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CUPLIKAN DARI WIRID IBN ‘ARABI1

Dengan Nama Allah, 
Yang Maha Pengasih, Yang Maha Penyayang.

Dengan Nama Allah,2 pembuka wujud.
Segala puji bagi Allah,3 penampak setiap maujud.

1Cuplikan ini diambil dari “Wirid [Pagi] Hari Ahad” (Wird Yawm al-Ahad), 
yang merupakan bagian dari “Wirid Tujuh Malam Tujuh Hari” (Awrād al-Layālī 
al-Sab‘ah wa al-Ayyām al-Sab‘ah) Ibn ‘Arabi, dalam Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Wird 
(Oxford: Muhyiddin Ibn ‘Arabi Sociey, 1979), h. 6-8. Terjemahan Indonesia ini, 
yang dikerjakan oleh Kautsar Azhari Noer, banyak merujuk pada terjemahan 
Pablo Beneito dan Stephen Hirtenstein atas Wird itu, dalam Ibn ‘Arabi, Th e Seven 
Days of the Heart: Awrād al-Usbū‘ (Wird), Prayers for Nights and Days of the Week, 
terj. Pablo Beneito dan Stephen Hirtenstein (Oxford: Anqa Publishing, 2000). 
Karya ini selanjutnya disingkat SDH. 

Hari Ahad, yang dalam bahasa Arab adalah Yawm al-Ahad, biasanya diartikan 
hari pertama dari seminggu, tetapi ia dapat pula diartikan sebagai Hari dari 
Yang Esa (the Day of the One), yang berkaitan dengan Nama Tuhan al-Ahad 
(Yang Esa, Yang Unik). Ibn ‘Arabi merujuk pada arti terakhir ini, misalnya pada 
perkataan berikut: “Di antara para arif ada yang berpuasa pada hari Ahad karena 
keberadaannya adalah Yang Esa (al-Ahad), dan Yang Esa (al-Ahad) adalah sifat 
tanzīh Tuhan” (Al-Futūhāt al-Makkiyyah, ed. Ahmad Syams al-Din, 9 volume 
[Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2006], 2: 393]). Penekanan dalam doa ini pada 
ahad (Esa, Unik) dan istilah-istilah yang terkait seperti wāhid (Satu), ahadiyyah 
(Keesaan, Keunikan) dan tawhīd (Penegasan Keesaan) sesuai sepenuhnya dengan 
bacaan ini, sebagaimana hubungan hari Ahad dengan Nabi Idris (yang risalahnya 
menurut Ibn ‘Arabi berkenaan terutama dengan tawhīd (SDH, h. 48).

2“Dengan nama Allah” (Bismi’Llāh) membuka al-Qur’an dan setiap surah 
kecuali surat al-Tawbah (SDH, h. 48).

3“Segala puji bagi Allah” (Al-hamd li’Llāh) adalah bagian awal ayat pertama 
surat pertama, Al-Fātihah. Karena asal-usul wujud adalah Allah, prinsip segala 
sesuatu dalam wujud adalah pujian terhadap Allah (SDH, h. 48).
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Tiada tuhan selain Allah, Tauhid Mutlak melampaui penyingkapan 
dan penyaksian.
Allah Maha Besar, dari Dia-lah perintah datang
dan kepada Dia-lah perintah itu kembali.

Maha Suci Allah, tiada selain Dia yang disaksikan.
Dan tiada bersama Dia selain Dia yang disembah.
Esa, Unik, Dia ada sebagaimana telah ada4 sebelum 
terjadinya pembatasan-pembatasan. 
Dalam segala sesuatu Dia memiliki ayat, yang menunjukkan 
bahwa Dia adalah Yang Esa, Yang Unik, Yang Maujud.5

Rahasia-Nya jauh, tertutup dari persepsi dan penetrasi.

4Ungkapan “Dia ada sebagaimana telah ada” ([Huwa] ‘alā mā kāna ‘alayhi) 
adalah isyarat pada hadis, “Allah ada, dan tidak ada dengan Dia sesuatu pun” 
(Kāna’Llāh wa lā syay’ ma‘ahu), atau hadis yang lebih panjang, “Allah ada, dan 
tidak ada dengan Dia sesuatu pun. Dia sekarang ada sebagaimana Dia telah 
[selalu] ada” (Kāna’Llāh wa lā syay’ ma‘ahu wa huwa al-ān ‘alā mā ‘alayhi kāna). 
Ketika menjelaskan arti hadis ini, Ibn ‘Arabi mengatakan, “Dia tidak ditemani 
oleh kesesuatuan (syay’iyyah) dan kita juga tidak membicarakannya untuk Dia. 
Demikian pula Dia, tidak sesuatu pun bersama dengan Dia. Itu adalah sifat esensial, 
Dia memiliki peniadaan kesesuatuan dari Dia dan peniadaan kebersamaan-dengan 
kesesuatuan (ma‘iyyat al-syay’iyyah). Tetapi Dia bersama dengan segala sesuatu, 
sedangkan segala sesuatu tidak bersama dengan Dia karena kebersamaan-dengan 
(ma‘iyyah) mengikuti pengetahuan. Jadi Dia mengetahui kita, maka Dia bersama 
dengan kita, sedangkan kita tidak mengetahui Dia, maka tidak bersama dengan 
Dia. Ketahuilah bahwa kata “kāna” menunjukkan pembatasan zamani [yang 
biasanya diartikan telah ada], tetapi yang dimaksud di sini bukanlah pembatasan 
zamani itu. Yang dimaksud dengan kata itu di sini adalah keberadaan (kawn) yang 
tidak lain adalah Wujud, dan demikianlah “kāna” adalah huruf wujudi, bukan 
kata kerja yang menuntut zaman” (Al-Futūhāt al-Makkiyyah, 3:84-85). 

5Perkataan “Dalam segala sesuatu Dia memiliki ayat, yang menunjukkan 
bahwa Dia adalah Yang Esa, Yang Unik” adalah syair oleh Abu al-‘Atahiyah 
yang sering dikutip dalam karya-karya Ibn ‘Arabi (misalnya, dalam Al-Futūhāt 
al-Makkiyyah, 2: 168; 7: 161). “Ayat” juga mempunyai arti “ayat” al-Qur’an. 
Wujud keseluruhannya adalah huruf-huruf, kata-kata, surah-surah dan ayat-
ayat, dan [wujud] itu adalah Qur’an Makrokosmik” (Al-Futūhāt al-Makkiyya, 
7: 246). (Lihat SDH, h. 48)

CIPLIKAN DARI WIRID IBN ‘ARABI
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Tiada kekuasaan dan tiada pula kekuatan kecuali melalui Allah, 
Yang Maha Tinggi, Yang Maha Agung,6 [itulah] harta simpanan 
yang dengannya Dia mengistimewakan kita, 
di antara harta-harta simpanan dari Yang Gaib dan Kedermawanan.
Denganya aku mohon diturunkannya segala kebaikan, 
dan dengannya aku mencampakkan segala kejahatan dan kerusakan, 
dan dengannya aku memisahkan segala yang menyatu dan merapat.7

Sungguh, kita adalah milik Allah, dan sungguh, kita kembali 
kepada-Nya8 
dalam segala perintah yang diturunkan atau yang turun, 
dalam setiap hal dan makam, dalam setiap pikiran dan aspirasi, 
dan dalam segala yang muncul dari dalam dan yang diterima dari 
luar.
Allah adalah keinginan bagi segala sesuatu, 
dan dalam segala sesuatu Dia adalah harapan dan tujuan.

Ilham datang dari Dia, pemahaman datang dari Dia, 
dan yang maujud adalah Dia, tanpa penyangkalan dan penolakan.
Ketika Dia membuka selubung, tiada yang lain. 
Ketika Dia menutup selubung, semuanya adalah lain, 
dan semuanya adalah mahjub yang disembah.

6Lafal “Tiada kekuasaan dan tiada pula kekuatan kecuali melalui Allah, 
Yang Maha Tinggi, Yang Maha Agung” (Lā hawla wa lā quwwata illā bi’Llāh 
al-‘alī al-‘azhīm) adalah salah satu harta simpanan (kanz) Takhta Ilahi, dan ia 
juga dikatakan menjadi sifat Adam. Ibn ‘Arabi mengatakan bahwa ia melihat 
harta simpanan yang di bawah Takhta [Ilahi] yang darinya keluar lafal “Tiada 
kekuasaan dan tiada pula kekuatan kecuali melalui Allah, Yang Maha Tinggi, Yang 
Maha Agung,” dan harta simpanan itu adalah Adam (Al-Futūhāt al-Makkiyya, 
4: 98). (SDH, h. 49)

7Bagian ini adalah isyarat pada ayat “Apakah orang-orang yang kafi r tidak 
menyadari bahwa langit dan bumi pada mulanya menyatu dan kemudian Kami 
pisahkan, dan Kami jadikan segala sesuatu yang hidup dari air? Mengapa mereka 
tidak beriman?” (Q 21: 30). 

8Bagian ini diambil dari al-Qur’an (Q 2: 156). 

CIPLIKAN DARI WIRID IBN ‘ARABI
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CIPLIKAN DARI WIRID IBN ‘ARABI

Dia adalah batin dengan keunikan dan zahir dengan keesaan. 
Dari Dia-lah dan melalui Dia-lah adanya segala sesuatu, 
maka tiada sesuatu pun. Maka sesuatu itu pada hakikatnya tiada 
dan hilang.
Maka Dia adalah Yang Awal dan Yang Akhir, Yang Zahir dan Yang 
Batin, 
dan Dia adalah Yang Mengetahui dan Yang Diketahui dalam segala 
sesuatu,9 sebelum adanya sesuatu apapun dan setelah wujud segala 
sesuatu itu.

Milik Dia-lah sifat meliputi yang luas, realitas yang mencakup, 
rahasia yang ada secara kekal, kekuasaan yang permanen, 
dan wewenang yang melekat.
Dia berhak menerima segala pujian dan kemuliaan. 
Dia, sebagaimana memuji Diri-Nya, adalah Yang Memuji dan 
Yang Dipuji.10

9Kesatuan nama-nama dan sifat-sifat Tuhan yang berlawanan adalah 
hukum ontologis yang berlaku bagi Tuhan. Untuk mendukung kesatuan yang 
disebut coincidentia oppositorum ini, Ibn ‘Arabi mengutip perkataan Abu Sa‘id al-
Kharraz, “Alla Ta‘ala tidak bisa diketahui kecuali dengan menyatukan segala yang 
berlawanan (al-adldād) sebagai hukum yang berlaku bagin-Nya. Dia adalah Yang 
Awal dan Yang Akhir, Yang Zahir dan Yang Batin [Q 57: 3]. Ketika menjelaskan 
arti kata ‘alīm dalam ayat al-Qur’an (Q 49: 16), Ibn ‘Arabi mengatakan bahwa 
‘alīm dalam ayat ini berarti Yang Mengetahui (‘ālim) dan Yang Diketahui 
(ma‘lūm). Dua arti yang berlawanan dalam ayat ini mudah dipahami bila bā’ 
berarti fā’ dalam bentuk fī, yang berarti “dalam” atau “di dalam.” Maka ayat itu 
berarti “Dia adalah Yang Diketahui dalam segala sesuatu dan Yang Meliputi 
segala sesuatu, yaitu Dia memiliki sifat meliputi segala apa yang diketahui, dan 
itu tidak lain dari milik Allah atau milik orang yang diberitahu oleh Allah” (Al-
Futūhāt al-Makkiyya, 6: 12). (Lihat SDH, h. 49) 

10Bagian ini merujuk pada hadis, “Aku tidak mampu menghitung segala 
pujian Engkau; Engkau adalah yang memuji diri Engkau.” Kata “memuji” di sini 
adalah terjemahan dari kata Arab atsnā, yang berasal dari akar tsanā, yang berarti 
“menggandakan.” Pujian dapat dipahami sebagai yang digandakan karena Dia 
adalah kedua-duanya, Yang Memuji dan Yang Dipuji. (SDH, h. 49) 
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CIPLIKAN DARI WIRID IBN ‘ARABI

Dia adalah Unik dari sisi zat, Esa dari sisi nama-nama dan sifat-sifat. 
Maha Mengetahui segala yang universal dan segala yang partikular. 
Maha Meliputi segala yang di atas dan segala yang di bawah. 
Dan di hadapan Dia wajah-wajah tertunduk dari segala arah.11

 
 

11Bagian ini tampaknya merujuk pada ayat “Dia mengetahui segala yang di 
hadapan mereka dan segala yang di belakang mereka, sedangkan mereka tidak 
meliputi-Nya dengan pengetahuan mereka. Dan wajah-wajah tertunduk di 
hadapan Yang Maha Hidup, Yang Maha Memelihara” (Q 20: 110-111). 
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MEMASRAHKAN DIRI 
KEPADA YANG ILAHI

Orang yang berbuat tanpa kemelekatan, yang memasrahkan 
semua perbuatannya kepada Yang Ilahi, tidak tersentuh oleh 
dosa, bagai daun padma yang tidak basah oleh sentuhan air. Para 
yogī melakukan seluruh perbuatan tanpa kemelekatan, hanya 
menggunakan badan, atau pikiran, atau kecerdasan, atau hanya 
pancaindra, semata-mata untuk penyucian diri. Manusia yang tekun 
berbakti kepada Yang Ilahi tanpa mengharapkan pahala kerja akan 
mencapai kedamaian abadi; sedangkan orang yang tidak menyatu 
dengan Yang Ilahi akan dikendalikan oleh kemelekatan pada pahala 
kerja karena hawa nafsu menginginkan pahala itu dan karena itu ia 
terjerat pada karma kerja (Bhagawatgita, 5: 10-12). 

۞

Jika aku tidak mengatupkan tanganku dalam mengabdi 
kepada-Mu, maka lebih baik aku tidak mempunyai tangan. Jika aku 
melihat dengan mataku suatu benda yang di dalamnya aku tidak 
melihat-Mu secara langsung atau tidak langsung, wahai Tuhanku, 
maka lebih baik aku tidak mempunyai mata. Jika aku mendengar 
dengan telingaku suatu kata, yang secara langsung atau tidak 
langsung bukan nama-Mu, wahai Tuhanku, lebih baik aku tidak 
mempunyai telinga. Jika aku mengucapkan dengan mulutku suatu 
kata tunggal yang di dalamnya tidak terkandung suatu keseluruhan 
hymne pujian kepada-Mu, wahai Tuhan, maka biarkanlah telinga 
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tidak ada lagi. Dalam setiap kerdipan ingatanku adalah Engkau 
yang cahayanya menjadi pikiranku, dan jika ada suatu cahaya di 
dalam ingatanku yang tidak aku ketahui sebagai kerdipan-Mu, 
maka buanglah ingatanku jauh-jauh dari daku, wahai Tuhan, tetapi 
datanglah dan berdiamlah secara langsung dalam daku (Pandit 
Usharbudh Arya).

۞

Sesungguhnya satu-satunya kepatuhan (al-dīn) [yang benar] 
di sisi Allah adalah kepasrahan [kepada-Nya] (al-islām). Orang-
orang yang telah diberi Kitab tidak berselisih kecuali setelah 
pengetahuan datang kepada mereka, karena kedengkian di antara 
mereka. Mengenai orang yang ingkar terhadap ayat-ayat Allah, 
maka sesungguhnya Allah sangat cepat hisab-Nya. Maka jika mereka 
membantahmu [Muhammad], katakanlah, “Aku telah memasrahkan 
(aslamtu) hidupku kepada Allah dan [demikian pula] orang-orang 
yang mengikutiku.” Dan katakanlah kepada orang-orang yang 
telah diberi Kitab dan kepada orang-orang yang ummī, “Apakah 
kalian telah menyerahkan diri kalian [kepada-Nya]?” Jika mereka 
telah menyerahkan diri mereka [kepada-Nya], maka sesungguhnya 
mereka telah mendapat petunjuk; tetapi jika mereka berpaling, maka 
sesungguhnya kewajibanmu hanyalah menyampaikan. Dan Allah 
Maha Melihat [apa yang ada di dalam kalbu] hamba-hamba-Nya 
(Q 2: 19-20).

۞

Barangsiapa mencari kepatuhan (dīn) selain kepasrahan [kepada 
Allah] (al-islām), maka kepatuhan itu sekali-kali tidak akan diterima 
darinya, dan di akhirat ia termasuk di antara orang-orang yang rugi 
(Q 3: 85). 

۞ 
 

MEMASRAHKAN DIRI KEPADA YANG ILAHI
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Wahai orang-orang yang beriman! Bertakwalah kepada Allah 
dengan sebenar-benar takwa kepada-Nya dan janganlah kamu 
mati kecuali ketika kamu dalam keadaan sebagai orang-orang yang 
memasrahkan diri [kepada-Nya] (muslimūn) (Q 3: 102).

۞

Katakanlah [Muhammad], “Sesungguhnya salatku, ibadahku, 
hidupku, dan matiku hanyalah untuk Allah, Tuhan semesta alam. 
Tiada sekutu bagi-Nya; dan demikian itulah yang diperintahkan 
kepadaku, dan aku adalah orang yang pertama di antara orang-orang 
yang memasrahkan diri mereka [kepada Allah]” (Q 6:162-163).

۞

Langkah petama di jalan menuju Taman Kebenaran terdiri 
dari keterlepasan dari dunia dan kepasrahan kepada Tuhan, yang 
berarti kemelekatan [yaitu cinta] kepada-Nya. … Akar jiwa manusia 
yang jatuh ambruk terbenam dalam-dalam di dalam tanah dunia. 
Tindakan pertama yang harus dilakukan adalah mencabut ke luar 
akar itu dari segala yang bersifat sementara dan yang cepat lenyap 
dan menenggelamkannya ke dalam Ralitas Ilahi. … Keterlepasan 
dari dunia harus disertai oleh kemelekatan [yaitu cinta] kepada 
Tuhan melalui kepasrahan kepada-Nya. … Kita bisa memperoleh 
kebebasan mutlak hanya dengan melampaui cara relatif eksistensi 
kita dan membenamkan diri di dalam lautan Realitas Ilahi dan 
Mutlak yang tidak berbatas. Untuk mencapai kebebasan mutlak, 
kita harus mengawasi kebebasan nisbi kita dengan membuang 
kebebasan ini dan menyerahkan kehendak kita kepada Tuhan, 
yang demikian itu membuat kita melekat [yaitu cinta] kepada-Nya 
(Seyyed Hossein Nasr).

 

MEMASRAHKAN DIRI KEPADA YANG ILAHI
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PENGANTAR

Mengapa berbagai masalah sosial, politik, ekonomomi dan 
budaya bangsa Indonesia sampai hari ini tetap karut-marut? 
Mengapa korupsi sulit diberantas? Mengapa penegakan hukum 
masih lemah? Mengapa justru orang-orang yang berusaha membong-
kar kebusukan permainan hukum dihalang-halangi dan bahkan 
dicari-cari kesalahan mereka? Mengapa Komisi Pemberantasan 
Korupsi (KPK), yang seharusnya didukung untuk memberantas 
korupsi, justru diobrak-obrik oleh para pejabat yang berkuasa 
di Kejaksaan dan Kepolisian? Mengapa kasus Bank Centrury 
seperti akan tenggelam di telan waktu, meskipun sebelumnya 
pernah menjadi perhatian utama dengan semangat yang terlihat 
menggebu-gebu? Mengapa pemberantasan mafi a peradilan tidak 
berjalan sebagaimana mestinya? Mengapa kasus rekening gendut 
para jenderal polisi tidak diusut tuntas? Mengapa masih banyak 
pilkada yang berujung pada kekisruhan? Mengapa banyak orang 
yang memiliki kekuasaan politik dan ekonomi memeras rakyat 
kecil untuk memperkaya diri atau kelompok? Mengapa tindakan 
anakis dan kekerasan banyak terjadi antara sesama anak bangsa? 
Mengapa jurang pemisah antara yang kaya dan yang miskin semakin 
melebar? Masih banyak “mengapa,” tetapi semua masalah itu telah 
mengakibatkan keadaan bangsa yang memprihatinkan, yang bisa 
diringkas menjadi sebuah pertanyaan: mengapa sebagian besar 
rakyat di negeri ini belum merasakan keadilan, kemakmuran, 
kesejahteraan, dan ketenteraman? 

Sebab utama masalah-masalah itu bukan kekurangan sumber 
alam, dan bukan pula kekurangan orang pintar, sarjana dan pakar 



NURCHOLISH MADJID

14 TITIK-TEMU, Vol. 3, No. 1, Juli - Desember 2010

dalam berbagai bidang. Negara kita kaya dengan sumber alam 
dan mempunyai banyak orang pintar, sarjana dan pakar. Tetapi 
sebab utama masalah-masalah itu adalah kerusakan moral atau 
akhlak kita. Akibat kerusakan moral para pemimpin bangsa adalah 
kenyataan bahwa rakyat tidak merasakan keadilan, kemakmuran, 
kesejahteraan dan ketenteraman. Kejatuhan suatu bangsa dan suatu 
peradaban disebabkan terutama oleh faktor moral. Semua masalah 
bangsa yang sangat memprihatinkan kita tidak akan pernah dapat 
diselesaikan bila kerusakan moral masih parah. Karena itu, kita harus 
meneguhkan kembali niat dan usaha kita untuk memperbaiki moral 
atau akhlak, yang tumbuh dari hati nurani. Kita harus mengikuti 
suara hati nurani dan sekaligus melawan keinginan hawa nafsu.

Bagi orang-orang Muslim, sumber utama ajaran etika atau 
moral adalah al-Qur’an. Fazlur Rahman, pemikir Islam neomodernis 
terkemuka, berulang-ulang menekankan bahwa élan dasar al-
Qur’an adalah moral, yang memberikan penekanannya terhadap 
monoteisme maupun keadilan sosial. Hukum moral adalah abadi: 
ia merupakan “perintah” Tuhan. Manusia tidak dapat membuat 
atau memusnahkan hukum moral itu: ia harus menyerahkan dirinya 
kepada hukum tersebut; penyerahan diri ini disebut islām dan 
manifestasinya dalam kehidupan disebut ‘ibādah atau “pengabdian 
kepada Tuhan.” Itu adalah karena penekanan al-Qur’an yang 
tegas terhadap hukum moral bahwa Tuhan Qur’ani tampak bagi 
kebanyakan orang terutama sebagai Tuhan keadilan. Tetapi hukum 
moral dan nilai-nilai spiritual, agar bisa dilaksanakan, haruslah 
diketahui. 

Fazlur Rahman menegaskan bahwa sebenarnya etika al-Qur’an 
adalah esensinya. Al-Qur’an sendiri menyebut dirinya hudan li 
al-nās (“petunjuk bagi umat manusia”). Menurut Fazlur Rahman, 
konsep moral terpenting adalah taqwā (“takwa”), yang biasanya 
diterjemahkan dengan “kesalehan” atau “rasa takut pada Allah,” 
tetapi arti kata ini dalam penggunaan standarnya dalam al-Qur’an 
adalah dalam suatu arti moral, yaitu “berhati-hati terhdap bahaya 
moral” atau “melindungi diri dari hukuman Tuhan, yang dapat 
mengambil bentuk mulai dari disintegrasi dan kemusnahan suatu 

PENGANTAR
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bangsa hingga penghukuman individu di akhirat. Pada kesempatan 
lain Fazlur Rahman mengatakan bahwa takwa dapat didefi nisikan 
sebagai “suatu keadaan mental yang bertanggung jawab sebagai 
penggerak perbuatan-perbuatan manusia, tetapi kriteria penilaian 
terhadap perbuatan-perbuatan itu terletak di luar dirinya.” 
Keseluruhan perhatian al-Qur’an berpusat pada upaya melahirkan 
keadaan mental seperti itu dalam diri manusia. Keseluruhan 
perhatian al-Qur’an ditujukan untuk menumbuhkan takwa dalam 
diri manusia.

Di sini kita dapat mencatat bahwa takwa berfungsi memelihara 
diri dari segala sesuatu yang membahayakan diri secara moral, 
termasuk yang berakibat fatal di dunia ini dalam bentuk kemusnahan 
suatu bangsa. Tidak mengherankan bila bangsa kita sekarang ini 
menghadapi berbagai masalah yang karut-marut sebagai bahaya 
yang membuat banyak rakyat menderita karena para pemimpin 
mengabaikan moral, yang prinsip terpentingnya adalah takwa. 
Suatu bangsa akan mengalami kejatuhan bila para pemimpinya tidak 
bertakwa dalam arti tidak berhati-hati dan tidak menjaga diri dari 
segala bahaya moral. Sikap berhati-hati atau menjaga diri di sini 
mencakup berhati-hati-hati dan menjaga diri agar tidak melakukan 
korupsi, agar tidak memanipulasi hukum untuk keuntungan pribadi 
atau kelompok, agar tidak memeras rakyat kecil untuk memperkaya 
diri atau kelompok, agar tidak menyuap para pimilih dalam pilkada 
supaya terpilih menjadi pejabat, agar tidak melakukan kekerasan 
terhadap orang lain dengan alasan apapun, dan masih banyak lagi 
“agar tidak.” Akibat kerusakan moral telah kita rasakan di negeri 
tercinta ini. 

Konsep-konsep lain yang dibicarakan oleh Fazlur Rahman 
dalam hubungannya dengan taqwā adalah tawhīd, īmān, islām, 
taqwā, ‘amal shālih, hisāb, jazā’, mujāhadah, fithrah, khuluq 
(akhlāq), ishlāh al-ardl, ‘ibādah, nūr, zhulm, dan seterusnya. Maka 
tidak mengherankan, kata Nurcholish Madjid, bahwa dalam 
usahanya menyingkapkan dan menjabarkan ajaran-ajaran etika 
Islam seperti termuat dalam al-Qur’an kita mendapati Fazlur 
Rahman banyak menggeluti konsep-konsep “konvensional” 

PENGANTAR
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tentang tawhīd, īmān, islām, taqwā, ‘amal shālih, hisāb, jazā’, 
mujāhadah, fi thrah, khuluq (akhlāq), ishlāh al-ardl, ‘ibādah, nūr, 
zhulm, dan seterusnya. Namun semuanya itu diberinya makna-
makna yang lebih substansial, sebagian dari bahan lama, dan 
banyak lagi dari bahan baru, melalui interpretasi dan reinterpretasi. 
Adalah kekuatan Fazlur Rahman yang amat mengesankan bahwa 
ia seperti tidak pernah kehabisan bahan untuk mengembangkan 
pemikiran dan wawasannya itu.

Tiga di antara konsep-konsep itu, yaitu īmān, islām, dan taqwā, 
memiliki semangat makna yang sama. Ketika menjelaskan hubungan 
antara tiga konsep ini menurut Fazlur Rahman, Nurcholish Madjid 
mengungkapkan bahwa īmān, menurut gurunya itu, tidak sekadar 
sikap percaya tentang adanya Tuhan atau bahwa Tuhan itu Maha 
Esa, karena sikap itu sudah ada gejalanya pada orang-orang 
sebelum Islam seperti tercermin dalam pembahasan Ibn Taymiyyah 
yang diteruskan oleh Muhammad Ibn Abd al-Wahhab tentang 
perbedaan antara tawhīd al-ulūhiyyah dan tawhīd al-rubūbiyyah. 
Tetapi īmān adalah sikap “mempercayai” Tuhan sebagai yang benar 
dan baik, sehingga dengan sendirinya berlanjut kepada islām, yaitu 
sikap tunduk dan pasrah kepada-Nya, yang dalam hal ini wujud 
konkretnya ialah sikap tunduk dan pasrah kepada kewajiban-
kewajiban moral atau tantangan kehidupan bermoral. Dalam hal 
ini, sesuai dengan penegasan al-Qur’an sendiri tentang kontinuitas 
agama Muhammad dari agama Ibrahim (a.l. Q 2:132), maka Tuhan 
bukanlah harus dipahami terutama sebagai Wujud mitologis yang 
serba harus dibujuk (diberi “sesajen”), melainkan sebagai Wujud 
etis, yang dikehendaki perkenan atau ridlā-Nya melalui kegiatan 
bermoral atau ‘amal shālih dan pemusatan orientasi hidup hanya 
kepada-Nya (Q 18:110). Kesungguhan menjaga diri untuk tidak 
jatuh kepada hal-hal yang menimbulkan murka Tuhan adalah 
taqwā. Maka īmān, islām dan taqwā itu memiliki semangat makna 
yang sama, yaitu keamanan, keselamatan dan keadaan terpelihara 
atau terlindung.

Mengomentari pembicaraan etika dalam al-Qur’an, Nurcholish 
Madjid mengatakan:

PENGANTAR
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Begitu banyak yang bisa kita bicarakan mengenai etika dalam 
al-Qur’an. Suatu pembicaraan yang sempurna tidak akan 
dapat dilakukan, kecuali kalau kita bersedia berakhir dengan 
pengungkapan seluruh isi Kitab Suci itu sendiri, tidak lain. Dan 
itu pun tidak juga mungkin, kecuali dalam bentuk membaca al-
Qur’an itu sendiri, dan membiarkan Kitab Suci itu bicara sendiri. 
Fazlur Rahman pun gemar membuat pernyataan semacam itu. 
Tetapi sebagaimana hal itu tidak tergapai oleh semua orang, 
maka penuturan kembali apa sekiranya yang menjadi Core Value 
etika dalam al-Qur’an tetap diperlukan. Jadi suatu percobaan apa 
pun ke arah itu, dalam kaitan dan rangkaiannya dengan berbagai 
percobaan yang lain, akan mempunyai nilai dan harganya sendiri 
(Titik-Temu 3/1 [2010]: 31).

Para pembaca yang ingin menikmati tulisan Nurcholish Madjid 
tentang Fazlur Rahman dan usaha penyingkapan etika al-Qur’an, 
silakan membaca tulisan cendekiawan Muslim yang akrab dipanggil 
Cak Nur ini dalam “Sajian Khusus” Titik-Temu edisi ini. Tulisan itu 
berjudul “Fazlur Rahman dan Usaha Penyingkapan Kembali Etika 
Al-Qur’an: Kesan dan Pengamatan Seorang Murid.” Dua tulisan lain 
dimuat dalam “Sajian Khusus” yang sama untuk melengkapi tulisan 
Cak Nur tersebut. Dua tulisan itu adalah: pertama, “Al-Qur’an 
dan al-Sunnah dalam Pandangan Fazlur Rahman” oleh Muhamad 
Wahyuni Nafi s; dan kedua, “Misteri al-Qur’an sebagai Kalam Tuhan: 
Teori Fazlur Rahman tentang Wahyu” oleh Lukman Hakim. 

Dua tulisan lain dalam Titik-Temu edisi ini membicarakan 
otentisitas al-Qur’an versi mushaf Usmani dan model hermeneutika 
untuk menafsirkan Kitab Suci ini. Tulisan pertama ditulis oleh 
Kautsar Azhari Noer dengan judul “Mempersoalkan Otentisitas 
al-Qur’an Bersama Th eodor Nöldeke: Sebuah Catatan Sederhana.” 
Tulisan kedua ditulis oleh Muhammad Fuad dengan judul 
“Menafsirkan al-Qur’an dari Perspektif Perempuan: Hermeneutika 
Amina Wadud-Muhsin dalam Qur’an and Woman.”

Tiga tulisan lain yang tidak boleh dilupakan adalah: pertama, 
“Trinitas: Memahami Ajaran Kristen tentang Allah” oleh Stanley R. 

PENGANTAR
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Rambitan; kedua, “Islam dan Tantangan Demokrasi di Indonesia: 
Politik Identitas dan Kekerasan atas Nama Agama” oleh Sunaryo; 
dan ketiga, “Kebebasan Beragama dalam Perspektif Negara dan 
HAM” oleh M.M. Billah. Jangan lupa membaca resensi buku dalam 
Titik-Temu edisi ini. 

Selamat membaca.

Pemimpin Redaksi

PENGANTAR
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FAZLUR RAHMAN DAN USAHA 
PENYINGKAPAN KEMBALI ETIKA AL-QUR’AN

 

Kesan dan Pengamatan Seorang Murid1

Nurcholish Madjid

I

Suatu kerhormatan memperoleh kesempatan ikut berbicara 
dalam seminar memperingati almarhum Profesor Fazlur Rahman, 
guru sendiri. Maka dalam keadaan banyak bacaan tentang tokoh 
pemikir modern Islam ini, dalam partisipasi ini saya memilih untuk 
mengungkapkan kesan dan pengamatan saya selaku seorang murid, 
yang sempat membuat sesrawungan intelektual dengan tokoh 
itu selama enam tahun di Universitas Chicago. Rasanya adalah 
suatu kemewahan yang tak tertopang jika saya menyia-nyiakan 
kesempatan berharga ini untuk menuturkan segi-segi tak tertulis 
dari seorang guru besar, karena justru nuansa yang hidup dari 
pemikirannya akan lebih banyak bisa diketemukan dalam segi-segi 
pengalaman dalam pergaulan langsung. Semoga penuturan ini 
dapat sedikit banyak menambah bahan tentang Fazlur Rahman dan 
kontribusi pemikirannya bagi agama dan umat manusia.

1Ditulis untuk memperingati dan menghormati almarhum Profesor Fazlur 
Rahman dan untuk bahan diskusi dalam seminar sehari tentang pemikiran 
Profesor Fazlur Rahman, yang diselenggarakan oleh LSAF (Lembaga Studi Agama 
dan Filsafat) di Jakarta pada 3 Desember 1988.
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II

Dalam penampilan pribadi yang sederhana dan gaya hidup 
yang lugu dan sepi ing pamrih seperti layaknya seorang yang amat 
paham cita-cita dan ajaran Islam, Fazlur Rahman bukan saja seorang 
manusia yang amat menarik, tetapi adalah juga seorang guru yang 
banyak membangkitkan ilham. Dengan pengetahuannya yang luas 
dan mendalam akan sejarah Islam — baik di bidang pemikiran, 
perkembangan sosial-politik dan kebudayaan pada umumnya — 
serta kemampuannya untuk dengan amat cermat membaca khazanah 
klasik Islam yang baginya adalah refl eksi dari berbagai nuansa pesan 
Kitab Suci, Fazlur Rahman selalu mampu menyajikan kepada para 
muridnya bentangan pandangan yang luas dengan variasi yang kaya 
raya, sambil dengan penuh kebebasan mempersilakan setiap orang 
untuk membuat keputusan pilihannya sendiri. Dia mendalami Kitāb 
al-Syifā’ dan Kitāb al-Isyārāt wal al-Tanbīhāt Ibn Sina dan menulis 
disertasi tentang suatu segi pemikiran kefi lsafatan tokoh yang 
disebut para fi losof Muslim sebagai al-Syaikh al-Ra’īs (Guru Ketua) 
itu. Dia sangat akrab dengan pemikiran-pemikiran kaum Mu‘tazilah 
yang dia lihat sebagai reinkarnasi teologis kaum Khawarij yang juga 
ia pandang dengan sikap kekaguman dan penghargaan yang tinggi 
kepada “republik” dan egalitarianismenya. Dia mengagumi Ibn 
Taymiyyah, dan mampu dengan jelas menerangkan segi-segi mana 
yang ijtihadnya yang relevan dengan kebutuhan Muslim modern, 
dan mana pula yang tidak, yang kadang-kadang ia sebut sebagai 
contoh ortodoksi berlebihan yang mungkin tak perlu. Dia merasa 
amat risih dengan setiap bentuk otoritarianisme, lebih-lebih jika hal 
itu dilakukan oleh seseorang atas nama agama. Baginya tidak ada 
sikap yang lebih absurd, karena kontradiktif pada dirinya sendiri, 
daripada penampilan diri seseorang sebagai despot sambil berlindung 
di balik postulat-postulat ajaran kegamaan. Dia mampu dengan 
cermat membaca teks-teks klasik perbendaharaan keilmuan Islam di 
segala bidang, betapapun kunanya bahasa Arab yang digunakan, dan 
biarpun hanya dalam bentuk manuskrip yang belum menggunakan 
cara penulisan standard. Dia mendalami bahasa Persia sedalam-
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sedalamnya, untuk tidak mengatakan apa-apa tentang bahasa 
ibu (“native”)-nya, yaitu bahasa Urdu. Seperti layaknya kaum 
terpelajar dari Anak Benua, Fazlur Rahman mengakrabi bahasa 
Inggris bagaikan bahasa sendiri, bahkan pilihan kata dan kalimatnya 
sering mengagumkan para pengguna asli bahasa itu sendiri. Dan, 
tentu saja, dia tahu bahasa-bahasa Perancis dan Jerman dari Eropa 
modern, di samping adanya pengetahuan yang workable tentang 
bahasa-bahasa Eropa kuna seperti Latin dan Yunani.

III

Fazlur Rahman adalah juga seorang pemikir dengan keberanian 
intelektual yang mencengangkan. Bukan saja dia tidak takut kepada 
kontroversi, bahkan dia melihat bahwa kontroversi adalah bagian 
daripada konsekuensi kreativitas intelektual yang acapkali memang 
tidak mungkin dihindari. Dia menyadari bahwa, seperti kata 
sebuah peribahasa Arab, Ridlā al-nās ghāyah lā tudrak (persetujuan 
semua orang adalah sasaran yang tidak akan pernah tercapai). Dia 
pegang teguh peringatan dalam Kita Suci bahwa untuk menegakkan 
kebenaran, seseorang tidak seharusnya takut kepada cercaan orang 
yang ingin mencerca (Q 5:54). Dia meyakini benarnya seruan 
ilahi agar kita berpegang teguh kepada kebenaran yang menjadi 
pendirian kita, sebab mereka yang sesat itu tidak akan berpengaruh 
apa-apa kepada kita jika kita memang berada dalam kebenaran (Q 
5:105). Fazlur Rahman dengan gigih menyatakan pemikirannya 
dan bertindak nyata jika ada kesempatan biarpun sedikit tersedia 
baginya, dan dengan begitu dia tampil sebagai “seseorang” 
(somebody) yang berkepribadian teguh bagaikan karang, seolah-olah 
hendak berkata kepada setiap orang seperti dikatakan dalam sebuah 
ungkapan Inggris: “To avoid criticism, say nothing, do nothing and 
be nothing.” Dan jelas Fazlur Rahman tidak mau menjadi nothing. 
Bukan karena apa-apa selain bahwa karena keyakinannya bahwa 
menyatakan sesuatu dan berbuat sesuatu tentang kebenaran dengan 
penuh keberanian — betapapun pahitnya — itulah yang bisa dia 
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bawa menghadap Sang Khalik sebagai pertanggungjawabannya 
menjalani hidup di dunia yang bak menyeberang jalan ini.

Sejalan dengan argumennya mengenai perlunya mengembangkan 
apa yang ia sebut “neomodernisme” Islam, dan sesuai dengan 
kritiknya kepada modernisme lama Islam yang tersirat serta tersurat 
dalam argumen “neomodernisme”-nya, Fazlur Rahman juga amat 
kritis terhadap pemikiran Islam yang tidak berakar dalam sejarah 
dan tidak relevan bagi perkembagan masyarakat. Mungkin juga 
disebabkan oleh minat dan kecenderungan intelektualnya sendiri, 
Fazlur Rahman memandang bahwa suatu bentuk pengembangan 
pemikiran Islam yang tidak berakar dalam kekayaan pemikiran 
Islam klasik atau luput dari kemampuan menelusuri benang 
kesinambungannya dengan masa lalu itu adalah tidak otentik. 
Seperti Mr. Collins, seorang Amerika keturunan Yahudi tetapi 
yang kemudian berlagak menjadi tokoh gerakan Nazi baru dan 
mengorganisasi demonstrasi anti-Yahudi di Chicago (jadi, tidak 
ada unsur otentisitas dalam Naziismenya itu), maka begitu pula 
pengembangan pemikiran Islam yang tidak mampu melihat 
kontinuitasnya dengan masa lalu Islam juga kehilangan otentisitas 
dan, karenanya, akan tidak mampu mengembangkan dinamika 
internalnya serta tidak sanggup bertahan karena kekurangan 
segi kemantapan. Pemikiran yang goyah seperti itu akan mudah 
kehilangan energi, dan dengan begitu juga berarti terancam untuk 
lekas padam. Di samping itu, mengabaikan sejarah masa lalu tidak 
saja mengisyaratkan pengingkaran akan eksistensi sejarah itu sendiri 
(yang mustahil), tetapi juga bisa mengakibatkan diajukannya 
penanyaan (questioning) serius tentang eksistensi diri sendiri dan 
sistem keyakinan sendiri dalam kerangka masa kini. Maka Fazlur 
Rahman adalah orang yang sangat teguh berpegang kepada adagium 
para ulama “konvensional”: “Al-muhāfazhah ‘alā al-qadīm al-shālih 
wa al-akhdz bi al-jadīd al-ashlah” (memelihara yang lama yang baik, 
dan mengambil yang baru yang lebih baik). Fazlur Rahman juga 
secara sangat pekat menghayati dan berpedoman kepada metafor 
kalimah thayyibah (ungkapan ide yang baik) yang bagaikan syajarah 
thayyibah (pohon yang baik) dengan mencakar langit, yang setiap 
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saat dengan perkenan Allah memberi buah kemanfaatan kepada 
manusia, sebagaimana metafor kalimah khabītsah (pohon yang 
buruk), yang akar-akarnya mencuat dari bumi, tanpa pertumbuhan 
yang mantap, sebagaimana disebut dalam Kitab Suci (Q 14:25-26). 
Fazlur Rahman mengkhawatirkan bahwa suatu pengungkapan 
pemikiran Islam tanpa akar sejarah juga akan dengan mudah 
terbelokkan ke arah sekedar usaha pencarian legitimasi dan 
rasionalisasi keagamaan bagi suatu expediency sosial, politik dan 
ekonomi, sementara akar dan motif sebenarnya dari pengungkapan 
itu ialah perasaan keteringkaran (deprivasi) karena tidak mampu 
memahami dan mengikuti perkembangan zaman. Dalam diskusi-
diskusi di ruang kuliah maupun di luarnya Fazlur Rahman sering 
menunjuk berbagai fakta tentang bagaimana deprivasi itu dialami 
tidak saja oleh mereka yang berpendidikan rendah, tetapi juga 
oleh mereka yang berpendidikan tinggi di suatu bidang keahlian. 
Karena itu, deprivasi yang menjadi pangkal sikap-sikap berdasarkan 
expediency itu acapkali hanya bersifat psikologis (dengan potensi 
menjadi patologis), tanpa substansi dalam hidup nyata sehari-hari. 
Hanya perluasan pandangan berdasarkan kemampuan menangkap 
pesan-pesan dasar Islam yang akan mampu menyudahi, kemudian 
menyembuhkan, patologi sebagian masyarakat Islam dalam arus 
dunia yang berubah cepat ini. Maka Fazlur Rahman melihat 
bahwa agaknya kaum modernis Islam (“klasik”) yang kebanyakan 
di berbagai negara terdiri dari mereka dengan latar belakang 
pendidikan sekular itu, dalam pengungkapan pemikiran mereka, 
sebenarnya secara tak sadar terjerembab dalam kerangka dan 
persyaratan pemikiran Barat. Karena itu, mereka sering tidak saja 
kurang kreatif — disebabkan kurangnya otentisitas tadi — tetapi 
juga tidak jarang bernada dan bersemangat apologetik, malah 
reaktif, yang menunjukkan titik tolak kejiwaan dengan perasaan 
rendah diri yang laten. Kurangnya perspektif sejarah pemikiran 
masa lalu membuat modernisme Islam “klasik” itu mandul, dan 
menjadi tawanan tak berkutik dari lingkungan waktu dan tempat 
immediate -nya, yaitu kini dan di sini.
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IV
 

Disebabkan oleh pandanngan dasarnya itu, Fazlur Rahman 
– mungkin terasa aneh untuk sementara orang – justru paling kukuh 
berpegang kepada adagium klasik setiap usaha reformasi Islam, yaitu 
kemestian kembali kepada Kitab Suci dan Sunnah Nabi. Tetapi, 
dalam berbarengan dengan usahanya yang bersusah payah untuk 
membedakan antara Sunnah (yang mesti otentik) dan Hadis (yang 
masih memerlukan ta‘dīl dan tajrīh), Fazlur Rahman berpandangan 
bahwa justru Sunnah Nabi itu, yang paling absah, ialah yang bahan-
bahannya termuat dan dapat dibaca dari al-Qur’an sendiri. Ini jika 
yang dimaksud dengan Sunnah Nabi ialah keseluruhan sikap beliau, 
sekaligus sebagai manusia dan sebagai Rasul yang menerima wahyu, 
dan yang diberi tugas sekaligus menyampaikan dan memberi suri 
teladan. Adalah dari al-Qur’an, dan sedikit sekali dari Hadis, kita 
mengetahui keseluruhan kepribadian Nabi dengan akhlaknya yang 
agung itu (Q 68:4) sekaligus dengan berbagai deskripsi tak langsung 
tentang perkembangan jiwa Nabi yang menggambarkan ups and 
down perjuangan beliau dengan segala pengalaman yang pahit 
getir dan manis nyaman. Surat-surat seperti al-Dluhā, al-Insyirāh, 
al-Nashr, al-Tahrīm, dan ‘Abasa, bagi Fazlur Rahman adalah sangat 
penting untuk ditangkap makna tersiratnya, karena surat-surat 
itu merupakan pelajaran langsung melalui “drama kenabian.” 
Pengalaman penuh pelajaran itu tidak saja manusiawi pada Nabi 
yang memang manusia seperti kita juga (Q 41:6), tetapi justru 
karena kemanusiawiannya, juga terulang pada kita semua.

