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Islam Indonesia; Masalah Tradisi

Islam Indonesia merupakan istilah yang lazim dipshami schagai
benfuk Islam yang telah berakulturasi dengan tradisi lokal yang
berkembang di berbagal wilayah di Indonesia. Oleh karena itu, berbicara
temtang Islam Indonesia tidak bisa lepas dari membicarakan tradisi
keberagamaan masyarakat Muslim di Indonesia. Banyak kategori atau
tipologi yang dapat digunakan untuk menggambarkan kelompok-
kelompok Muslim Indonesia secara berhadap-hadapan, seperti kelompok
Muslim "Tradisionalis" dan "Modernis," "Fundamentalis" dan "Moderat,"
“Literalis" dan "Kontekstualis," dan lain-lainnya. Scemua tipologl inf dapat
menggambarken adanya realitas kemajernukan dalam masyarakat Muslim
[ndonesia, baik sikap keagamaan mereka secara sosio-kultural maupun
secara epistimologis pemikirannya,

Islam Indonesia secara mayoritas dikelompokkan sebagai Islam
wassiliyalh, yang diwakili oleh Nahdlatul Ulama (NU), Persatuan
Tarbiyah Islamiyah (Perti), Al-Washliyah, Mathla'ul Anwar, Nahdlatal
Wathan, Mubhammadiyah, Persis, dan banyak organisasl arus uwtama lain,
Meski Muhammadiyah dan Persis sebagian pemikirannya, terutama dalam
masalah tradisi lokal, lebih dekat dengan pemikiran Salafi, karena
::aé;alm memerangi bentuk apapun yang berbau takhayyul, khurafat, dan

Stephen Sulsiman Schwartz, seorang Muslim Ameriks vang menjadi
Direktur Eksekutif Center for Islamic Pluralism, membuat kategorisasi
antagonis secara sosio-kultural dan epistimologis tethadap Islam; Islam
moderat dan Islam findamental/puritan, Secara sosio-kultural, Islam
moderat memiliki wajsh yang ramash, berszhabat, toleran, dan inklusif
yang siap berdampingan hidup dengan para penganut keyakinan yang
berbeda. Sementara ity, Islam fundamental/puritan dikategorisasi sebagai
berwajah garang, mudah marah, tidak toleran, dan eksklusif. Sedangkan
secara epistimologis, pihak pertama dikenali sebagai Islam berwajah
kontekstual, mengakui perbedaan dan keragaman, dan bisa berbagi ruang
untuk kebenaran yeng berbeda, Adapun pihak kedua dikenali memiliki
wajah tekstual, menginginkan keseragaman, den mengklaim hanya
kelompoknys yang benar.
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Pijper menggambarkan Islam Indonesia ibaral sir yang tenang,
sctidaknya sampai akhir abad 19 M. Tetapi, scjak awal abad 20 M, terjadi
benturan pemikiran antara kelompok ulama tradisionalls dengan ulama
modernis. Stephen Sulalman Schwartz mengatakan, tradisionalisme Islam
dalam arti Islam yang ditradisikan Nebi Muhammad dan para sshabatoya
adatah Islam yang memiliki karakter tenang, rendah hati, berfikir positif,
suka damai (melakuken negosias), berlaku adil, lemah lembut, dan
toleran.

Keberagamaan masyarakat Muslim di Indonesia memiliki corak dan
karakteristik yang kaya, tidak dalam wujud tunggal stau monolitik. Ini
merupakan wujud dari artikulasi paham kcagamasn yang beragam.
Fenomena kebcragamaan ini merupakan sintesa (perpaduan) dari
normatifitas doktrin dan perjalanan kesejarahan, Sintesa ini melahirican
pemahaman dan pemaknaan dokirin yang berbeda sesual ruang dan waktu,
yang akhirmya melshirkan perilaku keberagamaan yang relatif berbeda.

Perkembangan ITslam Indonesia dan masyarakat Muslim Nusantara
tidak pernah lepas darl dinamika Islam di tempat-terpat lain, khususaya
di Timur Tengah. Interaksi, yang bahken dalam waktu-waktu terfentu
sangal intens, memengaruhi dinamika dan perkembangan Islam Indonesia,
Pada saat yang sama, perubshan-perubahan internal juga terjadi dalam
masyarakat Muoslim di Indonesia, yang pada gilirannya juga memengaruhi
dinamika masyarakal Muslim Indonesia sendiri.

