalam artian spiritual maupun
matetial. Anggapan masyarakat Muslim ini muncul setelah terjadi
interaksi yang cukuplama antara Barat dan masyarakat Muslim hingga
memunculkan dua kelompok Muslim: kelompok yang menolak
sama sekali ide-ide Barat,* dan kelompok yang tetap menerima
bentuk-bentuk yang baik dari ide-ide Barat walau diiringi dengan
bebetapa catatan.®

Kendati terdapat perbedaan latar belakang historis, wacana
pembaruan di dunia Islam tidak bisa dilepaskan dari wacana atau
landasan teologis, terutama sebuah hadith seperti diuraikan di atas,
karena landasan teologis itu tampak menjadi daya dorong (@riving
foree) bagi masyarakat Muslim untuk bermaksud melakukan pem-
baruan demi pembaruan. Kenyataan ini selanjutnya menyebabkan
para pemerhati masalah sejarah perkembangan masyarakat Islam
dunia mengidentifikasi setiap gerakan yang muncul di dunia Islam
sebagai gerakan pembaruan.

Agar tidak tetjebak dengan petistilahan-peristilahan yang banyak
dikenal dalam literatur sejarah Islam mengenai esensidanide dasar
pembaruan, maka penulis melihat petlu adanya batasan-batasan.
Menutrut penulis, yang dinamakan gerakan pembaruan Islamitu harus
mengacu kepada tiga karakteristik berikut:* Perama, pembarvuan harus
bergerak pada upaya rekonstruksi moral-sosialmasyarakat Muslim,
bukan sekedar moral-individual. Menurut Fazlur Rahman,
karakteristik pertama ini tampak jelas pada gerakan pembaruan yang
tetjadi di duniaMuslim abad 17, 18 dan 19. Gerakan-gerakan masa
itu mencurahkan pusat perhatiannya pada rekonstruksi moral-sosial
(the socto-imoral reconstruction) masyarakat Muslim, bukan padaindividu.*

. Kedua, sesuai dengan namanya, gerakan, maka pembaruan-
pembaruan yang diupayakan oleh para pemikir atau aktivis Muslim
harus mempunyai komponen-komponen sebagai berikut: 1)
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penggerak (tokoh sentral), 2) basis massa, 3) institusi/organisasi
sebagai rangka, dan 4) doktrin, Penentuan komponen-komponen
sebuah gerakan seperti tadi sangat memungkinkan untuk diterapkan
pula terhadap wacana pembaruan di dunia Muslim karena hadith
nabi yang dijadikan sebagai landasan pembaruan sepert disebut di
muka tidak menolak kemungkinan untuk itu. Kata “wan”dalam hadith
tersebut, menurut al-Mawdudi, bisa metujuk kepada bilangan tunggal
(singnlar) maupun jamak (plural). Oleh karena itu, [pembaruan dan]
pelaku pembaruan seperti yang digambarkan hadith di muka tidak
menutup kemungkinan untuk dipahami sebagai sebuah organisasi
massa (an organisation of peopl) di samping, tentu saja, individu (a
single person) dan kelompok (a group of persons).*® Selain itu, gambaran
hadith nabi tentang babakan satu abad (100 tahunan) tersebut juga
bisa mendukung wacana ini sebab pembatuan tidak muncul secara
instan; ia melalui sebuah proses yang, meminjam konsep paradigma
Thomas S. Kuhn, diawali dengan keteraturan (normal), anomali,
krisis, dan akhirnya pembaruan.*’ Di tengah proses itulah pembaruan
memantapkan posisinya dalam sebuah aktivitas yang terotganisasi
secara rapi. Oleh karena itu, sangat bisa dipahami mengapa gerakan
wahhabi yang semula merupakan gerakan intelektual (intellectual move-
ment)*® akhirnya berkolaborasi dengan penguasa. Strategi ini muncul
dari sebuah kesadaran bahwa getakan yang mereka jalankan tidak
akan efektif jika tidak diotganisir melalui struktur kekuasaan, yang
dalam hal ini dengan pemimpin lokal, Muhammad b. Sa’ud.®
Ketjga, pembaruan bergerak dalam upaya kontekstualisasi ajaran
Islam dengan persoalan ruang dan waktu yang ada. Hal ini sesuai
dengan watak dasar Islam yang universal, terbuka, dan demokratis
seperti dikemukakan di depan. Upaya kontekstualisasi ini tidak berarti
menghapus shari’at, dan menggantinya dengan aturan yang lain,
melainkan mencoba menerapkan ide moral yang dikembangkan oleh
shari’at ke dalam konteks yang dihadapi oleh pemeluknya yang
berbeda-beda latar belakang sosial, ekonomi, budaya, dan intelektual.
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Oleh karena itu, pembaruan tidak identik dengan bentuk-bentuk
propaganda “kembali kepada al-Qur’an dan hadith” puritanisme.