Sedemikian besarnya perhatian Fazlur Rahman kepada kita 
Kitab Suci, sehingga dalam kuliah-kuliah ia nampak amat at home 
jika menerangkan maknanya sebagai fi rman, dengan referensi 
kepada berbagai sumber klasik, dan dengan percobaan tak kenal lelah 
dalam mencari relevansinya untuk masalah-masalah kontemporer. 
Maka jika ada ungkapan sangat ringkas tentang Fazlur Rahman 
dan keseluruhan pandangan hidupnya, ungkapan itu ialah bahwa 
ia adalah seorang “Koranic” setulus-tulusnya — tanpa menafi kan 
kemungkinan membuat salah, tentu saja — dalam perspektif kritik 
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sejarah yang amat kompeten. Tidak jarang kita melihat Fazlur 
Rahman memeragakan pandangannya itu dengan mengangkat 
tinggi-tinggi sebuah mushaf sambil berseru: “Kaum Muslim tidak 
akan lepas dari kesulitan mereka sekarang kecuali jika mereka 
kembali dan berpegang kepada ini!” Seorang pendengarnya dengan 
halus memprotes: “Anda, Profesor, hanyalah berbicara tentang agama 
Anda sendiri!” Dengan sopan dan tegas Fazlur Rahman menjawab, 
“Ya, saya minta maaf. Tetapi apa kiranya yang dapat Anda lakukan 
jika Anda meyakini sesuatu, selain menyatakan keyakinan Anda itu 
sejujur-jujurnya?” Fazlur Rahman memang gampang memancing 
kejengkelan karena ketegaran dan kegigihannya. Tetapi ia juga dapat 
segera menjadi seorang yang memukau, yang membuat orang yang 
mendengarkan argumen-argumen dan data pengetahuannya yang 
kaya itu menjadi dumbfounded.

V

Seluruh karya tulis Fazlur Rahman dialirkan untuk bermuara 
kepada penyingkapan kandungan Kitab Suci. Karya-karya itu juga 
dapat dipandang sebagai sari pati penyimpulan yang dibuatnya 
berdasarkan pengetahuannya yang mendalam dan meluas pemikiran 
Islam di bidang kalām, tashawwuf, fi kih dan falsafah, di samping 
wawasan kesejarahannya yang serba meliputi, dan diperkaya 
dengan wawasan dan pengalamannya sebagai orang yang hidup di 
dunia dan zaman modern. Tetapi sebetulnya Fazlur Rahman telah 
berpulang tanpa sepenuhnya sempat melaksanakan dambaannya 
untuk menulis buku khsusus tentang etika al-Qur’an. Hal yang 
amat penting itu memang tidak pernah lewat untuk disinggung 
atau disisipkan dalam berbagai karyanya. Namun sesungguhnya 
ia menghendaki pembahasan tersendiri yang mendalam dan 
meluas, dan karya itu, seandainya terwujud, ia gambarkan sebagai 
kontribusinya yang paling pokok bagi neo-modernisme yang ia 
kembangkan. Tentu saja ia tidak sendirian. Ia berada dalam jalur 
dan jalinan intelektual yang sama dengan tokoh-tokoh pemikir 
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kreatif lainnya seperti Muhammad Asad, Malik Ben Nabi, Abdullah 
Laroui, dan lain-lain.

Karena dambaannya kepada otentisitas, sebetulnya Fazlur 
Rahman sepintas lalu kedengaran seperti tidak begitu berbeda 
dengan ulama dan pemikir konvensional. Misalnya, ia tidak 
mungkin lari dari nomenklatur yang telah mapan, apalagi yang 
ada dalam al-Qur’an (justru itulah unsur keotentikan), sehingga 
sebenarnya membuat Fazlur Rahman dalam jajaran pemikir 
ortodoks (dalam arti pendamba otentisitas itu).

Maka tidak heran bahwa dalam usahanya menyingkapkan 
dan menjabarkan ajaran-ajaran etika Islam seperti termuat dalam 
al-Qur’an kita mendapati Fazlur Rahman banyak menggeluti 
konsep-konsep “konvensional” tentang tawhīd, īmān, islām, taqwā, 
‘amal shālih, hisāb, jazā’, mujāhadah, fi thrah, khuluq (akhlāq), ishlāh 
al-ardl, ‘ibādah, nūr, zhulm, dan seterusnya. Namun semuanya 
itu diberinya makna-makna yang lebih substansial, sebagian dari 
bahan lama, dan banyak lagi dari bahan baru, melalui interpretasi 
dan reinterpretasi. Adalah kekuatan Fazlur Rahman yang amat 
mengesankan bahwa ia seperti tidak pernah kehabisan bahan untuk 
mengembangkan pemikiran dan wawasannya itu.

Tentang īmān, misalnya, Fazlur Rahman tidak cukup meman-
dangnya sebagai sikap percaya tentang adanya Tuhan atau bahwa 
Tuhan itu Maha Esa saja, sebab hal itu sudah ada gejalanya pada 
orang-orang sebelum Islam seperti tercermin dalam pembahasan 
Ibn Taymiyyah yang diteruskan oleh Muhammad Ibn ‘Abd al-
Wahhab tentang perbedaan antara tawhīd al-ulūhiyyah dan tawhīd 
al-rubūbiyyah. Tetapi īmān adalah sikap “mempercayai” Tuhan 
sebagai yang benar dan baik, sehingga dengan sendirinya berlanjut 
kepada islām, yaitu sikap menerima dan pasrah kepada-Nya, yang 
dalam hal ini wujud konkretnya ialah sikap menerima dan pasrah 
kepada kewajiban-kewajiban moral atau tantangan kehidupan 
bermoral. Dalam hal ini, sesuai dengan penegasan Kitab Suci 
sendiri tentang kontinuitas agama Muhammad dengan agama 
Ibrahim (a.l. Q 2:132), maka Tuhan bukanlah harus dipahami 
terutama sebagai Wujud mitologis yang serba harus dibujuk 
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(diberi “sesajen”), melainkan sebagai Wujud etis, yang dikehendaki 
perkenan atau ridlā-Nya melalui kegiatan bermoral atau ‘amal shālih 
dan pemusatan orientasi hidup hanya kepada-Nya saja (Q 18:110). 
Kesungguhan menjaga diri untuk tidak jatuh kepada hal-hal yang 
menimbulkan murka Tuhan adalah taqwā. Maka īmān, islām dan 
taqwā itu memiliki semangat makna yang sama, yaitu keamanan, 
keselamatan dan keadaan terpelihara atau terlindung. 

Pemusatan orientasi hidup hanya kepada Tuhan (tawhīd) dan 
tidak sedikitpun dikompromikan dengan orientasi hidup yang 
lain (syirk) tidak saja merupakan jaminan konsistensi jalan hidup 
seseorang itu sendiri, tetapi efek pembebasan dari mitos-mitos 
atau sistem mitologis (al-asāthīr) juga berdampak pembebasan 
diri dan emansipasinya, sehingga ia memperoleh tempat yang 
proporsional dan terhormat dalam alam raya. Konsistensi itu 
menjadi dasar keutuhan pribadi, yang dinyatakan dalam khuluq 
yang secara etimologis sama artinya dengan khalq, “kejadian,” jadi 
sama dengan fi thrah. Maka, mengikuti pandangan Ibn Taymiyyah, 
agama adalah “kejadian yang diturunkan” (fi thrah al-munazzalah) 
oleh Allah kepada manusia guna menopang fi thrah khalqiyah yang 
telah ada pada diri manusia secara primordial akibat perjanjiannya 
dengan Tuhan (Q 7:172). Oleh karena itu mengikuti agama yang 
benar, dengan inti tertanamnya jiwa Ketuhanan (Rabbāniyyah [Q 
3:79], atau Ribbiyyah [Q 3:146]) akan menopang kepekaan hati dan 
sensitivitasnya, sehingga hati menjadi terang benderang (nurānī, 
luminous). Sebaliknya melawan agama yang benar itu, dalam wujud 
bertindak jahat dan sikap menentang yang sejati, menumpulkan 
kepekaan hati, dan membuat hati menjadi gelap (zhulm). Maka 
menjadi berakhlak atau berkehidupan yang etis adalah menjadi 
jujur kepada diri sendiri (to be true to one’s self), dan itu menjadi 
sumber rasa aman, selamat, dan terlindung atau dalam bentuknya 
yang tertinggi, rasa tentram (thuma’nīnah), pangkal kebahagiaan 
sejati. 

Manusia adalah baik, dan karenanya harus berbuat baik dengan 
sesamanya (Latin: homo sacra, res homini) ini tidak saja menghasilkan 
etika pergaulan yang harus mendahulukan prasangka baik (husnu 
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al-zhann) seperti banyak ditegaskan dalam ayat-ayat ukhuwwah (Q 
49:10-13), tetapi juga berlanjut kepada dikehendakinya kerjasama 
manusia dalam mengemban tugas kekhalifahnnya membangun 
bumi (ishlāh al-ardl). Maka membuat kerusakan di bumi tidak 
saja suatu perbuatan dosa, tetapi juga bertentangang dengan harkat 
kemanusiaan sebagai “wali pengganti” (makna asal kata khalīfah) 
dan meniadakan nilai keimanan yang sejati (Q 2:11, 20; 7:56, 
65). Begitu pula dengan usaha perbaikan di antara manusia (ishlāh 
bayn al-nās [Q, 4:114]), menjadi kewajiban sesama manusia sendiri 
karena merupakan konsistensi natur dan alamnya sendiri. Itulah 
keotentikan manusiawi, sejalan dengan harkat dan martabatnya 
sendiri sebagai puncak ciptaan Tuhan. 

Keinsafan dan penghayatan mendalam akan kemahahadiran 
Tuhan dalam hidup (“Dia itu bersama kamu di mana pun kamu 
berada” [Q 57:4]) merupakan tali kukuh (al-‘urwah al wutsqā 
[Q 2:256]) yang tak bakal lepas bagi kehidupan bermoral. Di 
samping itu, kesadaran tersebut juga merupakan bentuk penurutan 
kecenderungan suci natur manusia sendiri dan, karenanya 
merupakan pembuka jalan bagi manusia untuk menemukan 
dirinya. Keinsafan akan kehadiran Allah membuat hidup manusia 
membentuk lingkaran penuh (full circle) karena kesadaran akan 
asal dan tujuan hidupnya (Innā li’Llāhi wa innā ilayhi rāji‘ūn [Q 
2:156], Tuhan sebagai “Sangkan” dan “Paran” hidup manusia dan 
seluruh alam), sedangkan lalai akan Tuhan akan berarti lali akan 
diri sendiri, yakni tidak menemukan makna sejati hidupnya sendiri 
dan membuat hidup itu tidak integral, tidak utuh (Q 9:67, 59:19). 
Karena itu inti (lubb) manusia terletak dalam seberapa jauh dan 
intens “komunikasi”-nya dengan Tuhan, melalui kesadaran atau 
penyadaran diri akan kemahahadiran-Nya dalam hidup kita, “ketika 
kita berdiri, duduk atau pun berbaring” (Q 3:191).

Membina hubungan yang intens dengan Allah, selain merupakan 
pangkal kehidupan bermoral, adalah juga pengembangan wajar 
kecenderungan suci manusia. Maka sebagai Yang Maha Suci atau 
Penghabisan dari segala yang suci, Tuhan adalah tujuan akhir hidup 
manusia. Kesadaran ini menerangi jalan hidupnya dalam dunia 
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nyata, karena rentangan jalan lurus antara dirinya dan Tuhan menjadi 
jelas tanpa ragu. Maka seorang yang mempercayai Tuhan akan 
berkepribadian kuat. Kesadarannya akan Kebenaran membuatnya 
tidak takut kecuali kepada Kebenaran itu sendiri, dan ia mendapati 
dirinya dilindungi oleh Sang Kebenaran, yang perlindungan itu 
membawa serta rasa aman, dan membebaskan diri dari rasa takut 
(al-khawf) dan kuatir (al-huzn). Ia juga menjadi manusia dewasa, 
karena menjadi sabar, tawakal, tidak berpandangan pendek, dan 
tidak gampang terjebak dalam kilatan loyang kenikmatan duniawi. 
Ia berorientasi ke masa depan, dengan sikap selalu membuat 
perhitungan cermat tentang apa yang ia persiapkan untuk hari esok 
(Q 59:18). Ia sanggup menunda kesenangan sementara, karena ia 
yakin akan memperoleh kebahagiaan abadi. Maka ia tidak berharap 
tanpa hak (thama‘), tetapi puas secara positif (qanā‘ah). Ia optimis 
kepada kehidupan dan dunia, maka ia pun aktif menjalani hidup ini 
dengan penuh harapan kepada Allah. Ia tidak melihat penderitaan 
sebagai malapetaka diri sendiri saja, tetapi melihatnya juga pada 
orang lain, namun ia tidak pernah pupus harapan dari Yang Maha 
Kasih (Q 4:104), dan melihat masalah menang dan kalah, berhasil 
dan gagal, sebagai sesuatu yang bergilir atau berputar di antara 
manusia (Q 3:140).

Tetapi, di atas semuanya itu, seorang beriman adalah seorang 
yang bertanggung jawab. Ia menyadari bahwa seluruh tingkah 
lakunya akan ia pertanggungjawabkan di hadapan Allah, dalam 
Pengadilan Akhirat, secara pribadi mutlak, yaitu saat ketika tidak 
lagi ada solidaritas sesama manusia, bahkan biarpun antara orang 
tua dan anak (Q 2:48, 123; 31:33).

Maka sebagai manusia bertanggung jawab ia tidak menganggap 
enteng tugas hidupnya, tetapi ia jalaninya dengan penuh 
kesungguhan, dengan kesadaran bahwa akhirnya letak nilai manusia 
ialah dalam apa yang ia telah kerjakan serta usahakan (Q., 53: 36). 
Amal menjadi inti kemanusiaannya, dan melalui amal ia mencoba 
dengan penuh kesungguhan menemukan diri dan harkat serta 
martabatnya. 
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VI

Begitu banyak yang bisa kita bicarakan mengenai etika 
dalam al-Qur’an. Suatu pembicaraan yang sempurna tidak akan 
dapat dilakukan, kecuali kalau kita bersedia berakhir dengan 
pengungkapan seluruh isi Kitab Suci itu sendiri, tidak lain. Dan 
itu pun tidak juga mungkin, kecuali dalam bentuk membaca al-
Qur’an itu sendiri, dan membiarkan Kitab Suci itu bicara sendiri. 
Fazlur Rahman pun gemar membuat pernyataan semacam itu. 
Tetapi sebagaimana hal itu tidak tergapai oleh semua orang, maka 
penuturan kembali apa sekiranya yang menjadi Core Value etika 
dalam al-Qur’an tetap diperlukan. Jadi suatu percobaan apa pun ke 
arah itu, dalam kaitan dan rangkaiannya dengan berbagai percobaan 
yang lain, akan mempunyai nilai dan harganya sendiri.

Sementara itu, tentu tak mungkin berbicara tentang seseorang 
hanya dalam kerangka yang positif belaka. Tiada sesuatu yang 
sempurna mengenai seseorang. Meskipun bukan di sini tempatnya 
— dan juga tidak dikehendaki demikian — untuk membicarakan 
segi kekurangan seseorang seperti Prof. Fazlur Rahman, namun 
barangkali guna keperluan kelengkapan pelajaran dirasa ada baiknya 
mengemukakan tentang kurang akrabnya Fazlur Rahman dengan 
ilmu-ilmu sosial modern. Ini bukan lebih banyak merupakan 
diskredit kepadanya — karena toh kekurangan itu ia imbangi 
dengan segi-segi kekuatan di bidang lain yang hampir tiada tara 
sebagai intelektual Muslim — melainkan lebih banyak sebagai segi 
manusiawinya yang tak mungkin sempurna.

Maka dapat disebutkan bahwa sementara pengetahuan Fazlur 
Rahman tentang perbendaraan ilmiah Islam klasik begitu luas 
dan menyamudera, dan telah begitu membekas dalam berbagai 
pemikirannya yang subur dan kaya, namun masih ada seorang tokoh 
yang agaknya tidak begitu mengesankan baginya, meskipun ia tahu 
cukup banyak, yaitu Ibn Khaldun. Tidak seperti Ibn Sina dan Ibn 
Taymiyyah yang ia akrabi dengan penuh empati dan simpati, Ibn 
Khaldun ia ketemukan sebagai seorang “positivis” Muslim (besama 
dengan al-Ghazali dan Ibn Taymiyyah namun dalam bidang 
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yang berbeda-beda), tetapi tidak cukup mengilhaminya untuk 
menumbuhkan dalam dirinya sikap yang lebih apresiatif terhadap 
ilmu-ilmu sosial modern.

Segi ini hanya sedikit saja mengurangi kehebatan Fazlur 
Rahman sebagai seorang intelektual dan pemikir modern Islam. 
Tetapi ia cukup mengganggu, atau kurang membantu, bagi 
mereka yang menghendaki kejelasan tersurat (yang tersirat suda 
ada) akan relevansi butir-butir pemikiran Fazlur Rahman dengan 
kebutuhan seorang atau masyarakat Muslim modern. Misalnya, 
jika paparannya tentang etika yang nota bené tersebar dalam 
berbagai buku dan makalahnya itu terelaborasi atau ditambah 
dengan elaborasi yang menggunakan kerangka ilmu sosial modern 
(yang nota bené dapat disebut sebagai warisan dari Ibn Khaldun 
itu), maka berbagai kejelasan tentang relevansi tersebut akan lebih 
mudah didapatkan.

Tetapi tentu tidak adil mengharapkan seorang manusia meme-
nuhi segala keinginan. Dalam situasi realita seperti itu, hal terbaik 
yang bisa kita lakukan ialah “mikul dluwur mendlem jero” (seperti 
yang kini banyak dilakukan orang terhadap beberapa tokoh 
kita semisal Bung Karno dan Sri Sultan). Maka Fazlur Rahman 
telah berbuat begitu banyak, dan segi-segi kekurangannya adalah 
tugas orang lain seperti kita ini untuk melengkapinya, jika kita 
mampu. 

Tugas pengembangan pemikiran modern Islam semakin terasa 
menjadi kewajiban moral kita yang hidup sebagai bangsa Muslim 
terbesar di muka bumi ini: suatu bangsa yang berpotensi untuk 
maju, tetapi terancam menjadi “halaman belakang” Asia Timur 
satu-dua dekade mendatang di tengah-tengah NIC’s, jika kita gagal 
menemukan formula otentik bagi landasan kemajuan itu. Gengsi, 
reputasi, dan prestise Islam di dunia benyak dipertaruhkan pada 
kemampuan kaum Muslim Indonesia.
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AL-QUR’AN DAN AL-SUNNAH 
DALAM PANDANGAN FAZLUR RAHMAN

Muhamad Wahyuni Nafis

Membaca artikel Nurcholish Madjid, yang akrab disapa Cak 
Nur, tentang Fazlur Rahman mengingatkan saya pada Cak Nur 
itu sendiri. Banyak kesamaan, baik dari sisi kepribadian maupun 
intelektualitasnya. Sebagai murid Cak Nur berhasil menangkap 
potret utuh seorang Rahman yang sangat percaya bahwa al-Qur’an 
adalah pedoman bagi kehidupan umat manusia. Kepribadian yang 
menyatu dengan pengetahuannya membuat Rahman — meminjam 
penjelasan Cak Nur — memiliki penampilan yang sederhana, 
lugu dan sepi ing pamrih, tetapi sekaligus menarik dan banyak 
membangkitkan ilham. Kedalaman pemahamannya akan al-Qur’an 
dan al-Sunnah membuatnya sangat percaya dan karenanya selalu 
mempersilakan setiap orang untuk membuat keputusan pilihannya 
sendiri. Rahman yakin betul bahwa “Ridlā al-nās ghāyah lā tudrak” 
sehingga kontroversi diyakininya sebagai konsekuensi kreativitas 
intelektual yang tidak mungkin dihindari. Karena itu, Rahman 
berpegang teguh pada ajaran yang menegaskan bahwa siapa pun 
tidak perlu takut kepada cercaan orang yang mencercanya (Q 5: 54), 
asalkan berada dalam kebenaran yang menjadi pendirian kita, karena 
orang-orang yang sesat itu tidak akan berpengaruh apa-apa kepada 
kita jika kita memang berada dalam kebenaran (Q 5: 105). 

Dari sisi gambaran kepribadian dan kedalaman pengetahuan 
Rahman, kita terpuaskan oleh artikel Cak Nur ini. Namun saya melihat 
dari aspek metodologis-paradigmatik yang biasa digunakan Rahman 
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dalam membaca Islam, tampaknya artikel ini perlu dilengkapi. Aspek 
ini secara tersirat memang terlihat cukup jelas dalam artikel Cak 
Nur ketika memaparkan berbagai tema yang banyak digeluti oleh 
Rahman menyangkut konsep-konsep “konvensional” seperti tawhīd, 
īmān, islām, taqwā, ‘amal shālih, hisāb, jazā’, mujāhadah, fi thrah, 
khuluq (akhlāq), ishlāh al-ardl, ‘ibādah, nūr, zhulm, dan lain-lain. 
Namun tidak setiap orang dengan mudah mampu menangkap aspek 
metodologis-paradigmatic yang tersirat ini. 

Karenanya artikel ini sebagiannya hanya bersifat konstatasi 
dari gambaran yang telah ditulis oleh Cak Nur. Saya melihat 
aspek metodologis-paradigmatik ini akan secara gamblang bisa 
ditangkap ketika Rahman mengkaji al-Qur’an, bagaimana al-Qur’an 
diperlakukan, dipahami, dan diterapkan secara etis dalam kehidupan 
kini. Tak kalah pentingnya juga pemikiran Rahman tentang al-
Sunnah dan al-Hadis. Pandangannya yang terakhir ini, menurut saya, 
cukup unik. Karena keluar dari kebiasaan pemikiran yang selama ini 
ada dan dipahami oleh mayoritas kaum Muslim di mana pun. 

Cara Memandang al-Qur’an

Sebuah upaya menampilkan ajaran Islam yang utuh dan 
menggali etika al-Qur’an yang universal tidaklah mudah dan mulus 
tanpa tantangan. Tantangan itu tidak hanya dari aspek intelektual 
dan kedalaman pemahaman akan substansi Islam, melainkan 
juga dari aspek sosial-politik di mana ide-ide itu dimunculkan. 
Berkali-kali sejarah telah menunjukkan hal itu. Terbukti, karena 
gagasan-gagasannya yang mengupayakan visi Islam yang utuh 
dan membangun etika al-Qur’an yang universal, Fazlur Rahman 
harus berhijrah dari tanah kelahirannya, Pakistan, ke Chicago, 
Amerika Serikat. Terlepas dari apakah sebagian besar protes dan 
keberatan yang ditujukan kepada Rahman itu politis atau tidak, 
yang jelas secara substansial produk pemikirannya memang 
banyak menimbulkan keberatan dari para ulama setempat. Dari 
sekian ijtihad yang dihasilkan Rahman yang dianggap tidak sesuai 



AL-QUR’AN DAN AL-SUNNAH DALAM PANDANGAN FAZLUR RAHMAN

 TITIK-TEMU, Vol. 3, No. 1, Juli - Desember 2010 35

atau bahkan bertolak-belakang dengan ajaran Islam tradisional 
yang diyakini dan dianut oleh hampir semua ulama di Pakistan 
saat itu, sehingga para ulama sangat marah terhadapnya, adalah 
pandangannya tentang al-Qur’an. Bagi Rahman, al-Qur’an 
itu secara keseluruhannya memang adalah Kalam Allah, tetapi 
pengkataan dan pengkalimatan dalam bentuk bahasa Arabnya 
adalah seluruhnya merupakan perkataan Muhammad.1 Pendapat 
inilah yang membuat ia didemonstrasi besar-besaran sehingga 
terpaksa harus hidup di negeri orang lain.

Memang pendapat Rahman tentang al-Qur’an merupakan 
sentral dari pemikirannya. Karena dari sini, bisa didapat apa 
metodologi yang digunakannya sehingga melahirkan suatu 
paradigma yang cukup liberal dalam membaca Islam. Menurut 
Rahman, kegagalan memahami al-Qur’an sebagai suatu kesatu-
paduan yang berjalin-berkelindan yang menghasilkan suatu 
weltanschauung yang pasti telah mengakibatkan terjadinya 
bencana besar dalam lapangan pemikiran teologi. Hal itu terjadi 
pada abad ke-12 ketika sistem teologi Sunni bertumbukan 
dengan metafi sika yang sangat rasional-fi losofi s dari para fi lsuf 
Muslim — yang menegakkan sistem pemikirannya atas basis 
fi lsafat Yunani — yang juga melakukan upaya-upaya serius untuk 
mengakomodasikan ortodoksi Islam. Saat itu teologi Sunni 
hampir saja meremuklumatkan metafi sika tersebut semata-mata 
karena beratnya saja. Akhirnya fi lsafat mencari perlindungan dan 
berkembang di lingkungan intelektual-spiritual Syi’ah atau berubah 
wujud menjadi Sufi sme intelektual.2 

Rahman juga mengakui bahwa para fi lsuf, juga para Sufi , sering 
memahami al-Qur’an sebagai suatu kesatuan. Tetapi pemahaman 

1Fazlur Rahman (selanjutnya disebut Rahman), Islam (New York: Anchor 
Books, 1968), h. 31. Pandangannya semacam ini juga secara gamblang dan 
ekplisit terdapat dalam karyanya yang lebih monumental Major Th emes of the 
Qur’an (Minneapolis & Chicago: Bibliotheca Islamica, 1980) pada bagian 
pembahasan Prophethood and Revelation, h. 80-105. 

2Fazlur Rahman, Islam dan Modernitas: Tentang Transformasi Intelektual, 
terj. Ahsin Mohammad (Bandung: Pustaka, 1985), h. 3.
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semacam itu mereka tujukan kepada al-Qur’an dan Islam pada 
umumnya dari disiplin ilmu lain, bukan diperoleh dari kajian atas 
al-Qur’an sendiri. Sistem-sistem dan orientasi pemikiran tertentu 
diadopsi dari sumber-sumber luar — meski tidak seluruhnya 
bertentangan dengan al-Qur’an — yang disesuaikan dengan 
lingkungan mental Islam. Jadi jika diperhatikan secara seksama, 
terasa bahwa struktur gagasan-gagasan dasarnya tidak diambil dari 
al-Qur’an sendiri.3 

Rahman menilai bahwa perlakuan sepotong-sepotong, ad hoc, 
dan sering kali sangat ekstrinsik terhadap al-Qur’an ini, tidaklah 
berhenti di abad modern sekarang ini, malah justru dalam beberapa 
hal makin memburuk. Tekanan-tekanan yang datang dari gagasan-
gagasan modern dan kekuatan-kekuatan perubahan sosial, bersama-
sama dengan pengaruh pemerintahan penjajahan di negeri-negeri 
Muslim, telah menciptakan situasi di mana pengadopsian gagasan-
gagasan kunci Barat modern tertentu dan pranata-pranatanya 
dibela mati-matian oleh sebagian kaum Muslim dan seringkali 
diberi pembenaran dengan kutipan al-Qur’an. Sementara sebagian 
kaum Muslim yang lain menolak modernitas mentah-mentah, dan 
penulisan-penulisan karya-karya “apologetik” yang menggantikan 
pengagungan diri bagi pembaruan muncul tak putus-putusnya.4 
Di sinilah kemudian Rahman merasa perlu mengembangkan suatu 
metode penafsiran (al-Qur’an) yang relatif bisa menjawab untuk situasi 
di atas. Metode yang diperlukan tersebut, menurutnya, melibatkan 
faktor-faktor tertentu dan mengesampingkan faktor-faktor yang lain: 
ia secara eksklusif bersangkutan dengan aspek estetis apresiatif atau 
aspek kekuatan apresiasinya.5 Dan kita semua meyakini bahwa semua 
wahyu adalah karya seni dan mengilhamkan kesadaran akan Yang 
Maha Agung dan Yang Maha Indah (Dzū al-Jalāl dan Dzū al-Jamāl). 
Tetapi di atas segalanya, menurut Rahman, wahyu mengilhamkan 
sikap pikiran yang dinamakan iman, yang menaklukkan sekaligus 

3Rahman, Islam dan Modernitas, h. 3-4.
4Rahman, Islam dan Modernitas, h. 4.
5Rahman, Islam dan Modernitas, h. 4.
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menuntut.6 Karena itu, metode penafsiran yang dimaksud Rahman 
adalah bersangkutan dengan suatu pemahaman tentang risalah al-
Qur’an yang akan memungkinkan mereka yang beriman kepadanya 
dan ingin hidup dengan bimbingannya — baik dalam kehidupan 
pribadi maupun dalam kemasyarakatan mereka —melaksanakan 
kehidupannya secara koheren dan bermakna. Dalam upaya yang 
murni kognitif ini, menurut Rahman, baik orang-orang Muslim 
maupun, dalam masalah-masalah tertentu, orang-orang non-Muslim 
bisa bersatu, asalkan mereka yang non-Muslim memiliki simpati dan 
ketulusan yang diperlukan.7

Proses penafsiran yang diusulkan oleh Rahman berkaitan dengan 
tujuan di atas terdiri dari gerakan ganda (double movement), yakni 
dari situasi sekarang ke masa al-Qur’an diturunkan, dan kembali 
lagi ke masa kini. Bagi Rahman, al-Qur’an adalah respons ilahi 
melalui ingatan dan pikiran Nabi Muhammad terhadap situasi 
moral-sosial Arab pada masa Nabi, khususnya terhadap masalah-
masalah masyarakat dagang Makkah pada masanya. Al-Qur’an 
mengemukakan gagasan tentang Tuhan Yang Maha Esa, yang kepada-
Nya semua manusia bertanggungjawab dan atas dasar itu terkandung 
tujuan menghilangkan ketimpangan sosial-ekonomi yang menyolok. 
Teologi al-Qur’an dan ajaran-ajaran moral serta hukum-hukumnya 
kemudian secara gradual mengungkapkan diri dalam arena politik: 
penolakan orang-orang Makkah terhadap risalah Muhammad, debat 
berkepanjangan yang menyusulnya, dan kemudian, dalam periode 
Madinah, kontroversi yang dilancarkan terhadap orang-orang Yahudi 
dan sejauh tertentu juga terhadap orang-orang Kristen, membentuk 
latar-belakang turunnya wahyu-wahyu al-Qur’an.8

Jadi, menurut Rahman, al-Qur’an dan asal-usul komunitas 
Islam itu jelas muncul dalam sinaran sejarah dan berhadapan dengan 
latar-belakang sosio-historis. Al-Qur’an adalah respons terhadap 
situasi tersebut, dan untuk sebagian besar ia terdiri dari pernyataan-

6Rahman, Islam dan Modernitas, h. 5.
7Rahman, Islam dan Modernitas, h. 5.
8Rahman, Islam dan Modernitas, h. 6.
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pernyataan moral, religius dan sosial yang menanggapi problem-
problem spesifi k yang dihadapkan kepadanya dalam situasi-situasi 
yang konkret. Kadang-kadang al-Qur’an hanya memberikan suatu 
jawaban bagi sebuah pertanyaan atau suatu masalah, tetapi biasanya 
jawaban-jawaban tersebut dinyatakan dalam batasan-batasan 
suatu ratio legis yang eksplisit atau semi eksplisit, sementara juga 
ada hukum-hukum umum tertentu yang dipermaklumkan dari 
waktu ke waktu. Bahkan di mana al-Qur’an hanya memberikan 
jawaban-jawaban yang sederhana saja, adalah mungkin untuk 
memahami alasan-alasannya dan menyimpulkan hukum-hukum 
umum dengan mengkaji materi-materi latar-belakangnya, yang 
untuk sebagian besar telah disuguhkan secara cukup jelas oleh para 
penafsir al-Qur’an.9

Gerakan penafsiran ganda yang dikemukakan di atas, yang 
pertama memiliki dua langkah. Yaitu, pertama, orang harus 
memahami arti atau makna dari suatu pernyataan dengan mengkaji 
situasi atau problem historis di mana pernyataan al-Qur’an 
tersebut merupakan jawabannya. Tentu saja, menurut Rahman, 
sebelum mengkaji ayat-ayat spesifi k dalam sinaran situasi-situasi 
spesifi knya, suatu kajian mengenai situasi makro dalam batasan-
batasan masyarakat, agama, adat-istiadat, lembaga-lembaga, 
bahkan mengenai kehidupan secara menyeluruh di Arabia pada saat 
kehadiran Islam dan khususnya di sekitar Makkah — dengan tidak 
mengesampingkan peperangan-peperangan Persia-Bizantium — 
haruslah dilakukan. Dengan kata lain, langkah pertama dari gerakan 
pertama ini adalah memahami makna al-Qur’an sebagai suatu 
keseluruhan di samping dalam batas-batas ajaran-ajaran khusus yang 
merupakan respons terhadap situasi-situasi khusus. Langkah kedua 
— dari gerakan pertama — adalah menggeneralisasikan jawaban-
jawaban spesifi k tersebut dan menyatakannya sebagai pernyataan-
pernyataan yang memiliki tujuan-tujuan moral-sosial umum yang 
dapat disaring dari ayat-ayat spesifi k dalam sinaran latar-berlakang 
sosio-historis dan rationes logis yang sering dinyatakan. Bagi 

9Rahman, Islam dan Modernitas, h. 6-7.
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Rahman, langkah yang pertama di atas — memahami makna dari 
ayat spesifi k — memang mengimplikasikan langkah yang kedua dan 
membawa kepadanya. Selama proses ini perhatian harus diberikan 
kepada arah ajaran al-Qur’an sebagai suatu keseluruhan sehingga 
setiap arti tertentu yang dipahami, setiap hukum yang dinyatakan 
dan setiap tujuan yang dirumuskan, akan koheren dengan yang lain. 
Al-Qur’an sebagai suatu keseluruhan memang menanamkan suatu 
sikap yang pasti terhadap hidup dan memiliki suatu pandangan 
dunia yang konkret. Al-Qur’an juga mendakwakan bahwa ajarannya 
“tidak mengandung kontradiksi-di-dalam”, tetapi koheren secara 
keseluruhan.10

Dari gerakan pertama yang mempunyai dua langkah di atas 
tersebut, yaitu dari hal-hal yang spesifik dalam al-Qur’an ke 
penggalian dan sistematisasi prinsip-prinsip umum, nilai-nilai, 
dan tujuan-tujuan jangka panjangnya, maka gerakan kedua, harus 
melakukan upaya perumusan dari pandangan umum tersebut ke 
pandangan spesifi k yang langsung disesuaikan dan diarahkan pada 
situasi sekarang yang sedang kita hadapi. Ini berarti ajaran-ajaran 
yang bersifat umum harus ditubuhkan (embodied) dalam konteks 
sosio-historis yang konkret di masa sekarang. Kajian atas realitas 
sekarang ini dan analisis berbagai unsur komponennya memerlukan 
kecermatan yang serius sehingga kita bisa menilai situasi sekarang 
dan mengubahnya sejauh yang diperlukan, dan menentukan 
prioritas-prioritas baru untuk bisa mengimplementasikan nilai-nilai 
al-Qur’an secara baru pula.11

Metodologi penafsiran yang dirumuskannya di atas tampaknya 
secara genius diterapkannya dalam karya monumentalnya Major Th emes 
of the Qur’an (1980). Dalam karyanya itu, Rahman berkesimpulan 
bahwa tema-tema pokok al-Qur’an disarikan dalam delapan tema, 
yaitu: God, Man as Individual, Man in Society, Nature, Prophethood 
and Revelation, Eschatology, Satan and Evil, dan Emergence of the 
Muslim Community. Untuk memberi konteks historis dan sosiologis 

10Rahman, Islam dan Modernitas, h. 7.
11Rahman, Islam dan Modernitas, h. 8.
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dari seluruh kajiannya dalam buku tersebut, Rahman menulis dua 
appendix: Th e Religious Situation of the Muslim Community in Mecca 
dan Th e People of the Book and Diversity of Religions. 

Buku Major Th emes of the Qur’an tersebut sebagian isinya adalah 
hasil penulisan ulang artikel-artikel Rahman yang digarapnya ketika 
menetap di Pakistan dan setelah kepindahannya ke Chicago. Karena 
itu, meski buku itu diterbitkan pada 1980 (pada periode Chicago), 
tetapi ia merupakan hasil studi yang sejak lama digelutinya.

Dalam pendahuluan buku tersebut, Rahman mengemukakan 
bahwa sudah banyak baik Muslim maupun non-Muslim yang 
telah menulis tentang al-Qur’an. Tetapi hampir keseluruhan karya-
karya tersebut di samping hanya diarahkan untuk membela segi 
pandangan tertentu saja, juga prosedur penulisannya sendiri tidak 
dapat mengemukakan pandangan al-Qur’an yang kohesif terhadap 
alam semesta dan kehidupan. Selain itu, walaupun dalam berbagai 
hal oleh para ahli dapat dijadikan sebagai sumber atau petunjuk, 
tetapi aransemen-aransemen tersebut tidak ada manfaatnya bagi 
orang-orang yang ingin memahami pandangan al-Qur’an mengenai 
Tuhan, manusia atau masyarakat.12

Rahman kemudian menunjukkan hasil risetnya terhadap 
berbagai karya cendekiawan Barat tentang al-Qur’an. Secara khusus 
kajian al-Qur’an yang dihasilkan oleh peneliti-peneliti Barat pada 
awal zaman modern ini, menurutnya, secara garis besarnya terbagi 
ke dalam tiga buah kategori: (1) works that seek to trace the infl uence 
of Jewish or Christian ideas on the Qur’an (karya-karya yang berusaha 
mencari pengaruh Yahudi atau Kristen terhadap al-Qur’an); (2) 
works that attemp to reconstruct the chronological order of the Qur’an 
(karya-karya yang mencoba merekonstruksi rangkaian kronologis 
ayat-ayat al-Qur’an); (3) works that aim at describing the content of the 
Qur’an, either the whole or certain aspects (karya-karya yang bertujuan 
menjelaskan kandungan al-Qur’an, baik secara keseluruhan maupun 
pada aspek-aspek tertentu saja).13

12Rahman, Major Th emes of the Qur’an, h. xi.
13Rahman, Major Th emes of the Qur’an, h. xii.
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Dari tiga kategori di atas, seharusnya kategori terakhir yang 
perlu memperoleh perhatian serius. Tetapi kenyataannya adalah 
sebaliknya. Mungkin sekali ahli-ahli dari Barat berpendapat 
bahwa kaum Muslim sendirilah yang harus menyajikan al-Qur’an 
sebagaimana yang semestinya. Oleh karenanya ahli-ahli dari Barat 
itu tetap menyibukan diri dengan semacam “analisis objektif ”, baik 
mengenai “sumber-sumber” maupun mengenai perkembangan 
ide-ide al-Qur’an. 

Sementara kaum Muslim pada saat ini menghadapi dua 
problem. Yaitu “1. lack of a genuine feel for the relevance of the Qur’an 
today, which prevents presentation in terms adequate to the needs of 
contemporary man; but even more; 2. a fear that such a presentation 
might deviate on some points from traditionally received aponions.”14 
(1. tidak menghayati relevansi al-Qur’an bagi masa sekarang, 
karenanya tidak dapat menyajikan [al-Qur’an] secara memadai 
untuk memenuhi kebutuhan manusia masa kini; dan yang lebih 
penting lagi, 2. Umat Islam takut menyajikan [al-Qur’an yang 
memenuhi kebutuhan manusia masa kini di atas] jika penyajiannya 
dalam beberapa hal menyimpang (berbeda) dengan pendapat-
pendapat yang diterima secara tradisional).

Cara Memandang Hadis dan Sunnah

Gagasan Rahman yang berkaitan dengan metodologi 
pemahaman visi Islam yang utuh ini juga berhubungan erat dengan 
cara pandangnya terhadap Hadis dan Sunnah Nabi, yang oleh 
hampir semua kaum Muslim diyakini sebagai pedoman kedua 
setelah al-Qur’an. Menurut Rahman, sesungguhnya sebagian besar 
kandungan dari keseluruhan Hadis adalah tidak lain daripada 
sunnah-ijtihad dari generasi pertama kaum Muslim. Ijtihad tersebut 
bersumber dari ide individu, tetapi setelah beberapa lama dan setelah 
perjuangan-perjuangan serta konfl ik-konfl ik yang seru menentang 

14Rahman, Major Th emes of the Qur’an, h. xii.
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bid’ah-bid’ah serta ide-ide yang sangat picik dibenarkan oleh ijmak, 
atau ditaati oleh mayoritas kaum Muslim. Dengan perkataan lain, 
Sunnah yang sudah ada di masa lampau tersebut terlihat di dalam 
cermin Hadis yang disertai dengan rantaian perawi. Namun antara 
Sunnah dan Hadis ada sebuah perbedaan yang sangat penting: 
apabila secara garis besarnya Sunnah merupakan sebuah fenomena 
praktis yang ditujukan kepada norma-norma behavioral, maka 
Hadis tidak hanya menyampaikan norma-norma hukum tetapi 
juga keyakinan-keyakinan dan prinsip-prinsip religius.15

Karena itu, fungsi utama Hadis bagi Rahman bukanlah untuk 
menuliskan sejarah tetapi untuk menciptakan sejarah, dan bahwa 
fenomena-fenomena kontemporer diproyeksikan kembali dalam 
bentuk Hadis agar kaum Muslim dapat diterima menurut pola 
spiritual, politik dan sosial tertentu.16 Di sini Rahman menegaskan 
bahwa yang ia tentang bukanlah kualitas prediktif Nabi.

Dengan demikian, walaupun jelas sekali bahwa secara ideal 
bersumber dari teladan Nabi, namun konsep Sunnah yang diper-
gunakan oleh ahli-ahli hukum di masa lampau, menurut Rahman, 
secara aktual mencakup praktek yang dilakukan umat Islam, yang 
meliputi praktek-praktek pemimpin-pemimpin politik umat Islam 
dan praktek yang disepakati oleh orang-orang terpelajar. Inilah 
“Sunnah yang hidup” yang identik dengan ijmak kaum Muslim dan 
ke dalamnya termasuk pula ijtihad dari para ulama dan ijtihad dari 
tokoh-tokoh politik di dalam kegiatan mereka sehari-hari.17

Penting untuk dilanjutkan berkenaan dengan penggambaran di 
atas, mengingat “Sunnah yang hidup” itu masih merupakan sebuah 
proses yang sedang berjalan — karena disertai ijtihad dan ijmak 
— juga di dalam waktu yang bersamaan pada pertengahan abad 
kedua Hijriah, berkembang kerangka teoritis dari fi kih. Penelaahan 
ini penting karena kita jadi mengetahui dalam perkembangan 

15Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History (Karachi: Central Institute 
of Islamic Research, 1965), h. 44-45.

16Rahman, Islamic Methodology in History, h. 47.
17Rahman, Islamic Methodology in History, h. 30-31.
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berikutnya bahwa tidak setiap keputusan hakim atau pemimpin 
politik boleh dipandang sebagai bagian dari Sunnah, dan bahwa 
hanya orang-orang yang ahli di bidang hukum dan yang memiliki 
inteligensi tinggi sajalah yang boleh memperluas Sunnah yang 
hidup tersebut.18

Mengenai kondisi Hadis semasa Nabi, Rahman menjelaskan: 
“But the Hadith, in the Prophet’s own time, was largely an informal 
aff air, for the only needed for which it would be used was the guidance 
in the actual practice of the Muslims and his need was fulfi lled by the 
Prophet himself.”19

Tetapi setelah Nabi wafat, Hadis tampaknya memiliki status 
semi formal karena adalah wajar sekali jika generasi yang sedang 
bangkit tersebut mempelajari kehidupan Nabi mereka. Meskipun 
demikian, Rahman menegaskan bahwa dalam status ini tidak ada 
bukti-bukti yang menunjukkan bahwa hadis-hadis telah dihimpun 
di dalam bentuk apapun. Karena itu, bagi Rahman, hal ini adalah 
karena Hadis apa pun yang ada — sebagai sarana penyiaran Sunnah 
Nabi — ia ada untuk tujuan-tujuan praktis, yaitu sebagai sesuatu 
yang dapat menciptakan dan dapat dikembangkan menjadi praktek 
kaum Muslim. Karena itulah hadis-hadis tersebut secara bebas 
ditafsirkan oleh para penguasa dan hakim sesuai dengan situasi 
yang sedang mereka hadapi dan akhirnya terciptalah apa yang kita 
namakan sebagai “Sunnah Yang Hidup” (“Living Sunnah”).20

Penutup

Menurut hemat penulis, cara pandang Rahman terhadap 
al-Qur’an dan Hadis serta Sunnah Nabi di atas menggambarkan 
metodologi yang digunakan Rahman sehingga dari sanalah 
terbentuk paradigmanya dalam berijtihad dan membaca Islam 

18Rahman, Islamic Methodology in History, h. 31.
19Rahman, Islamic Methodology in History, h. 32.
20Rahman, Islamic Methodology in History, h. 32.
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secara keseluruhan. Karena itu, jika hanya untuk mengetahui 
dan menangkap aspek metodologis yang dari sini bisa diketahui 
paradigma yang digunakannya dalam membaca Islam, maka 
menampilkan berbagai produk hukum hasil ijtihad Rahman tidak 
selalu harus dimunculkan. Apalagi hal itu telah dilakukan, misalnya 
oleh Taufi q Adnan Amal dalam bukunya Islam dan Tantangan 
Modernitas, Studi atas Pemikiran Hukum Fazlur Rahman.21 
Juga pendapat-pendapat Rahman yang mengundang banyak 
kontroversial, yang meliputi shalat tiga waktu, ordonansi hukum 
kekeluargaan Muslim, keluarga berencana (KB), riba dan bunga 
bank, zakat sebagai pajak, sembelihan hewan secara mekanis, juga 
secara detail tentang pandangannya tentang Sunnah dan Hadis 
serta wahyu al-Qur’an. 

Dalam makalah ini, penulis hanya berusaha menunjukkan 
world view (weltanschauung) Islam yang dianut Rahman, yang jika 
disarikan menyangkut tiga hal yang saling berjalin-berkelindan, 
yaitu berkenaan dengan Tuhan, hubungan-Nya dengan manusia dan 
alam, serta peran-Nya dalam sejarah manusia dan masyarakat. Inilah 
kira-kira world view al-Qur’an dalam pandangan Rahman, sehingga 
orientalis seperti Montgomery Watt misalnya, menggambarkan 
Rahman sebagai seorang sarjana yang secara sepenuhnya menyadari 
pentingnya merumuskan suatu potret diri baru bagi Islam, sementara 
pada saat yang sama ia juga menginsyafi  bahwa hal tersebut harus 
dilakukan berdasarkan pijakan sejati Islam yang dapat diterima 
kaum Muslim awam sebagai Islami.22 

Wa’Llāahu a‘lam.