Munculnya perdebatan tentang tradisi keagamaan di Indonesia tidak
hisa dilepaskan darl perkembangan gerakan pembaharuan atau gerakan
pemurnian (purifikasl) di dunia Islam, Timur Tengah, pada abad ke
delapan belas, yang dipelopori Mubammad ibn “Abd al-Wahhab (1703-
1787). Gerakan pembaharuan ini berkembang ke berbagal doerah,
termasuk Indonesia, dengan berbagai karakteristik masing-masing tokoh
dan gerakan,

Perlu dicatat, baik kalangan Muslim modem maupun tradisional di
Indonesia merupakan kelompok Muslim Sunni (Ahli Sunnah Waljamash),
yakni para pengikul sunmah atao iradisi Nabi dan merupakan mayoritas
dalam masyarakat Muslim di dunia. Di Indonesia, baik kelompok Muslim
modernis mavpun tradisionalis sama-sama percaya kepada pilanrukun
iman yang enam serta pilar‘rukum Islam yeng lima. Yadi, dapat dikatakan,
antara kedua kelompok Muslim tersebut dalam hal yang pokok (usaf) thdak
ada perbedaan. Persoalan yang diperdebatkan di antara mereka biasanya
lebih banyak dalam hal-hal yang bersiful e Tyab.

Berangkat dari permasalahan penafsiran terhadap teks nas karena
lidak adanya otoritas tungpal dalam penetapan hukum dalam lslem dan
adanya perbedaan paham keagamaan serta adanya kebchasan pemilihan
dalil dan metode penctapan hukum di kalangan para olama, maka
penpgkajian fatwa-fatwa tentang tradisi keagamaan masyarakat Muoslim di
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Indonesia menjadi penting dilakukan. Ini perlu untok mengkaji hubungan
paham keagamaan dengen pemiliban dalil dan metode penetapan hukum.

Buku yang ditulis Dr. Supani ini, merupakan studi perbandingan,
vang difokuskan kepada fatwa-fatwa ulama Indonesia tentang tradisi
keagamaan masyarakat Muslim Indonesia yang dinflai sebagian ulama
sehagai amalish vang tidak Islami, bahkan divonis schagai amal ahli
bid'ah. Tetapi sebagien ulama lainnya justru menilainys scbagei bid'ah
hasanah, Tema fatwa tradisi keagamaan ini dipilih karcna tema ini
kontroversial, berada pada dua kutub ekstrim dan menjadi bahan
perdebatan para ulama sctidaknya sejak Tbn Taimiyah sampai sekarang,
dan fatwa tentang hal ini diproduksl terus. Sejak tahun 2000-an, tema Ini
santer dibicarakan kembali oleh kelompok salafi-wahabi dalam merespon
realitas tradisi di Indonesia.

Kajian perbandingan seperti ini dapat mengmgkapkan, balwa pada
dasarmya tidak ada hasil pemikiran yang mutlak benar, dan bahwa tidak
ada masyarakat Muslim di mans pun dapat dipandang mengamalkan Islam
paling skripturalistik, paling mumi. Sikap inilah yang membuat
masyarakal Muslim bersangkutan mengklaim sebagal paling lslam. Atau
sebaliknya, menganggep masyarakal Muslim di daerah tertentu
menjalankan Islam “yang tidak muml® Islam “yang jelek," karena
bercampur dengan apa yeng dipandang lebih sebagai warisan/tradizsi lokal
daripada tradisi Islam universal. Karena itulah, mereka dianggap sebagal
Muslim yang "kurang Islam,” dan seterusmya. Padahal, kalau disadari
sccara mendalam, Islam yang diamalkan olch sctiap Muslim di mana pun
adalsh Islam hasil pemahaman manusia, yang hasilnya tentu termasuk
katcgori kebenaran yang bersifat relatif, tidak mutlak.

Karya Dr. Supani ini jelas memperkaya pengetahuan pembaca tentang
tradisi Islam Indenesia dan respon ulamanya, Kita patut menyambut baik

penerbitan karya ini.
Jakarta, 10 Mei 2013
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PENGANTAR EDITOR

Persoalan hukum Islam (fikib) scpertinya tidak pernah mengenal kata
berakhir. Selalu saja ada lahan kosong untuk digarap oleh para pemerhati
dan peminat kajian hukum Islam, Hal ini salah satunys disebabkan oleh
keterbatasan teks-teks keagamaan (an-nusis ad-diniyyah) dalam memback
yp seluruh persoalan yang ada, di satu sisi, dan kompleksitas persoalan itu
sendiri yang terus berkembang, di lain sisi.

Salah saty pembeda antara hukum Islam dengan hukum lainnya,
adalah keterikatannys dengan teks suci agama. Semua perilaku hukum
dalam Islam harus disandarkan pada ketentuan dard teks sucl tersebut
Menariknya adalah, tidak jarang ditemukan adanys perbedaan penafsiran
dari sumber teks yang sama yang kemudian melahirkan fatwa hukum ¥Eng
berbeda. Dalam hal tradisi keagamaan misaloya, seorang ahli terkadang
menyetujul tradisl keagamasn tertentu dengan berdasar pada sumber-
sumber otoritatil agama (al-Qur'an dan as-Sunnah), namun dilain pihak
ada orang yang juga mendasarkan pendapatnya pada sumber-sumber
otaritatif agama justeru berpendapat sebaliknya.