Sebagai konsekuensi dari karakter ketiga di atas, maka muncul
karakter yang keempat, bahwa di dalamgerakan pembaruan terdapat
penyegaran pemikiran atau konsep-konsep yang ditegakkan atas
prinsip independensi melalui perangkat yang disebut dengan j%bad,
ptoses interptetasi/analisis yang terus menerus dan independen
tethadap teks.® Dalam kaitan ini, kasus kelompok Wahabi sekalipun
menekankan pada pentingnya giizhad (fresh thinking) secara terus
menerus dan menganggap fag/idsebagai sesuatu yang terlarang (anath-
ema) karena dapat menyebabkan stagnasi kultural (cultural stagnation),
ternyata solusi yang ditawarkan Ibn ‘Abd al-Wahhab beserta gerakan
Wahabi-nya tadi juswu menekankan pada keharusan untuk kembali
kepada Islam generasi awal, tek-teks agama, dan penafsiran-
penafsiran klasiknya.” Bahkan, menurut mereka, Islam yang sejati
(true IJ/M) adalahIslamyangseperti diyakini dan dipraktikkan oleh
generasi Nabi Muhammad SAW.*

Kenyataan di atas menjelaskan bahwa dari sisi karakter ketiga
dan keempat, gerakan Wahabi patut dipertanyakan bila disebut
sebagai gerakan pembaruan (renewal) karena gerakannya lebih
mengarah pada purifikasi dari pada pembaruan. Oleh karena itu,
tesis Achmad Jainuri yang menyatakan bahwa ##/did mengemban
misi ganda, parification dan modernism,® menurut penulis, patut
dipertanyakan ulaﬁ!g. Esensi #gjdid, menurut penulis, tidak sebangun
dengan purifikasi, memberikan solusi terhadap persoalan-persoalan
kontemporer dengan merujuk kepada referensi masa-masa awal
Islam secara literal, karena pandangan purifikasi sepetti ini sama artinya
dengan menutup mata terhadap dua realitas yang berbeda ruang
dan waktunya meski esensinya bisajaditidak. Jika dua realitas dengan
watak dasar seperti yang disebutkan tadi didekati secara literal,
kesimpulan yang akan dihasilkan bisa tidak menepati sasaran
semestinya (wisleading) akibatadanya penyamaan dua realitas yang
berbeda tersebut.
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Memang, masa klasik yang dikenal dengan masa salaf adalah
masa yang penting dan betotoritas dalam kerangka pemikiran
keislaman. Meski demikian, pemahaman komunitas Muslim terhadap
konsep-konsep Islam semestinya tidak “bercermin” dan berhenti
pada produk-produk pemikiran masa itu karena konteks ruang dan
waktunya berbeda, dan sebaliknya, juga tidak semestinya ditinggalkan
sama sekali dengan cara betijtihad da titik nol. Kalau hal itu dilakukan,
akan terjadi apa yang dikenal dengan proses pemiskinan intelektual
(intellectnal impoverishment). Semestinya, yang lebih patut diacu dati kaum
salaf adalah prosesnya, dan tidak selalu produknyé. Oleh karena itu,
pembaruan Islam dimaknai sebagai penyegaran pemahaman, #p-
dating pemahaman terhadap ajaran agama dan cara mewujudkan
ajaran itu di tengah-tengah masyarakat.>