Muhamad Wahyuni Nafi s adalah Ketua Nurcholish Madjid Society (NCMS) 
dan Educator di Sekolah Madania.

21Taufi k Adnan Amal, Islam dan Tantangan Modernitas, Studi atas Pemikiran 
Hukum Fazlur Rahman. (Bandung: Mizan, 1989).

22Watt, Fundamentalisme Islam dan Modernitas, penerjemah Taufi q Adnan 
Amal (Jakarta: PT RajaGrafi ndo Persada, 1997), h. 142
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MISTERI AL-QUR’AN SEBAGAI KALAM TUHAN
Teori Fazlur Rahman tentang Wahyu

Lukman Hakim

Umat Islam meyakini bahwa al-Qur’an adalah wahyu yang 
diturunkan Tuhan kepada Muhammad. Al-Qur’an, dengan 
demikian, adalah wahyu. Dalam sistem intelektualisme Islam, 
pandangan ini tidak ditolak. Bahkan, sekalipun Mu‘tazilah 
memandang bahwa akal mampu mengetahui baik-buruk, pada 
hakikatnya mereka tetap berpandangan wahyu sebagai kebenaran 
yang tertinggi karena berasal dari Tuhan. 

Kata “wahyu” diambil dari akar kata Arab wahā yang berarti 
“meletakkan dalam pikiran,” kadang-kadang dipahami juga sebagai 
“inspirasi ilahiah” yang diberikan kepada manusia, tetapi juga 
untuk komunikasi spiritual di antara makhluk-makhluk yang lain.1 
Namun wahyu merujuk secara spesifi k pada wahy, yakni inspirasi 
ilahiah yang diberikan kepada manusia pilihan, yang dikenal sebagai 
nabi-nabi dengan maksud sebagai petunjuk.2

Menurut Harun Nasution (1919-1998), kata wahy berarti suara, 
api dan kecepatan. Kata ini juga mengandung arti bisikan, isyarat, 
tulisan dan kitab. Ia juga mengandung arti pemberitahuan secara 
tersembunyi dan cepat. Tetapi kata itu lebih dikenal sebagai apa 

1Amina Wadud-Muhsin, “Revelation”, dalam John L. Esposito, ed., Th e 
Oxford Encyclopedia of Th e Modern Islamic World, 4 volume (New York: Oxford 
University Press, 1995), 3:430. 

2Wadud-Muhsin, “Revelation”, h. 430. 
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yang disampaikan Tuhan kepada para nabi.3 Sementara itu, Fazlur 
Rahman memberikan defi nisi wahy berdekatan artinya dengan 
inspirasi (inspiration).4 Hal ini sejalan dengan fi rman Tuhan:

Dan tidak ada bagi seorang manusia pun bahwa Allah 
berkata-kata dengan dia kecuali dengan perantaraan wahyu 
atau di belakang tabir atau dengan mengutus seorang utusan 
(malaikat) lalu diwahyukan kepadanya dengan seizin-Nya 
apa yang Dia kehendaki. Sesungguhnya Dia Maha Tinggi 
lagi Maha Bijaksana. Dan demikianlah Kami wahyukan 
kepadamu Ruh dari perintah Kami. Sebelumnya kamu 
tidaklah mengetahui apakah al-Kitab dan tidaklah mengetahui 
apakah iman itu, tetapi Kami telah menjadikan (al-Qur’an) 
itu cahaya, yang Kami tunjuki dengannya siapa yang Kami 
kehendaki di antara hamba-hamba Kami. Dan sesungguhnya 
kamu benar-benar memberi petunjuk kepada jalan yang benar 
(Q 42: 51-52).

Menurut Harun Nasution, wahyu disampaikan kepada para 
nabi dengan tiga cara: pertama, melalui jantung hati seseorang 
dalam bentuk ilham; kedua, dari belakang tabir sebagaimana yang 
terjadi pada Musa; dan ketiga, melalui utusan yang kemudian 
dikirimkan dalam bentuk malaikat.5 Beberapa orientalis mencoba 
mengkaji mengenai turunnya wahyu kepada seorang nabi. Salah 
satunya adalah Tor Andrae. Ia berpendapat, sebagaimana dikutip 
oleh Harun Nasution, bahwa wahyu memiliki dua bentuk. 
Pertama, wahyu yang diterima melalui pendengaran (auditory). 
Dalam bentuk ini, wahyu adalah seperti suara yang berbicara 
ke telinga ataupun hati seorang nabi. Kedua, wahyu yang 

3Harun Nasution, Akal dan Wahyu dalam Islam (Jakarta: UI Press, 1986), 
h. 15. 

4Fazlur Rahman, Islam (Chicago: Th e Chicago University Press, 1979), 
h. 30. 

5Nasution, Akal dan Wahyu, h. 16. 
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diterima melalui penglihatan (visual). Wahyu dalam bentuk ini 
merupakan pandangan dan gambaran, yang terkadang jelas sekali, 
tetapi biasanya samar-samar. Bentuk wahyu yang diterima oleh 
Muhammad adalah tipe yang pertama, tipe pendengaran. Nabi 
Muhammad meyakini bahwa Jibril secara langsung mendiktekan 
wahyu kepada beliau.6

Umat Islam menerima wahyu sebagai sesuatu yang datangnya 
dari Tuhan berupa al-Qur’an. Dengan demikian, al-Qur’an mutlak 
sebagai yang benar. Namun umat Islam tidak melulu sepaham 
ketika disebutkan bahwa al-Qur’an (wahyu) adalah satu-satunya 
informasi kebenaran. Persoalan ini kemudian memicu polemik. 
Manusia dianugerahi oleh Tuhan akal. Kaum Mu‘tazilah dan 
sebagian filsuf berpendapat bahwa kebaikan atau kebenaran 
dapat ditemukan dengan akal. Pendapat ini dapat dibenarkan. 
Akal (melalui ilmu pengetahuan) memiliki kemampuan untuk 
memverifi kasi objek-objek kebenaran secara sistematis dan logis. 
Sementara itu, al-Qur’an berbicara dalam bahasa metafora, 
meminjam istilah Ibn Sina, penuh simbol.7 Karenanya al-Qur’an 
membutuhkan ta‘wīl untuk menelusuri informasi-informasi yang 
terkandung di dalamnya. Di sini akal mengambil peranan yang 
cukup sentral.

Tetapi pendapat tersebut segera disanggah oleh kalangan 
ortodoks. Tidak semua hal dapat diketahui akal manusia.8 Manusia 
tetap membutuhkan wahyu untuk mendapatkan informasi yang 
jernih perihal wilayah-wilayah tertentu seperti hal-hal yang ghayb — 
materi-materi yang tersembunyi dari wujud yang menginformasikan 
kepada kita ihwal hubungan antara Yang Transenden dan yang 
zahir.

Namun perdebatan tersebut tidak berekses pada penolakan 
wahyu sebagai kebenaran absolut. Mu‘tazilah tetap mengatakan 

6Nasution, Akal dan Wahyu, h. 22. 
7Fazlur Rahman, Prophecy in Islam: Philosophy and Orthodoxy (London: 

George Allen and Unwin Ltd., 1958), h. 37. 
8Wadud-Muhsin, “Revelation”, h. 431. 
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bahwa wahyu adalah kebenaran tertinggi. Dan wahyu berfungsi 
untuk mengonfirmasikan (mengukuhkan) kebenaran yang 
dihasilkan oleh akal manusia. Menyangsikan kedudukan wahyu 
sama dengan meragukan seluruh sistem ortodoksi keagamaan. Tidak 
hanya itu, menyangsikannya sama dengan meragukan kebenaran 
mutlak yang terdapat di dalamnya. Darinyalah bermula sistem 
keagamaan, kemudian melahirkan disiplin-disiplin keagamaan 
Islam seperti teologi, fi lsafat, hukum, sufi sme, tafsir dan lain 
sebagainya. Selain itu, wahyu, dalam hal ini al-Qur’an, banyak 
mengilhami lahirnya beberapa disiplin pengetahuan modern antara 
lain ilmu kedokteran, fi sika, astronomi, ekonomi, sejarah dan ilmu-
ilmu lain.9 Dan darinya pula, lahir peradaban Islam yang sempat 
mengharu-biru di abad pertengahan yang sampai saat ini jejaknya 
masih dapat dirasakan.

Problem sesungguhnya dari persoalan pewahyuan adalah 
ketika menyingkap tabir Tuhan yang berkomunikasi dengan Rasul-
Nya. Inilah sesungguhnya yang hendak ditegaskan oleh Rahman. 
Singkatnya, bagaimana menjelaskan eksternalitas wahyu sebagai 
sesuatu yang datang dari Tuhan, bukan karangan Muhammad? 
Apakah Tuhan berkomunikasi (menyampaikan wahyu) kepada 
Nabi-Nya secara langsung atau melalui “perantara” (Ruh, Malaikat 
atau Jibril)? Hal ini berimplikasi pada perumusan bagaimana 
sesungguhnya sifat wahyu itu sendiri. Kemudian di belakang 
hari, hal ini justru menimbulkan persoalan di kalangan umat 
Islam. Sementara itu, kaum ortodoks berpendapat bahwa Tuhan 
mewahyukan risalah-Nya melalui perantara Jibril. 

Secara dogmatik, pandangan tersebut memang tidak perlu 
dipertentangkan. Namun adakah suatu penjelasan yang sistematik 
mengenai status Jibril sebagai yang “diperintah” untuk menyampaikan 
wahyu Tuhan kepada Muhammad? Rahman menyangsikan teori 
tersebut. Ia menyindir teori itu sebagai bentuk ketidakmatangan 

9M. Quraish Shihab, Membumikan al-Qur’an: Fungsi dan Peran Wahyu 
dalam Masyarakat (Bandung: Mizan, 1999), h. 53. 
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atau ketidakdewasaan intelektual (intellectually immature).10 Bahkan 
Taufi k Adnan Amal lebih sinis lagi, Jibril yang datang kepada 
Muhammad untuk menyampaikan wahyu laksana tukang pos yang 
mengantarkan surat-surat.11 

Pendapat tersebut memang sulit diterima. Apalagi, mayoritas 
Muslim menyatakan bahwa wahyu diturunkan Tuhan melalui 
perantara Jibril. Hal ini memang dibuktikan oleh adanya keterangan 
(hadis) yang menyatakan bahwa Muhammad berjumpa dengan 
Jibril dan bercakap-cakap dengannya. Bahkan Jibril pernah 
memperlihatkan wujud aslinya kepada Muhammad. Tetapi secara 
tegas dan sejak dini Rahman menolak kehadiran fi gur tersebut. 
“Sekalipun ada kisah yang menceritakan kehadirannya,” ia 
menyebutnya, “sebagai kisah-kisah yang diadakan di kemudian 
hari” (must be regarded as later fi ctions). 12

Kesangsian Rahman ini ditunjukkannya dengan menegaskan 
bahwa al-Qur’an tidak menunjuk suatu fi gur apapun sebagai 
penyampai wahyu.13 Bahkan al-Qur’an tidak menyebutkan malaikat 
apapun yang diutus untuk menyampaikan wahyu, kecuali kata yang 
sering disebut adalah al-rūh dan al-rūh al-amīn.14 Menurut Taufi k 

10Rahman, Islam, h. 14. 
11Taufi k Adnan Amal, Islam dan Tantangan Modernitas: Studi Atas Pemikiran 

Hukum Fazlur Rahman (Bandung: Mizan, 1996), h. 154. 
12Fazlur Rahman, Major Th emes of the Qur’an (Kuala Lumpur: Islamic 

Book Trust, 1999), h. 97. Dalam konteks ini tidak ada penjelasan dari Rahman 
mengenai kedudukan hadis-hadis, termasuk di dalamnya hadis qudsi, yang 
menjelaskan kehadiran Jibril, apakah benar-benar ia menolaknya atau tidak. 
Pandangan Rahman di atas didasarkan keterangan yang menyebutkan bahwa 
orang-orang Mekkah berulang kali mendesak agar Jibril diturunkan kepada 
Muhammad. Al-Qur’an berulang kali pula menyangkal desakan-desakan 
tersebut. Keterangan tersebut disebutkan dalam al-Qur’an (antara lain Q 26:193; 
2:97; 42:24; dan 15:81). Keterangan dari ayat-ayat tersebutlah yang menjadi 
dasar argumen Rahman tentang penolakan Jibril sebagai fi gur penyampai 
wahyu. 

13Rahman, Major Th emes of the Qur’an, h. 97. 
14Bahkan dalam cerita-cerita Nabi-nabi yang lain, Musa, Nuh dan Ibrahim, 

Tuhan seperti berbicara langsung kepada mereka. Atau dalam istilah yang 
cukup populer disebutkan al-Qur’an, “Dia mengirimkan Ruh dari perintah-



LUKMAN HAKIM

50 TITIK-TEMU, Vol. 3, No. 1, Juli - Desember 2010

Adnan Amal, al-Qur’an hanya menyebut tiga kali nama Jibril, 
namun yang merujuk langsung kepada tugasnya sebagai pembawa 
wahyu hanya satu kali dalam surat al-Baqarah, ayat 97 (Q 2: 97).15 
Kesangsian Rahman terhadap Jibril ini bisa jadi disebabkan oleh 
adanya pertentangan ayat ini dengan ayat-ayat lain yang justru 
lebih banyak menyebutkan bahwa wahyu disampaikan langsung 
oleh Tuhan kepada para nabi melalui ruh-Nya. 

Memang banyak mufasir yang menganalogikan ruh tersebut 
sebagai Malaikat (Jibril). Namun apakah demikian adanya? Malaikat 
sendiri sesungguhnya sering didefi nisikan sebagai makhluk spiritual 
yang mengabdikan diri sepenuhnya kepada Tuhan. Perkembangan 
doktrin teologis tentang pembagian tugas malaikat terjadi di 
kemudian hari. Rahman tidak menolak kalau Ruh Suci yang biasa 
menjumpai Nabi ketika menyampaikan wahyu adalah malaikat. 
Bisa jadi Ruh Suci itu adalah malaikat yang paling mulia dan paling 
dekat dengan Tuhan (It is probably that the Spirit is the highest form 
of the angelic nature and the closest to God).16 Namun penolakan 
Rahman terhadap simbol-simbol atau fi gur-fi gur tersebut harus 
dianggap sebagai kekhawatirannya yang justru akan mengaburkan 
Tuhan sebagai Sang Penyampai wahyu kepada para nabi-Nya secara 
langsung. Selain itu, ia juga menolak reiifi kasi material (personal) 
terhadap simbol-simbol spiritual sekedar untuk memberikan wadah 
bagi al-rūh yang menyampaikan wahyu.17

Tampaknya harus disadari bahwa munculnya figur-figur 
eksternal penyampai wahyu (di luar Tuhan dan Muhammad) 

Nya kepada yang dikehendaki-Nya di antara hamba-hamba-Nya (Q 40:15). 
Beberapa nabi memang mendapat manfaat dari kehadiran Ruh Tuhan ini, 
yang kepadanya mereka disampaikan wahyu (Rahman, Major Th emes of the 
Qur’an, h. 95).

15“Katakanlah, barang siapa yang memusuhi Jibril, maka Jibril itu 
yang menurunkan (al-Qur’an) ke dalam hatimu dengan seizin Allah, yang 
membenarkan apa-apa (kitab-kitab) sebelumnya dan menjadi petunjuk serta 
berita gembira bagi orang-orang mukmin” (Q 2:97). Lihat Taufi k Adnan Amal, 
Rekonstruksi Sejarah al-Quran (Jakarta: Alvabet, 2005), h. 76. 

16Rahman, Major Th emes of the Qur’an, h. 96. 
17Rahman, Islam, h. 14. 
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terjadi di belakang hari. Hal ini merupakan upaya untuk 
menjembatani kedudukan manusia yang menyejarah dengan 
Tuhan yang transenden. Karenanya dibutuhkan fi gur tertentu 
untuk menjembatani rentang ruang tersebut. Figur tersebut 
muncul, khususnya Jibril, diangkat dari sebuah hadis bahwa Nabi 
berjumpa dan berdialog dengannya. Pada satu sisi, otentisitas hadis 
tersebut patut dipertanyakan. Namun di sisi lain, itu merupakan 
keniscayaan historis, di mana umat Islam tengah berupaya 
membersihkan pengaruh tradisi Judeo-Kristiani terhadap eksistensi 
wahyu. Dalam tradisi Kristen, wahyu (Logos) identik dengan 
Kristus.18 Wahyu (fi rman Tuhan) identik dengan dirinya, karena 
wahyu telah me-Logos dalam dirinya, hingga tidak ada pemisahan 
antara perkataannya dan Kalam Tuhan itu sendiri. Islam menolak 
keidentikkan antara Muhammad dan wahyu Tuhan. Seluruh 
perkataan atau tindakan aktual yang dilahirkan olehnya dianggap 
oleh umat Islam sebagai Sunnah (tradisi). Sekalipun seluruh prilaku 
tersebut mendapat sinaran dari wahyu Tuhan, bagaimanapun 
keduanya tetap tidak identik. Dan tidak dapat dikatakan bahwa 
Muhammad adalah Logos Tuhan yang menyejarah, sebagaimana 
yang dipahami dalam doktrin Kristen. 

Kalangan ortodoks menganggap bahwa al-Qur’an mestilah 
bersumber dari Tuhan. Karena itu dibutuhkan sebuah doktrin 
ekternalitas wahyu. Perkataan Nabi bukanlah perkataan Tuhan, 
kecuali wahyu. Wahyu adalah sesuatu yang berada di luar dan datang 
kepada Nabi. Karenanya, fi gur-fi gur tersebut sangat dibutuhkan 
untuk menjelaskan eksternalitas wahyu dan keotentikkannya 
yang berasal dari Tuhan dan bentuk verbalnya (dalam bahasa 
Arab). Upaya inilah kemudian yang melahirkan figur Jibril 
sebagai Ruh yang ditugaskan Tuhan menyampaikan wahyu Tuhan 
kepada Muhammad. Dalam beberapa hal, al-Qur’an juga sering 
menyebutkan bahwa wahyu diturunkan oleh Tuhan melalui al-rūh 
yang diperintah-Nya (Q 42: 52). Mungkin, ruh ini diidentikkan 

18Seyyed Hossein Nasr, Ideals and Realities of Islam (London: George Allen 
and Unwin Ltd., 1964), h. 88. 



LUKMAN HAKIM

52 TITIK-TEMU, Vol. 3, No. 1, Juli - Desember 2010

sebagai Jibril. Hingga pada akhirnya, Jibril menjadi mainstream 
pemahaman umat Islam sebagai fi gur yang membawa wahyu 
Tuhan. Hal ini yang sepertinya tidak disadari oleh Rahman. Dan ia 
sendiri juga mengakui bahwa proses pencitraan tersebut telah terjadi 
dalam sejarah umat Islam.19 Namun ia tetap menolak, karena teori 
tersebut tidak memiliki pijakan yang kuat dalam Islam, khususnya 
pada al-Qur’an.

Rahman tidak menolak eksternalitas wahyu (sesuatu yang 
bersumber dari Tuhan).20 Bagaimanapun, hal itu adalah suatu 
keniscayaan untuk melindungi al-Qur’an dari kesalahan yang 
ditimbulkan oleh manusia (Nabi). Namun kekhawatiran itu 
segera terbantahkan dengan doktrin ke-ma‘shūm-an Nabi. Selain 
itu, mustahil baginya berbohong, apalagi menyangkut pesan-
pesan ilahi. Ke-ma‘shūm-an dan ke-ummī-an21 Muhammad 
adalah [bukti] penjelasan bahwa wahyu tidak mungkin dapat 

19Rahman, Islam, h. 31. 
20Eksternalitas itu untuk menegaskan bahwa wahyu memang benar-benar 

bersumber dari Tuhan, dan Tuhan sendiri yang menghunjamkannya ke dalam 
diri para nabi. Dengan sendirinya ia akan terbebas dari tafsiran, bahwa Kitab 
Suci (al-Qur’an) adalah karangan seorang Muhammad. Bagaimanapun, pendapat 
ini (dan juga pendapat bahwa Muhammad mengalami gangguan psiko-fi sik 
ketika menerima wahyu) sering dilontarkan tidak hanya oleh para Orientalis, 
tetapi juga beberapa sejarawan modern yang meragukan otentisitas al-Qur’an 
bahwa al-Qur’an secara verbal memang benar-benar bersumber dari Tuhan. Lihat 
Rahman, Islam, h. 13-14. 

21Ke-ummī-an Muhammad dapat disejajarkan dengan Bunda Maria yang 
perawan dalam tradisi Kristiani, demikian menurut Seyyed Hossein Nasr. Hal 
ini merupakan kemutlakan agar Tuhan sendiri yang memasukkan Logos ke 
dalam dirinya, tanpa ada campur tangan manusia secara eksternal. Bunda Maria 
melahirkan Jesus setelah Rūh al-Qudūs dihembuskan Tuhan ke dalam dirinya. Maka 
lahirlah kelak Jesus sebagai “Anak Tuhan” yang seluruh tingkah laku aktualnya 
merupakan fi rman Tuhan. Demikian juga yang terjadi pada Muhammad. Di dalam 
ke-ummī-annya, kemudian Tuhan mengirimkan rīh atas perintah-Nya untuk 
menyampaikan wahyu kepadanya. Dengan perawannya Bunda Maria atau ummī-
nya Muhammad menyebabkan Tuhan memberikan kepada keduanya Logos, tanpa 
ada sumber-sumber eksternal (pengetahuan manusiawi) yang mengintervensi. 
Lihat Nasr, Ideals and Realities of Islam, h. 44. 



MISTERI AL-QUR’AN SEBAGAI KALAM TUHAN

 TITIK-TEMU, Vol. 3, No. 1, Juli - Desember 2010 53

diintervensi oleh selain Tuhan. Dengan demikian seluruh 
pengetahuan yang dimiliki oleh Muhammad tentang yang lalu-
sekarang-akan datang melalui wahyu merupakan murni suatu 
perolehan yang datangnya dari Tuhan. Penolakan Rahman 
itu dialamatkan kepada fi gur-fi gur eksternal kenabian yang 
menyampaikan wahyu Tuhan. Menurut ‘Abd A‘la, Rahman 
sulit menerima kedudukan Jibril karena akan sukar untuk 
menghubungkan antara Yang Transendent di satu sisi dan Nabi 
[Muhammad] sebagai manusia di sisi lain.22

Kutipan dari Rahman sebelumnya mengenai pendapat Ibn Sina 
tentang posisi eksternal malaikat adalah awal dari penjelasannya 
mengenai proses pewahyuan Tuhan. Nabi adalah seorang yang telah 
mencapai puncak kesempurnaan akal, yang bahkan hampir identik 
dengan Akal Aktif itu sendiri.23 Memang para fi lsuf banyak yang 
berspekulasi bahwa al-rūh al-amīn yang membawa pesan wahyu dari 
Tuhan itu telah terhunjam (internal dan imanen) dalam diri Nabi 
sejak azali. Karenanya ia tidak membutuhkan mediasi eksternal 
untuk berkomunikasi dengan Tuhan. Al-Quwwah al-qudsiyyah 
yang dimiliki nabi membuatnya mampu berdialog dan menangkap 
seluruh pengetahuan dari Akal Aktif. Imaginasi kenabian mampu 
menangkap seluruh visualisasi kebenaran yang dihadirkan oleh Akal 
Aktif tanpa ada yang terdegradasi, kemudian merekamnya dengan 
sempurna. Jiwa nabi tidak pernah tidur, ia terbebas dari ikatan-
ikatan inderawi.24 Karenanya, di kala terjaga dan tertidur, jiwanya 
mampu menangkap seluruh visual kebenaran yang bersumber dari 
Akal Aktif itu.

Inilah yang melatarbelakangi pendapat Rahman mengenai 
keyakinan bahwa al-Qur’an adalah Firman Tuhan dan, dalam arti 
biasa, juga seluruhnya adalah perkataan Muhammad (Th e Qur’an 
is enterely the Word of God and, in an ordinary sense, also entirely 

22Abd A‘la, Dari Neomodernisme ke Islam Liberal: Jejak Fazlur Rahman dalam 
Wacana Islam di Indonesia (Jakarta: Yayasan Wakaf Paramadina, 2003), h. 124. 

23Rahman, Prophecy in Islam, h. 35. 
24Rahman, Prophecy in Islam, h. 37. 
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the word of Muhammad).25 Pendapat ini tidak serta merta muncul 
begitu saja dari Rahman. Ia lahir dari argumentasi-argumentasi 
fi losofi s yang pernah dideskripsikan oleh fi lsuf sebelum Rahman, 
khususnya teori Ibn Sina mengenai imaginasi dan simbolisasi. 
Menurutnya, ada dua hal penting dari penjelasan tersebut: (1) Nabi 
dianugerahi kekuatan imaginasi yang sedemikian rupa sehingga ia 
dapat menangkap kembali kebenaran intelektual dengan visualisasi 
dalam simbol-simbol dan akustik dalam keadaan terjaga; dan (2) 
meskipun simbol-simbol ini mungkin bersifat pribadi, fakta ini 
tidak mempengaruhi kesahihan objektivitasnya.26

Seluruh perolehan imaginasi kenabian dari visualisasi yang 
dipancarkan oleh Akal Aktif tersebut ditangkap secara jernih oleh 
Nabi. Seperti berkaca di hadapan cermin yang bening, bayangan 
yang tampak begitu jernih, sehingga apa yang disampaikan oleh 
Akal Aktif tersebut dapat dipantulkan kembali dengan sempurna. 
Inilah yang menyebabkan Muhammad dapat melafalkan seluruh 
inspirasi yang terhunjam dalam dirinya ke dalam kosakata yang 
dipahami oleh dirinya dan umatnya. Dengan demikian, pantulan 
wahyu (bahasa verbal al-Qur’an) dari Tuhan tersebut menjadi milik 
Muhammad. 

Ada penjelasan lain mengenai hal ini. Tuhan berbicara kepada 
utusan-Nya dengan bahasa universal. Selanjutnya, menjadi tugas 
para nabi untuk mengontekstualisasikannya ke dalam kosakata 
yang dipahami kaumnya. Memang ada penjelasan fi losofi s yang 
menyebutkan bahwa Tuhan hanya memberikan ide-ide kepada 
Nabi. Nabilah kemudian yang merumuskan redaksi verbalnya 
ke dalam kosakata tertentu. Namun spekulasi ini segera dibantah 
oleh mayoritas sarjana Muslim yang mengatakan bahwa al-Qur’an 
diwahyukan dalam bentuk lafal dan maknanya.27 Selain itu, 
argumen tersebut memang tidak didasari pada bukti-bukti dari 
ayat-ayat al-Qur’an.

25Rahman, Islam, h. 31. 
26Rahman, Prophecy in Islam, h. 38. 
27Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an, h. 84. 
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Ini pula yang sesungguhnya melatarbelakangi penolakan 
Rahman terhadap fi gur eksternal pewahyuan. Rahman menjelaskan 
doktrin Ibn Sina tentang simbolisasi visual dan akustik fenomena 
intelektual, melalui imaginasi. Ibn Sina tampaknya menganggap 
penampakan malaikat dan terdengarnya suara malaikat hanya 
merupakan fenomena mental murni, tidak seperti Al-Farabi, 
yang menganggapnya sebagai persepsi yang sungguh ada, yang 
mempunyai imbangan dalam kejadian-kejadian dunia eksternal 
(cahaya,udara, dan lain-lan) dan organ-organ perseptual orang 
yang mengalaminya.28 Dengan demikian, bagi Rahman, nabi tidak 
membutuhkan fi gur-fi gur tersebut. Kemampuannya sudah cukup 
untuk menangkap seluruh Realitas Adikodrati dan memantulkannya 
secara imanen di alam semesta. Wahyu potensial ada dalam diri 
Nabi. Reifi kasi29 apapun dapat dianggap sebagai pengingkaran 
terhadap potensi-potensi kewahyuan Nabi. Tetapi Rahman tidak 
menolak jika fi gur-fi gur tersebut hadir sebagai bentuk pengalaman 
spiritual an sich, tidak yang lain.30

Al-Qur’an menegaskan bahwa ia diwahyukan kepada 
Muhammad secara verbal. Persoalan yang muncul kemudian 
adalah: apakah Tuhan memang berkata-kata melalui bahasa Arab? 
Atau apakah redaksi tersebut dibuat oleh Muhammad kemudian? 
Seperti yang telah disebutkan sebelumnya, imaginasi liar ini tidak 
dapat dibenarkan. Taufi k Adnan Amal menegaskan bahwa ada 
kaitan intim terdalam antara Tuhan dan Nabi. Dengan demikian, 

28Rahman, Prophecy in Islam, h. 38. 
29Anggapan bahwa suatu entitas mental seakan-akan suatu benda. Lihat 

Lorens Bagus, Kamus Filsafat (Jakarta: Gramedia, 2002), h. 945. Suatu anggapan 
yang menyebutkan ide sebagai benda. Lihat Rahman, Islam, h. 14.

30Pengalaman spiritual tersebut antara lain dijelaskan ketika Nabi 
melaksanakan Isra’-Mi‘raj yang dikawal oleh Jibril. Selanjutnya ia bertemu dengan 
banyak fi gur-fi gur yang kesemua pengalaman tersebut bersifat individual. Namun 
Nabi dapat menjelaskan hal-hal tersebut “sepulang” dari perjalanan Isra’-Mi‘raj 
tersebut dengan sangat valid. Hal ini dibuktikan dengan pertanyaan yang diajukan 
kepadanya oleh orang-orang kafi r Mekkah mengenai posisi Masjid Aqsha dan 
lain sebagainya. Lihat Rahman, Major Th emes of the Qur’an, h. 92-93 dan lihat 
pula T Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an, h. 86.
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kalam Tuhan dapat hadir dalam hati dan pikiran Nabi.31 Hal ini 
mengandung penjelasan psikologis mengenai proses pewahyuan al-
Qur’an. Untuk menjelaskan hal ini, Rahman meminjam beberapa 
teori yang dirumuskan oleh Syah Waliullah dan Sir Muhammad 
Iqbal. 

Dari Waliullah, Rahman mendapat penjelasan bahwa wahyu 
secara verbal muncul karena sebelumnya telah dihunjamkan ke 
dalam diri Muhammad dalam kosakata yang dapat dipahami 
olehnya.32 Sementara dari Iqbal, ia melihat bahwa wahyu merupakan 
bagian dari eksistensi pengalaman keberagamaan yang bersifat 
mistis, tetapi memiliki unsur kognitif. Ia menjadi entitas organik 
serta lahir dalam pikiran Nabi secara serempak. Pada akhirnya, 
perasaan mistis dapat menjadi ide, dan itulah kemudian yang 
diekspresikan oleh Muhammad.33 Tetapi Rahman cukup berhati-
hati menggunakan dua teori tersebut. Bagaimanapun, pandapat 
Iqbal, jika diterima secara keseluruhan, akan berbahaya pada 
penyamaan al-Qur’an dengan ide-ide kognitif34 biasa dan kreatif 
lain. Bagi Rahman, al-Qur’an secara sui generis berbeda dengan 
seluruh ide-ide tersebut.35 

Dari Iqbal, sesungguhnya Rahman menemukan apa yang 
kemudian disebutnya sebagai fi ‘il kreatif (creative act). Hal ini 
digunakannya untuk menegaskan bahwa seluruh wahyu yang 
diterima Muhammad berada di luar kontrol dirinya.36 Sementara 

31Taufi k Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an, h. 81. 
32Fazlur Rahman, Metode dan Alternatif Neomodernisme Islam, terj. Taufi k 

Adnan Amal (Bandung: Mizan, 1994), h. 37. 
33Rahman, Metode dan Alternatif, h. 38. Lihat pula Sir Muhammad Iqbal, 

Reconstruction of Religious Th ought in Islam (Lahore: SH. Muhammad Ashraf, 
1988), ed. revition, h. 21. 

34Kognisi diambil dari bahasa Inggris “cognition” dan Latin “cognitio”. Istilah 
ini mengacu kepada perbuatan atau proses mengetahui maupun pengetahuan itu 
sendiri. Beberapa pengertian kognisi antara lain adalah proses kegiatan kreatif 
manusia yang dirancang untuk membentuk pengeta-huannya. Lihat Lorens 
Bagus, Kamus Filsafat, h. 469-470. 

35Rahman, Metode dan Alternatif, h. 44. 
36Rahman, Metode dan Alternatif, h. 39. 
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itu, dalam istilah Iqbal, fi‘il kreatif ini juga yang kemudian 
melahirkan seluruh fenomena inspirasional, seperti dalam puisi, seni 
dan sampai pada pengetahuan ilmiah. Pertanyaannya kemudian: 
adakah yang membedakan antara wahyu pada diri seorang nabi 
dengan pengetahuan kognitif lain? 

Hal ini dijawab oleh Rahman dalam bukunya Islam. Penulis 
akan mengutip secara in extenso pernyataannya sebagai berikut:

Bagi al-Qur’an sendiri, dan konsekuensinya juga bagi kaum 
Muslimin, al-Qur’an adalah Kalam Tuhan. Muhammad 
juga dengan tegas meyakini bahwa ia merupakan penerima 
Risalah dari Tuhan, yang sepenuhnya Lain, demikian hebatnya 
sehingga dia menolak — atas dasar kuatnya kesadaran ini 
— beberapa klaim kesejarahan yang mendasar dari tradisi 
Yudeo-Kristiani mengenai Ibrahim dan nabi-nabi lain. “Yang 
Lain” ini, lewat sebuah saluran, “mendiktekan” al-Qur’an 
dengan otoritas yang mutlak. Suara dari kedalaman hati 
berbicara dengan jelas, tak dapat disangkal, dan mendesak. 
Kata qur’ān yang berarti “bacaan,” tidak saja menunjukkan 
hal ini secara gamblang, tetapi teks al-Qur’an diwahyukan 
secara verbal, bukan sekedar pewahyuan dalam makna dan 
ide-idenya saja. 37

Selanjutnya ia menjelaskan:

Lebih jauh, bahkan yang berkaitan dengan kesadaran biasa, 
merupakan suatu pemikiran yang keliru untuk memandang 
bahwa ide-ide dan perasaan-perasaan itu terapung-apung di 
dalamnya dan dapat “dibingkai” secara mekanis ke dalam kata-
kata. Sesungguhnya terdapat suatu hubungan organis antara 
perasan-perasaan, ide-ide, dan kata-kata. Dalam inspirasi, 
bahkan dalam inspirasi puitis, hubungan itu begitu sempurna 

37Rahman, Islam, h. 30. 
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sehingga perasaan-ide-kata merupakan suatu kompleks total 
dengan suatu kehidupannya sendiri.38

Rahman memang tidak menolak penjelasan Iqbal mengenai 
fi ‘il kreatif tersebut. Namun ia ingin membangun karakteristik 
ilahi dalam wahyu al-Qur’an dan keunikannya itu sendiri. Hal ini 
dijelaskan olehnya dalam kutipan berikut ini:

Telah kami nyatakan secara gamblang dalam bab terdahulu 
bahwa élan dasar al-Qur’an adalah moral, yang memberikan 
penekanannya terhadap monoteisme maupun keadilan sosial. 
Hukum moral adalah abadi: ia merupakan “perintah” Tuhan. 
Manusia tidak dapat membuat atau memusnahkan hukum 
moral itu: ia harus menyerahkan dirinya kepada hukum tersebut; 
penyerahan diri ini disebut islām dan manifestasinya dalam 
kehidupan disebut ‘ibādah atau “pengabdian kepada Tuhan”. 
Itu adalah karena penekanan al-Qur’an yang tegas terhadap 
hukum moral bahwa Tuhan Qur’ani tampak bagi kebanyakan 
orang terutama sebagai Tuhan keadilan. Tetapi hukum moral 
dan nilai-nilai spiritual, agar bisa dilaksanakan, haruslah 
diketahui. Nah, dengan kekuatan persepsi kognitif, manusia 
jelas berbeda hingga pada taraf yang tidak terbatas. Lebih jauh, 
persepsi moral dan keagamaan juga sangat berbeda dari sebuah 
persepsi yang murni intelektual, karena suatu kualitas hakiki dari 
yang pertama adalah bahwa, bersama-sama dengan persepsi, ia 
membawa suatu “daya tarik” yang istimewa serta menjadikan 
subjeknya tertransformasikan secara signifi kan. Persepsi, juga 
persepsi moral, dengan demikian memiliki tingkatan-tingkatan. 
Variasinya tidak hanya antara individu-individu yang berbeda, 
tetapi kehidupan batin individu juga bervariasi dari waktu ke 
waktu menurut sudut pandangan ini.39

38Rahman, Islam, h. 33. 
39Rahman, Islam, h. 32. 
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Lebih lanjut dalam buku yang sama, ia menjelaskan:

Nah, seorang Nabi adalah seorang pribadi yang rata-rata seluruh 
karakter, jumlah seluruh perilaku aktualnya, jauh lebih unggul 
ketimbang manusia lain. Ia merupakan seseorang yang ab initio 
(sejak awalnya) tidak sabar terhadap manusia dan bahkan 
terhadap sebagian besar ideal mereka, serta berkehendak untuk 
menciptakan kembali sejarah. Karena itu, ortodoksi Islam 
mengambil kesimpulan yang secara logis adalah benar bahwa 
nabi-nabi harus dipandang kebal dari kesalahan-kesalahan 
serius (doktrin ‘ishmah). Muhammad adalah pribadi semacam 
itu, yang pada faktanya merupakan satu-satunya manusia yang 
dikenal sejarah. Itulah sebabnya seluruh perilakunya menjadi 
Sunnah atau model yang sempurna. Tetapi dengan seluruh 
keistimewaan ini terdapat saat-saat di mana ia, sebagaimana 
adanya, “melampaui dirinya sendiri” dan persepsi moral 
kognitifnya menjadi sedemikian akut dan tajam hingga 
kesadarannya menjadi identik dengan hukum moral itu sendiri. 
“Demikianlah Kami wahyukan kepadamu (Muhammad) Ruh 
dari Perintah Kami: Dulu kamu tidak mengetahui apakah Kitab 
itu dan apakah iman itu. Tetapi Kami telah menjadikanya 
[Kitab itu] cahaya” (42:52). Tetapi hukum moral dan nilai-nilai 
religius merupakan Perintah Tuhan, dan meskipun keduanya 
tidak identik dengan Tuhan sepenuhnya, keduanya merupakan 
bagian dari-Nya. Dengan demikian, al-Qur’an itu betul-betul 
murni yang ilahi.40

Masih dalam hal yang sama, Rahman menambahkan:

Ketika persepsi intuitif moral Muhammad mencapai titik 
tertinggi dan menjadi identik dengan hukum moral itu 
sendiri,... maka Kalām diberikan bersama-sama dengan inspirasi 
itu sendiri. Dengan demikian, al-Qur’an adalah murni Kalām 

40Rahman, Islam, h. 33.
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Ilāhī, tetapi, tentu saja, secara berbarengan berhubungan erat 
dengan kepribadian Nabi Muhammad yang hubungannya 
dengan Kalām Ilāhī itu tidak dapat dibayangkan secara mekanis 
seperti sebuah perekam. Kalām Ilāhī tersebut mengalir melalui 
hati Nabi.41

Kutipan-kutipan di atas menunjukkan bahwa Rahman 
mengakui bahwa wahyu bersumber dari luar Muhammad. Dengan 
kata lain, al-Qur’an bersumber dari Tuhan. Dengan demikian, ia 
telah berhasil memberikan pijakan karakteristik wahyu al-Qur’an. 
Untuk itu, ia membaginya dalam dua hal. Pertama, ia menyepakati 
apa yang dikemukakan oleh Waliullah dan Iqbal mengenai psikologi 
proses turunnya wahyu. Kedua teori tersebut memang dipinjamnya 
untuk menjelaskan posisi eksternal wahyu, khususnya pada ide-kata 
yang disampaikan oleh kedua tokoh tersebut. Kedua, apa yang 
belum dirumuskan oleh Iqbal secara eksplisit, yaitu bahwa wahyu 
secara karakteristik berbeda dengan seluruh bentuk pengetahuan 
kreatif lain.42 Hal ini harus diakui. Jika tidak, maka wahyu dapat 
dikategorikan sama dengan bentuk pengetahuan kreatif lain, seperti 
puisi atau seni. 

Rahman memberikan penekanan pada hukum moral yang 
terkandung dalam al-Qur’an sebagai sesuatu yang datangnya dari 
Tuhan. Hukum moral itu bersifat universal dan abadi. Sekalipun 
ia hadir dalam sebuah lingkungan sejarah tertentu, dan memakai 
idiom-idiom bahasa suatu bangsa, namun ia tidak dapat diklaim 
sebagai produk kebudayaan (historis) suatu bangsa tertentu. 
Keabadian dan keuniversalan hukum (pesan) moral al-Qur’an, 
menurut Rahman membutuhkan kreativitas umat manusia, karena 
memang peruntukkannya adalah demi perbaikan umat manusia 
di dunia (at bottom the centre of the Qur’an’s interest is man and his 
betterment).43

41Rahman, Islam, h. 33. 
42Rahman, Metode dan Alternatif, h. 43-44. 
43Rahman, Islam, h. 35. 
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Penekanan inilah yang membuat Rahman berbeda dengan 
penulis-penulis lain mengenai al-Qur’an. Ia tidak hanya membela 
sistem ortodoksi Islam yang mengatakan bahwa al-Qur’an sebagai 
Kalām Ilāhī, tetapi juga memberikan penegasan pada aspek-aspek 
genuine yang tidak terbaca oleh beberapa pemikir Islam masa lampau 
dan kini.44 Hukum moral inilah kemudian yang melatarbelakangi 
seluruh sejarah perjuangan Muhammad menegakkan moralitas-
religius kepada umat manusia, mengutamakan persaudaraan yang 
dilindungi ikatan tawhīd, dan perjuangan untuk memperoleh 
kebenaran yang hakiki serta mendapatkan ridla-Nya. Dan di atas 
fondasi inilah Muhammad membangun tradisinya (Sunnah). 
Oleh sebab itu, dalam tradisi Islam, Sunnah dapat dianggap 
sebagai sumber kedua dalam hukum, karena ia merupakan hasil 
kreativitas dan implementasi kenabian terhadap Kalām Ilāhī 
dengan kesanggupan mengaktualisasikannya ke dalam bingkai 
sejarah. 

Sekalipun Rahman, sebagaimana beberapa pemikir lain, cukup 
berhasil menyibak kabut misteri Kalām Ilāhī, tidak berarti bahwa 
seluruh temuannya berhasil menembus sampai ke misteri yang 
terdalam. Al-Qur’an tetap menjadi misteri Kalām Ilāhī yang selalu 
menarik untuk diperbincangkan dalam setiap konteks zaman. 
Mungkin ada baiknya Tuhan “berkata-kata” kepada Nabi-Nya 
di balik selubung kabut misteri. Hal ini akan menjadikan Kitab 
Suci tersebut tetap menjadi inspirasi bagi tumbuhnya kreativitas 
umat manusia di setiap zaman dan mencoba mencari pendekatan 
yang relevan ketika diaktualisasikan ke dalam bingkai sejarah. 

44Bandingkan pandangan ini, misalnya, dengan Nasr. Ia membagi tiga jenis 
petunjuk yang diberikan oleh al-Qur’an. Pertama, adalah doktrin yang memberi 
pengetahuan tentang struktur kenyataan dan posisi manusia di dalamnya. Doktrin 
tersebut mengandung unsur yang kemudian disebut dengan syarī‘ah. Kedua, al-
Qur’an memberi petunjuk sejarah mengenai karakteristik jiwa manusia. Ketiga, 
informasi mengenai hal-hal yang metafi sik. Lihat Nasr, Ideals and Realities of 
Islam, h. 50-51. Apa yang disampaikan olehnya hampir mirip dengan penekanan 
yang diberikan dalam ortodoksi Islam dan sudah menjadi common sense bagi 
kebanyakan umat Islam.
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Dan memang Tuhan sendiri — atau penjelasan dari al-Qur’an 
— menegaskan tidak ada eksklusivitas penafsiran diberikan kepada 
orang-orang tertentu, selain Nabi Muhammad. Karenanya, al-
Qur’an selalu terbuka untuk dikaji.

Lukman Hakim adalah alumnus Sekolah Pascasarjana UIN Syarif 
Hidayatullah Jakarta. Saat ini ia menjabat sebagai anggota KPUD Provinsi 
Banten dan Ketua DPD KNPI Kota Tangerang Selatan.
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MEMPERSOALKAN
OTENTISITAS AL-QUR’AN

BERSAMA THEODOR NÖLDEKE
Sebuah Catatan Sederhana1

Kautsar Azhari Noer

Mukadimah

Judul di atas kelihatan povokatif, yang tentu saja sangat tidak 
meyenangkan bagi orang-orang Muslim. Saya mohon para pembaca 
jangan dulu salah sangka pada tulisan dengan judul ini karena ia 
tidak mempersoakan otentisitas al-Qur’an sebagai yang diwahyukan 
oleh Allah swt kepada Nabi Muhammad saw. Saya beriman pada 
al-Qur’an yang diturunkan oleh Allah kepada Nabi Muhammad. 
Saya beriman bahwa al-Qur’an yang diturunkan kepada Nabi 
Muhammad adalah kalam Allah. Selama ini, sebagaimana orang-
orang Muslim pada umumnya, saya percaya bahwa al-Qur’an yang 
diturunkan oleh Allah kepada Nabi Muhammad adalah wahyu 
yang bukan hanya dalam bentuk makna tetapi juga dalam bentuk 
sususan kata-kata. Bukan hanya makna yang terkadung dalam al-
Qur’an datang dari Allah tetapi juga susunan kata-kata datang dari 

1Disampaikan pada Diskusi Bulanan JIL (Jaringan Islam Liberal) yang 
menampilkan acara Bedah Buku Tārīkh al-Qur’ān, terjemahan Arab dari 
Geschichte des Qorans, karya Th eodor Nöldeke dan tiga orang muridnya, dengan 
tema “Menyusun al-Qur’an Bersama Th eodor Nöldeke,” pada Kamis, 25 Februari 
2010, di Teater Utan Kayu, Jakarta. 
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Allah. Jika betul demikian, pasti al-Qur’an yang otentik hanya satu 
versi asli dari Allah. Tidak mungkin ada dua atau lebih banyak versi 
al-Qur’an yang otentik, karena sumber kitab suci ini adalah satu, 
yaitu Allah, dan diterima oleh satu orang, Muhammad ibn ‘Abd 
Allah ibn ‘Abd al-Muththalib.