Persoalan pro dan kontra terhadap sustu persoalan dalam tradisi
hukumn Islam sebenamya bukan hal baru yang perlu dicemaskan, Sejak cra
sahabat hingga tabi'in, perbedaan pendapat selalv ada dan mewamnai
dinamika perkembangan hukum Islam. Dalam beberapa hal perbedaan
pendapat memang menjadi sebuah keniscayasn berpikir, namun demilkian
ketika perbedaan tersebut dibarengi dengan sikap memaksakan kebenaran
kepada pihak lain staw mengebegemoni sebuah kebenaran maka ini sudah
kontraproduktif dengan semangst hukum Islam. 'Walay bagaimanapun,
sebuah produk pemikiran selalu memiliki keterbatasan. Apalagi ketika
pemikiran terscbut harus dibadapkan dengan teks-teks suci keagamaan
yang memiliki jarak dengan alam pikir seorang penafsir, Jangan sampai
teks-teks yang semula bersifat otoritatif, harus berubah menjadi sebush
fatwa otoriter yang mengkebiri keterbukaan makna dari teks tersebut,

Apa yang ditulis oleh Dr. Supani dalam buku ini menggambarkan
betapa dialog keagamasn terkadang harus diwarnai dengan sikap fruih
¢lafm, merasa paling benar, menganggap yang lain salah dan sesat, pelaku
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bid*ah, tidak laysk masuk surga stau sikap lain yang membuat schuah
dialog mengalami deadfock dan tidak memberd pencerahan.

Dengan mengambil beberapa kasus dari tredisi keagamaan @g
berkembang di kelangan masysraket muslim, khususnya di I.ndm:_sm,
penulis telah melakukan upaya pencerahan bagi pembaca dan peminat
kajtan Islam dengan melakukan upaya ckslorasi komparatif atas me:@d_r
istinbat hukum yang dilakukan oleh pihak-pihak yang pro terhadap tradisi-
tradisi keagamaan tertentu dan pihak-pihak yang menolak keabsahan
radisi-tradisi tersebut menurm hukum lslam. Cara pandang kedua pihak
ini dilihat oleh penulis dard kacamata hermeneutika hukum Islam yang
memposisikan antara leks, pengarang dan pembaca {penafsir) sct:arn
berjarak, Sclain itu, analisis wacana juga dilakukan untuk telihat sejavh
mana empat formasi diskursit wilf (keinginan), power (kckuasaan),
divefpling (disiplin} dan regime (pemerintahan) yang mempengarahi
tafsiran masing-masing pihak.

Pernanysannya kemudian adalah, mengapa penulis mengambil tokeh
A Hassan dan Sirodjuddin Abbas schagai representast dari plhak yang pro
dan kotra terhadap tradisi keagamaan sepenti maulid nabi, tawassul, #arah
kubur, sclametan kematian dan lsin sebagaimya? Lalu bagalmana pula
metode penyimpulan (istinbat) hukum yang dipakai oleh kedua tokoh dan
para pendukungnya? Ini leh yang akan dibahas oleh penulis secara lengkap
dalam buku ini. Semoga bermanfaat.

Purwokerto, 10 April 2013
Editor
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PENGANTAR PENULIS

Puji syukur ke hadirst Allah SWT Tuban semests alam yang telah
memberikan karunia dan pertolongan schingga penulisan buku ini bisa
disclcsaikan. Shalawal serta salam kemi sempeikan kepada Baginda
Rasulullah Muhammad SAW.

Poin ufama buku ini menjelaskan hubungan antara paham keagamaan
dengan pilihan metode penetapan hukum vang digunakan oleh para ulama
dalam menetapkan fawa-falwa tentang tradist keagamaan masyarakat
Muslim di Indonesia, Dalam usahasya memahsmi dan menelaab teks
fatwa keagamaan vang ditulis uwlama Indoncsia, buku ini hendak
menawarkan pendekatan ushul fikih dan wacana teks keagamaan, Secara
keseluruhan, studi ini mencmukan bahwa paham keagamaan berpengarub
terhadap pilihan dalil dan metode penetapan  hukum. Selain itu, juga
ditemukan bahwa setiap teks fatwa itu tidak netral, dan produksi teks
fatwa memiliki kepentingan wntuk mempertabankan versi  kebenaran
paham keagamaan masing-masing penulisnya.