Pemaknaan semacam itu petlu ditegaskan karena Islam sebagai
sebuah ajaran (moral) sudah sempurna (perfect model);”® hanya

~ pemahaman umat Islam senditi terhadap Islam secara teknis-

operasional yang selalu mengalami perubahan. Karena itu, dilaku-
kannya pembaruan itu adalah untuk membuat Islamlebih fungsional

-dalam kehidupan meteka.*® Dalam konteks ini, konsep reaktnaliasi

Islan” Munawir Sjadzali dan Cak Nut serta prebumisasi Islanr® Gus
Dur menemukan penjelasannya secara tepat dan benar karena esensi
dati ide pembaruan tercermin dalam kedua konsep tersebut.

p ,

C. ISLAM DAN WACANA OTENTISITAS

Islam ibarat bola salju (s#ow ball). Semakin lama dan semakin
jauh Islam “menggelinding”, semakin banyak wajah yang akan
muncul sebagai gambarnya. Keragaman itu timbul karena persoalah
tuang dan waktu. Perbedaan ruang dan waktu itu akan melahirkan
petbedaan tantangan yang akan dihadapi oleh masyarakat. Karena
tantangannya berbeda, Islam sebagai sebuah agama, yang nota bene
turunnya untuk memecahkan persoalan masyarakat, akan dipahami
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oleh masyarakat bersangkutan sesuai dengan se#ting yang mereka
hadapi. :

Maka, muncullah wajah yang beragam, baik secara sinkronis
(antara masyarakat di tempatyang satu dengan masyarakat di tempat
lain pada waktu yang bersamaan) maupun secara diakronis (antara
generasi satu dengan generasilain, sebelum atau sesudahnya); atau,
bisajadiantara setzing wilayah geografis satu dengan wilayah lainnya.
Islam yang ada di Indonesia bisa jadi berbeda dengan di Timur
Tengah. Halini dikarenakan perbedaan pemahaman masyarakatnya
akibat setting raang yang tidak sama. Begitu pula Islam yang dipahami
oleh generasiawal Islam, berbeda dengan yang dipahami generasi
abad pertengahan maupun abad modern ini.

Perbedaan pemaknaan tersebut sudah barang tentu berimbas
pada timbulnya perbedaan bentuk dalam praktik-praktik Islam.
Dalam konteks ini, timbul persoalan mendasar: Manakab Islam yang
otentik itu? Apakah seperti yang saat ini ada di Timur Tengah (baca:
Saudi Arabia), tempat turunnya Islam? Apakah ia seperti yang
dipahami dan dipraktikkan oleh generasi awal Islam? Ataukah jusseu
tidak ada batasan yang pasti? Persoalan-persoalan ini patut
didiskusikan dengan membuka wacana seputar pencarian Islam
otentik. Hal ini penting dilakukan karena dalam wacana pencarian
Islam otentik sering terjadi absolutisasi pemaknaan dan klaim-klaim
kebenaran (tmt/)gc/az'm) di masing-masing golongan umat Islam.

Dalam proses pencarian Islam yang otentik itu, seorang muslim
akan dihadapkan pada persoalan-persoalan mendasat. Pertama,
persoalan batasan normativitas Islam, yakni apakah, secatra normatif,
otentisitas Islam itu muncul secara murni oleh Nabi Muhammad?
Dengan kata lain, apakah Islam seperti yang diajarkan, diyakini, dan
dipraktikkan Nabi Muhammad dan sahabatnya itu otentik sama
sekali, tanpa adanya penyerapan dariajaran sebelumnya? Sebab, jika
jawabannya ya, persoalan tersebutakan berhadapan dengan kenyataan
historis bahwa ajaran-ajaran Islam tidak muncul dati nol. Ia
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dianggap relevan. Islam senditi mengakui ajaran yang dibawa oleh
nabi-nabi sebelum Muhammad walaupun pengakuan itu disertai
dengan kritisisme yang tinggi. Islam datang untuk menyempurnakan
ajaran-ajaran itu. Ini artinya bahwa otentisitas Islam tidak bisa dibatasi
sejak masa nabi Muhammad, tetapi sudah ada mulai sejak masa
kenabian Adam.