Setelah mempelajari sejarah pengumpulan dan kodifi kasi al-
Qur’an melalui beberapa karya, kepercayaan dan anggapan saya 
ini bertabrakan dengan fakta sejarah kemunculan al-Quran dalam 
berbagai versi yang berbeda. Ketidaksesuaian antara kepercayaan lama 
saya dan fakta sejarah itu — kemunculan al-Quran dalam berbagai 
versi yang berbeda — semakin besar ketika membaca Rekonstruksi 
Sejarah al-Qur’an,2 karya Taufi k Adnan Amal, dosen UIN Alauddin 
Makassar, dan Tārīkh al-Qur’ān (disingkat TQ),3 terjemahan Arab dari 
Geschichte des Qorans (disingkat GQ),4 karya monumental Th eodor 
Nöldeke (1836-1930), seorang sarjana Jerman. GQ adalah salah 
satu karya terbaik yang dijadikan rujukan oleh para peneliti untuk 
menelusuri sejarah pengumpulan dan kodifi kasi al-Qur’an. GQ 
banyak dirujuk oleh Taufi k Adnan Amal dalam karyanya Rekonstruksi 
Sejarah al-Qur’an.

GQ dalam bentuk awal, yang membahas asal-usul dan penyusunan 
al-Qur’an, yang terbit pada 1860, ditulis oleh Th eodor Nöldeke. 
Edisi kedua GQ dikerjakan oleh seorang muridnya yang bernama 
Friedrich Schwally, dan terbit pada 1919, setelah ia (maksudnya 
Schwally) meninggal pada tahun yang sama. Setelah Schwally wafat, 
penulisan bagian ketiga, “sejarah teks al-Qur’an,” dilanjutkan oleh 
dua orang murid Nöldeke, Gotthelf Bergsträsser dan Otto Pretzl, 
dan terbit dalam bentuk fi nal pada 1938. Pengerjaan revisi GQ oleh 
tiga orang murid Nöldeke itu berjalan selama 40 tahun (1898-1938). 
GQ membicarakan tiga bagian utama tentang sejarah al-Qur’an: (1) 
asal-usul al-Qur’an, (2) pengumpulan al-Qur’an, dan (3) sejarah teks 

2Taufi k Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an (Jakarta: Pustaka 
Alvabet, 2005). 

3Th eodor Nöldeke, et.al., Tārīkh al-Qur’ān, diterjemahkan ke dalam bahasa 
Arab oleh Georges Tamer (Beirut: Konrad Adenauer-Stiftung, 2004).

4Th eodor Nöldeke, et.al., Geschichte des Qorans (Leipzig: Dieterich’se 
Verlagsbuchhandlung, 1909-1938). 
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al-Qur’an. Karya ini memperlihatkan berbagai sudut pandang dan cara 
berbeda para ulama Muslim dari berbagai mazhab ketika menelusuri 
mana al-Qur’an yang otentik. Karya ini menunjukkan perdebatan-
perdebatan sengit untuk memperebutkan dominasi pengaruh doktrin 
teologis yang tidak bisa lepas dari kepentingan politis.

Sejarah menyaksikan bahwa al-Qur’an, seperti diungkapkan 
oleh Nöldeke, memiliki banyak versi selain versi mushaf Usmani. 
Kenyataan historis menunjukkan adanya banyak mushaf atau kodeks 
pra-Usmani, baik yang primer maupun yang sekunder. Nöldeke 
mengatakan bahwa selama 20 tahun, sejak wafatnya Nabi Muhammad 
hingga penetapan mushaf Usmani, hanya empat mushaf yang tersebar 
dengan pengaruh yang besar di kalangan orang-orang Muslim. 
Mungkin ada mushaf-mushaf lain yang, karena tidak penting, tidak 
ditemukan dalam laporan-laporan. Empat mushaf itu dikenal dengan 
nama-nama para penyusunnya. Empat orang yang mushaf mereka 
berpengaruh besar itu adalah Ubay ibn Ka‘ab, Abd Allah ibn Mas‘ud, 
Abu Musa al-Asy‘ari, dan Miqdad ibn Aswad (TQ, h. 259). GQ 
memperlihatkan perbedaan-perbedaan teks dan bacaan al-Qur’an 
dalam banyak versi. Perbedaan-perbedaan itu muncul bukan hanya 
antara mushaf Usmani dan mushaf-mushaf lain, antara semua mushaf, 
tetapi juga antara mushaf Usmani yang disimpan di Madinah, yang 
disebut “Induk” (al-Imām), dan salinan-salinannya yang dikirim ke 
Kufah, Basrah, dan Damaskus.

Tulisan ini mempersoalkan otentisitas al-Qur’an versi mushaf 
Usmani dengan menggunakan GQ Th eodor Nöldeke sebagai pintu 
masuk ke dalam pembahasan yang kritis tentang masalah yang sensitif 
ini, dan tentu saja menggunakan sumber-sumber klasik dan sumber-
sumber lain sebagai bahan ramuan yang kaya untuk pembahasan 
ini.

Kesalahan Gramatikal

GQ berusaha menunjukkan kesalahan-kesalahan teks al-Qur’an 
versi mushaf Usmani. Menurut GQ, orang-orang Muslim telah 
mengakui sejak lama bahwa teks al-Qur’an yang disusun oleh panitia 
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yang dibentuk oleh Usman belum sempurna secara mutlak; sejumlah 
riwayat menunjukkan kesalahan-kesalahan teks itu (TQ, h. 443). Salah 
satu riwayat menyebutkan bahwa Usman sendiri ketika memeriksa 
salinan yang telah diselesaikan oleh para penulis ia menemukan 
huruf-huruf yang keliru secara gramatikal dan berkata, “Jangan 
mengubahnya [huruf-huruf itu]. Orang Arab akan memahaminya 
secara gramatikal dengan bahasa [lisan] mereka...” Riwayat lain 
disampaikan dari A’isyah ketika ditunjukkan kepadanya kesalahan-
kesalahan teks mushaf Usmani sebagai berikut: (1) al-mūfūn ... wa 
al-shābirīn (Q 2: 177) [kesalahan di sini adalah al-shābirīn], yang 
benar secara gramatikal adalah al-mūfūn ... wa al-shābirūn; (2) lākin 
al-rāsikhūn ... wa al-muqīmīn ... wa al-mu’tūn (Q 4: 162) [kesalahan di 
sini adalah al-muqīmīn], yang benar secara gramatikal adalah lākin al-
rāsikhūn ... wa al-muqīmūn ... wa al-mu’tūn; (3) inna alladzīna āmanū 
... wa al-shābi’ūn (Q 5: 69) [kesalahan di sini adalah al-shābi’ūn], yang 
benar secara gramatikal adalah inna alladzīna āmanū ... wa al-shābi’īn; 
dan (4) in hādzāni la sāhirān (Q 20: 63) [kesalahan di sini adalah 
in hādzāni], yang benar secara gramatikal adalah inna hādzayni la 
sāhirān. Tentang kesalahan ini, A’isyah berkata, “Ini adalah pekerjaan 
para penulis; mereka telah melakukan kesalahan dalam penulisan.” 
Kesalahan yang terjadi pada kasus ini adalah kesalahan gramatikal 
(TQ, h. 443-44).5

Kesalahan gramatikal pada ayat ketiga, yaitu inna alladzīna 
āmanū wa alladzīna hādū wa al-shābi’ūn wa al-nashārā (Q 5: 69), 
dapat dengan mudah dikoreksi dengan ayat yang struktur kalimatnya 
sama dan bunyinya sama, kecuali urutan al-nashārā lebih dahulu 
daripada al-shābi’īn [jadi bukan al-shābi’ūn seperti pada ayat di atas], 
yaitu inna alladzīna āmanū wa alladzīna hādū wa al-nashārā wa 

5Sebuah pembahasan yang mendalam dan kritis tentang perdebatan 
kesalahan gramatikal dalam al-Qur’an, khususnya 3 ayat yang terakhir (Q 4: 162; 
5: 69; dan 20: 63), berdasarkan laporan Al-Suyuthi dalam karyanya Al-Itqān fī 
‘Ulūm al-Qur’ān dapat dibaca dalam Ulil Abshar-Abdalla, “Adakah Kesalahan 
Gramatik dalam al-Qur’an?: Beberapa Observasi Berdasarkan Laporan Al-Sayuti,” 
dalam Ihsan Ali-Fauzi, Syafi q Hasyim, dan J.H. Lamardy, ed., Demi Toleransi, 
Demi Pluralisme: Esai-esai untuk Merayakan 65 Tahun M. Dawam Rahardjo 
(Jakarta: Penerbit Paramadina, 2007), h. 297-319. 
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al-shābi’īn (Q 2: 62). Cara ini adalah koreksi ayat al-Qur’an [yang 
tidak sesuai dengan kaidah gramatikal] dengan ayat al-Qur’an [yang 
sesuai dengan kaidah gramatikal]. Seharusnya bacaan pada dua ayat 
ini sama: al-shābi’īn. Bacaan terakhir inilah bacaan yang benar secara 
gramatikal, yang tentu saja tidak mengundang keraguan, kritik, dan 
perdebatan yang tidak pernah selesai. 

Perlu diakui bahwa teks yang benar secara gramatikal pada kasus 
empat ayat di atas bukan tidak memiliki para pendukung. Pada teks 
pertama (Q 2: 177), bacaan yang benar secara gramatikal (al-mūfūn 
... wa al-shābirūn) didukung oleh Hasan, Ya‘qub, dan A‘masy.6 Pada 
teks kedua (Q 4: 162), bacaan yang benar secara gramatikal (lākin 
al-rāsikhūn ... wa al-muqīmūn ... wa al-mu’tūn) didukung oleh Ibn 
Mas‘ud, Ibn Jubayr, Amr ibn Ubayd, Malik ibn Dinar, Jahdari, dan 
Isa Tsaqafi ,7 dan para ahli tata bahasa (nahwiyyūn) Kufah dan Basrah.8 
Pada teks ketiga (Q 5: 69), bacaan yang benar secara gramatikal 
(inna alladzīna āmanū ... wa al-shābi’īn) didukung oleh A’isyah, 
Ibn Jubayr, Jahdari, Ubay ibn Ka‘ab, Ibn Mas‘ud, dan Ibn Katsir.9 
Pada teks keempat (Q 20: 63), bacaan yang benar secara gramatikal 
(inna hādzayni la sāhirān) didukung oleh A’isyah, Hasan, Nakha‘i, 
Jahdari, A‘masy, Ibn Jubayr, Ibn Ubayd, Abu Amr, Isa ibn Umar, dan 
Yunus.10 Bacaan-bacaan yang benar secara gramatikal ini diakui benar 

6Abu Abd Alllah Muhammad ibn Ahmad al-Anshari al-Qurthubi, Al-
Jāmi‘ li Ahkām al-Qur’ān, 10 jilid (Kairo: Dar al-Hadits, 1426/2005), 1: 631; 
Muhammad ibn Yusuf al-Syahir bi Abu Hayyan al-Andalusi, Tafsīr al-Bahr al-
Muhīth, 9 jilid (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1422/2001), 2: 10. 

7Abu al-Qasim Mahmud ibn ‘Umar al-Zamakhsyari, Al-Kasysyāf ‘an Haqā’iq 
al-Tanzīl wa ‘Uyūn al-Aqāwīl fī Wujūh al-Ta’wīl, 4 jilid (Beirut: Dar al-Fikr, 1426-
7/2006), 1: 582; Abu ‘Ali al-Fadll ibn al-Hasan al-Th abrisi, Majma‘ al-Bayān fī 
Tafsīr al-Qur’ān, 10 jilid (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1418/1997), 3: 180; 
Fakhr al-Din Muhammad ibn ‘Umar al-Razi, Al-Tafsīr al-Kabīr aw Mafātīh al-
Ghayb, 32 juz (Kairo: Al-Maktabah al-Tawfi qiyyah, t.th), 11: 90; Abu Hayyan, 
Tafsīr al-Bahr al-Muhīth, 3: 410. 

8Ibn Jarir al-Th abari, Jāmi‘ al-Bayān ‘an Ta’wīl Āyi al-Qur’ān, 15 jilid, 30 
juz (Beirut: Dar al-Fikr, 2005/1425-1426), 4/6:32/2792. 

9Al-Razi, Al-Tafsīr al-Kabīr, 13: 44; Abu Hayyan, Tafsīr al-Bahr al-Muhīth, 
3: 540.

10Al-Th abari, Jāmi‘ al-Bayān, 9/16: 199/5927; Abu al-Hasan ‘Ali ibn 
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oleh para mufasir, dan tentu saja tidak menimbulkan masalah bagi 
tata bahasa Arab, tetapi bacaan-bacaan ini hilang tenggelam karena 
tidak ada orang atau sekelompok orang yang berani mendukungnya. 
Dominasi kekuasaan ortodoksi untuk memelihara kesucian al-Qur’an 
versi mushaf Usmani begitu kuat sehingga hampir mustahil dilawan 
oleh siapapun.

Doktrin bahwa al-Qur’an versi mushaf Usmani mustahil 
mengandung kesalahan telah menutup rapat-rapat dirinya terhadap 
kajian historis yang kritis. Doktrin ini telah membuat al-Qur’an 
versi mushaf Usmani kebal terhadap segala kritik, termasuk kritik 
yang didukung oleh data-data dan argumen-argumen yang kuat dari 
segi isi dan lafal. Seakan-akan al-Qur’an versi mushaf Usmani adalah 
murni unsur ilahi, tanpa dicampuri oleh unsur manusiawi. Al-Qur’an 
sebagai kalam Allah yang diturunkan kepada Nabi Muhammad 
adalah murni unsur ilahi, sementara aktivitas penyusunan mushaf 
Usmani adalah unsur manusiawi. Kalam Allah mustahil keliru, 
tetapi mushaf yang menjadi media untuk mengkomunikasikannya 
kepada umat manusia tidak mustahil keliru.

Kritik terhadap kesalahan-kesalahan berbagai bacaan al-Qur’an 
versi mushaf Usmani selalu dijawab oleh para pendukung fanatiknya 
dengan pembenaran bahwa kesalahan-kesalahan itu mustahil 
terjadi. Pembenaran itu berusaha menutupi kesalahan-kesalahan 
agar kesalahan-kesalahan itu dianggap tidak ada, meskipun cara 
yang digunakan untuk pembenaran itu mengabaikan data-data 
sah, kaidah-kaidah gramatikal, dan logika. Kita perlu mengingat 
bahwa pembenaran tidak sama dengan kebenaran. Pembenaran 

Muhammad al-Mawardi al-Bashri, Al-Nukat wa al-‘Uyūn: Tafsīral-Māwardī, 6 
jilid (Berut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah wa Mu’assasat al-Kutub al-Tsaqafi yyah, 
tth.), 3: 410; Al-Th usi, Al-Tibyān fī Tafsīr al-Qur’ān, 10 jilid (Ttpt: Maktab Dar 
al-I‘lam al-Islami, 1409 H), 7: 182; Abu Muhammad al-Husain ibn Mas‘ud al-
Fara’ al-Baghawi, Ma‘ālim al-Tanzīl fī al-Tafsīr wa al-Ta’wīl, 5 jilid (Beirut: Dar 
al-Fikr, 1422/2002), 4: 12; Al-Zamakhsyari, Al-Kasysyāf, 2: 543; Al-Th abrisi, 
Majma‘ al-Bayān, 7: 21; Al-Razi, Al-Tafsīr al-Kabīr, 22: 75; Al-Qurthubi, Al-
Jāmi‘ li Ahkām al-Qur’ān, 6: 196; Abu Hayyan, Tafsīr al-Bahr al-Muhīth, 6: 238; 
Muhammad ibn ‘Ali ibn Muhammad al-Syawkani, Fath al-Qadīr, 5 jilid (Kairo: 
Dar al-Hadits, 1427/2007), 3: 468.
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belum tentu sesuai dengan, atau mencapai, kebenaran, karena 
pembenaran apa yang belum tentu benar belum tentu mencapai 
kebenaran. Adapun kebenaran itu sendiri adalah kebenaran yang 
pasti benar. Karena itu, yang perlu dicari adalah kebenaran, bukan 
pembenaran. 

Bacan-bacan yang Berbeda

GQ menampilkan daftar rinci perbedaan-perbedaan teks dan 
bacaan antara mushaf Usmani dan dua mushaf utama lain, mushaf 
Ibn Mas‘ud dan mushaf Ubay. Catatan-catatan kaki untuk daftar itu 
menunjukkan sumber-sumber yang digunakan oleh GQ. Sumber-
sumber utama yang dijadikan rujukan adalah Jāmi‘ al-Bayān Th abari, 
al-Kasysyāf Zamakhsyari, dan Fadlā’il al-Qur’ān Abu Ubayd (TQ, h. 
498-536). Sebenarnya masih banyak karya lain, terutama karya-karya 
tafsir klasik seperti al-Nukat wa al-‘Uyūn Mawardi, Majma‘ al-Bayān 
fī Tafsīr al-Qur’ān Th abrisi, Mafātīh al-Ghayb Fakhr al-Din Razi, al-
Jāmi‘ li Ahkām al-Qur’ān Qurthubi, dan Tafsīr al-Qur’ān al-‘Azhīm 
Ibn Katsir, tidak digunak dalam GQ. 

Beberapa contoh bacaan-bacaan yang berbeda akan ditampilkan 
di sini. Bacaan “zukhruf” (Q 17:93) dalam mushaf Usmani berbeda 
dengan bacaan “dzahab” (Q 17:93) dalam mushaf Ibn Mas‘ud (TQ, h. 
508); bentuk bacaan ini tidak tercantum dalam mushaf Ubay. Bacaan 
al-dlāllīn (Q 26:20) pada mushaf Usmani berbeda dengan bacaan “al-
jāhilīn” (Q 26:20) dalam mushaf Ibn Mas‘ud (TQ, h. 509); bentuk 
bacaan ini tidak tercantum dalam mushaf Ubayd. Bacaan “al-jinn 
an” (Q 34:14) dalam mushaf Usmani berbeda dengan bacaan “al-
ins ann al-jinn” (Q 34:14) dalam mushaf Ibn Mas‘ud (TQ, h. 511). 
Bacaan “al-jinn” (Q 34:14) dalam mushaf Usmani berbeda dengan 
bacaan “al-ins” (Q 34:14) dalam mushaf Ubayd (TQ, h. 531). Bacaan 
“na‘buduhum” (Q 39:3) dalam mushaf Usmani berbeda dengan bacaan 
“na‘budukum” (Q 39:3) dalam mushaf Ubayd (TQ, h. 531). 

Sebenarnya masih ada perbedaan-perbedaan teks dan bacaan 
yang tidak tercantum dalam daftar yang disusun oleh Nöldeke dan 
murid-muridnya. Perbedaan bacaan pada surat al-Fatihah ayat 7, 
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misalnya, tidak ditemukan dalam GQ. Bacaan “shirāth alladzīna 
an‘amta ‘alayhim” (Q 1: 7) dalam mushaf Usmani berbeda dengan 
bacaan yang dilakukan oleh Umar ibn al-Kaththab, Ibn Mas‘ud, 
Abdullah ibn al-Zubair, dan Zaid ibn ‘Ali, yaitu “shirāth man an‘amta 
‘alayhim” (Q 1: 7). Riwayat tentang bacaan “shirāth man an‘amta 
‘alayhim” ini ditemukan dalam Al-Nukat wa al-‘Uyūn Mawardi,11 
Al-Tibyān fī Tafsīr al-Qur’ān Th usi,12 Ma‘ālim al-Tanzīl fī al-Tafsīr wa 
al-Ta’wīl Baghawi,13 Al-Kasysyāf Zamakhsyari,14 Majma‘ al-Bayān fī 
Tafsīr al-Qur’ān Th abrisi,15 Al-Jāmi‘ li Ahkām al-Qur’ān Qurthubi,16 
Tafsīr al-Bahr al-Muhīth Abu Hayyan,17 dan Fath al-Qadīr Syawkani.18 
Bacaan“wa lā al-dlāllīn” (Q 1:7) dalam mushaf Usmani berbeda 
dengan bacaan yang juga dilakukan oleh Umar ibn al-Khaththab, Ali 
ibn Abi Th alib, Ubay ibn Ka‘ab, yaitu “wa ghyr al-dlāllīn” (Q 1:7). 
Riwayat tentang bacaan “wa ghyr al-dlāllīn” ini ditemukan dalam 
Al-Nukat wa al-‘Uyūn Mawardi,19 Ma‘ālim al-Tanzīl fī al-Tafsīr wa 
al-Ta’wīl Baghawi,20 Al-Kasysyāf Zamakhsyari,21 Majma‘ al-Bayān fī 
Tafsīr al-Qur’ān Th abrisi,22 Al-Jāmi‘ li Ahkām al-Qur’ān Qurthubi,23 
Tafsīr al-Bahr al-Muhīth Abu Hayyan,24 Tafsīr al-Qur’ān al-‘Azhīm 
Ibn Katsir,25 dan Fath al-Qadīr Syawkani.26

11Al-Mawardi, Al-Nukat wa al-‘Uyūn, 1: 60. 
12Al-Th usi, Al-Tibyān fī Tafsīr al-Qur’ān, 1: 43. 
13Al-Baghawi, Ma‘ālim al-Tanzīl, 1: 18.
14Al-Zamakhsyari, Al-Kasysyāf, 1: 69. 
15Al-Th abrisi, Majma‘ al-Bayān, 1: 38. 
16Al-Qurthubi, Al-Jāmi‘ li Ahkām al-Qur’ān, 1: 150.
17Abu Hayyan, Tafsīr al-Bahr al-Muhīth, 1: 147. 
18Muhammad ibn ‘Ali ibn Muhammad al-Syawkani, Fath al-Qadīr, 5 jilid 

(Kairo: Dar al-Hadits, 1427/2007), 1: 48. 
19Al-Mawardi, Al-Nukat wa al-‘Uyūn, 1: 61. 
20Al-Baghawi, Ma‘ālim al-Tanzīl, 1: 18.
21Al-Zamakhsyari, Al-Kasysyāf, 1: 73. 
22Al-Th abrisi, Majma‘ al-Bayān, 1: 38. 
23Al-Qurthubi, Al-Jāmi‘ li Ahkām al-Qur’ān, 1: 152.
24Abu Hayyan, Tafsīr al-Bahr al-Muhīth, 1: 150. 
25Ibn Katsir, Tafsīr al-Qur’ān al-‘Azhīm, 8 jilid (Kairo: Dar al-Hadits, 

1426/2005), 1: 94.
26Al-Syawkani, Fath al-Qadīr, 1: 48. 
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Bacaan “shirāth man an‘amta ‘alayhim” dan “wa ghyr al-dlāllīn” 
termasuk surah al-Fatihah, surat yang wajib untuk dibaca dalam 
salat lima kali dan, karena itu, menjadi surat yang paling populer 
di kalangan orang-orang Muslim. Bayangkan seorang imam salat 
Jumat pada suatu hari pada masa kini membaca bacaan “shirāth 
man an‘amta ‘alayhim” dan “wa ghyr al-dlāllīn” yang tidak lazim 
ini ketika membaca surah al-Fatihah! Apa yang akan terjadi? 
Kemungkinan besar adalah terjadinya kegaduhan karena para 
jamaah akan memprotes sang imam karena melafalkan bacaan 
yang dianggap menyimpang. Mungkin juga sebagian para jamaah 
menuduh sang imam telah mengubah al-Qur’an, kalam Allah yang 
sangat mereka sucikan. Padahal pada masa para sahabat bacaan yang 
sekarang menyimpang itu mungkin dapat dibenarkan, termasuk 
ketika mereka salat, karena bacaan-bacaan yang berbeda pada masa 
itu adalah biasa dan, karena itu, tidak menimbulkan kegaduhan di 
antara mereka. Tapi pada masa kini, jangan coba-coba melakukan 
hal yang tidak lazim itu.

Menimbang GQ

Penolakan dari beberapa orang sahabat Nabi, seperti Ibn Mas‘ud 
dan Abu Musa al-Asy‘ari, untuk mempertahankan mushaf-mushaf 
mereka yang berbeda itu dipatahkan oleh kebijakan Khalifah 
Usman untuk menerapkan unifi kasi dan standadisasi teks al-Qur’an 
dengan mushaf Usmani sebagai acuan tunggalnya. Dukungan 
kekuasaan politis Usman, Bani Umayyah (klan Usman sendiri) dan 
Bani Abbas memuluskan jalan untuk keberhasilan mushaf Usmani 
memapankan dirinya sebagai textus receptus, teks yang diterima, teks 
yang disepakati. 

GQ menunjukkan pula bahwa kekuasaan politis untuk 
memantapkan unifi kasi teks dan bacaan al-Qur’an mushaf Usmani 
dengan berpegang pada “Bacaan Tujuh” yang dipelopori oleh Ibn 
Mujahid tidak mentolerir penyimpangan apapun dari bacaan resmi 
itu. Ibn Miqsam (w. 944) dan Ibn Syanabudz (w. 939) adalah dua 
orang qāri’ (pembaca) dan ahli bahasa al-Qur’an yang telah menjadi 
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korban kekuasaan politis itu atas nama pemeliharaan otentisitas 
al-Qur’an. Ibn Miqsam dalam suatu persidangan diancam untuk 
melepaskan pandangannya bahwa seorang Muslim berhak memilih 
bacaan (TQ, h. 560-561). Ibn Syanabudz dipenjarakan karena 
menolak mengikuti permintaan untuk mengikuti bacaan resmi (TQ, 
h. 549-550). Penyimpangan dari bacaan resmi dianggap sebagai dosa 
yang pelakunya harus dihukum. Kekuasaan politis ortodoksi Islam itu 
telah membungkam kebebasan untuk berbebeda paham, kepercayaan, 
atau mazhab, atau aliran keagamaan. 

GQ adalah sebuah kajian yang cukup simpatik dan proporsional 
tentang sejarah al-Qur’an. Sikap simpati GQ terlihat, misalnya, ketika 
Nöldeke memberikan pengakuan bahwa Muhammad saw adalah 
seorang nabi. Ia mengatakan, 

Kita harus mengakui bahwa Muhammad pada hakikatnya adalah 
seorang nabi, bila kita menyelidiki kepribadiannya dengan 
bebas dan hati-hati dan bila kita memahami kenabian dengan 
pemahaman yang benar. Orang mungkin melontarkankan 
perkiraan dengan tuduhan bahwa yang terpenting dari ajaran 
Muhammad diambil dari orang-orang Yahudi dan orang-orang 
Kristen dan bukan berasal dari akalnya. Benar bahwa yang paling 
utama dalam Islam timbul dengan cara ini, tetapi jalan untuk 
memperoleh ajaran-ajaran ini, dan menganggapnya sebagai 
wahyu yang diturunkan oleh Allah kepada Muhammad, untuk 
memberikan kabar gembira kepada manusia, menjadikan dengan 
jalan ini seorang nabi yang sebenarnya (TQ, h. 4).

Ketika bertambah akurasi kajian kita tentang kitab-kitab terbaik 
biografi  Muhammad dan tentang sumber yang benar untuk 
mengetahui ruh Muhammad, sungguh itu adalah al-Qur’an, 
memperkukuh kepercayaan kita bahwa Muhammad beriman 
dalam jiwanya pada hakikat apa yang diserukan kepadanya 
untuk mengganti penyembahan orang-orang Arab yang tidak 
benar terhadap berhala-berhala dengan agama yang lebih tinggi, 
yang memberikan kebahagiaan kepada orang-orang mukmin 
(TQ, h. 4). 
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Nöldeke juga menolak secara keras teori bahwa Muhammad 
menderita epilepsi. Ia menegaskan wahyu kenabian Muhammad. 
Meskipun demikian, sarjana Jerman ini masih beranggapan bahwa 
Muhammad mengalami gangguan emosi tidak terkendali, yang 
membuatnya yakin bahwa ia berada di bawah pengaruh ilahi (TQ, 
h. 23-27). 

Karya ini kaya dengan informasi dengan menggunakan sumber-
sumber utama klasik Islam seperti Jāmi‘ al-Bayān Th abari, al-Kasysyāf 
Zamakhsyari, al-Itqān fī ‘Ulūm al-Qur’ān Suyuthi, dan Fihrist Ibn 
Nadim. Kelebihan utama karya ini adalah keluasan dan kedalaman 
pembahasannya tentang sejarah al-Qur’an. Menurut penilaian Taufi k 
Adnan Amal, hingga saat ini belum ada karya kesarjanaan Barat lain 
yang mampu menandingi keluasan dan kedalaman pembahasan karya 
ini tentang sejarah al-Qur’an.27 

Ada bagian-bagian GQ yang mungkin tidak menyenangkan bagi 
orang-orang Muslim. Salah satu bagian yang tidak menyenangkan itu 
adalah pandangan Nöldeke bahwa sumber utama al-Qur’an adalah 
tulisan-tulisan Yahudi. Ia menilai bahwa banyak dari ajaran dan 
kewajiban yang terkandung dalam al-Qur’an adalah esensi orisinal 
Yahudi. Ia mengatakan,

Sumber utama wahyu yang diturunkan kepada Nabi [Muhammad] 
secara harfiah, menurut keyakinan sederhana orang-orang 
Muslim, menurut kepercayaan abad-abad pertengahan, dan 
menurut sebagian orang-orang masa kini, tanpa diragukan adalah 
apa yang dikandung oleh tulisan-tulisan Yahudi. Sebagian besar 
ajaran Muhammad tersembunyi dalam surah-surah tertua sesuai 
dengan apa yang secara pasti menunjukkan sumbernya. Karena 
itu, tidak perlu analisis untuk menyingkap bahwa sebagian besar 
kisah para nabi dalam al-Qur’an, bahkan lebih dari itu, banyak 
dari ajaran dan kewajiban [yang terkandung dalam al-Qur’an], 
adalah esensi orisinal Yahudi. Selain itu, adapun pengaruh Injil 
terhadap al-Qur’an juga banyak. Kita akan diberitahu oleh 
penyelidikan yang cermat tentang apa yang Yahudi dan yang 

27Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an, h. 447.
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Kristen dalam al-Qur’an sampai puas bahwa ajaran-ajaran dasar 
yang bersama-sama dimiliki oleh Islam dan Kristen adalah esensi 
celupan Yahudi (TQ, h. 7).

Nöldeke memberikan sebuah contoh yang dikenal oleh semua 
orang Muslim untuk membuktikan pandangannya itu. Contoh itu 
adalah Syahadat yang sangat terkenal dalam Islam, yaitu “Tiada tuhan 
selain Allah” (Lā ilāha illā’Llāh). Syahadat ini, kata Nöldeke, diambil 
dari ungkapan Yahudi, “Sebab siapa Allah selain dari Tuhan?”28 “For 
who is God besides the Lord?”29 “Li-annahu man huwa ilāh ghayr 
al-rabb”30 sebagaimana tercatum dalam Samuel Kedua 22: 32 dan 
Mazmur 18: 32 (TQ, h. 7-8).31 

Orang-orang Muslim pada umumnya menolak anggapan bahwa 
Islam melalui al-Qur’an meminjam, atau dipengaruhi oleh, ajaran-
ajaran Yahudi dan Kristen sebagaimana yang terdapat dalam Bibel. 
Mengatakan bahwa al-Qur’an meminjam ajaran-jaran Bibel adalah 
penghujatan terhadap al-Qur’an dan sekaligus juga terhadap Tuhan 
karena al-Qur’an adalah kalam Allah yang diturunkan kepada kalbu 
Muhammad. Penolakan orang-orang Muslim terhadap anggapan ini 
secara tidak langsung mengandung arti bahwa al-Qur’an bukan karya 
Muhammad yang mungkin meminjam ajaran-ajaran Yanhudi dan 
Kristen dan ajaran-ajaran lain sebelum Islam. Kesamaan-kesamaan dan 
kemiripan-kemiripan antara Yudaisme, Kristen dan Islam, atau antara 
Bibel dan al-Quran, dalam pandangan orang-orang Muslim tidak 
boleh diartikan bahwa Islam meminjam atau mengambil ajaran-ajaran 
Yahudi dan Kristen. Kenyataan ini harus diartikan bahwa Islam adalah 
kelanjutan dari dan sekaligus koreksi terhadap dua agama yang lebih 
tua itu. Dapat pula dikatakan bahwa al-Qur’an membenarkan kitab 

28“Perjanjian Lama,” Alkitab (Jakarta: Lembaga Alkitab Indonesia, 200), 
h. 378, 612. 

29Th e Story of God: Th e Holy Bible, New International Version (Colorado 
Springs, CO: International Bible Society, 1984), h. 228, 383. 

30“Al-‘Ahd al-Qadīm,” Al-Kitāb al-Muqaddasah (Ttpt: Arabic Bible, 1996), 
h. 522, 844. 

31Mazmur Kedua 18: 31 dalam Th e Story of God, h. 383, dan dalam “Al-‘Ahd 
al-Qadīm,” Al-Kitāb al-Muqaddasah, h. 844. 
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terdahulu. Pandangan ini sejalan dengan fi rman Allah, “Dan Kami 
telah menurunkan Kitab (al-Qur’an) kepada engkau [Muhammad] 
dengan kebenaran, yang membenarkan kitab-kitab yang diturunkan 
sebelumnya dan menjaganya” (Q 5: 48). 

Munculnya Suara-suara Kritis

Apa yang dimaksud dengan al-Qur’an sebagai kitab suci bukanlah 
istilah yang berdiri sendiri. Al-Qur’an tidak mungkin menjadi kitab 
suci tanpa hubungannya dengan manusia. Di sini kita akan melihat 
unsur keterlibatan manusia dalam hubungannya dengan al-Qur’an 
yang ia terima sebagai kitab suci. Wilfred Cantwell Smith (1917-
2000), salah seorang pakar terbaik perbandingan agama, adalah 
benar ketika mengatakan — dalam karyanya What Is Scripture?: A 
Comparative Approach,32 yang telah diterjemahkan dalam bahasa 
Indonesia dengan judul Kitab Suci Agama-agama33 — bahwa yang 
fundamental bagi pemahaman baru tentang kitab suci adalah 
pengakuan bahwa tidak ada sebuah teks yang merupakan kitab suci 
pada dirinya sendiri. Umat, suatu komunitas, menjadikan sebuah 
teks menjadi kitab suci, atau mempertahankannya sebagai kitab suci 
dengan memperlakukannya melalui cara tertentu.34 Karena itu, Smith 
mengusulkan, “kitab suci adalah aktivitas manusia.”35 “Kitab suci 
bukan teks.”36 Bagi Smith, apa yang disebut kitab suci ditentukan 
oleh proses keterlibatan manusia dalam hubungannya dengan kitab 
suci itu. Keterlibatan manusia di sini berarti keterlibatannya dalam 

32Wilfred Cantwell Smith, What Is Scripture?: A Comparative Approach 
(London: SCM Press Ltd., 1993). 

33Wilfred Cantwell Smith, Kitab Suci Agama-Agama, diterjemahkan oleh 
Dede Iswadi (Jakarta: Teraju, 2005). 

34Smith, What Is Scripture?, h. 18; Smith, Kitab Suci Agama-Agama, h. 
21-22.

35Smith, What Is Scripture?, h. 18; Smith, Kitab Suci Agama-Agama, h. 
22. 

36Smith, What Is Scripture?, h. 223; Smith, Kitab Suci Agama-Agama, h. 
387. 
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memperlakukan, menyikapi, memahami, dan menafsirkan kitab suci. 
Tanpa keterlibatan manusia kitab suci tidak ada artinya dan bahkan 
tidak bisa menjadi kitab suci. 

Kualitas teks menjadi kitab suci bukanlah sifat inheren pada 
dirinya; ia menuntut keterlibatan manusia untuk menjadikan dirinya 
sebagai kitab suci. Tidak cukup dikatakan bahwa kitab suci bersifat 
bilateral, yang menyebut sebuah hubungan antara dua pihak: sebuah 
keterlibtan yang menyiratkan sebuah hubungan antara manusia dan 
teks. Dari apa yang telah ditelitinya, Smith membuat perbaikan untuk 
berlaku adil terhadap keseluruhan apa yang diselidikinya: kitab suci 
“paling baik dikarakterisasikan sebagai yang lebih bersifat trilateral, 
yakni merujuk kepada sebuah hubungan — sebuah perjanjian 
— antara manusia, yang transenden, dan teks.”37 

Keterlibatan kaum Muslimin dalam hubungan mereka dengan 
al-Qur’an yang mereka yakini sebagai kitab suci selama empat belas 
abad lebih adalah faktor utama yang tidak bisa diabaikan dalam 
kajian tentang sejarah al-Qur’an. Keterlibatan itu adalah proses 
sejarah manusia yang telah melahirkan keragaman sikap dan cara 
pandang yang berbeda terhadap al-Qur’an. Karena itu, keragaman 
sikap dan cara pandang itu hendaknya tidak ditutup-tutupi untuk 
membungkam suara-suara kritis sejauh suara-suara itu menerima al-
Qur’an sebagai kitab suci. Pembungkaman terhadap suara-suara kritis 
itu adalah kerugian besar bagi pengembangan intelektual dan spiritual 
bila suara-suaru itu adalah ekspresi kecintaan para pendukungnya 
pada al-Qur’an dan Islam. 

Munculnya suara-suara kritis yang berbeda sebenarnya tidak 
perlu dikhawatirkan oleh para pencinta al-Qur’an bila mereka melihat 
kembali tradisi klasik penafsiran al-Qur’an seperti yang dicontohkan 
oleh Th abari, Mawardi, dan Zamakhsyari, dan lain, yang melakukan 
pilihan di antara berbagai ragam teks dan bacaan al-Qur’an yang 
ada. Pembahasan tentang keragaman teks dan bacaan al-Qur’an 
adalah gejala yang menonjol dan lazim dalam kitab-kitab tafsir awal 
al-Qur’an. Barang siapa terbiasa menghadapi keragaman teks seperti 

37Smith, What Is Scripture?, h. 239; Smith, Kitab Suci Agama-Agama, h. 
406. 
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itu tentu tidak akan terganggu oleh suara-suara kritis yang tidak 
akan pernah padam, apalagi pada masa kini ketika “banjir informasi” 
mustahil disumbat dan dibendung berkat kecanggihan teknologi 
informasi. 

Saya menegaskan kembali bahwa tulisan sederhana ini sama 
sekali tidak mempersoalkan otentisitas al-Qur’an sebagai yang 
diwahyukan oleh Allah kepada Nabi Muhammad. Tetapi tulisan ini 
mempersoalakan otentisitas al-Qur’an yang sampai ke tangan kita 
sekarang ini, yang dikenal sebagai al-Qur’an versi mushaf Usmani. 
Dalam membicarakan masalah ini, beberapa pertanyaan yang 
menggelitik perlu diajukan. Apakah al-Qur’an versi mushaf Usmani 
dapat dianggap sebagai al-Qur’an yang otentik, dalam arti sama 
sepenuhnya dengan al-Qur’an yang diturunkan oleh Allah kepada 
Nabi Muhammad, tanpa perubahan sedikit pun? Bila jawabannya 
adalah “tidak,” atau “tidak sepenuhnya,” maka timbul pertanyaan 
lain: Apakah al-Qur’an versi mushaf Usmani ini masih bisa dipertahan 
sebagai petunjuk dan pedoman hidup bagi orang-orang Muslim? 
Apakah al-Qur’an versi mushaf Usmani perlu direvisi atau diganti 
dengan al-Qur’an edisi kritis yang lebih akurat dan lebih dekat — atau 
jika bisa sama — dengan al-Qur’an yang diturunkan oleh Allah 
kepada Nabi Muhammad? Bila tidak ada yang mampu melakukan 
penyusunan al-Quran edisi kritis, apakah al-Qur’an versi mushaf 
Usmani harus tetap dipakai oleh oran-orang Muslim sebagai petunjuk 
dan pedoman hidup?

Melihat perbedaan-perbedaan teks dan bacaan dalam al-Qur’an 
versi mushaf Usmani sendiri, dan apalagi antara al-Qur’an versi 
mushaf Usmani dan al-Qur’an versi-versi banyak mushaf lain, bila 
dilihat dari keyakinan bahwa al-Qur’an diturunkan oleh Tuhan kepada 
Muhammad dalam bentuk makna dan lafal, maka kesimpulan yang 
tidak bisa dihindari adalah bahwa al-Qur’an versi mushaf Usmani 
tidak persis sama, atau diragukan persis sama, dengan al-Qur’an yang 
diturunkan oleh Allah kepada Nabi Muhammad karena al-Qur’an 
yang otentik hanya satu versi asli dari Allah tanpa perbedaan teks dan 
bacaan. Jika kesimpulan ini harus ditolak, maka kesimpulan lain yang 
tepat harus dimunculkan, yaitu: al-Qur’an yang diturunkan oleh Allah 
kepada Nabi Muhammad adalah dalam bentuk makna, bukan dalam 
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bentuk susunan kata-kata; hanya makna yang terkandung dalam al-
Qur’an datang dari Allah, sedangkan susunan kata-kata datang dari 
Nabi Muhammad sejauh susunan kata-kata itu memelihara substasi 
makna. Kesimpulan terakhir ini berbenturan dengan keyakinan orang-
orang Muslim pada umunya bahwa al-Qur’an yang diturunkan oleh 
Allah kepada Nabi Muhammad adalah wahyu yang bukan hanya 
dalam bentuk makna tetapi juga dalam bentuk sususan kata-kata. 
Kesimpulan ini akan dilawan keras oleh orang-orang Muslim pada 
umumnya karena ia berbenturan dengan akidah mereka bahwa 
al-Qur’an yang ada sekarang ini adalah al-Qur’an yang asli karena 
dipelihara selama-lamanya oleh Allah.

Gagasan untuk menyusun al-Qur’an edisi kritis memang 
mempunyai cukup alasan. Namun gagasan ini sangat sulit untuk 
diwujudkan karena ia berhadapan dengan beberapa rintangan. 
Rintangan terbesar gagasan ini adalah fanatisme kaum Muslimin pada 
sakralisasi al-Qur’an versi mushaf Usmani, atau lebih tepat sakralisasi 
mushaf Usmani. Setiap upaya untuk mengusik sakralisasi mushaf 
Usmani ini akan memancing kemarahan dan perlawanan keras dari 
kaum Muslimin. Rintangan lain adalah kesulitan menemukan dan 
mengumulkan mushaf-mushaf otentik al-Qur’an yang benar-benar 
ditulis pada masa Nabi dan masa para sahabat karena mushaf-mushaf 
itu telah hilang atau dimusnahkan. Ketiadaan atau kelangkaan 
mushaf-mushaf itu tidak bisa diatasi bila benar-benar telah hilang 
atau dimusnahkan. Rintangan lain adalah minimnya berbagai keahlian 
yang mendukung untuk mewujudkan gagasan ini di kalangan para 
pendukungnya, termasuk keahlian fi lologis, linguistik, dan sejarah.

Sejauh mana perlunya al-Qur’an edisi kritis? Apakah jika al-
Qur’an edisi kritis tidak ada, kitab suci ini tidak perlu dijadikan 
petunjuk dan pedoman hidup? Bila al-Qur’an edisi kritis tidak ada, 
dan mungkin selama-lamanya tidak akan ada, al-Qur’an versi mushaf 
Usmani justru posisinya sebagai kitab suci semakin kuat karena tidak 
ada tandingannya. Al-Qur’an versi mushaf Usmani ini tetap yang 
terbaik, atau satu-satnya kitab suci, bagi orang-orang Muslim selama 
tidak ada al-Qur’an versi mushaf lain yang melebihinya. Keadaan 
ini mungkin berlangsung selama-lamanya. Kajian historis dan 
komparatif tentang kitab suci-kitab suci yang dilakukan oleh Smith 
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telah membuatnya mengakui keunggulan al-Qur’an sebagai kitab 
suci dalam perbandingannya dengan kitab suci-kitab suci lain dilihat 
dari aspek lisan dan aspek tulisan yang menunjukkan arti kata “kitab 
suci.” Smith mengatakan, “Tidak diragukan lagi bahwa al-Qur’an 
adalah kitab suci par excellence; namun, ia juga mempresentasikan 
(seperti kitab suci lain, tetapi al-Qur’an sedikit mencolok dalam gaya 
ganda ini) wahyu ilahi sebagai sesuatu yang dikatakan dan didengar. 
Al-Qur’an dianggap sebagai wahyu ilahi, dan secara efektif memasuki 
kehidupan laki-laki dan perempuan, terutama sebagai diungkapkan 
secara lisan.”38 

Khatimah

Membuat al-Qur’an berfungsi sebagai petunjuk dan pedoman 
hidup adalah tugas yang lebih penting bagi orang-orang Muslim 
daripada menjadikannya hanya sebagai objek penelitian, atau hanya 
sekedar dibaca tanpa memberikan pengaruh yang lebih baik. Dapat 
pula dikatakan bahwa menjadikan al-Qur’an sebagai akhlak atau 
karakter bagi pembacanya adalah tujuan diturunkannya kitab suci 
ini. Ibn ‘Arabi (1165-1240), salah seorang Sufi  terbesar, menegaskan 
bahwa kesempurnaan (kamāl) manusia dicapai dengan berakhlak 
dengan akhlak Allah, dan akhlah Allah itu identik dengan al-Qur’an. 
Ketika Siti ‘Aisyah ditanya tentang akhlak Nabi Muhammad, ia 
menjawab, “Akhlaknya adalah al-Qur’an.” Al-Qur’an dalam arti 
ini adalah akhlak Allah, nama-nama Allah atau sifat-sifat-Nya. Sufi  
terkemuka dari Andalusia ini mengatakan bahwa berakhlak dengan 
akhlak Allah adalah berakhlak dengan al-Qur’an, dan berakhlak 
dengan al-Qur’an adalah tasawuf. Dengan berakhlak dengan al-
Qur’an, Muhammad sebagai Rasul Allah bertujuan menebarkan 
kedamaian dan rahmat bagi semesta alam.