Dengan berpegang pada penelitian literer, buku imi  hendak
mendeskripsikan, membahas, dan membandingkan aspek dalil dan metode
penetapan hukum yang digenakan oleh ulama Indonesia, terutama A,
Hassan dan Siradjuddin Abbas, baik yang pro maupun kontra terhadap
pengamalan tradisi keagamaan masyarakat Muslim di Indonesia, seperti
sclamatan kematian, tawassul, talkin mayit, peringatan maulid Nabi,
membaca iwalli, dan lain-lainnys. Meski persoalan ini telah dibahas oleh
wlama dori duolu, setidaknya sejak zaman [bn Taimiyah, tetapi sampai
sckarang, bobkan pada akhir-akhir ini kembali sanier dibicarakan oleh
ulama seiring berkembangnya kelompok Muslim trans-pasional. .

Baglan penama boku ind membicarakan later belakang dan
metodologi studi yang digunakan, sedangkan bab kedua membicarakan
kaidah-kaidsh penetapan hukum dalam fatwa serta landaszan teori tentang
analisis wacana. Bagian ketiga menggambarkan realitas paham keagamaan
penulis fatwa schagai bagian yang tidak terpisahkan dari pengaruh internal
maupun cksternal dirinya. Bagian keempat dan kelime buku ini
membicarakan proses penstapan hukum serta bagaimena fatwa diproduksi
dalam rangka memperiahankan versi kebenaran paham keagamasn
penulismya

Buku inl, tentu saja, tidak akan terwujod tanpa bantuan berbagai
pihak, yang tidak semuanya dapat disebutkan satu persatu. Oleh sebab ity
saya mengucapkan terimakasth kepada mereka semua, terutama kepada



semuz gury vang telah memberikan banyak ilmu kepada saya. Tanpa
bermakswd mengurangi penghormatan saya kepads semuanmys, akon
disebutkan beberaps di antara mereka, yakni K.H Ahmad Thohir
(Tegong-Jepara), K_H. Baedlowi All (Bangsri-lepara), K.H. Ahmad Zen
Fagih (Sirshan-Pati), Drs. K.H. Bacdlowi (Pedurungan-Semarang), Dirs.
K H. Ahmad Munif (Pedurungan), Drs. Ali Thrahim, Let.Kol.Pum. Husein
Thrahim, dan Drs. Al-Mansur {Jakarta). Guro-gurn saya di UIN Jakarta,
Prof. Dr. Atho' Mudzhar, MSPD., Prof, Dr. Hasanuddin, MA., Prof. Dr,
Fathurrahman Djamil, MA., Prof. Dr. Suwito, MA., Prof. Dr. Said Aqgil
Husin al-Munawar, MA., Prof. Dr. Yunan Yusuf, MA., Prof. Dr. Amani
Luhis, MA., Dr. Yusuf Rahman, MA., dan lainnya.

Saya juga berterima kasih kepada teman-teman diskusi di STAIN
Purwokerto yang telah banyak memberikan masukan dalam proses
penulisan buku inj antara lain; Dr. A, Luthfi Hamidi, Dr. Abdul Basit, Dr.
Jarnal Abdul Aziz, Dr. Ridwan, Dr. Suwito, Dr. Moh. Roqib, Dr. Nagiyah,
Drs. Atabik, M.Ag., Drs. Rohmad, M.Pd., Drs. H. Ansord, M.Ag, dan
lainnya, dan teman-teman diskusi di Jakarta, Hendri Irwansyah, MA., Dr.
Mohammad Qorib, MA., Dr. Thnu Anshari, MA., Tsmail Marzuki, M.Hk.,
Mur Hasan, 8.H.I., Dra. Halimsh, M.Ag., dan yang lainnya.

Hutang budi saya yang tak terhingga sclama proses pengerjaun karya
ini terutama kepada istri saya, Emmg Asmays, MA. Kendati dia sibuk
menjalankan tugasmya sebagal dosen dl Jurusan Dakwah STAIN
Purwokerto, tetapi telap penuh pemgertian, perhatian, dan selalu
memberikan dukungan kepada saya. Buat ketiga ansk saya, Imam Bafhagi,
Fairuz Amelia, dan Aruni Ghina Shofia, yang tiada henti mengerii dan
menyayungi ayahnya Dengan kesabaran dan cinta, mercka selalu berbagi
kegembiraan sekaligus kesediban dengan saya selama penulisan karya ini.

Ucapat: terima kasih yang tak terhingga buat aysh dam ibu saya,
Prapto Rebinah {alm) dan Thu Wakini, yeng dengan penuh kasih sayang
membesarkan, mendukung, den selalu mendoakan saya. Kepada Allah
kami memohon, semoga manfaat darl karya saya ini menjadi amal baik
untuk ayah dan ibu saya. Saya ucapkan terima kasih kepada Bapak dan Tbu
Mertua saya, Bapak Uu Uhana dan Tbu lis Sukacsib, kakak saya; Kang
Rohani, Ali Rohman, Mbak Sakini, Wari, dan Sarini, atas semua
dukumgannya.