Kedua, persoalan paradigmatik, yakni persoalan pola

merupakan.akumulasi dari ajaran-ajaran sebelumnya yang masih
|
|

pengedepanan dalam proses pemahaman Islam antara ketentuan
legal-formal (sktiptural) dengan nilai keadilan masyarakat (substansial
atau zaqashid ak-shari ah)). Wacana otentisitas Islam tidak bisa dilepaskan
dari tarik-menarik antara paradigma legal-formal al-Quran dengan
paradigma semangat atau nilai keadilan masyarakat. Bila otentisitas
Islam dilihat dari paradigma legal-formal al-Qur’an, ia segera akan
bethadapan dengan realitas sosial bahwa tidak semua ketentuan le-
gal-formal al-Qur’an itu mempunyai kompatibilitas dengan kondisi
masyarakat. Dengan demikian, otentisitas akan berhadapan secara
vis a vis dengan fungsionalitas. Dalam beberapa hal, terdapat persoalan
sosial yang tidak terakomodasi oleh teks-teks al-Qur’an, dan teks-
teks al-Qut’an itu sendiri tidak bisa memecahkan seluruh persoalan
kehidupan masyarakat. Dengan kata lain, teks tidak mewakili semua .
 realitas masyarakat, dan tjidak semua realitas diwadahi oleh teks.
Oleh karena itu, paradigma kedua, nilai keadilan masyarakat,
yang menjadi semangat prinsipil Islam patut diajukan untuk melihat
otentisitas Islam. Paradigma ini menunjuk kepada perlunya posisi
teks al-Qur’an senantiasa bergerak kepada keadilan masyarakat yang
menjadi semangat awal Islam sehingga pemaknaan terhadap
ketentuan legal-formal al-Qur’an di atas selalu dinamis, seiring dengan
konteks dan tuntutan yang dihadapi oleh masyarakat. Memang,
paradigma kedua ini tidak betarti stetil dari persoalan lanjutan. Yakni,
jika teks bergerak mengikuti nilai keadilan masyarakat, berarti teks
tidak lagi berguna sebagai acuan formal di dalam pengambilan
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keputusan agama. Walaupun demikian, yanglebih fundamental dari
keberadaan teks adalah semangatnya, bukan nilailiteralnya, sehingga
teks masih menjadi acuan dalam pengambilan keputusan agama,
yakni sebagai acuan moral.

Dengan memiliki konsekuensi masing-masing, kedua
paradigma di atas selalu mengiringi wacana pencarian Islam otentik.
Contoh konkretnya adalah dalam persoalan ketentuan waris. Bila
yang dikedepankan adalah paradigma pertama, ketentuan legal-for-
mal al-Qur’an, pembagian harta warisan antara ahli waris laki-laki
dan perempuan tidak akan pernah mengalami perubahan, yakni laki-
laki mendapatkan harta warisan lebih besar dua kali dari perempuan.
Halinikarenaal-Qur’ansecara eksplisit memberikan ketentuan seperti
itu.”® Namun, bila yang dikedepankan adalah paradigma kedua,
nilai keadilan masyarakat (substansial), ketentuan legal-formalituharus
bergerak sesuai dengan tuntutan dan gerak masyarakat, yakni laki-
laki dan perempuan sama bagian warisannya, mengingat konteks
sosial saat ini berbeda dari saat al-Qut’an diturunkan. Saat ini,
petempuan juga mencari nafkah sebagaimana suami untuk memenuhi
kebutuhan rumah tangga mereka. Ketentuan persamaan jumlah
warisan ini sesuai dengan tujuan utama dihadirkannya agama sebagai
instrumen untuk memecahkan persoalan masyarakat, baik dalam
konteks horisontal maupun vertikal. Jika ketentuan legal-formal itu
tetap bergeming f)ada posisinya semula, berarti posisi agama tidak
lagi fungsional karena eksistensinya tidak bisa menyentuh persoalan-
persoalan yang dihadapi pemeluknya.