Menutup catatan singkat ini, mari kita simak apa yang dikata kan 
Smith terkait dengan sikap tak terpuji manusia dalam hubungannya 

38Smith, What Is Scripture?, h. 8; Smith, Kitab Suci Agama-Agama, h. 9-
10. 
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dengan kitab suci. Smith mengingatkan kita bahwa kitab suci dalam 
sejarahnya yang panjang digunakan bukan hanya untuk tujuan-tujuan 
positif bagi kemaslahatan, tetapi juga untuk kerusakan meskipun 
tanpa disadari oleh orang yang melakukannya. Ia menunjukkan 
beberapa contoh. Kitab suci dipakai untuk membenarkan secara 
moral perbudakan di antara orang-orang yang memperjuangkan 
penghilangan institusi ini dan sebagai alat untuk menyucikan banyak 
kelompok status quo penindas melawan gerakan-gerakan untuk 
keadilan. Ada tingkat yang menakutkan ketika kitab suci dipakai 
dalam perang demi kesalehan sendiri atau kekerasan. Kitab suci juga 
dipakai untuk merendahkan derajat perempuan. Kekuatan besar kitab 
suci dalam mengikat masyarakat telah membuat tajam — dan sering 
tanpa belas kasihan — perbedaan di antara masyarakat. Khususnya 
dalam kasus tiga serangkai kitab suci di Barat (Yahudi, Kristen, dan 
Islam), penghinaan berdasarkan kitab suci terhadap orang lain telah 
terus dan terus menerus membawa malapetaka.39 

Penggunaan kitab suci untuk memperjuangkan kepentingan yang 
menimbulkan kerusakan, melestarikan perbudakan, membungkam 
gerakan untuk keadilan, mengobarkan api perang, membenarkan 
kekerasan, merendahkan derajat perempuan, menghina kelompok-
kelompok lain, dan mencaci-maki agama-agama dan mazhab-mazhab 
lain, sangat berbahaya bagi hubungan intra-agama dan antaragama. 
Penggunaan kitab suci seperti itu adalah kekeliruan besar yang tidak 
disadari oleh para penggunanya. Penggunaan kitab suci yang benar 
adalah untuk tujuan-tujuan positif bagi kemanusiaan sebagaimana 
dicontohkan oleh para nabi dan para wali.

Kembali pada persoalan otentisitas al-Qur’an, maka bagi orang-
orang Muslim kitab suci versi mushaf Usmani sampai sekarang tetap 
sumber terbaik ajaran Islam selama belum ada al-Qur’an edisi kritis 
yang menggantikannya — dan al-Qur’an edisi kritis mungkin tidak 
akan ada untuk selama-lamanya. Bila benar bahwa al-Qur’an adalah 
kalam Allah yang diturunkan kepada Nabi Muhammad bukan hanya 
dari segi makna tetapi juga dari segi lafal, mengapa muncul banyak 

39Smith, What Is Scripture?, h. 213-214; Smith, Kitab Suci Agama-Agama, 
h. 375. 
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mushaf al-Qur’an yang dulu dipakai tanpa menimbulkan kegaduhan 
di kalangan umat Muhammad hingga masa keberhasilan unifi kasi 
dan standadisasi teks al-Qur’an dengan mushaf Usmani sebagai 
acuan tunggalnya? Bila benar bahwa al-Qur’an adalah kalam Allah 
yang diturunkan kepada Nabi Muhammad hanya dari segi makna, 
bukan dari segi lafal, apa perlunya al-Qur’an edisi kritis karena yang 
penting adalah makna esensial yang dikandungnya sebagai petunjuk 
bagi kehidupan umat manusia? Menggali pesan-pesan al-Qur’an agar 
dapat memberikan sumbangan bagi kemanusiaan adalah jauh lebih 
bermanfaat daripada menguras tenaga untuk menyusun al-Qur’an 
edisi kritis yang hampir mustahil. Bagaimanapun, al-Qur’an versi 
mushaf Usmani adalah kitab suci orang-orang Muslim dan, karena 
itu, lebih berwibawa daripada sumber-sumber lain Islam. 

Wa’Llāh a‘lam bi al-shawāb.

Kautsar Azhari Noer adalah dosen Fakultas Ushuluddin Universitas Islam 
Negeri (UIN) Syarif Hidayatullah Jakarta.
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MENAFSIRKAN AL-QUR’AN 
DARI PERSPEKTIF PEREMPUAN 

Hermeneutika Amina Wadud-Muhsin dalam 
Qur’an and Woman

Muhammad Fuad

Dalam tulisannya “Qur’an and Woman,”1 Amina Wadud-
Muhsin menawarkan satu alternatif cara membaca al-Qur’an 
berkaitan dengan pandangan tentang hak dan peranan perempuan 
dan hubungan antara perempuan dan laki-laki dalam pandangan 
orang Islam. Wadud-Muhsin menyadari bahwa tafsir al-Qur’an 
berkaitan dengan pandangan ini tidak sepenuhnya objektif. Tafsir 
al-Qur’an selalu diwarnai oleh bias para penafsirnya sehingga tafsir 
tersebut tidak selalu murni merupakan ungkapan maksud teks 

1Amina Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman” dalam Charles Kurzman, 
ed., Liberal Islam: A Sourcebook (New York & Oxford: Oxford University Press, 
1998), h. 127-138. Tulisan Wadud-Muhsin ini merupakan satu bab dalam buku 
Kurzman itu. Kurzman sebenarnya menyupliknya dari karya Wadud-Muhsin 
Qur’an and Woman (Kuala Lumpur: Penerbit Fajar Bakti Sdn. Bhd., 1992). 
Bagian pertama “Qur’an and Woman” yang membahas metode hermeneutika 
adalah cuplikan dari halaman 1-10 dari Qur’an and Woman, sedangkan bagian 
kedua yang merupakan analisis bebarapa ayat al-Qur’an adalah cuplikan dari 
halaman 64-74. Namun “Qur’an and Woman” dalam karya Kurzman itu cukup 
mewakili Qur’an and Woman secara keseluruhan karena analisis Wadud-Muhsin 
pada halaman 64-74 tersebut adalah penerapan metode hermeneutikanya yang 
rinci dan mendalam.
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al-Qur’an. Ada kecenderungan para penafsir tidak membedakan 
antara tafsir mereka yang mengandung bias budaya dan maksud 
al-Qur’an. Hal ini menimbulkan masalah, utamanya berkaitan 
dengan tafsir ayat-ayat al-Qur’an mengenai hubungan antara laki-
laki dan perempuan. Wadud-Muhsin menawarkan sebuah model 
hermeneutika dengan tujuan untuk, di antaranya, mengatasi 
masalah ini.

Sampai batas tertentu, hermeneutika Wadud-Muhsin ini adalah 
hermeneutika konvensional. Artinya, ia adalah hermeneutika 
yang mencari makna yang dimaksudkan oleh pengarang. Karena 
yang menjadi objek analisisnya adalah al-Qur’an hal ini tidak bisa 
dihindari. Justru karena itu, hermentika adalah metode membaca 
yang cocok untuk membaca al-Qur’an. Dalam perkembangannya, 
hermeneutika telah menjadi metode penafsiran makna teks yang 
canggih dan menunjukkan berbagai variasi. Namun satu faktor yang 
selalu diperhitungkan adalah, selain teks yang ditafsir itu sendiri, 
kebudayaan dan bahasa sebagai medium dan medan perantara yang 
dilewati teks yang memuat pesan yang ingin disampaikan oleh 
pengirim kepada penerima. Hermeneutika sebagai metode tafsir 
teks memperhitungkan pengaruh kebudayaan dan bahasa sebagai 
medan perantara, yaitu komplikasi makna teks yang terjadi dalam 
dinamika medan perantara tersebut.2

Dalam hal usaha menafsir al-Qur’an, teks adalah teks al-Qur’an 
sendiri. Medan perantara ini adalah kebudayaan Arab dan bahasa 
Arab abad ke-7 yang menjadi konteks turunnya ayat-ayat al-Qur’an. 
Dalam hal tafsir al-Qur’an yang ditulis para penafsir, teks di sini 
adalah tafsir al-Qur’an yang bersangkutan. Medan perantaranya 
adalah kebudayaan dan bahasa yang menjadi konteks hidup dan 
penulisan para penafsir. Secara teoritis hermeneutika berasumsi 
bahwa bentuk dan isi tafsir al-Qur’an dipengaruhi oleh nilai-
nilai kebudayaan penafsir. Tugas hermeneutika yang digunakan 

2Lihat Josef Bleicher, Contemporary Hermeneutics: Hermeneutics as Method, 
Philosophy and Critique (London and Boston: Routledge & Kegan Paul Ltd., 
1980), h. 1-5.
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untuk membaca teks al-Qur’an kemudian adalah menganalisis 
struktur teks al-Qur’an dan menyiangi pesan atau ajarannya dari 
elemen-elemen kebudayaan dan bahasa Arab abad ke-7. Hal inilah 
yang dicoba dilakukan oleh Wadud-Muhsin dalam “Qur’an and 
Woman”. Dia juga melakukan yang sama dalam menilai tafsir 
al-Qur’an, yaitu menyiangi pesan al-Qur’an dari unsur-unsur 
kebudayaan penafsir yang masuk ke dalam tafsir yang ditulisnya. 
Dalam melakukan semua ini, Wadud-Muhsin juga bertindak 
sebagai penafsir al-Qur’an sehingga dia memperhitungkan juga 
kebudayaan dan bahasanya sendiri sebagai seorang perempuan 
kulit hitam warganegara Amerika yang hidup pada abad ke-20 
[dan juga pada abad ke-21].

Metode hermeneutika Wadud-Muhsin ini dalam buku Qur’an 
and Woman telah menghasilkan penggalian makna al-Qur’an yang 
kaya. Di kalangan akademikus, ia mendapat sambutan yang positif. 
Bukunya telah diterjemahkan ke berbagai bahasa dan dipakai 
sebagai buku teks di berbagai universitas di dunia.3 Selain itu, 
metode hermeneutika Wadud-Muhsin ini penting karena mewakili 
perkembangan baru dalam tafsir al-Qur’an. Perkembangan ini 
baru dalam arti bahwa metodenya memanfaatkan teknik-teknik 
analisis yang berkembang di dunia universitas. Kebutuhan untuk 
merangsang perkembangan tafsir al-Qur’an dengan teknik-teknik 
tersebut sudah dirasakan beberapa lama.4 Perkembangan in 

3Lihat ulasan karya Wadud-Muhsin oleh Gisela Webb, “Qur’an and Woman: 
Rereading the Sacred Text from a Woman’s Perspective by Amina Wadud,” 
Journal of Law and Religion 15/1&2 (2000 - 2001): 519-523; dan Manuela 
Marín, “Disciplining Wives: A Historical Reading of the Qur’an 4:34,” Studia 
Islamica 97 (2003): h. 6.

4Lihat, misalnya, Fazlur Rahman, “Islam and Modernity,” dalam Charles 
Kurzman, ed., Liberal Islam: A Sourcebook (New York & Oxford: Oxford 
University Press, 1998); dan Tariq Ramadan, Radical Reform Islamic Ethics 
and Liberation (Oxford: Oxford University Press, 2009). Rahman mengajak 
orang Islam untuk membedakan antara hal-hal yang universal dan hal-hal yang 
particular dalam al-Qur’an sebagai cara memilah pesan universal al-Qur’an dari 
usur-unsur budaya lokal yang masuk ke dalam al-Qur’an. Ramadan mengikuti 
gagasan ini dengan menggunakan kategori yang tetap (tsubūt) dan yang berubah 
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berpotensi untuk menyegarkan dan memperkaya ilmu tafsir dengan 
menariknya ke dalam kancah dinamika perkembangan ilmu abad 
ke-21. Tulisan ini akan mengupas hermeneutika Wadud-Muhsin 
dengan tujuan mengeksplisitkannya dan memperoleh pemahaman 
yang baik. Karena itu, pembahasan dalam tulisan ini akan terpusat 
pada usaha pengupasan dan pemahaman hermeneutika sarjana 
perempuan berkulit hitam ini.

Tipologi Tafsir al-Qur’an tentang Perempuan 

Wadud-Muhsin memulai dengan memilah tafsir mengenai 
pandangan al-Qur’an tentang perempuan sebagai cara untuk 
menempatkan diri dalam tradisi tafsir. Menurutnya, tafsir tentang 
perempuan dalam al-Qur’an bisa dibagi dalam tiga kategori: 
tradisional, reaktif, dan holistik.

Tafsir tradisional ditandai dengan metodologi atomistik. Para 
penafsir tradisional menafsir al-Qur’an ayat demi ayat, dari depan 
hingga akhir, tanpa memperhatikan hubungan satu ayat dengan ayat 
atau ayat-ayat yang lain. Cara ini dilakukan biasanya tidak dengan 
cara yang sistematis, yaitu tidak dilandaskan pada prinsip-prinsip 
hermeneutika (dalam arti cara membaca untuk mencari makna) yang 
jelas. Metode tafsir tradisional juga tidak menghubungkan gagasan-
gagasan dalam al-Qur’an yang mirip, struktur-struktur sintaksis, 
dan prinsip-prinsip atau tema-tema satu dengan yang lain.5 Penulis 
tafsir tradisional semuanya laki-laki sehingga tafsiran yang mereka 
buat tentang ayat-ayat al-Qur’an mengenai perempuan melulu 
datang dari perspektif laki-laki. Perspektif dan suara perempuan 
sendiri tidak pernah mereka perhitungkan. Ketiadaan perspektif 
dan suara perempuan ini kemudian sering mereka rancukan dengan 
ketiadaan perspektif dan suara perempuan dalam teks al-Qur’an. 

(mutaghayyar) dalam usuluddin; dan Wadud-Mushin menerapkannya dalam 
analisis ayat-ayat al-Qur’an.

5Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 128.
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Dengan kata lain, tafsir tradisional ditulis laki-laki yang tidak peduli 
dengan suara perempuan. Mereka juga menganggap bahwa tafsir 
yang mereka buat adalah ungkapan kehendak Tuhan. Mereka seperti 
tidak menyadari bahwa pendapat mereka sendiri dan kehendak 
Tuhan adalah dua hal yang sama sekali berbeda.

Tafsir reaktif ditulis oleh sarjana-sarjana modern yang bereaksi 
terhadap kendala-kendala sosial yang dihadapi perempuan yang 
sering mereka anggap bersumber dari al-Qur’an. Para penulis 
tafsir jenis ini kemudian sering menyalahkan dan menentang 
ajaran al-Qur’an dan Islam. Mereka mengatakan bahwa keadaan 
jelek perempuan dalam masyarakat Islam adalah akibat ajaran 
al-Qur’an tentang perempuan. Dalam menganalisa ayat-ayat al-
Qur’an, mereka sering menggunakan perspektif dan metode feminis 
dan mengangkat isu-isu feminis. Namun, ada satu persamaan 
antara mereka dengan penafsir tradisional, yaitu mereka tidak 
membedakan antara tafsir dan teks al-Qur’an. Mungkin ini yang 
menyebabkan mereka menganggap al-Qur’an bertanggung jawab 
atas keadaan sosial perempuan yang jelek. Para penafsir reaktif 
benar-benar prithatin dengan keadaan perempuan, tetapi analisis 
mereka tentang ayat-ayat al-Qur’an cenderung tidak komprehensif 
sehingga sering luput memahami pandangan al-Qur’an tentang 
perempuan. Akibatnya mereka sering membela perempuan dengan 
dasar yang tidak sesuai dengan pandangan al-Qur’an. Menurut 
Wadud-Muhsin, usaha-usaha memperbaiki keadaan perempuan 
justru bisa efektif bila didasarkan pada pandangan al-Qur’an yang 
merupakan sumber utama idelogi dan teologi Islam.6

Tafsir holistik adalah perkembangan terbaru dalam tafsir al-
Qur’an. Ia menimbang kembali metode tafsir secara keseluruhan 
dengan memperhatikan masalah-masalah sosial, moral, ekonomi, 
dan politik, yang mencakup masalah perempuan. Namun tafsir 
holistik masih relatif baru dan belum banyak mengangkat isu-
isu perempuan dalam terang ajaran-ajaran pokok al-Qur’an 
yang dipahami tidak secara sepotong-sepotong, tetapi secara 

6Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 128.



MUHAMMAD FUAD

88 TITIK-TEMU, Vol. 3, No. 1, Juli - Desember 2010

menyeluruh.7 Wadud-Muhsin memasukkan tafsir yang dia tawarkan 
dalam tulisannya ke dalam kategori ini. Dia juga ingin mendorong 
tafsir holistik agar menangani isu perempuan. Untuk itu, dia 
menawarkan satu cara membaca al-Qur’an yang bertolak dari 
pengalaman perempuan dan yang menanggalkan berbagai stereotip 
tentang perempuan yang memenuhi kerangka tafsir yang dibuat 
para penulis laki-laki. Tujuannya adalah menghasilkan sebuah tafsir 
al-Qur’an yang bermanfaat bagi perempuan yang hidup di zaman 
moderen yang tinggal di negara dan dalam masyarakat Amerika 
atau di negara dan dalam masyarakat lain yang mirip.

Metodologi: Sebuah Model Hermeneutika

Dalam rumusan Wadud-Muhsin, hermeneutika pada intinya 
adalah metode membaca teks yang mempertimbangkan tiga 
aspek: (1) konteks penulisan teks (dalam hal al-Qur’an, ia adalah 
konteks turunnya); (2) struktur tata bahasa teks (yaitu cara teks 
mengatakan yang dikatakannya); dan (3) teks secara keseluruhan, 
atau pandangan dunianya. Namun Wahdud-Muhsin mengelaborasi 
model hermeneutika sehingga setiap ayat dianalisis dengan lima 
elemen: (1) konteks (bahasa dan kebudayaan); (2) konteks dalam 
al-Qur’an (berupa pembicaraan topik yang mirip dalam al-Qur’an); 
(3) bahasa dan struktur sintaksis yang mirip dalam al-Qur’an; 
(4) prinsip-prinsip ajaran al-Qur’an yang lebih tinggi; dan (5) 
pandangan dunia al-Qur’an.8

Wadud-Muhsin juga menggunakan gagasan Fazlul Rahman 
bahwa al-Qur’an diturunkan pada waktu tertentu, dalam keadaan-
keadaan tertentu, dan diekspresikan terkait dengan keadaan-keadan 
tersebut. Artinya, bentuk-bentuk ungkapan ayat-ayat al-Qur’an 
terkait dengan ruang dan waktu diturunkannya. Namun demikian, 
al-Qur’an memiliki pesan universal yang tidak dibatasi oleh keadaan 

7Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 128.
8Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 129.
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dan waktu. Pesan atau isi al-Qur’an yang universal ini adalah 
ruh al-Qur’an. Seorang penafsir perlu memahami bentuk atau 
ekspresi pesan al-Qur’an dan maknanya dalam konteks ruang dan 
waktunya. Namun tujuannya adalah untuk menentukan yang mana 
dari ekspresi dan makna tersebut mengandungi pesan universal 
al-Qur’an. Seorang penafsir tidak boleh merancukan keduanya. 
Orang Islam yang hidup dalam konteks lain — ruang dan waktu 
lain — harus menangkap ruh atau pesan universal al-Qur’an. 
Mereka selanjutnya perlu mencari bentuk-bentuk penerapan ajaran 
universal Islam untuk keperluan tempat dan jamannya.9 Artinya, 
seorang penafsir, setelah menangkap ajaran universal al-Qur’an, 
harus membawanya dan menerapkannya dalam konteks hidupnya 
sendiri dalam bentuk yang sesuai.

Dengan demikian, model hermeneutika Wadud-Muhsin 
dimaksudkan sebagai metode untuk dua tugas utama: (1) memahami 
ungkapan al-Qur’an dan maknanya yang spesifi k dalam konteks 
zamannya; dan (2) menangkap pesan universal al-Qur’an. Topik yang 
menjadi fokus Wadud-Muhsin adalah hubungan antara laki-laki 
dan perempuan. Sebagai penafsir al-Qur’an dia menempatkan diri 
sebagai perempuan (kulit hitam warganegara Amerika) yang prihatin 
dengan tafsir al-Qur’an yang memberikan superioritas absolut kepada 
laki-laki dalam hubungannya dengan perempuan. Penempatan diri 
ini berlaku juga berkaitan dengan kritik yang dilancarkannya atas 
tafsir tersebut. Karena itu, analisisnya ditujukan untuk menawarkan 
tafsir alternatif yang bisa berfungsi sebagai koreksi terhadap tafsir 

9Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 129. Pengaruh pemikiran Fazlul 
Rahman ini terlihat juga pada gagasan Nurcholis Madjid tentang sekularisasi yang 
membedakan antara yang sakral dan yang tidak sacral, dan bahaya perancuan 
keduanya; dan pada gagasan Tariq Ramadan tentang pembedaan antara ajaran 
Islam yang universal dan karena itu bersifat tetap (tsubūt) dan penerapan ajaran 
tersebut dalam konteks ruang dan waktu yang partikular dan karena itu bersifat 
berubah (mutaghayyar) dan bahaya perancuan keduanya. Lihat Nurcholis Madjid, 
“Keharusan Pembaharuan Pemikiran Islam dan Masalah Integrasi Umat” dalam 
Islam, Kemodernan dan Keindonesiaan (Bandung: Mizan, 1988), h. 204-214; dan 
Ramadan, Radical Reform, h. 2009.
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berbias jender tersebut. Bahan analisisnya mencakup beberapa ayat 
al-Qur’an yang telah sering ditafsir sebagai menggariskan superioritas 
laki-laki atas perempuan dan tafsir tersebut.10

Konteks Tafsir

Langkah pertama Wahdud-Muhsin, sesuai dengan unsur 
pertama hermeneutikanya, adalah menganalisis konteks tafsir. 
Dia menyebut konteks tafsir ini dengan nama “prior text” (“teks 
sebelumnya”).11 “Teks sebelumnya” mengacu kepada konteks 
budaya dan bahasa penafsir. Konteks budaya mencakup budaya 
tempat penafsir hidup ketika membaca teks, yaitu budaya 
masyarakat Islam. Sedangkan bahasa adalah bahasa Arab, yang 
merupakan bahasa para penafsir dan sekaligus bahasa al-Qur’an. 
Konteks budaya dan bahasa penafsir perlu diperhitungkan karena 
ia menyebabkan munculnya perbedaan di antara berbagai tafsir 
dan keunikan masing-masing. “Teks yang ada sebelumnya” tidak 
bisa tidak mempengaruhi perspektif dan kesimpulan yang ditarik 
dalam penafsiran.

Wadud-Muhsin sadar akan bahaya relativisme yang bisa 
muncul dari perhatian kepada konteks budaya dan bahasa. Namun 
bahaya relativisme ini menurutnya bisa tercegah oleh asumsi 
bahwa al-Qur’an memiliki ajaran universal yang tetap dan tidak 
berubah.12 Bahaya yang lebih besar yang ada dalam konteks budaya 
penafsir adalah kecenderungan sebuah tafsir mendakwa dirinya 
sebagai yang sahih satu-satunya dan karena itu yang lain tidak bisa 
diterima. Dakwaan seperti ini menutup kesempatan orang lain 
untuk memahami al-Qur’an sesuai perspektif dan konteksnya atau 
mengajukan tafsir alternatif. Namun, demikian Wadud-Muhsin, 

10Lihat Manuela Marín, “Disciplining Wives: A Historical Reading of the 
Qur`an 4:34,” Studia Islamica 97 (2003): 5-40.

11Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 130.
12Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 130.



MENAFSIRKAN AL-QUR’AN DARI PERSPEKTIF PEREMPUAN

 TITIK-TEMU, Vol. 3, No. 1, Juli - Desember 2010 91

bahaya pemaksaan satu makna al-Qur’an ini pun akan terlawan 
juga oleh asumsi tentang tujuan dan jangkauan al-Qur’an yang 
universal. Pemaksaan satu makna akan membatasi jangkauan dan 
karena itu menghilangkan keuniversalan al-Qur’an. Hal ini tidak 
bisa terjadi sehingga secara logis pemaksaan satu makna al-Qur’an 
tidak bisa terjadi.

Konteks Wadud-Muhsin sebagai penafsir adalah kedudukannya 
sebagai seorang perempuan kulit hitam Amerika yang hidup pada 
abad ke-20 dan ke-21. Dalam sebuah tulisan lain, dia menjelaskan 
implikasi dari kedudukanya ini.13 Sebagai seorang perempuan 
kulit hitam Amerika dia bisa melihat kesenjangan yang ada antara 
cita-cita keadilan yang mendasari pendirian negara Amerika dan 
tatanan sosial politik yang terwujud di Amerika yang tidak pernah 
adil. Dengan perspektif ini, dia bisa melihat kesenjangan antara 
ajaran keadilan dan tatanan adil dalam al-Qur’an dan tatanan 
sosial dan politik yang tidak adil dalam mayarakat Islam. Dia bisa 
melihat bahwa tatanan sosial dan politik yang tidak adil dalam 
mayarakat Islam ini berakar dan terkait erat dengan nilai-nilai dan 
asumsi budaya yang juga tidak kondusif bagi keadilan, utamanya 
dari perspektif seorang perempuan.

Sebagai seorang perempuan kulit hitam Amerika, Wadud-
Muhsin juga bisa melihat bahasa Arab, yang sekaligus merupakan 
bahasa penafsir dan bahasa al-Qur’an, dari perspektif orang luar. 
Dia bisa melihat bahwa bahasa Arab tidak memiliki bentuk netral 
sehingga setiap kata dikategorikan sebagai perempuan atau laki-
laki.14 Ini berarti bahwa bahasa Arab secara inheren mengandungi 
bias jender. Bagaimanakah hal ini diakurkan dengan asumsi bahwa 
al-Qur’an mengandungi ajaran universal yang tidak terbatas pada 
perempuan atau laki-laki? Menurut Wadud-Muhsin, bias jender 
dalam bahasa Arab telah lepas dari perhatian tradisi tafsir al-Qur’an. 

13Lihat Wadud-Muhsin, “Towards a Qur’anic Hermeneutics of Social 
Justice: Race, Class and Gende,” Journal of Law and Religion 12/1 (1995 - 1996): 
37-50.

14Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 130.
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Hal ini terkoreksi dalam metode hermeneutikanya yang sensitif 
bias jender.

Aspek berikut dari konteks dalam hermeneutika Wadud-Muhsin 
adalah kebudayaan para penafsir al-Qur’an, yaitu kebudayaan 
masyarakat Islam. Kebudayaan masyarakat Islam, khususnya 
pandangan tentang perempuan di dalamnya, juga mengandungi 
bias jender. Bias jender dalam kebudayaan ini berpengaruh besar 
terhadap baik kedudukan perempuan dalam masyarakat maupun 
penafsiran atas ayat-ayat al-Qur’an mengenai perempuan. Dalam 
masyarakat Islam, perbedaan antara laki-laki dan perempuan 
cenderung dipandang bersifat hakiki. Perbedaan hakiki ini kemudian 
dianggap termanifestasi dalam kapasitas dan fungsi sosial (misalnya, 
laki-laki punya kapasitas untuk memimpin, perempuan tidak), 
dalam kemampuan menerima wahyu (laki-laki mampu dan bisa 
menerima wahyu, perempuan tidak), dan dalam porsi pahala yang 
diterima di akhirat.15

Wadud-Muhsin juga melihat bahwa kebudayaan masyarakat 
orang Islam mengandungi nilai-nilai yang terkait dengan anggapan 
bahwa perbedaan antara laki-laki dan perempuan adalah hakiki. 
Misalnya, perempuan adalah makhluk yang lemah dan inferior, 
perempuan adalah makhluk yang diciptakan sebagai penggoda dan 
penyebab dosa, perempuan berkualitas rendah secara intelektual 
maupun spiritual. Sebaliknya, laki-laki adalah superior sehingga 
lebih penting dari perempuan, laki-laki dilahirkan untuk menjadi 
pemimpin dan pelindung, laki-laki memiliki semua kapasitas untuk 
melakukan pekerjaan yang tidak bisa dilakukan perempuan. Karena 
nilai-nilai ini, peranan perempuan dalam masyarakat Islam dibatasi 
pada peranan-peranan biologis. Sedangkan peranan laki-laki tidak 
dibatasi; mereka mengambil dan memainkan peranan sosial dan 

15Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 131. Bandingkan dengan 
salah satu penyelidikan yang dilakukan penulis-penulis Indonesia tentang bias 
jender yang menyusup dalam literatur ilmu-ilmu agama Islam, terutama fi kih, 
dalam Menakar “Harga” Perempuan : Eksplorasi Lanjut atas Hak-hak Reproduksi 
Perempuan dalam Islam, diedit oleh Syafi q Hasyim (Bandung : Mizan, 1999).
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ekonomi secara eksklusif sehingga lebih bisa berkembang daripada 
perempuan.16

Menurut Wahdud-Muhsin, yang terjadi di sini sebenarnya 
adalah kerancuan perbedaan biologis dengan perbedaan sosial-
ekonomi.17 Perempuan memiliki fungsi yang berasal dari keadaan 
biologisnya yang tidak bisa dijalankan laki-laki, yaitu melahirkan 
dan membesarkan anak. Fungsi ini vital bagi kelangsungan 
kehidupan manusia. Karena laki-laki tidak bisa menjalankan fungsi 
yang vital ini dia memerlukan kompensasi, yaitu peranan sosial 
ekonomi yang bisa dianggap sama vitalnya untuk kelangsungan 
hidup manusia. Namun, laki-laki dalam kenyataannya tidak bisa 
selalu memonopoli peranan sosial dan ekonominya sebagaimana 
perempuan memonoli peranan biologisnya. Secara biologis hanya 
perempuan yang bisa melahirkan anak, tetapi perempuan tetap bisa 
memainkan peranan sosial dan budaya yang dimainkan laki-laki. 
Untuk kompensasi, laki-laki kemudian melembagakan peranan 
sosial dan ekonominya dan membuatnya eksklusif. Pelembagaan 
ini kemudian mereka gunakan untuk mendukung nilai-nilai yang 
mengunggulkan laki-laki atas perempuan.

Wahdud-Muhsin memperhitungkan faktor-faktor tersebut di 
atas — bias jender, penghakikian perbedaan laki-laki dan perempuan, 
nilai-nilai yang muncul dari penghakikian ini, dan pelembagaan dan 
pengeksklusifan peranan sosial-ekonomi untuk laki-laki — yang ada 
dalam bahasa Arab dan kebudayaan masyarakat orang Islam sebagai 
bagian dari unsur konteks dalam metode hermeneutikanya.

Konteks Kebudayaan Masyarakat Arab 
Ketika al-Qur’an Diturunkan

Aspek lain dari konteks dalam hermeneutika Wadud-Muhsin 
adalah kebudayaan masyarakat Arab abad ke-7. Dalam memahami 

16Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 131.
17Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 131.
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kaitan antara al-Qur’an dengan kebudayaan masyarakat Arab abad 
ke-7, Wadud-Muhsin menggunakan kerangka Fazlur Rahman yang 
membedakan antara ajaran universal al-Qur’an dan ungkapan-
ungkapan al-Qur’an yang terkait kebudayaan setempat. Sesuai 
dengan fokus analisisnya, yang manjadi perhatian utama Wadud-
Muhsin adalah hubungan jender. Bagaimanakah hubungan al-
Qur’an dengan perbedaan jender dan konsep tentang perbedaan 
jender yang ada dalam masyarakat Arab abad ke-7 harus dilihat?

Menurut Wadud-Muhsin, al-Qur’an mengakui perbedaan 
anatomi laki-laki dan perempuan. Al-Qur’an juga mengakui bahwa 
laki-laki dan perempuan berfungsi sesuai dengan konsep perbedaan 
jender yang ada dalam setiap kebudayaan. Perbedaan jender ini 
vital bagi berfungsinya kebudayaan sehingga sulit dibayangkan al-
Qur’an tidak mengakuinya. Menurut Wadud-Muhsin, al-Qur’an 
tidak pernah berusaha menghapus perbedaan antara laki-laki dan 
perempuan dan pentingnya perbedaan fungsi mereka. Al-Qur’an 
justru menginginkan hubungan fungsional yang saling melengkapi. 
Sebaliknya, al-Qur’an tidak pernah menentukan hanya satu peranan 
tertentu, atau hanya satu konsep tertentu tentang peranan, bisa 
dimainkan atau dipegang oleh laki-laki, atau oleh perempuan, 
dalam konteks suatu kebudayaan. Hal ini bertentangan dengan 
keuniversalan al-Qur’an. Kalau melakukan itu, al-Qur’an berati 
membatasi dirinya pada satu kebudayan tertentu sehingga akan 
kehilangan keuniversalannya.18

Dengan demikian, al-Qur’an mungkin mengakui perbedaan 
tertentu antara laki-laki dan perempuan dalam masyarakat Arab 
abad ke-7. Dalam hal demikian, perbedaan yang diakui al-Qur’an 
ini bisa dilihat sebagai bentuk spesifi k dari pesan universal yang ingin 
disampaikannya. Al-Qur’an juga mungkin mengakui perbedaan 
itu untuk mengakui perbedaan fungsi jender: secara fungsional, 
hubungan laki-laki dan perempuan adalah saling melengkapi.19 
Namun pengakuan al-Qur’an ini tidak boleh merancukan antara 

18Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 132.
19Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 132.
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yang universal (yaitu pesan universal al-Qur’an yang mengakui 
sesuatu yang spesifi k dalam kebudayaan) dan yang spesifi k (yaitu, 
perbedaan laki-laki dan perempuan yang berlaku dalam kebudayaan 
masyarakat Arab abad ke-7 yang diakui al-Qur’an). Pengakuan al-
Qur’an (yang universal) tersebut tidak kemudian membuat yang 
diakui (suatu praktek kebudayaan yang spesifi k) menjadi universal. 
Yang universal tetap universal dan yang spesifi k tetap spesifi k. Ajaran 
atau pesan universal dan transeden al-Qur’an harus dibedakan dari 
sikap al-Qur’an terhadap pola hubungan laki-laki dan perempuan 
yang ada dalam kebudayaan tempatnya diturunkan. 

Al-Qur’an, misalnya, mendukung beberapa kebiasaan masyarakat 
Arab abad ke-7. Contohnya adalah kebiasaan menutup seluruh tubuh 
dan pingit bagi perempuan dari keluarga kaya dan suku yang dominan 
untuk keperluan perlindungan. Al-Qur’an mengakui kebiasaan ini 
dan mengakui maknanya dalam kebudayaan masyarakat Arab abad 
ke-7 sebagai ungkapan pentingnya kepantasan dan kehormatan 
bagi perempuan. Pengakuan ini harus dilihat dalam dua dimensi, 
spesifi k dan universal. Menutup tubuh dan pingit adalah kebiasaan 
spesifi k masyarakat Arab abad ke-7. Karena itu, pengakuannya perlu 
dilihat sebagai pengakuan atas sesuatu yang spesifi k, dan pengakuan 
al-Qur’an di sini tidak membuat yang spesifi k itu — mmenutup 
seluruh tubuh dan pingit — menjadi universal. 

Sebaliknya, makna dari kebiasaan itu, yaitu kepantasan dan 
kehormatan perempuan, adalah kebaikan yang universal. Karena 
itu pengakuanya adalah pengakuan sebagai sesuatu yang universal. 
Dengan demikian, pesan universal al-Qur’an di sini adalah bahwa 
kepantasan atau kehormatan perempuan harus dilindungi. Cara 
melindunginya berbeda-beda dari satu kebudayaan ke kebudayaan 
yang lain. Dalam masyarakat Arab abad ke-7, hal itu dilakukan 
dengan menutup seluruh tubuh dan pingit. Dalam kebudayaan 
lain bisa dilakukan dengan cara lain.

Ketika al-Qur’an diturunkan, masyarakat Arab abad ke-7 telah 
mempunyai pandangan-pandangan tertentu tentang perempuan dan 
kebiasaan-kebiasaan tertentu terhadap perempuan. Sikap al-Qur’an 
terhadap pandangan dan kebiasaan ini juga berbeda-beda. Di antara 
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kebiasaan-kebiasaan itu ada yang sangat keji sehingga menyebabkan 
turunnya ayat-ayat al-Qur’an yang secara langsung melarangnya. 
Misalnya adalah pembunuhan anak perempuan, kekejian seksual 
terhadap budak-budak perempuan, dan tidak memberi waris 
kepada perempuan. Kebiasaan-kebiasaan sosial lain menyebabkan 
turunnya ayat yang tidak melarang tetapi mengubahnya. Misalnya 
adalah poligami, perceraian sewenang-wenang, kekerasan rumah 
tangga, dan pergundikan. Ada juga kebiasaan-kebiasaan yang tidak 
menyebabkan turunnya ayat. Misalnya adalah sistem patriarki dan 
pembagian kerja laki-laki dan perempuan dalam keluarga.20

Terlihat bahwa dengan metode hermeneutikanya, Wadud-
Muhsin “membatasi yang partikular pada konteks yang spesifi k, 
menarik ajaran universal al-Qur’an dari yang partikular tersebut, 
dan kemudian menerapkan yang universal itu pada yang partikular 
lain dalam berbagai konteks budaya.”21 Menurutnya, gerak dari 
yang universal ke yang partikular hanya bisa dilakukan oleh orang 
yang menjadi bagian dari yang partikular tersebut. Dengan kata 
lain, setiap masyarakat Islam harus bisa menarik ajaran universal 
al-Qur’an dari yang partikular di dalamnya. Mereka kemudian harus 
menerapkan yang universal itu pada konteks masing-masing yang 
spesifi k. Dengan demikian tafsir al-Qur’an akan bervariasi dari satu 
konteks ke konteks yang lain.

Konteks dalam al-Qur’an 

Setelah membahas faktor-faktor yang menjadi bagian dari 
konteks bahasa dan kebudayaan, Wadud-Muhsin melanjutkan 
dengan membahas elemen berikut dari dari skema hermeneutikanya, 
yaitu konteks dalam al-Qur’an. Yang dimaksud konteks al-Qur’an 
adalah pembicaraan tentang topik yang mirip di tempat yang 
berlainan dalam al-Qur’an. Di sini, Wadud-Muhsin memusatkan 

20Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 132.
21Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 133. 
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perhatian pada dua topik, yaitu tentang melahirkan anak dan risālah 
sebagai dua fungsi sosial.

Kemampuan melahirkan anak adalah ciri perempuan yang 
utama sehingga melahirkan anak sering dianggap sebagai fungsi 
pokoknya.22 Dari sini kemudian muncul anggapan masyarakat 
bahwa perempuan hanya bisa menjadi ibu. Pendidikannya pun 
menjadi persiapan untuk menjadi isteri dan ibu yang baik. Namun, 
menurut Wadud-Muhsin, dalam al-Qur’an tidak ada pernyataan 
bahwa melahirkan anak adalah fungsi pokok perempuan. Tidak 
ada petunjuk al-Qur’an bahwa menjadi ibu adalah satu-satunya 
peranan perempuan. Yang ditunjukkan oleh al-Qur’an adalah 
hanya perempuan bisa melahirkan anak. Fungsi ini menjadi 
pokok bila dikaitkan dengan kelangsungan ummat manusia. 
Demi kelangsungan itu, fungsi melahirkan anak harus berjalan. 
Tidak semua perempuan harus melahirkan anak, tetapi harus ada 
perempuan yang melahirkan anak. Tidak semua perempuan harus 
menjadi ibu, tetapi harus ada perempuan yang menjadi ibu.

Al-Qur’an menekankan penghargaan, simpati dan tanggung 
jawab terhadap kemampuan dan fungsi prokreasi perempuan.23 
Penghargaan ini, menurut Wadud-Muhsin, adalah penghargaan 
khusus karena melahirkan anak adalah kemampuan yang hanya 
dimiliki perempuan. Namun kemampuan melahirkan tidak 
membuat perempuan berkedudukan lebih tinggi secara absolut 
daripada laki-laki sehingga harus selalu dihargai lebih tinggi. 
Penghargaan khusus al-Qur’an kepada pelaksanaan fungsi prokreasi 
perempuan ini menjelaskan mengapa al-Qur’an menggariskan 
secara jelas fungsi laki-laki, yaitu untuk menciptakan keseimbangan 
hubungan jender. 

Mengenai risālah (kerasulan), ada anggapan masyarakat bahwa 
karena hanya laki-laki yang telah diutus membawa risālah dia 
memiliki keistimewaan. Al-Qur’an menyebut laki-laki maupun 
perempuan telah menerima wahyu, namun tidak menyebut 

22Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 133.
23Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 133.
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perempuan pernah dipilih membawa risālah. Al-Qur’an juga 
menyebut bahwa yang dipilih membawa risālah adalah manusia 
istimewa.24 Namun, menurut Wadud-Muhsin, ini tidak berarti 
bahwa al-Qur’an mengatakan bahwa membawa risālah adalah 
fungsi utama laki-laki. Al-Qur’an juga tidak menggariskan ini 
sebagai norma universal bagi semua laki-laki. Tuhan memilih 
beberapa laki-laki menjadi pembawa risālah karena alasan strategis. 
Kemungkinan risālah gagal akan lebih besar bila dibawa perempuan 
karena perempuan tidak dihargai dalam masyarakat tempat risālah 
dikirim. Dengan demikian, kehendak Tuhan memilih laki-laki 
untuk membawa risālah-Nya tidak berarti bahwa laki-laki secara 
absolut berkedudukan lebih tinggi daripada perempuan. Pilihan 
Tuhan ini mengisyaratkan strategi khusus yang perlu untuk lebih 
menjamin keberhasilan risālah. 

Selain dua fungsi melahirkan dan risālah, demikian Wahdud-
Muhsin, setiap fungsi yang lain bisa dijalani baik laki-laki maupun 
perempuan. Namun begitu, ada ayat-ayat al-Qur’an yang sering 
ditafsir atau dipakai untuk mendukung dakwaan bahwa laki-laki 
pada hakikatnya memang superior daripada perempuan. Dalam 
ayat-ayat ini ada dua istilah yang telah dan sering dipakai oleh para 
penafsir untuk menunjukkan adanya perbedaan nilai di antara 
individu dan kelompok yang berbeda. Tercakup di sini perbedaan 
nilai antara laki-laki dan perempuan. Dua istilah ini adalah darajah 
(derajat) dan fadldlala (melebihkan).

Dalam menganalisis kedua istilah inilah Wahdud-Muhsin 
menerapkan semua lima unsur hermeneutikanya. Selain unsur 
konteks dan konteks al-Qur’an yang dibahas di atas, dia menerapkan 
unsur-unsur yang lain: bahasa dan struktur sintaks yang mirip satu 
sama lain dalam Qur’an, prinsip-prinsip Qur’an yang lebih tinggi, 
dan pandangan dunia al-Qur’an. Di sini Wadud-Muhsin berpegang 
pada asumsi adanya ajaran universal al-Qur’an, yang juga bisa dilihat 
sebagai prinsip Qur’an yang lebih tinggi (misalnya, keadilan), dan 
perspektifnya sebagai perempuan.

24Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 133.
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Darajah (Derajat)

Darajah, yang secara harfi ah berarti “derajat, [anak] tangga 
atau tingkat’, mengacu kepada “kelebihan atas orang lain.” Wadud-
Muhsin menunjukkan bahwa dalam al-Qur’an dijelaskan bahwa 
darajah ada bukan hanya di dunia antarmanusia, tetapi juga antara 
akhirat dan dunia, dan di surga dan di neraka. Dijelaskannya ada 
tiga jenis darajah antarmanusia di dunia: yang diperoleh dengan 
amal perbuatan, yang diperoleh karena pemberian Tuhan, dan yang 
diperoleh karena perbedaan jenis kelamin.25

Seseorang atau kelompok dapat memperoleh atau diberi 
darajah atas [orang atau kelompok] yang lain dengan amal 
[perbuatan]. Al-Qur’an menentukan, misalnya, bahwa dengan 
bejuang di jalan Tuhan dengan harta atau jiwanya (Q 4:95) atau 
dengan berhijrah demi Tuhan (Q 9:20), orang dapat mempeoleh 
darajah. Namun yang paling sering darajah diperoleh dengan amal 
“baik” yang tidak ditentukan oleh al-Qur’an. Menurut Wadud-
Muhsin, al-Qur’an membedakan derajat manusia berdasar amal, 
tetapi tidak menentukan nilai aktual dari amal tertentu. Hal ini 
membawa penafsiran bahwa al-Qur’an mendukung nilai-nilai amal 
sebagamana ditentukan oleh masyarakat masing-masing. Dalam 
kaitan dengan hubungan jender, setiap masyarakat membedakan 
antara pekerjaan laki-laki dan perempuan. Yang menjadi masalah 
bagi Wadud-Muhsin adalah bahwa pekerjaan laki-laki cenderung 
dihargai lebih tinggi daripada pekerjaan perempuan. Hal ini terkait 
dengan nilai masyarakat yang menghargai laki-laki lebih tinggi 
daripada perempuan.