Atas penerbitan buku ini, saya mengucapken terima kasih kepada
Prof. Dr. Azyumardi Azra, MA., yang selaln sebagai guru saya, jupga
berkenan memberi kata pengantar, serta Abdul Wachid BS., 5.5, M.Hum.
dan Agus Sumaryo, M.SI, selaku editor sekaligus yang mengusahakan
diterbitkannya karya ini menjadi buku.

Akhirmya, saya berharap tulisan ini bisa memberikan manfaat baik di
kalangan akadernisl maupun masyarakat pada umumnya, Saya menyadari
bahwa setelah sesustu sclesai  ditulis, maka akan nampaklah

h:lu::l:r]ah!mm}'a. oleh karena itu tegur sapa dari para pembaca adalah hal
yang dinantikan dalam rangka penyempomass tulisen ini di masa
mendatang,

Wa Aflako 2 lam b al-gawib,
Furwokerto, 25 April 2013
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Cara penulisan nama orang, tempat, organisasi, dan judul buku berbabasa
selain Arzh ditulis sebagaimena adanya, misalmya:

1, Jama'ah Tarbiyah tidak ditulis Jama*ah Tarbiyyah; Nahdlatul Ulama
tidak ditulis Nahdah al-'Ulama’.

2. Hilmi Aminuddin tidak ditulis Hilmi amin al-din atau KH. Hasyim
Asy'arl tidak ditulis KH. Hashim al-Ash* arl.,

3. Judul bukn Indonesien Syariah tidak ditulis fadoncsian Shari‘afh.
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xvi

BABI
PENDAHULUAN

Secara historis, sebelum kedatangan lslam, di Indenesia telah tumbuh
dan berkembang slstem-sistem keyakinan yang bersifai lokal (animisme
dan politeisme) dan sistem keyakinan berupa agama Hindu dan Budha '
Setelah menpenal berbagai sistem keyakinan dan prakilk keagamasn,
masyarakat Indonesia masa awal masih modah tergelingir kepeda
sinkretisme agama, vakni mengambil schagian dar: berbagai sistem untuk
membentuk satu sistem baru. Memperhatikan kondisi seperti ini, maka
tidak salah jika orang mengatakan, bahwa sebagian bangsa Indonesia
adalah penganut sinkretis atau paling tidak adaprasionss Jadi, pada masa
ind, sulit untuk menemukan umat beragama vang “murni® Muslim, Budha,
atau Hindu, dimana ia dapal menjalankan sepenuhnya versi "asli® dari
pEama yang dianut.

Hal ini biss dibuktikan denpan adanya proses islamisasi damai dan
evolusioner — minimal untuk beberapa periode — di Indonesia, vang
dilakukan oleh para penyiar Islam yang memperkenalkan lslam dengan
mengadopsi sistem-sistem keyakinan vang telsh ada dan memasukkan
paham dan substansi "Islam" ke dalam sistem tersebut. Namun pada
perkembangan berikutnyva, proses ini memunculkan konflik internal antara
kaum "heterodoks” dengan kaum "ortodoks” dari kelompok sufi Islam,’
sebagian mereks tetap memilih menampilkan Islam dengan wajah
sinkretis, sementara sebagian laln berusaha menampilkan Islam dengan
wajah yang "lebih mumi". Konflik ini semakin tajam, ketika telah
terbangun hubungan antara Muslim Indonesia dengan Mekah — Madinah
{al-Haramayn) scbagal pusal pengajaran dan tempat lehimys "Islam
mumi” * Banyak orang Islam Indonesia yang belajar ke Timur Tengah baik

! Diclior Woer, Geraban Moderen S of ficiesesin P9000 0847 (Takaria: Puddaka
LPIES Indonesis, 1996}, cet. ke-§, 19, 5, Pheahim Buchor, Sefaral Masuknya Jolam
o doclowesia (Dijakem e Publicita; 1970, 245
Sccara habasy ortfodor (Treegy berami menurai sunah, adal atau kebissan pada
maminya, sdangkan kotn Hetarodor (Ingg) beracti nenyinapang dar kepercaynan
resml, Jadi, yang  dimeksud  kaum  beterodoks adalah kaum  yang. dinnggep
menyimpang dari srainstrean Bl sementam kelompok pengikul sradmstrean Talam
dikennl dengmn knwm ortodoks. Likat 5. Wolswasiio daa WIS, Porwadarminta,
Kamies Lemphap feppris-fodonesia (Bandung: HASTA, 19800, 75, 132.