Berdasarkan uraian di atas, penentuan otentisitas Islam akan
ditakar oleh batasan normativitas dan paradigma yang digunakan
oleh seorang muslim. Oleh karena itu, untuk mendekati persoalan
tersebut, patut direnungkan bersama hal-halberikut. Pertaza, bahwa
historisitas (realitas sosial pemeluk agama) merupakan refleksi dari
normativitas; dan sebaliknya, normativitas dibangun dari pengalaman
historisitas; atau, pengalaman histotisitas akan menjadi bahan untuk
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reformulasi normativitas. Artinya, selalu ada proses dialogis antara
semangat historisitas dengan normativitas. Proses itu selalu dinamis
dan tidak akan berhenti pada satu titik selama gerak manusia itu ada.
Hal demikian berarti bahwa dalam mencari Islam otentik itu tidak
perlu adanya fanatisme terhadap ketentuan legal-formal al-Qur’an.
Karena, ketentuan legal-formal itu harus terus didialogkan dengan
realitas masyarakat. ' :

Kedna, bahwa agama, yang merupakan reﬂek51 dari kemauan
'Tuhan secara konseptual-ilahiah, bersifat mutlak, namun, ketika turun
kepada manusia, telah menjadi relatif, tergantung pada latar belakang
dan kemampuan manusia. Oleh karena itu, pemahaman atau
penangkapan terhadap pesan-pesan agama akan berbeda dari satu
orang ke yang lain. Perbedaan itu harus diakui keberadannya, dan
tidak boleh terjadi pemaksaan pemahaman. Dalam kaitannya dengan
penentuan otentisitas Islam, maka otentisitas itu ada pada tataran
individual. Yakni, Islam otentik adalah Islam yang merupakan hasil
pemahaman atau keyakinan seseorang terhadap wacana-wacana
keislaman yang dia terima, dan hasil tersebut tidak boleh diintervensi
oleh kekuatan sosial di luar dirinya. Hal ini karena, meminjam istilah
Robert D, Lee, masing-masing orang mempunyai apa yang disebut
dengan otonomi individual (human autonomy) dalam mendekati dan
memahami Islam.* Masing-masing individu memiliki akses yang
sama terhadap agamar&’lya. Ini berarti bahwa Islam sangat me-
ngedepankan nilai-nilai pluralitas (keragaman) daripada nilai-nilai
uniformitas (keseragaman). Dengan demikian, otentisitas Islam itu
ada seperti yang dipahami oleh umatnya secara individual, bukan
komunal, dengan tetap menjaga prinsip-ptinsip dasar Islam. Oleh
karena itu, ada prinsip hidup yang sederhana dalam beragama:
“Lakukanlah apa yang anda yakini benar tentang Islam dan jangan
hanya diperdebatkan.” Karena, begitu persoalan Islam dipet-
bincangkan sebagai wacana, maka Islam akan muncul dalam banyak
wajah. : :
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mengidentifikasi ide pembaruan dengan konsep Zsblah}. Lihat John O.
Voll, “Renewal and Reform in Islamic History: Tagjdéid and Islah,” dalam
ed. John L. Esposito, Voices of Resurgent Islam (New York & Oxford:
Oxford University Press, 1983), h. 33.

% Ahmad, “Pembaharuan Pemikiran Agama Islam,” Menara Intan,
edisi I, tahun 1999, h. 17. Bahkan, menurut Hasan al-Turabi, #jdid itu
diperlukan untuk perbaikan secara total pada semua aspek kehidupan.
Lihat ed. John L. Esposito, The Oxford Encyclopaedia of the Modern Is-
lamtic World, vol. 3, (New York & Oxford: Oxford University Press,
1995), h. 433.

2! Pernyataan Sajida S. Alvi tersebut diungkapkan saat wawancara
dengan Mary Pat Fisher pada 15 Juni 1992. Lihat Mary Pat Fisher,
An Engyclopaedia of the Worlds Faith; Living Religions, (London & New

- York: 1.B. Tauris-Publishers, 1997), h. 369-370.

Z M. Din Syamsuddin, “Mengapa Pembaruan Islam?,” Ulumnl
Qur'an, No. 1, Vol. IV, Tahun 1993, h. 68.