Mengenai darajah dengan amal ini, al-Qur’an memberi 
ketentuan bahwa semua amal perbuatan yang dilakukan karena 
takwa (taqwā) bernilai lebih dan bahwa setiap orang berhak atas 
hasil jerih payahnya.26 Artinya, apa pun perbuatan seseorang 
dalam konteks masyarakat, dia berhak atas imbalan sesuai dengan 

25Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 134.
26Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 134.
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perbuatannya. Perbedaan jenis kelamin tidak menentukan. 
Yang menentukan perbedaan adalah amal perbuatan. Al-Qur’an 
mendukung perbedaan berdasar amal perbuatan ini, tetapi tidak 
menentukan nilai setiap perbuatan. Ini berarti al-Qur’an bersikap 
netral terhadap nilai dari perbuatan yang ditentukan setiap 
masyarakat. Kenetralan al-Qur’an ini memungkinkan adanya 
variasi alamiah dalam sistem nilai amal dari satu masyarakat ke 
masyarakat lain.

Bagi Wadud-Husin, hal ini suatu sifat “social universal” yang 
penting dalam al-Qur’an: yang menentukan darajah seseorang 
atau sekelompok orang adalah amal perbuatannya (bukan yang 
lain, termasuk perbedaan jenis kelamin).27 Sifat “social universal” 
ini memungkinkan dan mendorong setiap masyarakat untuk 
menentukan sendiri perbedaan fungsional antara anggota-
anggotanya. Ia juga bisa dipakai sebagai prinsip dasar sistem imbalan 
yang adil yang penerapannya bisa dicari bentuknya dalam konteks 
masing-masing sistem masyarakat.

Darajah yang kedua, darajah pemberian Tuhan, lebih ilusif 
daripada darajah karena amal yang tidak ditentukan.28 Dalam al-
Qur’an ada perbedaan yang didasarkan pada pengetahuan: “Allah 
niscaya akan meninggikan orang-orang yang beriman di antara 
kamu dan orang-orang yang yang diberi pengetahuan beberapa 
derajat [lebih tinggi]” (Q 58:11). “Kami meninggikan derajat orang 
yang Kami kehendaki, dan di atas semua orang yang memiliki 
pengetahuan ada orang yang berpengetahuan” (Q 12:76). Ada 
pula perbedaan sosial dan ekonomi: “Kami telah menentukan 
di antara mereka penghidupan mereka dalam kehidupan dunia, 
dan Kami telah meninggikan sebagian mereka atas sebagian yang 
lain beberapa derajat agar sebagian mereka dapat mempekerjakan 
sebagian yang lain; dan rahmat Tuhanmu lebih baik daripada apa 
yang mereka kumpulkan” (Q 43:32). Perbedaan derajat sosial dan 
ekonomi memungkinkan orang menjadi majikan atau pekerja 

27Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 135.
28Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 135.
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bagi orang lain; jadi perbedaan itu bersifat fungsional dan bisa 
dilihat dan dihargai masyarakat. Namun al-Qur’an mengisyaratkan 
bahwa harta bukanlah pembeda yang tulen. Fungsi lain dari derajat 
pemberian Tuhan menurut al-Qur’an adalah untuk cobaan, untuk 
menguji keimanan seseorang atau sekelompok orang. Artinya, 
derajat seperti ini dari perspektif manusia bisa ironis karena ia bisa 
menjebak seseorang yang lengah dari ketakwaan dan ingatannya 
kepada Tuhan.

Darajah ketiga yang dibicarakan al-Qur’an adalah darajah yang 
membedakan antara laki-laki dan perempuan. Allah berfi rman: 

Perempuan-perempuan yang ditalak hendaknya menanti, 
menjaga diri mereka tiga kali quru’ (masa suci dan haid). Mereka 
tidak boleh menyembunyikan apa yang diciptakan Allah 
dalam rahimnya jika mereka beriman kepada Allah dan hari 
akhir. Dan suami-suami mereka lebih berhak kembali kepada 
mereka dalam masa itu jika mereka menghendaki perbaikan. 
Dan (hak-hak) perempuan-perempuan itu serupa dengan (hak-
hak ) atas mereka (atau tanggung jawab yang mereka miliki) 
dengan ma‘rūf, dan suami-suami mempunyai derajat [yang 
lebih tinggi] atas mereka. Allah adalah Maha Perkasa dan Maha 
Bijaksana (Q 2: 228). 

 Ayat ini (Q 2: 228) sering ditafsirkan sebagai ayat yang 
menentukan perbedaan derajat antara laki-laki dan perempuan 
secara.29 Konteks pembicaraan dalam ayat ini adalah perceraian. 
Dalam perceraian, laki-laki mempunyai kelebihan atas perempuan. 
Laki-laki bisa menyatakan cerai terhadap isterinya begitu saja. 
Perempuan, sebaliknya, bisa minta cerai hanya melalui pihak yang 
berwenang. Detail-detil pembicaraan ini, menurut Wadud-Muhsin, 
menyarankan bahwa ayat yang bersangkutan bicara soal yang 
spesifi k, sehingga harus dibatasi pada masalahnya, yaitu perceraian. 
Ayat ini tidak bicara soal yang universal; karena itu tidak bisa dipakai 

29Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 135.
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menjadi dasar pemberian darajah universal, yaitu pemberian nilai 
lebih secara absolut kepada laki-laki atas perempuan. Tindakan 
seperti itu juga bertentangan dengan ajaran keadilan universal yang 
merupakan prinsip lebih tinggi dan ruh al-Qur’an, yaitu bahwa 
nilai setiap manusia ditentukan oleh amal perbuatannya dan bahwa 
setiap manusia berhak atas hasil jerih payahnya.

Ayat ini (Q 2: 228) juga sering ditafsirkan dengan arti bahwa 
masyarakat manusia bekerja secara hierarkis dengan laki-laki di atas. 
Wadud-Muhsin menunjukan bahwa ayat ini menyatakan: “(hak-
hak) perempuan-perempuan itu serupa dengan (hak-hak ) atas 
mereka (atau tanggung jawab yang mereka miliki) dengan ma‘rūf,”30 
Menurutnya, kata ma‘rūf dalam al-Qur’an juga dipakai berkaitan 
dengan perlakuan terhadap perempuan dalam masyarakat dengan 
arti “kebaikan [hati],” “kesantunan,” [sebagaimana diterjemahkan 
oleh Muhammad Marmaduke Pickthall]. Namun kata ma‘rūf 
memilik arti lebih luas. Ia adalah bentuk pasif dari kata ‘arafa 
(mengatahui), yang mengacu kepada sesuatu “jelas,” “diketahui 
dengan baik,” atau “diterima secara konvensional.” Berkaitan 
degan perlakuan terhadap orang lain, ia juga berarti adil, santun, 
dan bermanfaat. Dengan demikian, dalam tafsiran Wahdud-
Muhsin, ayat ini bicara tentang hak dan kewajiban yang sama 
untuk perempuan berkaitan dengan hal yang ma‘rūf. Menurutnya, 
ini adalah bagian dari prinsip keadilan yang merupakan ajaran 
universal al-Qur’an. Prinsip keadilan ini harus mengatasi pernyataan 
tentang perbedaan darajah antara laki-laki dan perempuan yang 
mengacu kepada sesuatu yang spesifi k, yang merupakan bagian 
dari kebudayaan masyarakat Arab abad ke-7.

Fadldlala (Melebihkan)

Kata kerja fadldlala secara harfi ah berarti melebihkan. Kata ini 
berasal dari akar kata fadll, yang berarti “kelebihan,” “keutamaan.” 

30Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 135. 
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Fadll tidak bisa didapat melalui amal perbuatan, tetapi melalui 
karunia Tuhan atas dasar kehendak-Nya. Dalam al-Qur’an disebut 
bahwa Tuhan melebihkan sebagian makhluk atas sebagian lain. 
Pertama, Tuhan melebihkan manusia atas seluruh mahluk yang lain 
(Q 17: 70). Lalu, Tuhan juga ada kalanya melebihkan satu kelompok 
manusia atas kelompok lain. Akhirnya, Tuhan melebihkan sebagian 
para nabi atas sebagian lain (Q 2: 253; 6: 86; 17: 55).31 Namun 
fadll Tuhan ini, menurut Wadud-Muhsin, tidak absolut. Walaupun 
al-Qur’an menyatakan bahwa sebagian para nabi yang dilebihkan 
atas sebagian lain, al-Qur’an juga menyatakan bahwa tidak ada 
perbedaan antara mereka (Q 2: 285). Ini menunjukkan bahwa fadll 
dalam al-Qur’an, dengan demikian, adalah relatif.

Berkenaan dengan fadldlala, laki-laki dan perempuan, ayat 
yang penting adalah:

Para laki-laki qawwāmūna ‘alā para perempuan, [atas dasar] 
apa yang telah Allah lebihkan (fadldlala) sebagian mereka atas 
sebagian lain, dan [atas dasar] apa yang telah mereka nafkahkan 
dari sebagian harta mereka (untuk membiayai hidup para 
perempuan). Maka para perempuan yang saleh adalah qānitāt 
[yang taat kepada Allah], yang menjaga diri ketika suaminya 
tidak ada karena Allah telah menjaga mereka. Perempuan-
perempuan yang kamu khawatirkan akan nusyūz, peringatkanlah 
mereka, pisahkanlah mereka di tempat tidur, dan pukullah 
mereka. Lalu, jika mereka menaatimu, jangan kamu mencari-
cari alasan untuk menyusahkan mereka (Q 4: 34).

Hubungan ini ditentukan atas dasar dua hal: (1) fadll yang telah 
diberikan kepada laki-laki, dan (2) harta yang dibelanjakan laki-laki 
untuk menghidupi perempuan. Menurut Wadud-Muhsin, ayat ini 
(Q 4: 34) sebenarnya berbicara soal persyaratan qawwāmūna laki-
laki ‘alā perempuan.32 Laki-laki qawwāmūna ‘alā perempuan jika 

31Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 136.
32Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 136.
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dua syarat tersebut dipenuhi. Syarat pertama adalah fadll, dan kedua 
adalah mereka menghidupi perempuan dari harta mereka. Kalau 
salah satu di antaranya tidak dipenuhi, laki-laki tidak qawwāmūna 
‘alā prempuan. Jadi, dalam tafsiran Wadud-Muhsin, ayat ini tidak 
menyatakan kenyataan bahwa laki-laki memiliki fadll sehingga 
karena itu dia qawwāmūna ‘alā perempuan. Sebaliknya, laki-laki 
qawwāmūna ‘alā perempuan jika dia menerima fadll.

Fadll dalam al-Qur’an, menurut Wadud-Muhsin, bisa berupa 
fadll harta. Satu jenis harta yang dalam al-Qur’an dinyatakan 
diberikan lebih banyak kepada laki-laki daripada perempuan adalah 
warisan. Seorang laki-laki mendapat warisan lebih banyak dalam 
keluarga. Namun dalam suatu masyarakat, perolehan warisan 
seluruh laki-laki tidak selalu lebih besar dari perolehan warisan 
seluruh perempuan.33 Bagi Wadud-Muhsin, ini menunjukkan 
bahwa fadll harta tidak absolut. Dalam hal warisan, fadll harta 
adalah keistimewaan yang diberikan dengan beban sebuah tanggung 
jawab. Tidak ada kaitan antara fadll harta dengan kelebihan laki-
laki atas perempuan.

Anggapan bahwa laki diciptakan Tuhan lebih tinggi dari 
perempuan, menurut Wadud-Muhsin, tidak ada dasarnya dalam 
al-Qur’an. Ayat al-Qur’an yang dikutip di atas (Q 4: 34) tidak 
menyebut bahwa laki-laki lebih kuat dari perempuan, secara fi sik 
maupun akal. Ayat ini bermaksud mengatakan “sebagian dari 
para laki-laki dilebihkan daripada sebagian para perempuan.”34 
Penggunaan kata “sebagian” (ba‘d) menunjukkan bahwa tidak semua 
laki melebihi semua perempuan dalam segala hal, tetapi sebagian 
laki-laki melebihi sebagian perempuan dalam beberapa hal. Begitu 
juga sebaliknya, sebagian perempuan melebihi sebagian laki-laki 
dalam beberapa hal. Jadi, fadll Tuhan untuk laki-laki di sini tidak 
absolut. Laki-laki qawwāmūna ‘alā perempuan berlaku hanya 
dalam hal Tuhan telah melebihkan sebagian laki-laki atas sebagian 
perempuan, dan dalam hal laki-laki telah membelanjakan hartanya 

33Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 136.
34Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 137. 
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untuk perempuan. Laki-laki secara keseluruhan tidak qawwāmūna 
‘alā perempuan secara keseluruhan. Dengan kata lain, tidak semua 
laki-laki ditinggikan atas semua perempuan.

Menurut Wadud-Muhsin, arti dasar qawwāmūna ‘alā mengacu 
kepada petunjuk atau norma moral untuk peduli (care).35 Artinya, 
dalam frasa “laki-laki qawwāmūna ‘alā perempuan” ada tuntutan 
moral kepada laki-laki untuk peduli kepada perempuan, yaitu 
memperhatikan, menjaga, menghidupi, dan mengasihinya. Kalau 
demikian halnya, tuntutan moral kepada laki-laki dalam ayat ini 
perlu diperluas lingkupnya sehingga tidak terbatas pada konteks 
keluarga, tetapi mencakup seluruh masyarkat. Pemenuhan tuntutan 
atau tanggung jawab moral ini oleh laki-laki dilakukan bukan atas 
dasar superioritas asali laki-laki atas perempuan atau karena fadll 
dari Tuhan, tetapi untuk mengimbangi tanggung jawab dan hak 
perempuan untuk melahirkan anak. 

Laki-laki dan perempuan adalah anggota keluarga, yaitu institusi 
terpenting masyarakat. Keluarga ditandai dengan perkawinan antara 
laki-laki dan perempuan dengan tanggung jawab masing-masing. 
Karena alasan biologis, tanggung jawab utama perempuan adalah 
melahirkan anak. Tanggung jawab ini juga memiliki dimensi sosial 
karena eksistensi manusia bergantung padanya. Tanggung jawab ini 
menuntut kekuatan fi sik besar, stamina, inteligensi, dan komitmen 
pribadi. Prinsip keadilan dan keseimbangan menuntut agar laki-
laki memiliki tanggung jawab yang bermakna setara dengan makna 
tanggung jawab perempuan bagi kelangsungan kehidupan manusia. 
Akan menjadi tidak adil dan tidak seimbang jika hanya perempuan 
yang memiliki fungsi dan memikul beban tanggung jawab besar 
untuk kelangsungan eksistensi manusia.

Al-Qur’an menentukan bahwa tanggung jawab laki-laki yang 
bermakna setara ini adalah qiwāmah, yaitu menjamin bahwa 
perempuan tidak dibebani oleh beban lain yang membahayakan 
tanggung jawab melahirkan dan membesarkan anak yang hanya bisa 

35Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 138.
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dipikul oleh perempuan.36 Idealnya, agar perempuan bisa memikul 
tanggung jawab utamanya dengan nyaman, semua kebutuhannya 
disediakan oleh laki-laki. Kalau tidak demikian, bisa terjadi 
penindasan terhadap perempuan. Skenario ideal yang ditawarkan 
al-Qur’an ini membentuk hubungan timbal-balik yang adil. Ia 
mengacu kepada kewajiban ideal bagi laki-laki maupun perempuan 
menuju masyarakat yang adil. Ia menuntut agar tanggung jawab 
untuk itu dipupuk. Namun tangung jawab ini seharusnya tidak 
dibatasi hanya pada qiwāmah kebendaan saja. Dia harus lebih luas 
mencakup dimensi spiritual, intelektual, moral, dan psikologis.37 
Perspektif ini akan memungkinkan laki-laki untuk betul-betul 
menjadi pemegang amanah di dunia ini seperti yang dikehendaki 
Tuhan pada saat penciptaan. Ia akan mendorong laki-laki memenuhi 
tanggung jawab itu dalam hubungannya dengan perempuan, sang 
pelahir dan pemelihara (tradisional) anak.

Kesimpulan

Wadud-Muhsin menempatkan tafsirnya di antara dua pende-
katan lain, yaitu pendekatan tradisional dan pendekatan reaktif. 
Dia berharap bahwa tafsirnya, yang dia katakan sebagai bagian dari 
tradisi baru tafsir, yaitu tafsir holistik, akan berusaha mendorong 
tradisi tafsir baru ini agar memperhatikan isu perempuan. Untuk 
menilai seberapa jauh dia berhasil perlu penelitian. Namun 
metode hermeneutika yang ditawarkannya telah membawanya ke 
pembacaan beberapa ayat al-Qur’an — yang dalam tafsir tradisional 
telah menjadi dalil mantap untuk membuktikan kelebihan laki-laki 
atas perempuan — yang menunjukkan bahwa ayat-ayat tersebut 
sama sekali tidak menunjukkan kelebihan laki-laki atas perempuan 
kecuali dengan dua syarat: (1) fadll yang telah diberikan kepada laki-
laki, dan (2) harta yang dibelanjakan laki-laki untuk menghidupi 

36Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 138.
37Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman,” h. 138.
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perempuan. Jika dua syarat ini tidak dipenuhi, kelebihan itu tidak 
ada. Ayat-ayat itu sebenarnya berbicara tentang kesetaraan dalam 
hubungan jender. Kesetaraan jender adalah bagian dari ajaran 
universal Islam tentang keadilan. Dengan kata lain, ayat-ayat 
itu sebenarnya berbicara tentang keadilan. Metodenya tersebut 
memungkinannya melakukan pembacaan tersebut dengan sistematis, 
argumentatif, penuh makna, dan karena itu meyakinkan.

Di samping itu, Wadud-Muhsin juga menempatkan diri sebagai 
seorang penafsir al-Qur’an yang beriman kepada ajarannya. Dia 
menolak pendekatan para penafsir reaktif yang membelakangi al-
Qur’an dan meyalahkannya sebagai penyebab nasib jelek perempuan 
Islam. Wadud-Muhsin adalah seorang penafsir beriman yang 
memiliki bekal ilmu-ilmu Islam tetapi juga tangkas menggunakan 
metode membaca teks dari tradisi ilmu akademik modern. Dengan 
metode akademiknya itu dia menggali ajaran universal al-Qur’an 
tentang keadilan dan menuntut ummatnya, terutama para 
laki-lakinya, untuk konsekuen dengan ajaran itu. Terasa dalam 
tulisannya bahwa Wadud-Muhsin dimotivasi oleh gabungan antara 
integrasi pribadi sebagai Muslimah dan perempuan yang hidup 
pada abad ke-20 dan ke-21 dan komitmen kepada baik imannya 
maupun ilmu-ilmunya, baik ilmu-ilmu keagamaan Islam maupun 
ilmu-ilmu umum modern. Motivasi seperti ini seharusnya bisa 
mendorong cendekiawan Islam lain untuk mengikuti jejaknya, 
membawa perkembangan ilmu-ilmu keagamaan Islam ke kancah 
dinamika perkembangan ilmu-ilmu di abad ke-21 ini.38

38Sebuah buku yang menunjukkan kecenderungan ini, khususnya dalam 
ilmu tafsir, adalah Abdullah Saeed, Th e Qur’an: An Introduction (Abingdon dan 
New York: Routledge, 2008). Lihat terutama Bab 12, “Modern Interpretation 
of the Qur’an.”
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TRINITAS
Memahami Ajaran Kristen tentang Allah

Stanley R. Rambitan

Pendahuluan

Trinitas atau Tritunggal adalah istilah untuk ajaran Kristen 
tentang Allah yang satu tetapi tiga, dan yang tiga tetapi satu. Allah 
yang esa itu menampilkan diri-Nya dalam tiga nama atau sebutan 
dengan fungsinya masing-masing. Sebutan-sebutan itu adalah: 
pertama, Allah dengan sebutan Bapa atau Allah Bapa, sebagai 
Pencipta dan sumber segala kehidupan; kedua, Allah dengan sebutan 
Anak atau Allah Anak (yaitu Yesus Kristus), sebagai penebus dosa 
dan penyelamat manusia; dan ketiga Allah dengan sebutan Roh 
Kudus atau Allah Roh, sebagai penolong dan penghibur. Umat 
Kristen memahami dan percaya bahwa Allah dengan tiga sebutan 
atau nama itu adalah satu yang menyatakan diri-Nya secara langsung 
dalam tiga bentuk atau sarana dan fungsinya itu. 

Trinitas adalah sebuah ajaran yang tidak mudah dijelaskan 
oleh orang Kristen. Sejak muncul dan bergulirnya pembicaraan 
tentang Trinitas ini sekitar pertengahan abad ke-2 Masehi 
sampai sekarang di abad ke-21, topik ini telah menjadi bahan 
pembicaraan yang penting, menarik dan juga kontroversial 
di kalangan Kristen.1 Hal ini karena tidak ada rumusan atau 

1Lihat Tony Lane, Runtut Pijar: Sejarah Pemikiran Kristiani; B. Broto Sudjaly, 
“Kata Pengantar,” dalam Sejarah Dogma Trinitas; Andar Tobing, Apologetika 
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penjelasan tentang Trinitas yang dapat diterima sebagai yang jelas 
dan tegas. Ada rumusan-rumusan sebagai hasil pemikiran para 
sarjana Kristen secara individual dan hasil keputusan sidang-
sidang organisasi gereja secara kelembagaan dan resmi di dalam 
sejarah Kristen. (Lihat pembahasan di bawah tentang sejarah 
Trinitas). Namun karena rumusan-rumusan individual dan 
formal-institusional (melalui sidang atau konsili) merupakan 
hasil interpretasi para teolog dalam konteks mereka sendiri 
(abad ke-2 sampai ke-5 di masyarakat dengan budaya Yunani-
Romawi), maka tidak dapat secara langsung dipahami dan apalagi 
dijelaskan oleh umat Kristen dalam konteks yang berbeda, atau 
masa kini. Para teolog dan kaum awam dalam konteks lain 
harus mengandalkan pemahaman mereka pada penafsiran yang 
disesuaikan dengan pola pikir, bahasa dan simbol-simbol, atau 
paradigma, dalam konteksnya. Apalagi, ketika ada tantangan-
tantangan terhadap pemahaman Trinitas ortodoks dan tradisional 
itu dari kalangan agama lain. Misalnya di Indonesia, dalam 
perjumpaan agama Kristen dan agama-agama lain, terutama 
agama Islam, soal Trinitas menjadi isu yang sangat kontroversial, 
yang dengan serius dipercakapkan atau bahkan diperdebatkan. 
Hal ini karena di dalam Islam atau khususnya Al-Qur’an, soal 
Trinitas menjadi salah satu sorotan utama, dan menyangkut status 
atau gelar Yesus sebagai Allah-Anak, dan Tuhan, dengan tegas 
ditolak (al-Qur’an s. 4:171-172; 5:17, 72-75; 9:30-31; 112:3.).2 
Berbagai upaya, baik dari kalangan teolog independen maupun 
gereja sebagai organisasi, telah dilakukan untuk menjelaskan 
ajaran tentang Trinitas dalam konteks masyarakat kontemporer, 

tentang Trinitas; Jung Young Lee, Th e Trinity in Asian Perspective; Budyanto, 
Mempertimbangan Ulang Ajaran tentang Trinitas; George Kirchberger, Allah 
Menggugat: Sebuah Dogmatik Kristiani; dan sebagainya.

2Lihat perdebatan-perdebatan antara Islam dan Kristen tentang soal ini 
antara lain dalam: Hasbullah Bakry, Isa dalam Qur’an Muhammad dalam Bible; 
Sidi Gazalba, Dialog antara kristen Advent dan Islam; Hamran Amrie, Dialog 
Tertulis Islam-Kristen; Andar Tobing, Apologetika tentang Trinitas; dan Jan S. 
Aritonang, Sejarah Perjumpaan Kristen dan Islam di Indonesia.    
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khususnya Indonesia.3 Di kalangan kebanyakan umat Kristen, 
rumusan-rumusan tentang Trinitas, khususnya yang dihasilkan 
dari konsili-konsili resmi gereja, diterima dan diakui saja sebagai 
ajaran resmi dan ortodoks, dan dipergunakan sebagai pengakuan 
iman atau syahadat di dalam ibadah-ibadah mereka.4 Namun 
cara untuk memahami, apalagi menjelaskannya, itu tidaklah 
mudah. Karena itu, kebanyakan umat Kristen akan mengatakan 
bahwa memang Trinitas tidak dapat dijelaskan dan diusahakan 
untuk dipahami dengan akal, tetapi itu akan lebih mudah untuk 
dipercayai, diresapi, dihayati dan dirayakan saja.  

Sebagai usaha menjelaskan konsep Trinitas itu, apakah dengan 
tujuan bagi adanya pemahaman yang jelas dan dapat dipegang 
tentangnya, atau pun bagi dialog khususnya antara Islam dan 
Kristen, maka di bawah ini akan disajikan uraian singkat tentang 
konsep Trinitas itu. Penjelasan akan menyangkut : ajaran Trinitas 
dalam Alkitab atau Bibel, latar belakang atau sejarah pembicaraan 

3Misalnya yang dilakukan oleh Harun Hadiwijono (Iman Kristen), Van 
Niftrik & Boland (Dogmatika Masa Kini), J.L. Ch. Abineno (Roh Kudus dan 
Pekerjaannya), C. Groenen (Kitab Suci tentang Roh Kudus),  Jung Young Lee 
(Th e Trinity in Asian Perspective), Budyanto (Mempertimbangkan Ulang tentang 
Trinitas), dan George Kirchberger (Allah Menggugat). (Lihat tulisan mereka 
dalam Daftar Bacaan di bawah). Kebanyakan mereka menjelaskan Trinitas 
berdasarkan ajaran-ajaran dan rumusan-rumusan tradisional dalam sejarah gereja, 
dan  karena itu tidak ada perubahan atau pembaruan yang prinsipil. Namun 
Budyanto mengusulkan untuk mempetimbangkan ulang dan mengusulkan 
agar kata Trinitas (dan bahkan juga sebutan Yesus sebagai Tuhan) tidak usah 
dipergunakan. Lihat Budyanto, Mempertimbangkan Ulang, (khususnya bagian 
Kesimpulan h. 329-340). Juga, Kirchberger tampak mengajak umat Kristen 
untuk tidak mengutamakan pembicaraan tentang Yesus sebagai Tuhan atau sosok 
ilahi sebagaimana dalam dogma tradisional, tetapi lebih menonjolkan Yesus yang 
berbuat, yang menebus dosa dan menyelamatkan manusia.  

4Umumnya di dalam ibadah-ibadah gereja-gereja aliran utama (khususnya 
anggota PGI), rumusan Pengakuan Iman atau Kredo yang berisi tentang 
Trinitas itu dibacakan atau diucapkan sambil berdiri. Rumusan pengakuan yang 
digunakan secara bergantian adalah Pengakuan Iman Rasuli dan Pengakuan Iman 
Nicea-Konstantinopel. Lihat isi pengakuan-pengakuan iman ini pada halaman-
halaman lampiran di bawah. 
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tentang Trinitas dan selanjutnya tentang arti dari masing-masing 
unsur di dalamnya, yaitu Allah Bapa, Allah Anak atau Putra 
dan Allah Roh Kudus, serta inter-koneksi atau hubungan antar 
mereka.       

Trinitas dalam Sejarah Awal Pembentukannya 
(Abad ke-2 – ke-5 M) 

Kata “Trinitas” tidak terdapat di dalam kitab suci umat 
Kristen, yaitu Alkitab. Ia baru muncul di dalam sejarah pemikiran 
teologi Kristen sekitar satu setengah abad setelah kematian Yesus.5 
Walaupun demikian, isi ajaran atau unsur-unsur yang terdapat di 
dalamnya, yaitu Allah Bapa, Allah Anak dan Allah Roh Kudus, 
disebutkan di dalam Alkitab. Misalnya, tentang keesaan Allah,  
Kitab Ulangan 6:4 dan Injil Markus 12:29  mengatakan demikian: 
“Dengarlah hai orang Israel, TUHAN itu Allah kita, TUHAN itu 
esa.” Tentang Yesus sebagai Kata atau Firman Allah, sehingga ia 
diakui memiliki unsur keilahian atau adalah Allah sendiri, adalah 
Yohanes 1:1 yang mengatakan “Pada mulanya adalah Firnan; 
Firman itu bersama-sama dengan Allah dan Firman itu adalah 
Allah.” Juga, dalam Injil Yohanes (20:28) Th omas, seorang murid 
Yesus mengakui dan mengatakan kepada Yesus: “Ya Tuhanku dan 
Allahku.” Pengakuan terhadap Yesus sebagai Tuhan juga dinyatakan 
dalam kitab 1 Korintus 12:3, yaitu “...tidak ada seorang pun yang 
dapat mengaku bahwa ‘Yesus adalah Tuhan’ selain oleh Roh Kudus.” 
Sedangkan mengenai pengakuan dan pernyataan bahwa Allah, 

5Kata Trinitas adalah kata dalam bahasa Latin, karena itu istilah ini tidak 
ditemukan di dalam Alkitab, khususnya Perjanjian Baru yang berbahasa Yunani. 
Orang yang diduga sebagai pengguna pertama istilah Trinitas adalah Tertullianus. 
Ia adalah teolog Kristen yang lahir di Kartago (Tunisia sekarang) tahun 160 M 
dari keluarga Romawi paganis (beragama Romawi) dan wafat sekitar tahun 220 
M. Ia diduga sebagai teolog yang pertama kali menulis soal-soal teologi dalam 
bahasa Latin. Karena itu dia disebut sebagai Bapa Teologi Latin. Lihat Lane, 
Runtut Pijar, h. 9-14; Sudjaly, Sejarah Dogma Trinitas, h. 32-35.
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Yesus dan Roh Kudus adalah esa dan kemudian menjadi salah satu 
dasar ajaran Trinitas (Allah Bapa, Allah Anak dan Allah Roh Kudus 
adalah: “Karena itu pergilah, jadikanlah semua bangsa murid-Ku 
dan baptislah mereka dalam nama Bapa dan Anak dan Roh Kudus 
(Matius 28:19).  

Pernyataan-pernyataan tentang Allah, Yesus dan Roh Kudus di 
dalam ayat-ayat Alkitab di atas menyebabkan berbagai pertanyaan 
muncul. Hal ini karena pernyatan-pernyataan Alkitab itu tidak 
memberikan penjelasan yang rinci dan tegas mengenai status dan 
hubungan Yesus dengan Allah, dan dengan Roh Kudus. Secara 
khusus, misalnya tentang: siapa sebenarnya Yesus itu? Apa artinya 
Yesus disebut Firman (Logos) Allah; atau fi rman mejadi manusia? 
Siapa itu Yesus yang disebut Tuhan, dan Allah juga? Apa atau siapa 
itu Roh Kudus? Siapa sebenarnya oknum-oknum atau pribadi-
pribadi itu, dan bagaimana hubungan antara mereka? Persoalan yang 
mendapat perhatian yang penting adalah tentang Yesus (persoalan 
tentang Kristologi). Kemudian Kristologi ini dikaitkan dengan 
hubungan Yesus dengan Allah dan Roh Kudus. Hal ini kemudian 
menjadikan  masalah Trinitas sebagai pembicaraan utama.6 Persoalan 
ini kemudian hendak diatasi pemimpin-pemimpin Kristen dengan 
membuat rumusan-rumusan Pengakuan Iman atau Kredo (atau 
Syahadat) yang diedarkan kepada kelompok-kelompok umat 
Kristen mulai sekitar pertengahan abad kedua (sekitar tahun 
150 M). Maksudnya adalah untuk membuat umat Kristen tidak 
bimbang terhadap kepercayaan mereka. Sekitar akhir abad ke-2, 
rumusan-rumusan pengakuan iman itu telah beredar dan diterima 
bersama dan dipergunakan di dalam ibadah-ibadah. Rumusan 
yang terutama diakui dan diterima adalah Pengakuan Iman Rasuli 
(Symbolum Apostolorum) atau juga disebut Symbolum Romanum, 
yang isinya adalah:

6Lihat Van den End,  Harta dalam Bejana, h. 71; Berkhof & Enklaar, Sejarah 
Gereja, h. 39-40; Louis Berkhof, Th e History of Christia Doctrines, h. 77-86; Urban, 
Sejarah Ringkas, h. 54-57; Lohse, Pengantar Sejarah Dogma Kristen, h. 40-45.
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Aku percaya kepada Allah Bapa, yang Mahakuasa; 
Dan kepada Yesus Kristus, satu-satunya Anak-Nya, Tuhan kita,
Yang dikandung dari Roh Kudus, dan lahir dari perawan Maria,
Yang disalibkan di bawah pemerintahan Pontius Pilatus,  dan 
dikuburkan pada hari yang ketiga, bangkit dari yang mati, naik 
ke surga, duduk di sebelah kanan Bapa;
dari mana ia akan datang untuk menghakimi yang hidup dan 
yang mati;
Dan kepada Roh Kudus, gereja yang kudus, pengampunan 
dosa-dosa, kebangkitan daging.7 

Persoalan tentang Kristologi yang juga memunculkan pembi-
caraan tentang Trinitas tidak selesai dengan adanya Pengakuan Iman 
di atas. Di dalam sejarah agama Kristen, khususnya sejak pertengahan 
abad ke-2 (tahun 150-an), ajaran Trinitas atau Tritunggal, bersamaan 
dengan soal Kristologi, telah dan tetap menjadi isu penting dan 
kontroversial dalam wacana teologis-dogmatis Kristen, khususnya 
yang dilakukan oleh beberapa teolog pada saat itu. Ajaran-ajaran 
berbeda atau bertentangan bermunculan, yang merupakan hasil 
penafsiran para teolog itu terhadap pernyataan-pernyataan tentang 
Allah, Yesus dan Roh Kudus di dalam Alkitab. Hal-hal di dalam 
Alkitab itu yang berisi pernyataan yang dipersoalkan misalnya, 
sebagaimana telah disebut di atas, adalah: pertama, bahwa Allah 
adalah esa (Ulangan 6:4; Mark 12:29); kedua, bahwa Yesus tidak 
disamakan dengan Allah (Luk 23:46; I Kor 15:28); dan ketiga 
bahwa Yesus adalah Tuhan (Yoh 1:1; 20:28; I Kor 12:3). Juga wacana 
teologi Kristen saat itu disisipi oleh maksud-maksud polemis dan 
apologetis, yaitu untuk menjawab tantangan masyarakat (budaya-

7Dikutib dari Lohse, Pengantar Sejarah Dogma Kristen, h. 41-43. Lihat juga 
teks yang sama dalam van Niftrik & Boland, Dogmatika Masakini, h. 563-565. 
Pengakuan Iman ini yang kemudian dipergunakan oleh Gereja Barat (Katolik dan 
kemudian juga Protestan) dan kebanyakan gereja arus utama di Indonesia sampai 
saat ini, yang dikenal dengan nama Pengakuan Iman Rasuli (lihat rumusannya 
pada Lampiran 2). 
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agama Yunani-Romawi) yang menuduh orang-orang Kristen 
menyembah Allah yang salah.8 

Tokoh-tokoh penting gereja yang mempersoalkan pribadi 
Yesus, yang juga menyangkut soal Trinitas, pada masa-masa awal 
kontroversinya (abad ke-2 sampai ke-5 Masehi) adalah: Yustinus 
Martyr, Ireneus, Tertullianus, Origenes, Arius, Athanasius, dan 
Augustinus. Sedangkan, soal Kristologi terutama dibahas atau 
diperdebatkan oleh dua tokoh, yaitu Nestorius dan Cyrillus. 9  
1. Yustinus Martyr (110-165 M) mengutamakan keesaan Allah. 

Allah memiliki Logos atau Firman yang kemudian menjadi 
manusia di dalam Yesus Kristus. Menurut Yustinus, Firman 
adalah sama ilahinya dengan Allah. Karena itu, Ia adalah Allah. 
Tetapi ketika menjadi manusia, Ia menjadi berbeda dengan 
Allah karena Ia telah menjadi Anak. Di sini, nama/status dan 
fungsinya menjadi berbeda dengan Allah (Sang Bapa), bahkan 
lebih rendah dari Allah Bapa. Sedangkan Roh Kudus adalah 
Roh dari Allah, yang sama juga dengan Logos. Dalam hal ini, 
Roh Kudus juga adalah Allah, tetapi kemudian ia menjadi 
berbeda dalam sebutan dan peran. Bahkan ia menjadi pribadi 
yang lebih rendah dari Yesus. 

2. Ireneus (120-202 M) juga mengutamakan keesaan Allah. Baginya 
memang Logos atau Firman  yang adalah Yesus, serta Roh atau 
Hikmat, sudah ada bersama Allah Bapa. Ireneus mengajarkan 
bahwa Yesus dan Roh Kudus sama dengan Allah. 

3. Tertullianus (145-220 M), yang diakui sebagai pengguna 
istilah “Trinitas” untuk pertama kali, memiliki ajaran yang 

8Lihat Van den End, Harta dalam Bejana, h. 71-80, dan Berkhof & Enklaar, 
Sejarah Gereja, h. 27-29; Lane, Runtut Pijar, h. 9-67; dan Sudjaly, Sejarah Dogma 
Trinitas, h. 29-47; Lohse, Pengantar Sejarah Dogma Kristen, h. 46-53.

9Lihat Tobing, Apologetika tentang Trinitas, h. 18-18; Van den End, Harta 
dalam Bejana, h. 71-80;  Berkhof & Enklaar, Sejarah Gereja, h. 27-29; Lane, 
Runtut Pijar, h. 9-67;  Sudjaly, Sejarah Dogma Trinitas, h. 29-47;  Lohse, Pengantar 
Sejarah Dogma Kristen, h. 46-70; Budyanto, Mempertimbangkan Ulang Ajaran 
tentang Trinitas, h. 15-47; Louis Berkhof, Th e History of Christian Doctrines, h. 
84-93; Urban, Sjarah Ringkas Pemikiran Kristen, h. 63-83.    
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serupa dengan Ireneus, bahwa Allah itu esa. Bapa, Anak dan 
Roh Kudus berasal dari substansi atau zat yang tampak dalam 
tiga pribadi. Tiga pribadi atau penampakkan Allah itu berbeda, 
karena itu mereka bertiga dibedakan. Dari penampakannya 
yang berbeda, Tertullianus berpendapat bahwa Allah Anak dan 
Allah Roh Kudus lebih rendah dari Allah Bapa.  

4. Origenes (185-254 M) juga serupa dengan Ireneus dan 
Tertullianus. Ia juga menekankan keesaan Tuhan. Namun ia 
lebih menonjolkan perbedaan antara ketiga pribadi Allah. Ketiga 
pribadi itu berbeda dalam hal esensi individual (atau istilahnya 
Hypostasis), bahwa masing-masing memiliki hypostasisnya. 
Dan karena hypostasisnya itulah mereka berbeda. Bahkan 
perbedaannya berlaku superlatif, bahwa Allah Bapa lebih tinggi 
dari Allah Anak dan Allah Anak lebih tinggi dari Allah Roh 
Kudus. Walaupun demikian, substansi atau zat mereka tetap 
satu. Origenes menyatakan bahwa Yesus adalah pribadi yang 
terpisah atau harus dibedakan dari Allah. Ia dalam bentuk 
Logos atau Firman atau Kalam keluar dari Allah, tapi ia bukan 
Allah itu sendiri. Makin jauh dari Allah, makin berkurang 
keallahannya. Jadi Origenes mengurangi keilahian Yesus dan 
Roh Kudus. 

5. Arius (wafat 336 M) menonjolkan keistimewaan dan keilahian-
kekekalan Allah. Arius mengajarkan bahwa satu-satunya Allah 
hanyalah Allah Bapa. Ia adalah satu-satunya yang mutlak 
dan kekal. Firman yang bersama-sama dengan Allah itu yang 
menjadi manusia dalam Yesus adalah ciptaan. Demikian juga 
Roh Kudus. Jadi di sini Arius mengajarkan bahwa Yesus dan 
Roh Kudus berbeda dengan Allah. Ia adalah ciptaan tapi dengan 
derajat yang lebih tinggi dari manusia, dan lebih rendah dari 
Allah. Keilahian Yesus hanyalah pemberian dari Allah. Yesus 
tidak memiliki kesatuan substansi dengan Allah. Jadi Arius 
meniadakan keallahan Yesus. Namun demikian, ia mengikuti 
juga pandangan Origenes soal hypostasis dari tiga pribadi, 
yaitu Bapa, Anak dan Roh Kudus. Di sini tampak bahwa 
Arius juga menerima Trinitas. Namun, walaupun Yesus disebut 
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sebagai Allah, Ia bukan Allah yang sejati. (Pandangan Arius ini 
ditolak oleh Konsili Nicea. Lihat Rumusan Konsili Nicea pada 
Lampiran 1.) 

6. Athanasius (295-373 M), sebagai uskup Alexandria, menjadi 
pembela utama rumusan Konsili Nicea dan yang anti terhadap 
ajaran Arius. Athanasius mempertahankan keesaan dan 
ketritunggalan Allah. Baginya Firman dan Roh adalah Allah juga 
dan bukanlah ciptaan. Mereka adalah sehakekat, atau sezat. Ia 
juga menolak bahwa Anak itu lebih rendah dari Bapa. Roh Kudus 
berasal dari Allah. Ia bukanlah ciptaan. Ia ada di mana-mana 
dan melakukan tugas pensucian dan pemuliaan manusia. Ada 
perbedaan antara ketiga unsur Trinitas, yaitu bahwa Bapa sebagai 
Bapa, Anak sebagai Anak dan Roh Kudus sebagai Roh Kudus. 
Walaupun demikian, mereka tetap satu. (Ajaran Athanasius ini 
mempengaruhi hasil rumusan Konsili Konstantinopel tahun 
381. Lihat rumusan itu pada Lampiran 1 di bawah). 

7. Augustinus (wafat 430 M) mengajarkan bahwa Allah itu esa. 
Allah Bapa, Anak dan Roh Kudus memiliki esensi ilahi yang 
satu atau sama, namun yang mewujudkan diri dalam bentuk 
atau pribadi yang berbeda. Ketiga pribadi itu sama dalam hal 
statusnya. Allah Bapa tidak lebih besar dari Allah Anak dan 
Allah Roh Kudus. Setiap pihak berada pada status yang sama 
atau satu dan masing-masing memiliki peranan di dalam pihak-
pihak yang lain. Ketiganya tidak terpisahkan.

8. Nestorius (Kepala Gereja di Konstantinopel tahun 428-431) 
mengungkapkan ide tentang Yesus yang memiliki dua tabiat, 
yaitu yang ilahi dan yang manusiawi. Kedua tabiat itu tidak 
berhubungan secara erat bagaikan minyak dan air, yang tidak 
tercampur satu dengan yang lain. Yang dia utamakan adalah 
paham tentang kemanusiaan Yesus; Yesus adalah benar-benar 
manusia. Ia tidak menonjolkan pemahaman bahwa Yesus 
adalah benar-benar Allah atau Tuhan. Pemikiran Nestorius ini 
mengikuti teologi Origenes.

9. Cyrillus (412-444 M) lawan dari Nestorius lebih menonjolkan 
pemahaman bahwa Yesus bukan benar-benar manusia, tetapi 
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Ia benar-benar Allah. Allah Bapa dan Yesus satu di dalam 
esensinya. Karena itu, Yesus adalah juga Allah. Bagi Cyrillus, 
hubungan antara tabiat manusiawi dan tabiat ilahi di dalam 
Yesus sangat erat, bagaikan air dan susu, yang tercampur 
menjadi satu. Dalam penyatuan, tabiat kemanusiaan Yesus 
menjadi hilang karena melebur dalam tabiat keilahiannya. 
Teologi Cyrillus ini mengikuti Ireneus dan Athanasius. 
Beberapa tokoh lain juga membahas soal ini. Praxeas memandang 

bahwa Tuhan Allah adalah Roh, dan dengan ini Dia disebut Bapa. 
Allah di dalam Yesus, yang adalah manusia atau daging disebut Anak 
(Allah Anak). Di dalam Yesus (manusia) Kristus (Roh), Bapa dan 
Anak menjadi satu. Ketika manusia Yesus menderita, Allah Bapa 
juga mengalami penderitaan. Di sini keesaan Allah diutamakan. 
Sabellius menjelaskan bahwa Allah adalah satu. Trinitas adalah cara 
menampakan diri Allah yang terdiri dari tiga penampakan, yaitu: 
Allah menampakkan diri-Nya [pertama] di dalam Bapa sebagai 
Pencipta dan pemberi hukum; lalu [kedua]di dalam Yesus sebagai 
Juru selamat yang menyelamatkan umat-Nya, dan [ketiga] di dalam 
wajah Roh Kudus sebagai Yang Menghidupkan. Sabellius memakai 
gambaran Matahari (sebagai Bapa dalam penampakannya, sebagai 
Anak dalam sinarnya, dan sebagai Roh Kudus dalam panasnya). 
Jadi di sini keesaan Allah ditekankan. Paulus Samosata menekankan 
ketritunggalan Allah dengan mengatakan bahwa Allah Bapa, Putra 
dan Roh Kudus berdiri sendiri-sendiri. Menurutnya Tuhan Allah 
adalah satu pribadi tetapi terdiri dari tiga unsur yang berbeda, 
yaitu Logos sebagai Firmah (Allah Bapa) dan Roh sebagai Hikmat. 
Keduanya diam di dalam manusia Yesus. Ini diidentikan dengan 
satu orang yang memiliki dua kegemaran.10

Persoalan-persoalan tentang Yesus atau khususnya tentang 
Trinitas di atas, khususnya yang muncul antara abad ke-2 dan ke-3 

10Lane, Runtut Pijar, h. 9-67; Sudjaly, Sejarah Dogma Trinitas, h. 29-47; 
Lohse, Pengantar Sejarah Dogma Kristen, h. 46-70; Budyanto, Mempertimbangkan 
Ulang Ajaran tentang Trinitas, h. 15-47; Louis Berkhof, Th e History of Christian 
Doctrines, h. 84-93; Urban, Sjarah Ringkas Pemikiran Kristen, h. 63-83.
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Masehi, dengan tokoh-tokoh Yustinus, Ireneus, Origenes dan Arius, 
kemudian ditanggapi oleh gereja dan bahkan Kaisar Konstantinus 
(yang telah menjadi Kristen). Soal Trinitas diselesaikan dengan 
keputusan-keputusan yang dihasilkan di Konsili Nicea (tahun 
325) yang didukung oleh Kaisar Konstantinus, dan kemudian 
Konsili Konstantinopel (tahun 381). Hasil dari konsili-konsili 
ini adalah rumusan Pengakuan Iman Nicea dan Konstantinopel, 
dan juga kemudian dengan Pengakuan Iman Rasuli (Apostolicum) 
yang dipegangi oleh orang-orang Kristen sampai saat ini.11 Dalam 
sejarah Kristen, kontroversi besar-besaran tentang Trinitas tampak 
berhenti pada Konsili Konstantinopel dan hasil rumusan Pengakuan 
Iman Nicea-Konstantinopel dan pengukuhan penggunaan 
Pengakuan Iman Rasuli. Pengakuan-pengakuan iman itu kemudian 
dipergunakan secara resmi di dalam kehidupan gereja, khususnya 
di dalam ibadah-ibadah, sampai saat ini. Memang masih ada 
pembahasan-pembahasan yang dilakukan oleh teolog-teolog Kristen 
(Katolik dan juga Protestan), namun pembahasan mereka tidak lagi 
membuat kehebohan di dalam diri umat dan lembaga-lembaga 
keagamaan Kristen. Pemikiran-pemikiran yang muncul kemudian 
hanya dipakai sebagai rujukan untuk uraian yang lebih luas dan 
mendalam. Karena itu tidak ada lagi konsili-konsili yang diadakan 
karena alasan pertentangan ajaran Trinitas itu.12    

Konsep Trinitas, dilihat pada akar-akar kemunculannya, adalah 
hasil dari usaha untuk menjelaskan iman atau kepercayaan Kristen 
tentang Yesus dan Tuhan Allah dalam konteks masyarakat Kristen 

11Lihat teks rumusan-rumusan konsili-konsili itu yang kemudian diakui 
sebagai teks pengakuan iman pada Lampiran 1. Hasil Konsili Nicea dan Konsili 
Konstantinopel digabungkan dan dihasilkan rumusan seperti pada lampiran 1. 
Di samping hasil-hasil konsili-konsili tersebut, ada juga pengakuan iman yang 
diterima secara umum oleh gereja-gereja, yaitu Pengakuan Iman Rasuli, yang 
dipercayai berasal dari para rasul atau pengikut Yesus mula-mula. Lihat teks 
Pengakuan Iman Rasuli pada Lampiran 2.