L Pdenurut Aryumardi Asva, hubongon astorn kaumn Moslio di kasasan Melayu-
Indonczia das Tinner Tengak telah tecjalin sejak mass-masa swal Islem, ki melalu
galur perdagangan Mustim dari Asab, Persia, dan gnak Benun India, Dalam batas
tertentu, para pedagang juga 1kut menyebarkan Islam kepada pendulok sstempat.
Meski hanspir bisa dipastikan behwa kebanyakan ulina dalom janingan mempuenys



melalui aktivitas fbadah haji dan umrah maupun secara sengaja untuk
menuntut ilmu di s-Haramayn Kesadaran para pencarl (lmu mengenad
adanya perbedaan penerapan ajaran apama di dua tempat itulah yang
menfadikan mereka yakin bahwa reformasi harus dijalankan, agar Islam
Indonesia lebih dekat kepada muasnstream Istam,”

Setidaknya terdapet dua pandangan wlama Indonesia mengenai tradisi
keagamaan® masyatakat Muslim di Indonesia, Sebagian dari mereka
menolaknya, karena dianggap tidak sesuai dengan Islam vang "mueni” dan
oleh karena itu perlu dimumikan, sementara scbagian lainnya justru
membelanys dengan melakukan perubaban-perubahan substantif dari
tradisi lokal yang ade. Muhammadiveh merupakan gerakan yang
disamping mengusung ide-ide modemisasi - terwtama dalam bidang
pendidikan - juga sebagsi pengusung [slam puritan di Indonesia, vimg
kelihirunnya bersamaan dengan kekhawatiran adanya praktik-prakiik
keagamaan  yang menomet  okuran  doktrin  Islam dianggap telah
menyimpang atad masuk kategori bid'sh. Organisasi keagamaan lain yane
pemikirannya sejalan dengan Mubammadivah adalah Persatuan Istam
(Persis). Di Pihak lain, Nahdlatul Ulsma (NU) dan Persatuan Tarbiyvah
Islamiyah {Perti} merupakan organisasi keagamaan vang sering diletakkan
di kutub berseberangan dengan Mubammadivah dan Persis. Pertentangan
kedua kelompok Muslim ini sampai sekarang masih terus terjadi, [de
pemurnian tetap dipegengi oleh mayoritas wargs Persis, Muhammadiyyah
dan juga al-Irsyad. Tidak hanya ketiga kelompok Islam ini, aliran salafi-
wahhabi juga begitu gencar memprogandakan ide pemurnian Islam melalui
Juringannya yang bersifat trans nasional.

Sclain harus berseherangan dengan  kelompok NU  dan Perti,
Muhammadiyah dan Persis juga huarus menghadapi kenvataan untuk

komitmen kepada pembaharuan [simm, namum mereks menempul meode yang
berbadn. beda. Kebanyakan merekn memilih pendekat an damak dan evalusicmer, fefap|
sebapion kocil, dan yang paling verkenal di mitara mereka adalak Mzhammad ko Abd
al-Wahhab di Sensmaniung Arshin dan Uthenan ibe Fodi di Afrika Parst, miemilih
pestdekatan dan cara-cara radikal, yang poda giliramyn jupa ditempul sehagisn
alamn Ay gerakin pembahare Nosantare, semacam gorakan Padri di Minnngkabiu
Cehat Azvumardl Asra Javngar (s Timor Tengwh dan Kepedavan Nosamdard
Advaed XV daee XV Akar Pombaruan Btan frdeestia (Inkarin; Kencana Prenads
Medin, 20071 EA. Rewisi, cet. be-3, zix, xxi