3 Maryam Jameelah, Islam and Modernisme, (Sant Nagar-Lahore:
Mohammad Yusuf Khan, 1977), h. 53.

% Dalam wacana sosiologis, ajaran-ajaran Tuhan (agama) disebut
dengan #eks, yang notabene tidak berubah, sedangkan pemahaman
manusia merupakan salah satu bentuk ekspresi atau apresiasi manusia
terhadap s dikaitkan dengan konteks yang notabene selalu berubah.
(Ceramah Soetandyo Wignyosoebroto pada perkuliahan Sosiologi Agama,
Konsentrasi Pemikiran Islam Program Pascasarjana IAIN Sunan Ampel,
20 Maret 2000, 09.00 WIB).
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% Nurcholish Madjid, “The Universality of Islam, the Peculiar-
ity of Languages and Cultures, and the Prospect of Islam of South-
east Asia,” (Makalah disampaikan pada kesempatan Pertemuan
Bersama ke-4 Menteri-menteri Agama dan Wakaf OKI di Jakarta, 29
Oktober - 1 November 1997, 7).

% Bahtiar Effendy, “Islam and Democtacy; In Search of a Vi-
able Synthesis,” (Kumpulan Makalah Seminar Dialyg Internasional: Is-
lam dan Barat dalam Era Globalisasi, Jakarta, 22-23 Maret 1995, hal.
53). : '
7 Al-Qut’an, 15: 20.

2 Malik & Ibrahim, Zaman Baru Islam, h. 221.
¥ Secara tiil, Thoha Hamim menjelaskan dengan memberikan
contoh bahwa gerakan puritanisme, gerakan yang akrab dengan praktik-

 praktik #ruth claim, sepetti Persis, rawan mengalami stagnasi. Hal itu

karena gerakan tersebut hanya berdasar pada putitanisme dan ukuran
hitam putih. (Ceramah Thoha Hamim pada perkuliahan Sejarah
Perkembangan Modern dalam Islam, Konsentrasi Pemikiran Islam Pro-
gram Pascasatjana IAIN Sunan Ampel Surabaya 9 Maret 2000, )am ‘
08.00 WIB). :

¥ Effendy, “Islam and Democracy, h. 56.

3 Fukuyama, The End , h. 45.

3 Lihat John L. Esposito,” Secular Bias and Islamic Revivalism,”
The Chronicle of Higher Education, 26 Mei 1993, A.44, seperti dikutip
oleh Effendy, “Islam andsDemocracy,” h. 53.

3 Lihat John L. Esposito, Islam and Politics, (Syracuse New York:
Syracuse University Press, 1991), h. 32-59. Sementara itu, Harun
Nasution juga mempunyai pendapat yang sama dengan Esposito bahwa
abad 18 ke atas adalah masa modern dan sebelumnya masa pra mod- .
etn. Secara tinci, Harun Nasution membuat periodisasi sejarah Islam
sebagaimana berikut. Perfama, Petiode klasik (650-1250 M). Periode
ini dibagi ke dalam dua fase: fase ekspansi, dan puncak kemajuan
(650-1000 M) serta fase integrasi (1000-1250 M). Kedua, Periode
Petrtengahan (1250-1800 M). Periode ini dibagi ke dalam dua fase:
fase kemunduran (1250-1500 M) serta fase tiga kerajaan besar (1500-
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1800 M) yang dimulai dengan zaman kemajuan (1500-1700 M) dan
diakhiri dengan zaman kemunduran (1700-1800 M). Ketiga, Periode
Modern (1800 M-dan seterusnya). Periode ini merupakan periode
kebangkitan umat Islam. Lihat Harun Nasution, Pembabaruan dalam
Islam; Sejarabh Pemikiran dan Gerakan, (Jakarta: Bulan Bintang, 1975), h.
12-14.