12Para teolog yang dikenal membahas topik itu secara serius adalah 
khususnya di abad ke-20 Karl Rahner (Katolik) yang berpengaruh pada Konsili 
Vatikan II dan Karl Barth (Protestan) yang sangat mempengaruhi teologi atau 
ajaran Kristen Protestan modern. 
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Hellenis, yang sangat dipegaruhi oleh pola pikir, fi lsafat dan agama 
Yunani-Romawi, khususnya wacana fi lsafat Hellenis tentang Tuhan/
Dewa-Dewi, dunia dan manusia, khusus fi lsafat Neoplatonisme 
dan aliran Gnostik. Jadi pendekatan pembahasan tentang Yesus 
dan Tuhan-Allah bercorak fi losofi s-Hellenis, yang sangat diwarnai 
oleh pemikiran tentang dewa-dewi atau tuhan yang dapat menjadi 
manusia, atau menikah dengan manusia, dan yang menghasilkan 
keturunan yang memiliki unsur ilahi dan manusiawi. Konsep-
konsep tentang Yesus lalu dihasilkan dalam kerangka berpikir dan 
pendekatan ini. Paradigma seperti ini sebenarnya sudah terjadi di 
dalam perumusan ajaran-ajaran tentang Yesus di dalam kitab-kitab 
Injil, terutama Injil Yohanes, dan ajaran-ajaran Paulus. Hasilnya 
adalah misalnya paham tentang Yesus sebagai Logos atau Firman, 
sebagai anak Allah dan Tuhan, serta kemudian ajaran Trinitas.13 
Menanggapi gelar yang diberikan kepada Yesus ini, muncul pemikir-
pemikir yang menonjolkan konsep Yesus sebagai betul-betul 
manusia, atau Yesus sebagai betul-betul Allah, dan konsep tentang 
Yesus sebagai manusia dan sekaligus Allah. Untuk masyarakat pada 
zaman itu, konsep-konsep tentang Yesus ini tidak begitu asing dan 
tidak sulit untuk dipahami, walaupun memang perbedaan paham 
seperti itu dalam kenyataannya menimbulkan pertentangan atau 
bahkan perselisihan (yang kemudian diselesaikan dalam konsili-
konsili seperti disebut di atas). 

Perbedaan pandangan atau penekanan terhadap status dan 
peran Yesus di atas terjadi karena perbedaan latar belakang budaya 
dan pola pikir. Bagi masyarakat Yunani-Romawi, konsep Allah atau 

13Bandingkan dengan ulasan Olaf Schumman tentang konsep 
ini dari sudut pandang teologi Kristen dalam tulisannya “Be-
berapa Masalah Teologis antara Muslim dan Kristen” dalam Olaf 
Schumman, Pemikiran Keagamaan dalamTantangan, h. 191-221. 
Ulasan dengan pendekatan teologis Schumman  ini berbeda den-
gan pendekatan Ilmu Agama yang penulis lakukan dalam soal ini, 
yaitu melihat pengaruh pemikiran-pemikiran kontekstual terhadap 
pemahaman dan rumusan doktrin tentang Yesus ini. 
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dewa yang memiliki anak dan manusia yang memiliki unsur ilahi 
sehingga dia bisa disebut anak Allah atau Tuhan adalah paham-
paham yang tidak asing dan bisa diterima. Misalnya, cerita mitologi 
Yunani yang menceritakan tokoh Hercules sebagai anak Deus dan 
Hera (dalam fi lm seri Hercules). Juga Alexander Agung, tokoh 
historis, dianggap atau disebut (oleh ibunya) sebagai anak Deus. 
Di pihak lain, masyarakat yang tidak memiliki konsep-konsep dan 
pola pikir seperti itu di dalam budaya-agamanya, tidak akan mudah 
memahami konsep-konsep itu. Dan kelompok-kelompok seperti 
ini ada di dalam umat Kristen sendiri. Ini tampak pada diri Arius 
dan Nestorius yang tidak menerima atau mengabaikan keilahian 
Yesus dan mononjolkan kemanusiaanya.14    

Karena konsep Trinitas adalah persoalan kontekstual pada masa 
itu dan di daerah Yunani-Romawi, maka umat Kristen di tempat 
dan masa yang lain tidak begitu cocok dengan dan sulit memahami 
konsep itu. Kebanyakan orang Kristen di berbagai tempat dan 
zaman hanya menerima saja warisan teologi/ajaran itu. Sampai saat 
ini, banyak orang Kristen masih belum memiliki penjelasan yang 
baku dan seragam tentang Trinitas, khususnya mengenai relasi ketiga 
nama yang disebut di dalamnya, yaitu Bapa, Putra dan Roh Kudus. 
Di samping karena warisan, konsep itu tidak memiliki dasar atau 
rumusan yang jelas di dalam Alkitab. Dengan kata lain, Alkitab 
tidak memiliki pembahasan yang rinci atau ajaran yang baku tentang 
Trinitas. Yang ada adalah pernyataan-pernyataan yang menunjuk 
kepada unsur-unsur Trinitas itu. Misalnya ungkapan Allah itu Esa 

14Para pengikut Nestorian (yang kemudian menjadi penganut atau gereja 
Nestorian)  bertikai dengan pemimpin gereja Timur-Byzantium yang berpusat di 
Konstantinopel (yang sangat dipengaruhi oleh Hellenisme). Kelompok Nestorian 
ini harus menyingkir ke Siria, dan kemudian mendiami daerah sekitar Siria Timur 
dan Persia Barat. Menurut cerita-cerita tradisional dalam sejarah Islam, Nabi 
Muhammad sempat bertemu dan bergaul dengan kelompok Kristen ini ketika 
ia mengadakan perjalanan berdagang ke daerah Siria dan sekitarnya. Ada cerita 
tentang pertemuan Nabi Muhammad dengan seorang biarawan yang bernama 
Bahira atau Buhaira, yang kemudian melihat tanda sebagai bukti kenabian pada 
Nabi Muhammad.   
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(Kel. 6:4; Mrk 12:29), Yesus tidak sama dengan Allah (Luk 23:46;1 
Kor 15:28), dan ungkapan Kristus itu Tuhan (Yoh 1:1; 20:28 
dan 1 Kor 12:3). Yang sangat jelas menyebut tiga unsur sekaligus 
itu adalah Matius 28:19, di mana Yesus menyuruh murid-murid 
untuk membaptis dalam nama Bapa, Putra dan Roh Kudus. Dan 
juga ucapan berkat Paulus dalam 2 Kor 13:13, yaitu Kasih karunia 
Tuhan Yesus Kristus, dan kasih Allah dan persekutuan Roh Kudus. 
Ungkapan-ungkapan ini dan hubungan-hubungannya tidak mudah 
dijelaskan sehingga dapat dan telah ditafsirkan oleh orang Kristen 
secara berbeda-beda. 

Memahami Unsur-unsur dalam Trinitas 

Trinitas menunjuk kepada Allah yang tiga tapi satu. Allah ini 
dipahami secara umum dan berdasarkan rumusan Pengakuan Iman 
(Nicea-Konstantinopel dan Rasuli) sebagai satu (zat atau substansi) 
namun terdiri dari tiga hal (apakah: oknum, pribadi, keberadaan-
perwujudan, penampilan atau pun fungsi?) yang berbeda, yaitu 
Allah Bapa, Allah Putra (Yesus Kristus) dan Allah Roh Kudus. Allah 
Bapa dipahami sebagai Allah atau Tuhan yang menjadi asal-mula 
atau  sumber segala sesuatu. Ia adalah Pencipta, sang Khalik semesta 
alam. Ia juga dipahami dan dipercayai sebagai Yang Maha Tinggi, 
tidak dapat dilihat, sang kekal, kudus, tidak berubah dan esa. Ia 
tidak kelihatan dan adalah Roh. Tetapi Ia dapat menampakkan 
keberadaan dan kemampuan-Nya melalui berbagai cara yang 
diketahui manusia. Allah ini transenden, melampaui realitas dunia 
dan manusia.15 

15Lihat Budyanto, Mempertimbangkan Ulang Ajaran tentang Trinitas, h. 
55-244; Hadiwijono, Iman Kristen, h. 103-143;  Groenen, “Kristologi dan Allah 
Tritunggal” dalam Banawiratma, ed., Kristologi dan Allah Tritunggal, h. 13-39;  
Niftrik & Boland, Dogmatika Masakini, h. 547-560; Lee, Th e Trinity in Asian 
Perspetive, h. 50-180; Louis Berkhof, Th e History of Christian Doctrines, h. 83-93; 
Urban, Sejarah Ringkas Pemikiran Kristen, h. 54-78.
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Allah Anak menunjuk kepada Yesus Kristus. Yesus ini disebut 
dengan begitu banyak gelar. Beberapa gelar yang menonjol adalah 
Yesus Firman, Kristus atau Mesias, Tuhan, Roh Allah, Anak 
Allah, Anak Manusia dan Hamba Allah. Dari gelar-gelar yang 
menunjukkan hakekat keilahiannya (seperti Logos atau Firman, Roh 
Allah dan Tuhan), Yesus kemudian disebut sebagai Allah (Anak). 
Di sini,Yesus Kristus disebut juga sebagai Allah. Pernyataan dalam 
Alkitab mendukung hal ini. Misalnya ketika malaikat mengatakan 
kepada Maria bahwa anak yang akan dikandung Maria itu akan 
disebut anak Allah; juga Roh Kudus akan turun atas Maria dan 
bahwa kuasa Allah yang maha tinggi akan menaunginya (Luk 1:32, 
35); juga ketika Yesus dibaptis dan Roh Allah turun di atasnya seperti 
burung merpati dan Firman Tuhan “Inilah Anak yang kukasihi 
(Mat. 3:16, 17; Mrk 1:10, 11). Yesus juga menyatakan bahwa 
Ia adalah Anak Allah (Mat.27:43; Mrk 16:61), dan Ia menyebut 
Tuhan Allah sebagai Bapa-Nya (Yoh 5:19, 23-26; 10:30). Semua 
pernyataan di atas dipahami sebagai bukti bahwa Yesus memiliki 
unsur keilahian, karena ia satu atau memiliki ikatan dalam Roh 
dengan sang Bapa.16 

Roh Kudus menunjuk kepada Roh Allah. Yang Kudus tentu 
hanya menunjuk kepada Allah. Beberapa ayat Alkitab berikut 
dapat memberikan penjelasan: (1) Yohanes 14: 16-26, Yohanes 
15: 26-27, tentang akan dikaruniakannya Penolong, yaitu Roh 
Kebenaran atau Roh Kudus; (2) Yohanes 16:7-15, tentang 
Penolong, Roh Kebenaran, yang akan memberikan penjelasan 
tentang kehidupan dunia, dosa, keadilan dan hukuman; (3) 
Kisah Para Rasul 1:1-11, tentang janji pemberian Roh Kudus; 
dan (4) Kisah Para Rasul 2:1-13, tentang turunnya Roh Kudus 
(pemenuhan janji Yesus). Roh Kudus ini adalah Roh Kebenaran; 

16Lihat Budyanto, Mempertimbangkan Ulang Ajaran tentang Trinitas, h. 
55-244; Hadiwijono, Iman Kristen, h. 103-143;  Groenen, “Kristologi dan Allah 
Tritunggal” dalam Banawiratma, ed., Kristologi dan Allah Tritunggal, h. 13-39;  
Niftrik & Boland, Dogmatika Masakini, h. 547-560; Lee, Th e Trinity in Asian 
Perspetive, h. 50-180; Louis Berkhof, Th e History of Christian Doctrines, h. 83-93; 
Urban, Sejarah Ringkas Pemikiran Kristen, h. 54-78.
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Ia adalah Roh Kudus; sifatnya abadi; dan peran atau pekerjaannya 
adalah sebagai penolong atau penghibur dan yang menyatakan 
dosa, keadilan dan hukuman.17 

Trinitas dan Penjelasan Hubungan Antar Unsur-unsurnya 

Sebagaimana uraian tentang kontroversi dan penyelesaian 
masalah Trinitas (dan juga Kristologi) pokok persoalan tentang 
Trinitas pada awal sejarah gereja itu telah diatasi secara resmi melalui 
konsili-konsili dengan rumusan-rumusan Pengakuan Iman yang 
diakui dan diterima oleh gereja (Barat dan Timur) sampai saat ini, 
termasuk kebanyakan gereja di Indonesia. Pengakuan-pengakuan 
iman itu, yaitu Nicea-Konstantinopel dan Rasuli, diterima sebagai 
penjelasan resmi dan yang benar atau ortodoks. Oleh karena itu, 
penjelasan hubungan-hubungan antara unsur-unsur dalam Trinitas 
itu tentu didasarkan pada pengakuan-pengakuan iman itu.18 

Rumusan pokoknya adalah bahwa Kristus sehakekat dengan 
Allah (Nicea), dan  bahwa Bapa, Anak dan Roh Kudus adalah esa 
menurut hakekat ke-Allah-annya tetapi merupakan tiga pribadi. 
Namun ketiganya tidak saling terpisah atau tidak dapat dipisahkan. 
Jadi pokok keputusan itu adalah bahwa Allah adalah esa, Yesus 
Kristus adalah Allah, namun Kristus tidak dapat begitu saja 
disamakan dengan Allah Bapa.19 Ketiga unsur Trinitas, yaitu Allah 
Bapa, Allah Anak dan Allah Roh Kudus, adalah sehakekat (atau 

17Lihat Budyanto, Mempertimbangkan Ulang Ajaran tentang Trinitas, h. 
55-244; Hadiwijono, Iman Kristen, h. 103-143;  Groenen, “Kristologi dan Allah 
Tritunggal” dalam Banawiratma, ed., Kristologi dan Allah Tritunggal, h. 13-39;  
Niftrik & Boland, Dogmatika Masakini, h. 547-560; Lee, Th e Trinity in Asian 
Perspetive, h. 50-180; Louis Berkhof, Th e History of Christian Doctrines, h. 83-93; 
Urban, Sejarah Ringkas Pemikiran Kristen, h. 54-78.

18Lihat isi pengakuan-pengakuan iman itu pada Lampiran 1 dan Lampiran 
2.

19Lihat penjelasan dari sumber-sumber pada catatan kaki 15, 16, dan 17 
di atas.    
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berasal dari satu zat atau substansi), namun memiliki perwujudan 
dan/atau fungsi yang berbeda-beda. Allah Bapa sebagai Pencipta, 
Allah Anak sebagai Penebus dan Penyelamat, dan Roh Kudus (adalah 
Roh Allah) sebagai penolong, penghibur, dan pemberi kekuatan dan 
hikmat kepada manusia di dalam menjalani kehidupannya saat ini. 
Di samping itu, penjelasan tentang Yesus sebagai Tuhan atau Allah 
berdasarkan cerita di dalam Alkitab, yaitu bahwa Ia dikandung 
oleh ibunya, Maria, karena Roh Kudus. Jadi kehendak dan Roh 
Allah-lah yang menjadi Yesus melalui rahim Maria dan kemudian 
menjadi manusia di dalam diri dan kepribadian Yesus Kristus. Roh 
Allah dalam Yesus inilah yang membuat Yesus mampu melakukan 
karya-Nya di dalam dunia, yaitu menebus dosa dan menyelamatkan 
manusia. Di sisi lain, dipahami bahwa Yesus tercipta oleh dan 
merupakan perwujudan dari kehendak dan Roh Allah. Dengan 
begitu, Yesus ini merupakan Diri Allah sendiri. Karena itu untuk 
mengenl Allah, orang dapat memperolehnya melalui pengenalan 
akan Yesus Kristus.20 

Dalam kepercayaan tradisional dan ortodoks Kristen, Trinitas 
lebih menunjukkan apa yang Allah kerjakan, bukan tentang siapa 
Allah itu. Yang sudah pasti mengenai pemahaman dan pengakuan 
tentang Allah itu adalah kepercayaan bahwa Allah itu satu, dan 
hanya satu. Allah yang esa ini telah berkarya di dalam keberadaan 
dan kehidupan manusia dan alam semesta. Ia yang menciptakan 
dunia dan manusia (sebagai Allah Bapa); Ia yang menebus dosa 
dan menyelamatkan manusia dari hukuman karena dosa (sebagai 
Allah Anak); dan Ia yang menuntun, melindungi, menolong, 
memberi hikmat dan kemampuan dalam menjalani kehidupan di 
dunia ini (Allah Roh Kudus), serta ia yang akan menghakimi dan 
menempatkan manusia di dalam Kerajaan-Nya, yaitu sorga yang 
kekal (sebagai Allah Trinitas). Karya Allah inilah isi dari Alkitab.21            

20Lihat penjelasan dari sumber-sumber pada catatan kaki 15, 16, dan 17 
di atas. 

21Lihat penjelasan dari sumber-sumber pada catatan kaki 15, 16, dan 17 
di atas.



STANLEY R. RAMBITAN

126 TITIK-TEMU, Vol. 3, No. 1, Juli - Desember 2010

Dalam hal lain, pemakaian istilah “Bapa, Anak dan Roh Kudus” 
menunjukkan relasi personal dari ketiga perwujudan Allah itu. 
Bapa adalah gelar atau sebutan untuk Allah Yang Maha Esa. Gelar 
Bapa menunjuk kepada status-Nya sebagai Sumber segala sesuatu, 
dan yang melakukan segala hal dengan wibawa, kemampuan dan 
cara sebagaimana seorang Bapa (terhadap anak-anaknya) yang 
didasarkan dan ditandai oleh cinta-kasih dan kemurahan hati. 
Anak adalah gelar yang diberikan kepada Yesus dalam relasinya 
dengan Allah-Bapa. Gelar Anak menunjukkan bahwa: (1) Yesus 
memiliki-mewarisi kekuatan dan kekuasaan Allah (Bapa-nya); (2) 
gelar Anak menunjukkan kesetiaan atau loyalitasnya di dalam Ia 
melakukan karya penebusan dan penyelamatannya; dan (3) gelar 
Anak menunjukkan relasi kesatuan zat atau substansi atau Roh 
Yesus itu dengan sang Bapa. Gelar Roh Kudus menunjukkan wujud 
Allah sebagai Roh yang berkerja atau berkarya di dalam kehidupan 
manusia dan dunia tanpa kelihatan tetapi yang dapat dialami dan 
dirasakan.22  

Kesimpulan

Dari catatan-catatan pemikiran tentang Trinitas itu, dapat 
dikatakan bahwa orang-orang Kristen berusaha merumuskan 
kepercayaannya tentang Yesus dalam hubungannya dengan Tuhan-
Allah dan Roh Kudus sesuai dengan penafsiran dan pemahamannya 
masing-masing. Umumnya, mereka berusaha memegang ajaran 
tentang Allah yang esa dan karena itu mereka memahami bahwa 
sebutan Allah Bapa, Putra dan Roh Kudus hanyalah perwujudan 
atau manifestasi diri dan sifat-sifat dan atau fungsi-Nya. Di lain 
pihak, ada orang Kristen lain yang juga menjelaskan kepercayaan 
mereka bahwa Allah Bapa, Anak dan Roh Kudus itu adalah oknum 
sendiri-sendiri dengan status dan fungsi yang berbeda. Jadi memang 

22Lihat penjelasan dari sumber-sumber pada catatan kaki 15, 16, dan 17 
di atas.
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pemahaman tentang Trinitas tidak benar-benar baku dan seragam, 
atau memiliki satu penjelasan saja. 

Pengakuan Iman yang dipegangi umat Kristen juga memper-
lihatkan pemahaman dan rumusan yang tidak sama (antara 
Pengakuan-pengakuan Iman yang ada). Karena itu, dapat dikatakan 
bahwa Trinitas dapat ditafsirkan dan dipahami sesuai dengan 
kemampuan dan pola pikir umat Kristen di tempat dan zaman 
mana ia berada. Namun yang pasti dan prinsipil adalah bahwa 
umat Kristen memahami dan mempercayai bahwa Allah adalah 
satu. Trinitas adalah penjelasan tentang fungsi atau pekerjaan dari 
Allah Trinitas itu di dalam dan terhadap manusia dan dunia ini, 
serta relasi personal dari unsur-unsur Trinitas itu sebagaimana relasi 
antara Bapa dan Anak, serta semangat, hikmat dan kemampuan dari 
Roh Kudus yang ada dan yang berkarya pada manusia dan dunia. 

Yang penting untuk digaris-bawahi di sini adalah bahwa 
tidak ada teolog yang mempersoalkan tentang terminologi yang 
dipakai dalam pembahasan mereka. Istilah-istilah, seperti Allah 
sebagai Bapa, atau Allah sebagai Anak, dan Allah sebagai Roh 
Kudus, juga Yesus sebagai Tuhan atau Allah, Yesus sebagai Anak 
Allah, Yesus yang diperanakkan oleh Allah, atau Allah yang punya 
Anak,  dipergunakan begitu saja tanpa kritik yang keras, atau tanpa 
penolakan yang berarti. Istilah-istilah itu tampak sudah sangat 
dikenal di dalam masyarakat pada saat itu dan penggunaannya 
tidaklah dianggap salah. Hal ini karena isilah-istilah itu berasal 
dari konsep budaya-keagamaan masyarakat Yunani-Romawi pada 
saat itu. Konsep bahwa dewa menikah (dengan sosok dewa lain 
atau sosok manusia), dan memiliki Anak, atau seseorang dipercayai 
sebagai Anak Allah, khususnya Kaisar dan orang-orang yang 
dianggap memiliki kharisma, ada atau ditemukan dalam berbagai 
mitologi keagamaan Yunan-Romawi. Jadi, masyarakat banyak tentu 
dapat memahami dan menerima penggunaan istilah-istilah seperti 
itu. Persoalannya adalah ketika istilah-istilah itu beredar dalam 
konteks (di tempat, waktu dan pola pikir) masyarakat yang berbeda, 
apalagi istilah-istilah itu tidak dipergunakan, maka dapat terjadi 
ketidak-mengertian dan salah-paham. Salah paham kemudian dapat 



STANLEY R. RAMBITAN

128 TITIK-TEMU, Vol. 3, No. 1, Juli - Desember 2010

menimbulkan kritik, pertentangan dan perpecahan, misalnya, ketika 
istilah Trinitas, atau Yesus sebagai Anak Allah dan Tuhan beredar 
di dalam masyarakat Indonesia di masa kini. Konsep-konsep itu 
dapat diragukan atau bahkan dianggap sesat karena dianggap sebagai 
ajaran yang tidak masuk akal. Mana mungkin Allah punya Anak; 
atau Yesus-manusia disebut Tuhan; dan sebagainya. Pertanyaan 
seperti ini dapat juga disampaikan terhadap ajaran-ajaran lain dari 
agama Kristen, dan juga agama lain. Sekian.
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Lampiran 1 
Pengakuan Iman Nicea-Konstantinopel23

(Hasil Konsili Tahun 325 di Nicea dan Tahun 381 
di Konstantinopel)

Aku percaya kepada satu Allah Bapa, Yang Maha Kuasa, pencipta langit 
dan bumi,
Segala yang kelihatan dan yang tidak kelihatan.

Dan kepada satu Tuhan, Yesus Kristus, Anak Allah yang tunggal,
Yang lahir dari sang Bapa sebelum ada segala zaman,
Allah dari Allah, terang dari terang,
Allah yang sejati dari Allah yang sejati,
diperanakan, bukan dibuat, 
sehakekat dengan Sang Bapa,
yang dengan perantaraan-Nya segala sesuatu dibuat;
yang telah turun dari surga untuk kita manusia dan untuk keselamatan 
kita,
dan menjadi daging, oleh Roh Kudus, dari anak dara Maria, dan menjadi 
manusia,
yang disalibkan bagi kita di bawah pemerintahan Pontius Pilatus,
menderita dan dikuburkan;
yang bangkit pada hari ketiga; sesuai dengan isi Kitab-kitab,
dan naik ke surga, yang duduk di sebelah kanan Sang Bapa,
dan akan datang kembali dengan kemuliaan
untuk menghakimi orang yang hidup dan yang mati; 
yang kerajaannya takkan berakhir.

Aku percaya kepada Roh Kudus,
Yang adalah TUHAN dan yang menghidupkan,
Yang keluar dari Sang Bapa dan Sang Anak,
Disembah dan dimuliakan,
Yang telah berfi rman dengan perantaraan para nabi.

23Dikutib dari Tata Cara Ibadah GMIM (Tomohon: Badan Pekerja Sinode 
GMIM, 1979). 
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Aku percaya kepada satu gereja yang kudus dan am dan rasuli.
Aku mengaku satu baptisan untuk pengampunan dosa.
Aku menantikan kebangkitan orang mati dan kehidupan di zaman yang 
akan datang. Amin.  

Lampiran 2 
Pengakuan Iman Rasuli24

          
Aku Percaya kepada Allah Bapa, Yang Maha Kuasa, Khalik langit dan 
bumi.

Dan kepada Yesus Kristus, Anak-Nya yang tunggal, TUHAN kita, 
yang dikandung dari Roh Kudus, lahir dari anak dara Maria, 
yang menderita di bawah pemerintahan Pontius Pilatus,
disalibkan, mati dan dikuburkan, turun ke dalam kerajaan maut,
pada hari yang ketiga bangkit pula dari antara orang mati,
naik ke surga, duduk di sebelah kanan Allah Bapa, Yang Maha Kuasa,
dan akan datang dari sana untuk menghakimi orang yang hidup dan 
yang mati.

Aku percaya kepada Roh Kudus; gereja yang kudus dan am; persekutuan 
orang kudus;
pengampunan dosa; kebangkitan daging; dan hidup yang kekal.   

24Pengakuan Iman Rasuli ini diduga berasal dari pernyataan-pernyataan 
tentang Allah-Bapa, Yesus dan Roh Kudus, yang diperlakukan sebagai 
pengakuan iman dan mulai beredar di kalangan umat Kristen sekitar tahun 150 
M. Pengakuan ini dimaksudkan sebagai pegangan bagi umat Kristen dalam 
menghadapi tantangan dari berbagai kelompok dan aliran pemikiran, terutama 
dari kalangan Gnostik dan Doketisme. Nama yang dipakai terhadapnya saat itu 
adalah Symbolum Apostolicum (Pengakuan Rasul-rasul) dan Symbolum Romanum 
(Pengakuan Roma). Lihat Niftrik dan Boland, Dogmatika Masakini, h. 463-
465.  
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ISLAM DAN TANTANGAN DEMOKRASI 
DI INDONESIA

Politik Identitas dan Kekerasan atas Nama Agama

Sunaryo

Sejak reformasi 1998, demokrasi menjadi kosakata yang 
dianggap penting dalam politik Indonesia. Seluruh pranata politik 
pasca Orde Baru ditata ulang agar segaris dengan nilai-nilai 
demokrasi (yang dianggap modern). Di era Orde Baru, meski ada 
istilah demokrasi (demokrasi Pancasila) namun ruh demokrasi itu 
sendiri raib seiring menguatnya model kepemimpinan Soeharto 
yang otoriter. Hal yang sama juga terjadi dalam demokrasi terpimpin 
di zaman Bung Karno yang memusatkan kekuasaan negara pada 
dirinya. Namun pasca tumbangnya kekuasaan Soeharto pada 
reformasi 1998, proses demokratisasi bangunan politik Indonesia 
bergulir sebagai sebuah keniscayaan. Habibie, Presiden di masa 
transisi pasca Soeharto, melakukan beberapa langkah untuk 
merespons tuntutan demokratisasi politik saat itu. Di antara 
kebijakan penting yang lahir di masanya adalah kebebasan berpolitik 
dan berpendapat bagi warga negara dan pencabutan SIUPP sehingga 
tidak lagi mengekang kebebasan pers. Dalam perkembangan lebih 
lanjut, demokratisasi pranata politik berkembang dalam banyak 
aspek yang lebih luas. Perkembangan tersebut menandai babak baru 
kehidupan politik Indonesia yang lebih terbuka dan demokratis 
yang berupaya mengoreksi sistem politik di masa lalu. 

Keberhasilan demokrasi politik Indonesia pasca reformasi akan 
dapat menjadi model penting bagi negara-negara yang pernah 
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mengalami sejarah otoritarianisme di masa lalu. Perkembangan 
demokrasi di Indonesia juga akan menjadi model bagi kompatibilitas 
Islam dengan demokrasi. Sebagai negara dengan penduduk 
Muslim terbesar di dunia, Indonesia memiliki kesempatan 
untuk menunjukkan pada dunia (Barat khususnya) bahwa 
Islam sama sekali tidak memiliki persoalan dengan demokrasi. 
Namun perkembangan demokrasi di Indonesia tampakya masih 
memiliki persoalan, khususnya pada soal praktik hidup masyarakat 
Indonesia sendiri. Adanya penolakan satu kelompok masyarakat 
terhadap keyakinan yang dianggap berbeda atau sesat (keluar dari 
mainstream) dan adanya tindak kekerasan yang mengatasnamakan 
agama merupakan tantangan serius bagi masa depan demokrasi di 
Indonesia. 

Islam sebagai agama terbesar yang dianut oleh mayoritas 
penduduk Indonesia memikul peranan dan tanggung jawab besar 
atas keberlangsungan demokrasi kini dan di masa depan. Demokrasi 
yang dijaga dan diperjuangkan bukan hanya demokrasi yang 
bergerak pada level sistem atau pranata politik, tetapi lebih dari itu 
adalah demokrasi sebagai cara hidup (way of life) bangsa. Merujuk 
pada pengalaman bangsa-bangsa yang demokrasinya sudah jauh 
lebih mapan, upaya menjadikan demokrasi sebagai cara hidup dan 
sebagai budaya membutuhkan waktu yang tidak sebentar. Perubahan 
dari kultur paternalistik menuju kultur yang demokratis tidak bisa 
langsung terwujud serentak pasca diberlakukannya tata politik yang 
demokratis. Keberhasilan demokrasi pada sistem politik adalah satu 
tahap yang perlu dilanjutkan dengan menjadikan demokrasi sebagai 
cara hidup dan kultur masyarakat dari sebuah bangsa.  

Dalam tulisan ini penulis akan menguraikan beberapa tantangan 
demokrasi pasca reformasi di Indonesia dalam hubungannya dengan 
fenomena politik identitas dan radikalisme yang mengatasnamakan 
agama. Gejala pertama dapat dilihat pada praktik politisasi agama 
dan pembuatan perda syari‘ah, sementara gejala kedua pada 
penolakan terhadap kelompok-kelompok yang memiliki paham 
berbeda dan juga tindak kekerasan terhadap kelompok-kelompok 
minoritas yang dilakukan oleh kelompok-kelompok agama tertentu 
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maupun oleh aparat pemerintah. Dari sini penulis akan masuk 
pada posisi Islam dalam hubungannya dengan tantangan tersebut, 
dan peranan yang dapat dilakukan untuk menjaga dan memajukan 
kehidupan demokrasi di Indonesia. 

Gagasan Demokrasi di Indonesia 

Bila kita kembali pada sejarah pendirian bangsa Indonesia, 
kita akan disodorkan pada fakta bahwa para pendiri bangsa saat 
itu secara implisit bersikap aklamasi menerima demokrasi sebagai 
sistem kehidupan bernegara. Sistem demokrasi yang dipahami 
adalah sistem yang menyatakan bahwa kedaulatan berada di tangan 
rakyat, bukan raja sebagaimana yang ada dalam sistem monarki. 
Hal ini tentu terkait dengan semangat republikanisme yang telah 
mendominasi pikiran sebagian besar bapak bangsa di masa itu. Meski 
ada keragaman paham dan ideologi, semua dapat dipersatukan oleh 
kesamaan pengertian bahwa kedaulatan sejati ada di tangan rakyat. 
Meskipun Cokroaminoto mengusung sosialisme Islam, Sukarno 
memekikkan nasionalisme, Sjahrir mengangkat sosialisme atau 
bahkan Tan Malaka yang membawa gagasan tentang komunisme, 
semuanya memiliki titik temu pada pandangan bahwa kedaulatan 
rakyat yang menjadi ruh dari demokrasi republik.1  

Pada tahun 1945, sesuai dengan janji kemerdekaan bagi bangsa 
Indonesia, pemerintah Jepang membentuk Badan Penyelidik 
Usaha Persiapan Kemerdekaan (BPUPK) atau Dokuritsu Zyumbi 

1Cokroaminoto pernah mengatakan “jika kita, kaum Muslim, benar-benar 
memahami dan secara sungguh-sungguh melaksanakan ajaran-ajaran Islam, kita 
pastilah akan menjadi para demokrat dan sosialis sejati” (Yudi Latif, Inteligensia 
Muslim dan Kuasa: Genealogi Inteligensia Muslim Indonesia Abad ke-20 [Bandung: 
Mizan, 2005]). Beberapa gagasan para “founding fathers” mengenai pentingnya 
kedaualatan rakyat dalam demokrasi Indonesia dapat kita lihat, misalnya, dalam 
Mohammad Hatta, Kedaulatan Rakya (Surabaya: CV Usaha Nasional, 1980), 
dan Tan Malaka, Merdeka 100%: Tiga Percakapan Ekonomi Politik (Tangerang: 
Marjin Kiri, 2005).
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Tyoosakai. Salah satu peristiwa penting yang muncul dalam sidang 
BPUPK adalah penegasan pelaksanaan syariat Islam. Kelompok 
nasionalis menolak usulan yang diajukan oleh kelompok agama 
yang ingin memasukkan tujuh kata “kewajiban menjalankan 
syariat Islam bagi para pemeluknya” ke dalam Piagam Jakarta 
yang kemudian menjadi Pembukaan Undang-Undang Dasar 
‘45. Setelah diyakinkan oleh Hatta tentang pentingnya persatuan 
dibandingkan dengan penegasan syariat Islam yang dapat memecah 
belah persatuan, kelompok yang mendesak memasukkan tujuh 
kata akhirnya bersedia melepas usulan tersebut. Pembentukan 
demokrasi Indonesia yang tidak berdasar pada agama tertentu 
dapat dipahami sebagai modal dasar kenegaraan yang penting dan 
merupakan sebuah kemajuan luar biasa di masa itu. Di periode 
yang kurang lebih sama bahkan di masa setelah itu, beberapa negara 
berpenduduk Muslim seperti Pakistan dan Iran, meski menganut 
sistem demokrasi, tetap menyertakan Islam baik dalam konstitusi 
maupun nama negaranya. 2

Namun meski sudah menganut sistem demokrasi modern, 
dalam praktiknya bangsa Indonesia kerap tergelincir dalam 
sistem yang bertentangan dengan nilai-nilai demokrasi. Lahirnya 
sistem demokrasi terpimpin dan demokrasi Pancasila dalam rezim 
Bung Karno dan Pak Harto di masa lalu merupakan bagian dari 
sejarah kelam demokrasi di Indonesia. Kekelaman itu berpangkal 
pada sistem demokrasi yang justru memasung prinsip kebebasan 
berpendapat dan berpolitik.3 Setelah melewati penantian yang 

2Pakistan menamai negaranya islāmī jamhūriya-i-pākistān  (Republik Islam 
Pakistan) sementara Iran Jomhūrī-ye Eslāmī-ye Īrān (Republik Islam Iran).

3Pada 1959 Presiden Soekarno mengeluarkan dekrit presiden dengan 
membubarkan Dewan Konstituante, yang bertugas membuat undang-undang 
yang baru. Pada tahun 1960, karena terlibat konfl ik dengan DPR ia juga 
membubarkan DPR dan membentuk DPR Gotong Royong tanpa melalui pemilu 
(Sketsa Perjalanan Bangsa Berdemokrasi [Jakarta: Departemen Komunikasi dan 
Informatika, 2005]).

Di masa Orde Baru, setelah pemilu 1971, Pemerintah melakukan 
penyederhanaan partai politik menjadi dua, PPP dan PDI plus Golongan Karya. 
Pada tahun 1983, pemerintah Orde Baru juga mengharuskan partai politik, 
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cukup panjang (sekitar tiga dekade), bangsa Indonesia sampai pada 
era reformasi yang ditandai dengan tumbangnya rezim Orde Baru. 
Kebebasan berpolitik dibuka sehingga memunculkan banyak partai 
politik dan rakyat juga diberi kebebasan berpendapat. Namun 
setelah lebih dari satu dekade dan telah melewati tiga kali pemilu 
yang relatif jujur dan adil, demokrasi Indonesia ternyata masih 
menyisakan banyak persoalan. Kecenderungan model demokrasi 
yang bersifat prosedural, minimnya penerimaan masyarakat 
terhadap kemajemukan dan tidak adanya kesejahteraan yang 
dirasakan oleh masyarakat adalah beberapa masalah mendasar yang 
dihadapi bangsa Indonesia saat ini. 

Tantangan Demokrasi di Era Reformasi

Sebagaimana telah disinggung, meski era reformasi telah 
membuka harapan baru bagi tata hidup yang demokratis, ternyata 
kita masih menghadapi persoalan yang menjadi kendala bagi upaya 
penegakan demokrasi itu sendiri. Beberapa tantangan yang akan 
disinggung dalam tulisan ini adalah juga persoalan yang terkait 
dengan isu relasi Islam dan demokrasi. Sebagaimana kita ketahui, 
sejak adanya kebebasan berpolitik banyak partai bermunculan, 
termasuk partai-partai yang berasaskan Islam. Munculnya partai-
partai berasaskan Islam merupakan konsekuensi yang tidak 
bisa ditolak dari undang-undang kepartaian yang baru. Negara 
tidak lagi memiliki hak untuk mengatur ideologi macam apa 
yang harus dianut oleh sebuah partai. Liberalisasi politik di era 
reformasi ini telah menyediakan ruang yang luas kepada semua 
warga negara untuk menentukan orientasi dan pilihan politik 
yang sesuai dengan keyakinannya, termasuk pada partai yang 
berbasis agama.

organisasi sosial dan kemasyarakatan untuk menjadikan Pancasila sebagai asas 
tunggal menggantikan asas-asas yang lain  (Sketsa Perjalanan Bangsa Berdemokrasi, 
h.151-163).  
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Namun bila kita melihat tiga kali pemilu di era reformasi, ada 
kecenderungan penerimaan yang surut dari konstituen terhadap 
partai politik yang hanya mengandalkan asas Islam tanpa tawaran 
kebijakan yang langsung menyentuh kehidupan masyarakat.4 
Ironisnya, meski perolehan suara nasional partai-partai berbasis 
agama cenderung menurun, kita justru dihadapkan pada fenomena 
yang disebut dengan peraturan daerah (Perda) syari’ah di beberapa 
daerah. Fenomena ini mejadi persoalan yang cukup dilematis 
mengingat proses yang dilalui untuk mengundang-undangkan 
peraturan ini adalah jalur demokrasi prosedural (lewat Dewan 
Perwakilan Rakyat Daerah [DPRD]) yang secara legal formal 
dibenarkan, sementara isi dari peraturan itu sendiri bertentangan 
dengan prinsip hukum publik yang seharusnya tidak memihak 
kepada salah satu keyakinan tertentu di dalam masyarakat. Ini 
adalah salah satu persoalan yang akan disinggung dan menjadi 
bagian dari tantangan demokrasi di era reformasi. 

Persoalan lain yang menjadi tantangan bagi penegakan 
demokrasi di Indonesia adalah fenomena kekerasan atas nama 
agama. Sebagaimana kita ketahui, sejak reformasi 1998 banyak 
konfl ik baik yang mengatasnamakan etnis atau agama meledak 
dan menelan korban yang tidak sedikit. Kasus Sampit, Ambon dan 
Poso adalah sebagian tempat yang telah menjadi saksi kekerasan 
yang mengatasnamakan etnis dan agama. Selain itu, kita juga perlu 
melihat defi sit demokrasi pasca reformasi pada kecenderungan 
minimnya penerimaan masyarakat terhadap kemajemukan di 
berbagai tempat di Indonesia. Sikap main hakim sendiri terhadap 
mereka yang tidak sepaham kerap terjadi di beberapa tempat di 
Indonesia. Hal ini menjadi persoalan karena di satu sisi bangsa 
Indonesia menjamin kebebasan beragama dan berkeyakinan tetapi 

4Pada pemilu 1999 PPP meraih 12,66 %, PBB 2,8 % dan PK 1,53 %, 
pada pemilu 2004 PPP turun menjadi 10,55 %, PBB menjadi 2 %, sementara 
PK yang berubah nama menjadi PKS meningkat menjadi 8,18 % karena isu 
yang diangkat bukan lagi isu agama melainkan pemerintahan yang bersih dan 
peduli. Pada pemilu 2009 PPP meraih 5,32 %, PBB 1,79 % (karena perolehan 
suaranya tidak mencapai parliamentary threshold PBB akhirnya tidak bisa masuk 
parlemen) dan PKS 7,8 %. Sumber dari KPU.
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di sisi yang lain kita juga mendapati sikap keras kelompok tertentu 
terhadap kelompok yang berbeda itu. 

Perda Syari‘ah dan Politisasi Agama

Olivier Roy dalam bukunya Secularism Confrots Islam meng-
ajukan satu pandangan bahwa sebagai sebuah agama, Islam 
cenderung mengalami kesulitan dalam menghadapi model 
demokrasi à la Barat yang menganut prinsip sekularisme. 
Menurutnya ada dua alasan mengapa hal itu terjadi, pertama 
karena gagasan tentang pemisahan agama dan politik dianggap 
asing dalam Islam, dan kedua adalah alasan kultural yang 
menempatkan Islam tidak hanya sekadar agama tetapi juga sebagai 
kebudayaan.5 Namun kesulitan ini sendiri pada dasarnya bila 
ditelisik lebih jauh bukanlah persoalan yang khas ada dalam Islam. 
Dalam Kristen sendiri yang dianut oleh mayoritas masyarakat 
Barat pada awalnya memiliki kecenderungan yang kurang lebih 
sama.6 Kekristenan, betapapun kemudian harus dipisahkan dari 
urusan politik tidak berarti bahwa ia telah disapu habis dari 
horison perspektif politik masyarakat Barat. Hal ini dapat kita 
lihat misalnya dalam varian sekularisme yang ada di negara-
negara Barat sendiri, dari hard secularism semisal Perancis yang 
menolak seluruh simbol agama apapun di ranah publik, hingga 
soft secularism seperti Inggris dan Denmark yang memberikan 
ruang bagi simbol agama untuk diekspresikan di ruang publik.7 

5Olivier Roy, Secularism Confronts Islam, terj. George Holoch (New York: 
Columbia University Press, 2007), h. ix.

6Bahtiar Eff endy,  “Demokrasi dan Agama: Eksistensi Agama dalam Politik 
Indonesia,” dalam Komaruddin Hidayat dan Ahmad Gaus AF, ed., Islam, Negara, 
& Civil Society: Gerakan dan Pemikiran Islam Kontemporer (Jakarta: Paramadina, 
2005), h. 156. 

7Barry A. Kosmin dan Ariela Keysar, ed., Secularism and Secularity: 
Contemporary International Perspectives (T.tpt.: Institute for the Study of 
Secularism in Society and Culture, t.th.), h. 3.
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Hal yang ingin penulis katakan adalah bahwa sekularisme dan 
demokrasi di Barat tidak serta merta menafi kan agama di ranah 
publik. Yang menjadi persoalan adalah sejauhmana agama masih 
dimungkinkan ada dalam ranah publik dan dalam proses macam 
apa ia dapat dimungkinkan untuk berperan dalam kehidupan 
publik. 