Ahmad Harks, folum fvovatif Ebspasiss Bidah defam Teor! dan Prakick {Taknrta:
Craurig Persadn Press bekerjasama dengan Subthan Thika Press Jamhi, M7y, 22.23
Wang dimaksud dengan tradisi keagamaun masyarakas Muslim i Indonesin adalsh
praktik-praktik keagamaan yang dijalenkan oleh sehagian masvarakst Muslim
lidomesin sehogal hasil pespaduan antara blsm dae budsyn lokal Beniuk dan
wadahmya diambil dari budayn kokal, tetapi substangioys berupe sjoran Tslom, Praktik
lersebut sampal sekarang menjadi (radisi sebagian Mushim Indooesia, astars Fsin:
kebiasnan melakukan acars selamatan kematian, berbagai sktivitas sepuiar kboran,
peryzan Maulid Nabi, dan melakukan tawessul
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berbeda dengan aliran Islam Eejawen yang telah lahir dan subur sebelum
keduanya Ishir dan berkembang. Islam kejawen itu sendini merupakan
bentuk perpaduan antara ajaran Islam dengan kearifan budaya Jawa yang
sinkrelis dan dalam banvak segi diangzap menvimpang oleh kalangan
[slam puritan. Di samping memiliki kevakinan yang hcmhemngqn_. alirzn
[slam Kejawen — terutama di Jogjakarta - memiliki legitimasi politik yang
kuat. Sampal saai ini, scbagaimana diketahui, linghkungan Kraron sebagai
satu-satunya lembaga politik yang paling fegiermaie dalam MEMegang
kekuasaan politik, masih setin melestarikan berbagai praktik dan nf;_m!_
keagamaan vang kental dengan budaya Jaws yang mistis dan memiliki
nuansa Hindu :
Persoalan praktik keapamaan ini merupakan hal baru yang tidak
dijelaskan hukumnya secara tegas dalam nas” Setiep hal baru yang tidak
disebutkan  hukumnys secars tegas oleh nas, merupakan wilaysh
{jtthadiyah. Ulama memiliki kebebasan memilih metode ushul fikib yang
ditawarkan olch para ulama terdahulu ontuk  dipergunakan schagui
pedoman dalam berijtibad, Metode jstinbar hukum yang dipilih _dan
digunakan cleh seorang ulama dalam menjawab  atau mr:_mba:nkan
penjelisan terhadap pertlanyaan-pertanyaan hukum Islam '_-.rang_diﬁ-ndﬂrh_an
kepadanya mengenai prakeik keagamaan masyarakat Muslim di Indonesia,

Y Daliin Kamis, ks nwsomemiliki dus orti, pemama, nas berorti perksisan atay
kalimat doni ol-Qur'an prow hadis yang dipakei sehouns abwan sten  dasac uniuk
memEaskon suary nsasalah {eebogel pemangan dalom hukwm syarak]), dan yamg
beclia, nas Perand el [Lihar Tim Penyusun, Ay Besar abasy fdomesta ( lakasia
Balnl Puzgakn, 2007), Ed: Ke-3 oo ke-d, TTS,

2 Fstimbar secars balmsa beranl mengelunrkan atau merank. Yakni mengelunrkin
imenesapken kesimpulan) hokom dari dalil-dalil (sask Untuk ini diperlukon maba
sungguh-sungauh. Intambat juga disetikan sehaga djtihad, yang aninya mengerahkan
segenap upoya dea Kemmmpuon sécars sungeub-suiggul uniuk mengelusdan atay
ienetspkan kesimpulan hukun darl dalil-daliloye. Dalam kass Besar  Bahasa
[ndonesis, ijtihad disctikan scbagal wsohz mmggubsunggub yang dilakukan para akli
soama untak mercepat sty pubssan (smpulan) hukum syarik mengeani kasus yeang
pensvelenpiannyn hefum terbera di al-Churan dan sensh. Taim il"-.‘n!mulL FKams Besur
bahrsa Indomesia, 418, Invmin Shatibi mengotakan babwa detfmbar merupakan bagim
darf gjtilad, karenn gjtibad fecbopd menjadi des, yakmi itibod Fefmbars dan §jtilysd
satbigi (ijtrhad ek mesersplkan hasl dsrrebay), Tstilah lain yang g-:rnnkr'-n dengam
sstimbar adalsh Btkdial, yong dolam Kamus Eeear Pahoze Indanecia halmiman £93
diartikan dengan pembuktian atau pencarian rujuken tekstod pada syat-ayat ol-
Dur'an ataw badis. lstidlal secwen hahosa berarti fafad @007 fiontutan (untuk
mengemukakan) alasan], Dalam istilah ahli whl filkib lstidlal didefinisikan sebagal
alasan sty corn berabman yang digunnkan scorme mujtshicl delem menetaphkan
hukum suety masalab, Yang dimaksudkam slasen adelah dalil, sedung yamy
dimaksudksn dengan carn beralasan ndadoh bagaimann seorng mujizhid memaksmd
i3 dalam mendukung pendapatnya. Scbagamana ijtibad, istidlal d]lakgh.m IEI:I:IJI.l
diua pendekatan, yakni peodekatan kehohnsaan dan pendekatan oagasid charssh
Likat Abdul Aziz Dablan (Fd ), Ensibfopedt ik Sl {Jnkeriz: [chiisr Barg van
Hoewe, 1956], cet. Ke-1, FHd 3, 759, Jud 2, 673,
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cenderung diwornal oleh paham keagamann wlama bersangkutan. Dan
setiap model pemahaman keagamaan memiliki kecenderungan atau cirl
tertentu dalam memilih metode dalam istinbat hukum.