¥ Dalam konteks ini, Komaruddin Hidayat menyatakan bahwa
agama pada masa Nabi Muhammad SAW, seperti halnya masa Yesus
Kiristus, lebih merupakan kesadaran-kesadaran nilai karena agama masa
itu belum terwujud ke dalam lembaga-lembaga atau institusi-institusi
sehingga kesadaran-kesadaran itu bisa digerakaan oleh person-person.
Namun demikian, saat ini agama sudah terlembagakan. Oleh karena
itu, peran-peran untuk menggerakkan kesadaran itu mesti juga
dilakukan secara bersama-sama melalui lembaga-lembaga itu. (Lihat
wawancara Komaruddin Hidayat dengan TVRI dalam acara Ta/kshow
“Wacana,” TVRI, 15 Juni 2000, jam 22.30-22.45 WIB).

% Pernyataan ini diungkapkan oleh Thoha Hamim dalam
perkuliahan Sejarab Perkembangan Modern dalam Islam, Konsentrasi
Pemikiran Islam Program Pascasarjana IAIN Sunan Ampel, 2 Maret
2000, 08.00 WIB.

% Esposito, Islam and Politics, h. 32.

7 Gerakan itu memunculkan Islam pada titik ekstrem:
fundamentalisme Islam radikal. Lihat Azyumardi Azra, “Fenomena
Fundamentalismeydalam Islam; Survei Historis dan Doktrinal,” Ubumn/
QOur'an, No.3, Vol, IV, (Tahun 1993), h. 19.

 Esposito, Islam and Politics, h. 32.

¥ Dalam konteks untuk melihat, mengidentfifikasi, dan"
memahami gerakan pembaruan di dunia Islam abad modern, John O.
Voll menawarkan pendekatan tiga dimensi (Ihree-Dimensional Approach).
Pertama, Gerakan kebangkitan Islam muncul dari dan sebagai respon
terhadap kondisi lokal yang khas. Kedna, Gerakan-Gerakan kebangkitan
Islam muncul dari hubungan yang berubah antara dunia Islam dengan
dinamika sejarah modern. Ketiga, kebangkitan Islam erat kaitannya
dengan perubahan dari pramodern ke modern. Lihat John O. Voll,
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Islam; Continnity and Change in the Modern World, (Colorado & England:
Westview Press, Inc., 1982), h. 2-4,

“ Lihat “Revival and Renewal,” dalam ed. John L. Esposito, The
Oxford Encyclopaedia of the Modern Islamic World, vol. 3, New York &
Oxford: Oxford University Press, 1995), h. 432.

“ Ibid. Gerakan pembaruan di Maroko, misalnya, di antaranya
petnah dilontarkan oleh seorang pemikir, Muhammad al-Saffar. Lihat
Ibrahim M. Abu Rabi’, Inseilectnal Origins of Islamic Resurgence in ihe
Modern Arab World, New York: State University of New York, 1996),
hal. 7. Adapun untuk konteks pembaruan di Mesir, Esposito mencatat
beberapa nama penggeraknya di antaranya Khedive Ismail, Khedive
Tawfiq, dan Urabi Pasha, Menteri Peperangan Mesir. Lihat Esp051to
Islam and Politics, h. 45-46.

“ Kelompok ini diidentifikasi oleh Leonard Blinder sebaga1
gefakan fundamentalisme Islam modetn yang mempunyai tipologi
skripturalistik, Libat Leonard Blinder, Iskamic Liberalism: A Critique of
Development 1deologies, (Chicago & London: The Umver31ty of Chicago
Press, 1988), h. 170.

# Lihat John O. Voll, “Islamic Renewal and the Failure of the
West,” dalam eds. Richard T. Anton & Mary Elaine Hegland, Refigions
Resargence; Contemporary Cases in Islam; Christianity, and Judaism (Syra-
cuse New York: Syracuse University Press, 1987), h. 127-128.

# Petlu ditegaskan bahwa karakteristik-karakteristik tersebut
bukan dalam kerangka jami’ (including) dan mani’ (excluding), melainkan
bersifat kumulatif-progresif. Artinya, semakin banyak karakteristik yang
melekat pada figur sebuah gerakan, maka semakin tinggi status gerakan
itu untuk disebut sebagai gerakan pembaruan, :

% Fazlur Rahman, “Revival and Reform in Islam” dalam eds.
PM. Holt, etal., The Cambridge History of Isiam, (Cambridge: Cam-
bridge University Press, 1970), h. 637.