Berangkat dari titik tolak ini, kita akan mencoba melihat 
sejauhmana agama menjadi persoalan dalam demokrasi di Indonesia 
pasca reformasi. Salah satu konsekuensi yang kita hadapi pasca 
dibukanya kebebasan politik di Indonesia dan disahkannya undang-
undang kepartaian yang baru adalah menjamurnya partai-partai 
politik berbasiskan agama. Kemunculan partai-partai politik yang 
berasaskan Islam ini tentu tetap harus kita apresiasi sebagai bagian 
dari hak kebebasan berpolitik dan upayanya berkontribusi bagi 
kehidupan publik. Meski demikian, ia juga telah menimbulkan 
dilema bagi konstitusi bangsa Indonesia yang tidak berdasar pada 
agama tertentu. Ada kekhawatiran dari kelompok minoritas atau 
dari kelompok Muslim sendiri (yang pada umumnya beraliran 
moderat) akan terjadinya dominasi representasi politik Indonesia 
oleh partai-partai politik berbasis agama. Namun, bila kita melihat 
tren tiga kali hasil pemilu, sikap masyarakat tampaknya cenderung 
bersikap pragmatis dalam memilih partai. Para konstituen tidak 
lagi memiliki ketertarikan pada partai yang hanya menjual label 
Islam (dan ideologi apapun). Pada umumnya, para konstituen lebih 
tertarik pada partai yang memperjuangkan kebijakan nyata dalam 
menyejahterakan rakyat.  

Meski penerimaan masyarakat terhadap partai-partai Islam 
cenderung menurun, kini kita dihadapkan pada adanya fenomena 
peraturan daerah (Perda) syari‘ah. Hal ini menjadi dilema besar 
bagi konstitusi bangsa Indonesia yang tidak mengutamakan agama 
tertentu dalam menata kehidupan bernegara. Sejak otonomi daerah 
diberlakukan, sebagian besar daerah memahami bahwa mereka 
memiliki kewenangan untuk membuat aturan daerah, termasuk di 
antaranya adalah peraturan-peraturan yang berdasar pada hukum 
syari‘ah Islam. Terlebih sejak adanya otonomi khusus syari‘ah bagi 
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provinsi Nangroe Aceh Darussalam yang memberi inspirasi bagi 
daerah-daerah lain di Indonesia untuk melakukan hal sama. Pada 
level tertentu, dalam sistem demokrasi deliberatif Habermas yang 
menempatkan hukum sebagai media atau alat untuk mengakomodir 
Lebenswelt masyarakat, memasukkan sesuatu yang dianggap baik 
untuk menjadi hukum bukanlah sesuatu yang mustahil. Mekanisme 
ini juga berfungsi agar hukum tidak membuat para aktornya 
menjadi terasing atau teralienasi. Dalam hal ini tentu saja termasuk 
memasukkan gagasan-gagasan yang diinspirasi oleh keyakinan 
tertentu dalam komunitas masyarakat.8  

Yang menjadi persoalan adalah meskipun terdapat ruang untuk 
mengakomodir gagasan yang diinspirasi oleh keyakinan tertentu 
menjadi hukum bersama, kita tentu harus memiliki standar 
kelayakan agar sebuah gagasan bisa lolos menjadi hukum publik. 
Penetapan hukum syari’ah menjadi peraturan daerah (hukum 
publik) seharusnya sudah melewati dua level dasar: prosedur dan 
substansi. Yang yang dimaksud dengan level prosedur adalah 
bahwa hukum atau aturan yang diinspirasi oleh ajaran agama 
tertentu — dalam hal ini Islam, misalnya, — harus disampaikan 
dalam bahasa yang dapat dipahami oleh nalar kelompok yang 
lain. Keinginan untuk membangun masyarakat yang teratur 
dan taat hukum (Well-Ordered Society dalam bahasa Rawls) yang 
diajukan oleh kelompok agama tertentu dengan merujuk pada 
pengalaman budaya dan bahkan doktrin yang mereka miliki 
perlu dibahasakan dengan bahasa yang lebih universal. Membawa 
budaya, agama atau doktrin tertentu untuk diperjuangkan dalam 

8Juergen Habermas, “Religion in Th e Public Sphere,” European Journal 
of Philosophy 14/1 (2006): 1-25. Bandingkan juga dengan F. Budi Hardiman, 
Demokrasi Deliberatif: Menimbang Negara Hukum dan Ruang Publik (Yogyakarta: 
Kanisius, 2009). Sebuah hukum dapat dipatuhi jika ia mendapatkan legitimasi 
dan dianggap sah sebagai sebuah hukum. Menurut Habermas, hukum akan 
mendapatkan legitimasinya jika ia berasal dari intersubjektif para targetnya. 
Kesahihan sebuah hukum berasal dari penerimaan intersubjektif yang dengan 
itu hukum akan memiliki sambungan dengan para aktor yang akan menjadi 
target dari hukum itu sendiri. 
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debat publik di parlemen tentu saja sah sejauh setiap pihak boleh 
mengajukan pandangan dan keberatannya secara bebas. Namun 
penerimaan akan suatu usulan tidak hanya didasarkan pada suara 
mayoritas belaka, tetapi juga pertimbangan nalar publik yang 
menilai bahwa aturan tersebut memang layak diberlakukan untuk 
kepentingan semua pihak (bukan hanya untuk kelompok yang 
mengajukan).9

Sementara pada level substansi, meski berangkat dari doktrin 
agama tertentu namun ketika hendak diangkat ke skala yang lebih 
luas seharusnya ia tidak lagi berbicara pada level formalitas. Di 
beberapa kasus, Perda syari‘ah yang disahkan justru mengangkat 
aspek formal dari ajaran agama tertentu bukan substansi sebuah 
ajaran. Aturan keharusan shalat Jumat bagi kaum Muslimin dan 
kemampuan membaca Alquran adalah sebagian di antaranya. Meski 
hanya diberlakukan untuk umat Islam, aturan ini tentu saja tidak 
layak menjadi peraturan daerah mengingat apa yang disebut sebagai 
peraturan publik seharusnya memuat kepentingan publik, bukan 
sekelompok dari publik. Sejauh ini justifi kasi yang kerap diangkat 
adalah bahwa perda tersebut sudah melewati proses pengambilan 
keputusan yang dianggap demokratis di DPRD daerah. Perda-
Perda tersebut disepakati oleh mayoritas anggota legislatif sehingga 
dianggap sah menjadi peraturan daerah. Pengambilan keputusan 
dengan mempertimbangkan suara mayoritas memang menjadi 
salah satu elemen dari proses demokrasi, namun selain itu para 
pengambil keputusan di parlemen juga perlu mempertimbangkan 
apa yang disebut dengan hukum publik yang seharusnya tidak 
hanya bicara kepada salah satu kelompok dalam komunitas politik 
yang plural. 

9Gagasan ini agak berbeda dengan gagasan Rawls dalam Political Liberalism 
yang cenderung membatasi peranan doktrin komprehensif (termasuk doktrin 
agama dan budaya kelompok) untuk tampil di ranah publik, apa lagi hingga 
menjadi hukum publik. Pembatasan doktrin komprehensif bagi Rawls adalah 
untuk menghindari terjadinya kolonisasi satu doktrin atas doktrin yang lain. 
Karenanya wilayah doktrin komprehensif oleh Rawls lebih ditempatkan dalam 
budaya latar (background culture).
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Munculnya peraturan-peraturan daerah berbasis syari‘ah 
akhir-akhir ini dapat dilihat sebagai gejala politisasi agama untuk 
mencapai tujuan tertentu. Bisa jadi agenda besar yang ingin 
dicapai adalah memasukan ideologi Islam dari bawah. Jalan ini 
dilalui karena upaya untuk memasukan ideologi Islam di level 
nasional dianggap terlalu sulit. Dari data sejarah kita mendapati 
bahwa kelompok-kelompok yang mencoba memasukan ideologi 
Islam di level nasional selalu kandas karena kalah oleh kelompok 
nasionalis atau ditolak oleh kelompok-kelompok Islam moderat.10 
Kesulitan itu dapat dilihat pada sikap dua organisasi besar Islam 
di Indonesia, Nahdlatul Ulama (NU) dan Muhammadiyah yang 
semakin mempertegas tentang pentingnya peranan Pancasila 
dalam mempersatukan seluruh elemem bangsa yang berbeda.11 
Karenanya salah satu upaya yang dapat dilakukan oleh kelompok 
yang masih mengimajinasi Islam politik adalah dengan memasukan 
perda syari‘ah melalui parlemen di daerah. Namun upaya inipun 
tampaknya akan terseleksi mengingat sikap masyarakat yang 
semakin kritis dan pragmatis dalam menyikapi aturan dan 
kebijakan politik. Bagi masyarakat yang terpenting adalah aturan 
dan kebijakan yang dapat mengubah kehidupan mereka menjadi 
lebih sejahtera bukan aturan-aturan yang hanya mengusung 
legalitas-formal belaka.  

10Dalam sidang BPUPK ketika membahas mukaddimah undang-undang 
dasar, kelompok Islam tidak berhasil memasukan tujuh kata “kewajiban 
menjalankan syariat islam bagi para pemeluknya”. Begitu juga dalam Sidang 
Konstituante ketika membahas dasar negara, usulan dasar Islam dari kelompok 
Islam kembali ditolak oleh kelompok nasionalis dan bahkan akhirnya digagalkan 
oleh Bung Karno melalui pembubaran Badan Konstituante melalui Dekrit 
Presiden 5 Juli 1959. 

11Di era reformasi, dua organisasi ini memiliki peranan besar dalam 
melahirkan dua partai politik moderat, kader NU melahirkan PKB dan 
Muhammadiyah mendorong kelahiran PAN meski ada partai-partai lain yang 
juga diinisiasi oleh kedua organisasi ini, namun dua partai inilah yang masih 
bertahan hingga pemilu 2009. Yang menarik adalah bahwa kedua partai ini 
tidak berdasar pada asas Islam tetapi pada Pancasila dan menjadi partai yang 
terbuka bagi agama lain. 
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Kebebasan Beragama dan Berkayakinan

Masalah kedua yang menjadi tantangan bagi demokrasi 
Indonesia di era reformasi ini adalah minimnya penerimaan 
masyarakat terhadap keragaman dan perbedaan pandangan. 
Kenyataan ini agak kontradiktif dengan fakta kemajemukan yang 
sudah menjadi bagian dari kehidupan bangsa Indonesia sejak 
dahulu. Keragaman budaya, agama, bahasa dan etnis merupakan 
realitas yang tidak bisa dipisahkan dari hidup bangsa Indonesia. 
Kenyataan ini sudah disadari oleh para pendiri bangsa sehingga 
mereka perlu menjamin kebebasan beragama dan berkeyakinan 
dalam undang-undang. Dalam perkembangannya, jaminan ini 
semakin diperkuat melalui undang-undang HAM dan ratifi kasi 
hak-hak sipil dan politik.12 Di satu sisi adanya jaminan ini dapat 
dilihat sebagai sebuah prestasi yang membanggakan, namun di 
sisi yang lain kita justru dihadapkan pada realitas masyarakat yang 
cenderung sulit menerima perbedaan pandangan dan paham. 

Nilai-nilai demokrasi yang diadopsi dalam konstitusi dan 
pranata politik yang ada sedikit menguap ketika melihat fenomena 
keberagamaan akhir-akhir ini. Terdapat disparitas antara cita-
cita ideal demokrasi dan realitas masyarakat dalam menyikapi 
kemajemukan dan pluralitas keyakinan. Hal ini dapat kita lihat pada 
sikap sebagian masyarakat terhadap aliran Ahmadiyah, misalnya. 
Munculnya fatwa Majelis Ulama Indonesia (MUI) tentang kesesatan 
aliran Ahmadiyah pada 2005 semakin mempertegas minimnya 
penerimaan masyarakat terhadap perbedaan paham ini.13 Padahal 
bila kita menelisik eksistensi kelompok Ahmadiyah, mereka 
sebenarnya sudah ada di Indonesia sejak awal abad keduapuluh, 

12Hak berkeyakinan dan beragama untuk setiap warga dari aspek legal 
sebenarnya sudah dijamin sejak awal lewat Undang-undang Dasar ‘45 dalam 
pasal 29 dan pasal 28E. Jaminan ini semakin diperkuat karena pada tahun 2005 
pemerintah meratifi kasi kovenan PBB mengenai hak-hak sipil yang kemudian 
menjadi undang-undang (Undang-undang no 12 tahun 2005,)

13Keputusan fatwa MUI no. 11/MUNAS VII/MUI/15/2005 tentang aliran 
Ahmadiyah. Sumber: www.mui.or.id.
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beberapa puluh tahun sebelum Indonesia merdeka. Belum lagi bila 
kita melihat respons masyarakat terhadap munculnya aliran-aliran 
baru di dalam Islam. Sebut saja, misalnya, kelompok Alqiyadah yang 
muncul beberapa waktu lalu. Fenomena ini menunjukkan bahwa 
perbedaan pemahaman dan keyakinan masih menjadi persoalan 
yang sensitif bagi kehidupan beragama di Indonesia. 

Munculnya fenomena kekerasan yang mengatasnamakan 
agama dan keyakinan dapat dilihat dalam tiga matra: pertama, 
tindakan yang terjadi di tingkat internal agama; kedua, tindakan 
yang terjadi di tingkat antar-agama; dan ketiga, tindakan yang 
terjadi di tingkat antara agama dan negara. Konfl ik di internal 
keyakinan atau ketegangan yang terjadi dalam lingkup agama 
yang masih dianggap sama dapat ditemui dalam kasus Ahmadiyah, 
Alqiyadah, Lia Eden14 atau pemikiran Islam yang dianggap keluar 
dari garis mainstream. Konfl ik intra-agama dimulai dari polemik 
wacana hingga tindakan yang mengarah pada kekerasan fi sik. 
Konfl ik paling parah tejadi dalam bentuk perusakan tempat ibadah 
atau pengusiran warga seperti yang dialami warga Ahmadiyah di 
beberapa tempat.15 Sementara perseteruan antar-agama biasanya 
disebabkan oleh keberatan kelompok mayoritas atas kelompok 
minoritas yang dicurigai melakukan penyebaran agama (seperti 
Kristenisasi atau Islamisasi) atau mendirikan tempat ibadah dengan 
mengabaikan ketentuan Peraturan Bersama (PerBer Menteri Agama 
dan Menteri Dalam Negeri). Ekspresi klimaks dari keberatan 
kelompok mayoritas ini kerap ditunjukan lewat pembongkaran 
tempat ibadah yang sudah dibangun atau penutupan secara paksa 

14Pada awalnya kelompok ini masih mengaitkan keyakinan yang dianut 
dengan Islam karena para penganutnya banyak yang berasal dari Islam. Namun 
sejak tahun 2000, aliran ini telah secara resmi menyatakan menjadi agama baru, 
yakni agama Salamullah dengan tetap mengakui Nabi Muhammad sebagai Nabi 
terakhir dan pembawa kepercayaan atau agama lain seperti Buddha Gautama 
dan Yesus Kristus. Sumber: http://id.wikipedia.org/wiki/Lia_Eden. 

15Sekitar 4000 massa menyerang dan membakar rumah kelompok 
Ahmadiyah di Bumi Asri, Dusun Ketapang, Desar Gegerung, Kecamatan Lingsar, 
Lombok Barat (Lombok  Pos,  5 Februari 2006, dan Fajar, 5 Februari 2006).
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seperti yang dialami gereja-gereja milik umat Kristiani di beberapa 
tempat.16  

Di sisi lain, tindakan yang dianggap sebagai pelanggaran 
terhadap hak kebebasan beragama dan berkeyakinan juga dilakukan 
oleh aparat negara dan pemerintah. Tindakan ini dilakukan dalam 
bentuk pelarangan satu keyakinan tertentu atau penangkapan 
warga atas dasar keyakinan dan paham keagamaan yang dianggap 
menyimpang oleh kelompok mainstream. Delik yang sering 
dipakai untuk memberatkan korban biasanya adalah penodaan 
dan penghinaan agama tertentu. Hal ini terjadi pada penangkapan 
dan putusan pengadilan Lia Aminuddin, pemimpin komunitas Lia 
Eden yang ditangkap atas tuduhan penodaan agama dan penyebaran 
kebencian. Ia bahkan sudah divonis penjara dua tahun pada Juni 
tahun 2006 karena dianggap terbukti melakukan penodaan dan 
penistaan agama dan baru bebas pada 2008. Dan pada akhir 
2008, Lia kembali  ditangkap Polda Metro Jaya karena tuduhan 
yang sama, penodaan agama dan penyebaran kebencian.17 Meski 
tuduhan pencemaran yang kerap disebut sebagai pasal karet itu 
bertentangan dengan konstitusi yang menjamin hak berkeyakinan, 
faktanya kelompok-kelompok yang dianggap sesat  pada akhirnya 
selalu diputus bersalah dengan tuduhan tersebut. 

Kenyataan tentang minimnya penerimaan masyarakat terhadap 
perbedaan pandangan dapat dilihat sebagai fenomena menguatnya 
sentimen keagamaan di ranah publik. Sikap ini tentu saja tidak 
hanya dilatari oleh satu faktor. Ada begitu banyak faktor yang 

16Terjadi pelarangan ibadah oleh warga setempat terhadap umat Kristiani 
(GKI/Gereja Kristen Indonesia) di Kompleks TNI Angkatan Laut, Jl Batam 
Blok B No 135, RT 006/010, Kelurahan Jatibening, Kecamatan Pondok Gede, 
Kota Bekasi. Insiden pelarangan tersebut terjadi pada tanggal 9 September 
2007, pukul 6.30. Aksi masyarakat dipicu karena alasan bahwa kegiatan tersebut 
mengganggu ketenteraman umum (Suara Pembaruan, 11 September 2007). Kasus 
penolakan warga yang paling baru tentu saja adalah kasus HKBP di Bekasi yang 
berujung pada tindakan penusukan terhadap pendeta dari gereja HKBP pada 
12 September 2010. 

17Suara Pembaruan, 15 Desember 2008.
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dapat memicu munculnya sentimen keagamaan yang berakhir pada 
sikap anti terhadap mereka yang berbeda. Salah satu di antaranya 
adalah persoalan ekonomi dan deprivasi sosial masyarakat marginal. 
Ketidakmampuan suatu komunitas untuk hidup secara wajar 
dan kecemburuan sosial akan mendorong orang untuk menyeret 
sentimen keagamaan sebagai alasan tindak kekerasan. Faktor lain 
tentu saja adalah karena kekeliruan interpretasi  mengenai ajaran 
yang dianutnya. Setiap agama pada dasarnya adalah jalan menuju 
kebaikan, meski dalam realisasinya agama bisa menjadi alat untuk 
tindakan yang bertentangan dengan tujuan dasar agama itu sendiri. 
Hal ini tentu terkait dengan peranan para tokoh agama dalam 
memberikan pendidikan keagamaan yang anti terhadap kekerasan 
dan kebencian. Sikap keras sekolompok umat Islam terhadap 
aliran Ahmadiyah bersumber pada kekeliruan pemahaman dan 
juga keputusasaan masyarakat dalam menghadapi masalah-masalah 
sosial-ekonomi. Munculnya aliran-aliran baru di dalam Islam pada 
level tertentu juga dapat dilihat sebagai ketidakmampuan agama ini 
dalam memenuhi hasrat spiritual umatnya. Kekeringan spiritualitas 
dialami oleh hampir setiap masyarakat modern yang terjebak dalam 
rutinitas hidup. 

Islam dan Penguatan Demokrasi di Indonesia

Ada dua aras demokrasi yang pelu dijaga dan terus diperkuat, 
yakni demokrasi politik dan demokrasi kultural. Pada aras yang 
pertama, kita mendapati kemajuan demokrasi di Indonesia dengan 
adanya pranata-pranata negara yang sejalan dengan semangat 
demokrasi dan pemberlakuan undang-undang yang menjaminan 
kebebasan berpolitik dan berpendapat. Namun hal yang perlu dicatat 
adalah bahwa kemajuan demokrasi ini tampaknya baru sebatas pada 
demokrasi prosedural seperti pemilu dan pemilihan kepala daerah 
yang dipilih secara langsung. Demokrasi kita belum mencapai 
tujuan substantif untuk menciptakan pemerintahan yang terbuka 
dan bekerja untuk melayani publik, serta melahirkan masyarakat 
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yang berperilaku sesuai dengan nilai-nilai demokrasi. Kita masih 
harus berjuang dalam waktu lama untuk mengubah kultur dan 
cara hidup kita menjadi lebih terbuka dan toleran terhadap 
mereka yang berbeda. Paling tidak hal ini dapat menjadi perhatian 
komunitas agama dan budaya di Indonesia agar mengembangkan 
dan menjadikan nilai-nilai demokrasi sebagai bagian dari cara hidup 
masyarakat Indonesia. 

Untuk menumbuhkembangkan nilai-nilai demokrasi agar 
menjadi bagian dari kultur bangsa Indonesia pada dasarnya 
bergantung dari komitmen bangsa Indonesia secara keseluruhan 
dan juga kesungguhan pemerintah untuk menjaga agar demokrasi 
tetap hidup terus. Dalam konteks ini, umat Islam adalah salah satu 
elemen bangsa yang memiliki peranan besar untuk mempertahankan 
dan mengembangkan nilai-nilai demokrasi di Indonesia. Sebagai 
agama mayoritas di negara berpenduduk Muslim terbesar di dunia, 
pasang-surut demokrasi di Indonesia akan selalu terkait dengan 
Islam dan umat Islam. Dukungan organisasi-organisas besar Islam 
di Indonesia, seperti NU dan Muhammadiyah, terhadap upaya 
demokratisasi memiliki peranan penting dalam menuntun umat 
Islam hidup dalam kultur yang toleran terhadap perbebedaan dan 
anti terhadap segala bentuk kekerasan. Keberhasilan upaya ini 
akan memberikan pesan bahwa Islam di Indonesia tidak memiliki 
persoalan dengan demokrasi.  

Pengembangan nilai-nilai demokrasi dalam masyarakat berawal 
dari proses pendidikan baik formal maupun informal. Dalam hal ini, 
Islam yang disampaikan dalam pendidikan keagamaan seharusnya 
selalu memiliki korelasi dengan nilai-nilai yang hidup dalam 
masyarakat demokratis. Sikap keberagamaan yang ekskulsif, intoleran 
dan anti terhadap perbedaan adalah di antara model keberagamaan 
yang perlu dihindari. Merujuk pada pandangan Khaled Abou El Fadl, 
al-Qur’an sendiri sebenarnya sudah mengakui prinsip keragaman 
sebagai sesuatu yang niscaya di dalam masyarakat (misalnya, “Jika 
Tuhanmu menghendaki, tentu Dia menjadikan umat manusia yang 
satu, tetapi mereka senantiasa berselisih pendapat”[Q 11: 118]). 
Ayat ini menurutnya dapat dijadikan pijakan untuk menyikapi 
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keragaman keyakinan dan agama dalam realitas masyarakat.18 Melalui 
pendidikan, lembaga dan para tokoh Islam perlu menanamkan 
sikap toleran, terbuka dan anti kekerasan terhadap mereka yang 
berbeda pandangan sejak dini. Pendidikan dini semacam ini akan 
memberikan efek yang cukup signifi kan bagi pemahaman keagamaan 
para penganut agama dalam menyikapi perbedaan keyakinan. 

Catatan Akhir

Keberhasilan kita dalam membangun dan mengembangkan 
demokrasi yang sehat akan menjadi kontribusi yang sangat besar 
bagi masa depan bangsa ini. Keberhasilan ini juga akan memberi 
banyak pesan, di antaranya adalah menghapus anggapan bahwa Islam 
tidak kompatibel dengan demokrasi sebagaimana yang diduga oleh 
para pengamat Barat. Salah satu upaya yang dapat dilakukan untuk 
mewujudkan harapan ini adalah menanamkan nilai-nilai demokrasi di 
dalam kehidupan masyarakat melalui pendidikan baik secara formal 
maupun informal sejak dini. Namun upaya ini sendiri akan sangat 
sulit terwujud jika masalah sosial-ekonomi yang juga menjadi faktor 
penting dari munculnya politik identitas dan kekerasan atas nama 
agama tidak diatasi. Tindakan intoleran dan kebencian atas nama 
agama kerap menjadi alat justifi kasi bagi persoalan ketidakadilan 
sosial dan ekonomi yang menimpa masyarakat. Karenanya 
upaya untuk memperkuat demokrasi tidak cukup hanya dengan 
pemahaman tentang hidup yang terbuka, toleran dan menghargai 
segala perbedaan, tetapi juga upaya kuat untuk mewujudkan keadilan 
sosial dan mengurangi ketimpangan ekonomi.19  

18Bahkan ayat ini juga bisa menjadi argumentasi dan hak seseorang untuk 
berpindah agama (Lihat Khaled Abou El Fadl, Islam dan Tantangan Demokrasi, 
terj. Gifta Ayu Rahmani dan Ruslani. [Jakarta: Ufuk Press, 2004], h. 31).

19Dalam buku Creating A World Without Poverty, Muhammad Yunus 
peraih nobel perdamaian tahun 2006 menceritakan bahwa upaya mengurangi 
kemiskinan yang ia lakukan melalui Grameen Bank memiliki kontribusi besar 
untuk mengurangi konfl ik di Bangladesh. Karena alasan ini pulalah Panitia Hadiah 
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Dalam pengukuhan sebagai guru besar di Universitas Gajah 
Mada (UGM) pada tahun 2007,20 Boediono (kini wakil presiden 
RI) pernah mengemukakan bahwa tingkat paling aman bagi 
keberlangsungan demokrasi dalam sebuah negara adalah bila 
pendapatan masyarakat sudah mencapai 6600 USD perkapita. 
Sementara pendapatan perkapita masyarakat Indonesia sebenarnya 
baru mencapai 1300 USD berdasarkan keseimbangan daya beli 
atau purchasing power parity (PPP). Namun karena harga barang di 
Indonesia relatif lebih murah daripada di Amerika maka pendapatan 
perkapita masyarakat Indonesia setara dengan 4000 USD. Dengan 
angka itu, keberlangsungan demokrasi di Indonesia masih belum 
berada di titik yang aman. Perlu perjuangan yang cukup panjang 
untuk menempatkan masa depan demokrasi di Indonesia pada titik 
yang aman. Menurutnya, paling tidak dibutuhkan waktu sekitar 
sembilan tahun untuk mencapai zona aman tersebut dengan asumsi 
pertumbuhan ekonomi rata-rata tujuh persen dan pertambahan 
penduduk 1,2 persen per tahun. Hal ini menunjukkan bahwa tanpa 
adanya keadilan sosial dan kesejahteraan masyarakat, demokrasi 
selalu dapat tergelincir ke sistem otoritarianisme.
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MENYEMAI DAKWAH HUMANIS 
MELALUI TASAWUF

Ade Masturi

Kecenderungan dasar manusia dalam kehidupan yang meling-
kupinya, di samping dorongan untuk hidup damai dan harmonis, 
juga dorongan untuk berkonfl ik dan berkonfrontasi. Konfl ik antar 
individu dan antar masyarakat merupakan bagian dari realitas 
kehidupan. Salah satu yang dianggap sebagai sumber konfl ik dalam 
kehidupan ini adalah agama. Agama adalah kenyataan terdekat dan 
sekaligus misteri terjauh. Begitu dekat, ia senantiasa hadir dalam 

kehidupan kita sehari-hari di rumah, di kantor, di pasar, di tempat 
ibadah, dan di mana saja. Begitu misterius, ia menampakkan wajah-
wajah yang sering tampak berlawanan: memotivasi kekerasan tanpa 
belas kasih atau pengabdian tanpa batas, menyuburkan takhayul dan 
khurafat atau mengilhami pencarian ilmu tertinggi, menciptakan 
gerakan massa paling kolosal atau menyingkap misteri ruhani 

Judul buku : Tasawuf Mendamaikan Dunia
Penulis : Media Zainul Bahri
Penerbit : Erlangga 
Waktu terbit : 2010 
Jumlah halaman : 307 halaman
Ukuran buku : 15 x 20 cm
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paling personal, memekikkan perang paling keji atau menebarkan 
kedamaian paling hakiki.

Tidak dapat disalahkan sepenuhnya jika ada sebagian orang 
memandang agama sebagai fenomena yang berwajah buruk dan 
menakutkan. Kritik keras terhadap agama disampaikan oleh A.N. 
Wilson, seorang novelis dan wartawan dari Inggris. Di mata Wilson, 
cinta pada Tuhan akar segala kejahatan. Agama adalah tragedi umat 
manusia. Tidak ada suatu agama yang tidak ikut bertanggung jawab 
atas berbagai perang, tirani, dan penindasan kebenaran. Agama 
mendorong para penganutnya untuk menganiaya satu sama lain, 
untuk mengagungkan perasaan dan pendapat mereka sendiri atas 
perasaan dan pendapat orang lain, dan untuk mengklaim diri 
mereka sendiri sebagai pemilik kebenaran. 

Kritik keras terhadap agama tentu menyakitkan bagi kita 
yang mengaku beragama. Menurut Kautsar Azhari Noer, kita 
harus menanggapi kritik itu dengan bijaksana. Mungkin ada 
yang keliru dengan pemahaman dan penafsiran kita tentang 
agama yang membuatnya berwajah menakutkan. Secara ideal dan 
normatif, semua agama bertujuan untuk kemanusiaan, dalam arti 
untuk meningkatkan harkat dan martabat manusia. Semua agama 
memproklamirkan dirinya sebagai pembela nilai-nilai kemanusiaan, 
seperti kebajikan, kedamaian, cinta, kasih sayang, kedermawanan, 
persaudaraan, solidaritas, persamaan, dan keadilan. 

Dalam Islam konsep-konsep humanisme sangat dijunjung tinggi. 
Dimensi Islam yang sejalan, jika tidak disebut identik, dengan konsep 
humanisme adalah tasawuf. Buku Tasawuf Mendamaikan Dunia ini 
adalah salah satu ikhtiar mengeksplorasi nuansa-nuansa humanis 
dalam konsep dan praktik kaum Sufi . Karena itu, karya yang ditulis 
oleh Media Zainul Bahri, seorang dosen UIN Syarif Hidayatullah 
Jakarta yang menaruh perhatian besar terhadap Perbandingan Agama 
dan Sufi sme, menarik untuk disajikan. Pembahasannya mengenai 
dimensi kemanusiaan Suf ia sajikan dengan cantik dan ditopang 
argumen-argumen dengan data-data yang memadai dan akurat. 
Praktik-praktik kaum Sufi  yang begitu humanis dibeberkan demi 
menyentuh kemanusiaan orang-orang modern, yang bagi mereka 
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terlihat naif dan konyol. Misalnya Sari al-Saqathi menuturkan, 
“Saat itu Hari Raya, aku melihat Ma’ruf Karkhi (w. 200 H/815 M) 
sedang mengumpulkan buah kurma. Aku bertanya kepadanya apa 
maksud pekerjaannya itu. ‘Aku melihat seorang anak menangis,’ kata 
Ma’ruf. ‘Aku bertanya kepadanya mengapa ia menangis.’ Anak itu 
menjawab, ‘Aku seorang yatim piatu, tak memiliki ayah dan ibu. 
Sekarang, di Hari Raya ini, semua anak diberi baju baru, tapi aku 
tidak. Anak-anak yang lain punya kelereng sebagai mainan, tapi aku 
tidak.’ ‘Jadi, aku kumpulkan buah kurma ini untuk aku jual.’ Kata 
Ma‘ruf lagi, ‘Untuk membelikan dia baju dan kelereng hingga ia 
dapat bermain dan tak menangis lagi” (h. 18).

Kisah yang lain misalnya tentang Ahmad ibn Harb (w. 234 
H./849 M) seorang Sufi  dari Nishapur yang bertetangga dengan 
penganut agama Zoroaster yang kaya bernama Bahram (al-Majūsī). 
Ketika tetangganya ditimpa musibah karena kekayaannya habis 
dicuri orang, Ahmad mengajak murid-muridnya untuk menengok 
dan menghiburnya. Sentuhan kemanusiaan Harb akhirnya 
menyengat hati Bahram untuk memeluk Islam (h. 19).  Begitu pula 
riwayat yang menyebutkan bahwa Ali ibn Abi Th alib suatu hari 
menangis, lalu seseorang bertanya kepadanya, “Apa yang membuat 
Anda menangis?” Ia menjawab, “Tidak seorang pun tamu yang 
berkunjung kepadaku selama seminggu ini. Aku takut bila Allah 
telah menghinaku.” Anas ibn Malik mengatakan, “Zakat atas rumah 
adalah hendaknya sebuah kamar disediakan di dalamnya untuk 
tamu.” Konon, Nabi Ibrahim ‘alayh al-salām digelari Tuhan sebagai 
Khalīl Allāh atau Kekasih Allah karena kesenangannya untuk selalu 
makan bersama orang lain. Jika tak ada orang, ia akan mencarinya 
ke mana saja untuk diajak makan bersama (h. 28).

Wajah Islam kaum Sufi  adalah wajah ramah, teduh dan sejuk 
yang memberikan pelayanan hidupnya kepada siapa pun tanpa 
batas agama dan suku bangsa. Kaum Muslimin dan umat manusia 
dapat belajar dari keteladanan humanis kaum Sufi  yang merujuk 
langsung kepada contoh-contoh toleransi Nabi Muhammad yang 
senantiasa mengajarkan persaudaraan, perdamaian, persatuan, cinta, 
dan kasih sayang kepada semua makhluk hidup. Indonesia yang 
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majemuk — yang hari-hari ini terus menerus dilanda kekerasan 
atas nama agama — perlu terus menerus disiram dengan “pupuk” 
ajaran-ajaran agama yang humanis yang paralel dengan sikap-sikap 
yang inklusif dan pluralis. Konsep mengenai pluralisme agama seperti 
yang dinyatakan John Hick bahwa bahwa pluralisme agama adalah 
sesuatu yang rasional karena mampu memberikan penegasan tentang 
realitas alam yang secara substansial benar, berkembang, tepat, dan 
memperluas jalan bagi pengalaman masa depan (h. 192) perlu terus 
disosialisasikan meskipun mendapat tantangan keras dari kaum 
konservatif. Pluralisme tidak sekedar mengakui keragaman agama, 
melainkan kemampuan dan kesediaan untuk hidup bersama dalam 
kerukunan dengan semua penganut agama dan keyakinan yang 
berbeda-beda. Pluralisme juga tidak berarti singularisme, relativisme, 
dan sinkretisme. Dalam pluralisme setiap orang tetap dalam keunikan, 
kekhasan dan keberbedaannya dengan orang lain, tetapi perbedaan-
perbedaan itu dimunculkan (dikelola) secara harmonis dan indah dan 
bukan dianggap ancaman yang harus dimusnahkan.   

Islam memang agama dakwah, yang menuntut penganutnya 
untuk menyeru dan mengajak segenap manusia untuk menapaki 
jalan kebenaran, namun jalan kebenaran itu begitu luas dan 
diinterpretasikan dengan beragam pandangan. Karena itu, jalan 
dakwah yang harus ditempuh adalah jalan damai, humanis dan 
penuh kearifan seperti pesan buku ini. Dan itu ada pada konsep 
dan praktik kaum Sufi . Selain berbicara tentang Sufi sme, buku ini 
juga mengeksplorasi tema-tema mengenai Perbandingan Agama 
yang mengantarkan para pembaca kepada pemahaman keagamaan 
yang inklusif dan pluralis. Dengan membaca buku ini kita menjadi 
paham mengapa orang berkonfl ik, dan lebih dari itu, buku ini juga 
menawarkan penyelesaian konfl ik melaui kacamata Sufi sme dan 
Perbandingan Agama yang humanis.

 

Ade Masturi adalah dosen Fakultas Dakwah dan Komunikasi Universitas 
Islam Negeri (UIN) Syarif Hidayatullah Jakarta.
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MEMBEBASKAN ISLAM DARI 
PATRIARKHISME

Fachrurozi

Kata “patriarkhisme” menjadi momok bagi kalangan perem-
puan. Pasalnya, budaya patriarkhisme menjadi penyebab utama 
ketidakadilan bagi perempuan. Apalagi ketika patriarkhisme 
merasuk ke dalam Islam, akan timbul kesan bahwa Islam berlaku 
tidak adil terhadap perempuan. Buku setebal 442 halaman ini 
mengupas bagaimana keterkaitan Islam dan patriarkhisme serta 
berupaya membebaskan Islam dari paham-paham patriarkhisme 
yang seakan “menempel” pada Islam.

Buku yang berjudul Bebas dari Patriarkhisme Islam karya 
Syafi q Hasyim secara garis besar mengupas Islam, perempuan, dan 
quo vadis gerakan; perempuan sebagai korban dari patriarkhisme 
Islam; serta perempuan dan ruang pembebasan. Di awal karya 
ini, Syafiq Hasyim membawa pembaca pada hakikat Islam. 
Sejatinya Islam diturunkan untuk membebaskan manusia dari 

Judul buku : Bebas dari Patriarkhisme Islam
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Penerbit : KataKita
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Ukuran buku : 14,5 x 21,5 cm



MEMBEBASKAN ISLAM DARI PATRIARKHISME

 TITIK-TEMU, Vol. 3, No. 1, Juli - Desember 2010 157

keterkungkungan dan ketertindasan oleh manusia lain (h. 53). 
Islam tidak mungkin menolelir adanya ketidakadilan yang dialami 
umatnya, terutama perempuan. Islam adalah agama yang sangat 
menekankan pentingnya penghormatan terhadap manusia dan 
itu terlihat dari ajarannya yang sangat akomodatif terhadap nilai-
nilai kemanusiaan. Salah satu bentuk elaborasi dari nilai-nilai 
kemanusiaan itu adalah pengakuan yang tulus terhadap kesamaan 
manusia. Yang membedakan hanyalah prestasi dan kualitas 
takwanya sebagaimana tercermin dalam al-Quran (Q 49: 13). 
Namun realitasnya, ketertindasan perempuan terus terjadi. Padahal 
kemunculan Islam membawa pesan-pesan keadilan bagi umatnya. 
Jika demikian, jelaslah ketidakadilan terhadap perempuan bukan 
muncul dari agama ini melainkan dari budaya patriarkhi yang 
bercokol di masyarakat dan mengkontaminasi Islam. Makanya, sulit 
jika terjadi peleburan antara adat dan agama yang secara bersama-
sama melawan konsep kesetaraan bagi perempuan (h. 38).

Menanggapi hal itu, Abdoulkarim Soroush, seorang intelektual 
Iran, berpendapat bahwa harus ada kejelasan perbedaan antara 
agama (religion) dan pengetahuan keagamaan (religious knowledge) 
(h. 150). Karena sesungguhnya, menurut Farida Benani, teks (baca: 
al-Qur’an) tidak bisa berucap sendiri, tidak menjelaskan sendiri, 
tidak memotong apa yang ada di dalamnya, dan tidak merupakan 
fenomena yang hidup untuk menjelaskan makna dan apa yang 
dikehendakinya oleh dirinya sendiri, perkara yang tepat untuk hal 
ini adalah menafsirkannya (h. 149). Dua pendapat ini menunjukan 
bahwa apa yang selama ini dipahami dalam masyarakat Muslim 
adalah hasil dari tafsiran para ulama terhadap teks. Sayangnya, 
tafsiran tersebut tidak membawa pesan yang egaliter. 

Berbagai persoalan yang menimpa perempuan membuktikan hal 
tersebut. Contohnya, kekerasan terhadap perempuan yang terkesan 
dilegalkan oleh Islam, seperti dalam kasus nusyūz. Suami berhak 
memukul istrinya apabila dianggap melakukan pembangkangan 
(h. 151). Khitan dilakukan saat remaja putri yang menginjak usia 
balig (dewasa) atau masih kecil dengan alasan mengurangi hawa 
nafsunya (h. 159). Domestifi kasi perempuan dilegalkan dengan 
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melarang perempuan melangkahkan kaki ke luar rumahnya dengan 
alasan menjaga kehormatan keluarga, dan tubuhnya dianggap aurat 
sehingga harus ditutup seluruhnya. Masih banyak persoalan lain 
(h. 161).

Perbuatan-perbuatan demikian sesungguhnya keliru. Pada 
zaman Nabi Muhammad, perempuan mendapat berbagai 
keistimewaan. Dengan bebas perempuan boleh bertanya, bahkan 
menggugat persoalan kepada Nabi, seperti yang dicatat oleh Ruth 
Roded bahwa ada sekitar seribu dua ratus orang yang berhubungan 
langsung dengan Nabi di antara beribu-ribu sahabat Nabi (h. 92). Ini 
menandakan bahwa Nabi pun mendengar suara-suara perempuan. 
Nabi tak abai dengan persoalan perempuan, bahkan justru Nabi 
berusaha untuk mencari solusi bagi umatnya. Hanya saja, tradisi 
ini pudar seiring dengan tahun-tahun setelah kematian Nabi. Pada 
zaman Umar bin Khattab sebagai Khalifah, perlakuan membebaskan 
perempuan cenderung menurun. Terlebih pada masa Bani Abbas 
dan Bani Umayyah, lelaki boleh memiliki ribuan budak. 

Leila Ahmed menyebutkan praktik dan sikap kebangsawanan 
Abbasiyyah banyak diadopsi dari bangsawan Sasanid. Pada masa 
itu Khalifah Mutawakkil memiliki empat ribu budak dan Khalifah 
Harun al-Rasyid memiliki beribu-ribu budak (h. 95). Ini secara 
langsung memperlihatkan kemunduran Islam dalam berlaku 
keadilan terhadap perempuan. Keadaan ini terus berlangsung 
sehingga membuat gusar para pemikir Islam kontemporer. 

Merespons persoalan tersebut, munculah apa yang disebut 
dengan gerakan pembebasan perempuan (tahrīr al-mar’ah) yang 
dipelopori oleh intektual Muslim kontemporer di Mesir, Turki, 
dan Siria. Tampillah nama-nama seperti Rifa’ah Tahtawi intelektual 
Mesir pertama yang mencurahkan segenap tenaga dan pikirannya 
untuk mengkaji persoalan perempuan, yang dilanjutkan oleh Qasim 
Amin, Malak Hafni Nasif, dan pemikir-pemikir lain. Demikian juga 
Fatima Mernissi, Amina Wadud, Asma Barlas, Haideh Moghissi, 
dan sejumlah pemikir yang lain (h. 343).

Selain itu, yang menarik adalah keterlibatan laki-laki dalam 
mewacanakan persoalan perempuan. Ulama laki-laki turut andil 
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dalam membebaskan wacana Islam dalam kungkungan budaya 
patriariarkhi. Sebutlah KH Hussein Muhammad, KH Muhyiddin 
Abdushomad, KH Masdar F. Mas’udi, dan Nassaruddin Umar, yang 
giat mengkampanyekan isu perempuan baik di pesantren maupun 
di tengah masyarakat luas (h. 399-407).

Setidaknya ada tiga hal yang hendak dibongkar balam buku ini. 
Pertama, anggapan khalayak publik bahwa wacana gender (baca: 
persoalan perempuan) adalah produk Barat. Kedua, wacana gender 
bukanlah bagian diskursus Islam. Ketiga, dan karena itu, wacana 
gender hanya pantas dibicarakan oleh kalangan perempuan saja. 
Ketiga hal itu dipreteli dalam buku ini. 

Memang harus diakui bahwa masuknya isu gender di kawasan 
Islam tidaklah bebas dari pengaruh Barat, seperti Rifa’ah Tahtawi 
fokus kepada persoalan perempuan setelah selesai pendidikan di 
Prancis, pun dengan Qasim Amin, dan Ali Syariati yang mendapat 
pengaruh yang sama, yaitu setelah mereka memperoleh pendidikan 
dari Barat. Namun perlu digarisbawahi bahwa para intelektual 
Muslim tersebut tidak serta merta menelan mentah-mentah isu 
gender. Justru mereka mengambil semangat keadilan gender dengan 
kembali mengkaji al-Qur’an dan al-Sunnah. Mereka tidak segan-
segan mengkritik perempuan Barat yang terjebak dalam kapitalisme 
global, seperti yang dilakukan oleh Ali Syariati. Berbekal keyakinan 
bahwa Islam adalah agama yang egaliter, mereka melakukan 
pembaharuan pengetahuan Islam, sehingga, citra Islam sebagai 
agama patriarkhi dapat luntur. 

Banyak pula yang menyangka bahwa membahas isu gender 
dianggap tidak Islami. Berdasarkan pengalaman beberapa aktivis 
perempuan ketika membincang soal gender, langsung muncul 
anggapan bahwa aktivis tersebut liberal, bukan Muslim 24 karat 
dan tidak kāffah dalam menjalankan keislamannya. Padahal 
mereka mencoba mengkampanyekan Islam yang ramah terhadap 
perempuan, bukan Islam yang hanya mampu membatasi perempuan, 
dan melakukan diskriminasi terhadap perempuan, sebagaimana 
Nabi Muhammad sangat memperhatikan nasib perempuan dan 
melakukan revolusi pemikiran dalam memandang perempuan.
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Soal keterlibatan laki-laki dalam mewacanakan isu gender tidak 
kalah penting. Di Mesir ada cendekiawan Muslim seperti Rifa’ah 
Tahtawi, dan Qasim Amin; di Iran ada Ali Syariati, dan Ayatullah 
Murtadla Muthahhari; di Indonesia kita mengenal KH Hussein 
Muhammad, KH Muhyiddin Abdushomad, KH Masdar F. Mas’udi, 
dan Nassaruddin Umar, mereka adalah ulama laki-laki yang konsern 
dalam membahas persoalan-persoalan perempuan. 

Jadi keterlibatan laki-laki dalam membahas isu gender setidaknya 
akan membongkar stigma bahwa laki-laki hanya mampu menjadi 
pelaku kekerasan, melainkan bisa menjadi partner perempuan dalam 
mengkampanyekan kesetaraan dan keadilan gender. Keterlibatan 
mereka juga akan mennyebarkan pandangan bahwa persoalan 
perempuan adalah tanggung jawab semua anggota masyarakat, 
bukan hanya urusan perempuan semata. Tentu dengan keterlibatan 
semua pihak, persoalan perempuan dapat diatasi dengan baik. 
Meskipun pada akhirnya penulis mendorong perempuan untuk 
muncul menjadi ulama yang memiliki otoritas dan kredibilitas yang 
sama dengan ulama laki-laki.

Fachrurozi aktif bergiat di Nurcholish Madjid Society (NCMS) dan menjadi 
Sekretaris Redaksi Titik-Temu.  
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