% Al-Mawdudi, A Short History, h. 34.

7 Paradigma keilmuan menurut Thomas S. Kuhn berproses
sebagaimana betikut: pra ilmu (pre paradigm), iltan (hormal science/ para-
digm), anomali, krisis paradigma,.dan revolusi sains. Lihat Thomas S.
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Kuhn, The Structure of Scientific Revolution, (Chicago & London: The
University of Chicago Press, 1970), h. 1-175. Konsep paradigma Kuhn
ini dielaborasi lebih lanjut oleh George Ritzer dalam bukunya, Sociol
0gy; A Multiple Paradigm Science, (Boston: Allyn and Bacon, Inc., 1980),
h. 31-32.

 Bassam Tibi, Islam and the Cultural Accommodation of Social Change,
terj. Clare Krojzl (Boulder-San Fransisco & Oxford: Westview Press,
1991), h. 21.

“ Esposito, Islam and Politics, h. 36.

% Lihat “Revival and Renewal,” dalam Esposito, #be Oxford, 432;
John O. Voll, “Renewal and Reform,” h. 37.

5! Lihat “Revival and Renewal,” dalam Esposito, The Oxford, 431;
Rahman, “Revival and Reform,” h. 638.

52 'Tibi, Islam and the Cultural, h. 20.

3 Menurut Jainuri, fgjdid mempunyai misi ganda. Pertama,
mengembalikan semua bentuk kehidupan keagamaan pada contoh
zaman awal Islam (pwurification). Kedna, mengimplementasikan ajaran
Islam sesuai dengan tantangan perkembangan kehidupan, terutama
dalam persoalan-persoalan sosial kemanusian (modernism/ renewal). Lihat
. Jainuri, “Landasan Teologis,” h. 41.

5¢ Lihat, Malik & Ibrahim, Zaman Barn, h. 178.

% Mengenai perfect. model ajaran Islam ini, sebagian komunitas
Muslim meyakini bahwa nabi telah membentuk komunitas yang
merupakan sebualy model masyarakat seperti yang dikehendaki oleh
wahyu (revelation). Karenaitu, mereka berupaya membentuk masyarakat
persis seperti zaman Nabi; padahal remewer itu tidak harus meng-create
kembali kondisi-kondisi abad I Islam, melainkan proses remewal itu
diinspirasi oleh contoh pengalaman masa lalu. Lihat John. O. Voll,
“Renewal and Reform,” h. 34.

5 Untuk memahami persoalan seputar wacana Islam sebagai
sebuah ajaran (moral) dengan pemahaman umatnya sendiri terhadap
Islam secara teknis-operasional patut dibaca tulisan Masdar F. Mas’udi,
terutama bab “Bagaimana Memahami Islam?”. Hal ini dikarenakan
Masdar F. Mas’udi mampu menampilkan persoalan tersebut dalam
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kemasan dialogis sehingga mudah dicerna esensinya. Lihat Masdar E
Mas’udi, Islam dan Hak-Hak Reproduksi Perempunan; Dialog Figh
Pemberdayaan (Bandung: Mizan, 1997), h. 25-40.

57 Maksudnya, menafsitkan kembali teks-teks suci dengan melihat
realitas sosial yang tetjadi di lapangan. Lihat Munawir Sjadzali,
“Reaktualisasi Ajaran Islam,” dalam ed. Igbal Abdurrauf Saimima,
Polemik Reaktuglisasi Ajaran Islam, (Jakarta: Pustaka Panjimas, 1988)
h. 1-11. - ,

58 Maksudnya, upaya melakukan pemahaman terhadap nas}s}
dikaitkan dengan masalah-masalah domestik. Lihat Abdurrahman
Wahid, “Pribumisasi Islam,” dalam ed. M. Dawam Rahardjo, Islam
Indonesia Menatap Masa Depan, (Jakarta: P3M, 1989), h. 86.

% Al-Qur’an, 17: 82.

% Robert D. Lee, Overcoming Tradition and Modernity; Tbe Search for
Islamic Authenticity (Oxford: Westview Press, 1997), h. 16 dan 26.
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