Paham keagamaan umat Islam pada umumnya merupakan hasil dari
sebuah  konsiruksi sosial, Artimya in dibentuk oleh seluruh proses
kchiduparn, mulai dari kehidupan keluarga, proses studi, interaksi dengan
tokoh lain, dan dasri hasil bacaan (pemabaman) mercka terhadap literatur
Islam. Jika studi yang dilakukan semakin serius dan fokus serta dilengkapi
dengen baban bacaan vang kaya, maka akan semakin dalam pemahaman
keapamaan segeorang. Apabila literstur bacaan semakin beragam, maka
sernakin moderat paham keagnm:l:m seseorang. Sebaliknya, semakin
sedikit keragaman mazhab' yang dibaca, semakin tidak moderat
prmahaman  keagamaan seseorang. Selain  faktor bacaan, Imndls:
lingkungan juga hisa membentuk paham keagamaan scscorang. ¥ Paham
keapamasn pemberi fatwa (mufti) baik yang tersurat mavpun tersicatl
dalam Farwanya akan ditransformasikan kepada para pembacanya,
Selanjutnva, cara pandang seseorang terhadap agama skan berkaitan
denpan sikap seseorang terhadap agama serta perilaku sosialnya, ™

Salah satu istilah dalam teks keagamaan vang sering dikoitkan dengan
praktik keazamaan masyarakat Muslim di Indonesia, dan ketika dimaknai
memiliki pengarsh besar terhadap pembentukan fatwa yang — pada
umumnya - menjadi pegangan masyarakat dalam prakiik keagamuson
adslah istilah bidah.'' Istilah bid'sh" diambil dari sabda Rasulullah SAW

' Sazhob, dalam kames dizrtikon sebaped haluan stou slien mengenal hukum kb

yang menjadi tkwtan wnar lslem Mazheb jugn berami - golongan pemikic vang

eepaham dalam tensd, ajaramn, ata abivan tertentu dalam bidang ilmy, cabang kesendon,
ish, dan vang berusaba untuk memajokas baol i, Lihot Tim Penyusim, Ko Boaar

Bahave fidmacsia, VX6

Paham secarn hahosa berssti, pengentian, pendspat, pikitan, odfiram, haluan,

pamdangan, mesgerti benar (akin), tahi bemar (akan) yang berhubumgan dengan

agartia, Jika kata paham dizandarkan pada kots keagamaan, msaka bise diamikan coro
pandnng sesearang lentang agama yang divakininysLihe Kamor Besar Safecd

Frcionexia, Edisi Ketiga (Jokarin: Balai Pastaka, 2007], 12 dan B11.

¥ fihat Khamami Zads, okk, "Pemakmnan Keagamazn Kelompek Tslam Radikal
Terhadap Pengembangan Multikulturalizoe,” dabam fetigro’ Jumal Penelitian oo
Focdonssia (Val. 0%, Namer 08, XW0E6), 6, Adeng Muchisr (hazali, Agams o
Keboragwmam dalary Konfeks Perbandingam Agama {Bandung: Fustoka Setia, 2004],
£S5, Lihat juga Enumyg Asmave “Paham Kesgamaan Parz Da'i “Muslimst Mahdlurul
Ulama (WU Kabupaten Banyvmas terhndap Pengembangan Modemitas® {Lagoran
Hasil Penelitian Individual di STAIN Pureokenta, 2000, tidak diterbitlcas, 2%,

T Enip Wd'ah memiliki dus antl, pertania bid'ab berarti perbuatan yang dikerjakan
Eubzk nwenuril contoh yang swedab difetapioan, termasuk menambak alay mengoemmg|
ketctapan, Kedua, bid’2h berarti pembordan sjaran Bdam tanga berpedoman pada Al-
O 'mn dan hadis, Likal Tim Penyiusm, Ko Sesar bahasa fedooesia, TR
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(370-632 M) &= ieay 15 (setiap bid'ah adalah scsat), namun dalam
perkembangannya, definisi atau batasan bid’ah bukan dari sabda Rasul
SAW, melainkan dari hasil Gt{had sebaglan ulama."

Melalui kajian terhadap dua sumber ajaran [slam standar (al-Cor’ an
dan @s-sunah), diketahui babwa bid'ah sebenarmnyva bukan merupakan
masalah yang signifikan pada masa hidup Nabi, sebab wahyu Allah dan
sunah  Rasul masih toron untuk  menjawsb  din - mengantisipasi
perkembangan-perkembangan yang terjadi pada masa itu, sehingga Nabi
diposisikan schagai salu-setunya magja’s af-fukm (tempat kembalinya
hukum). Akan tetapi, menjelang har-hard terakhirnya, MNabi SAW
dikabarkan pemah memperingatkan umatnya aken bahava bid'ah
Peringatan inilah vang agaknya diangeap sebagai  pertanda  dari
pertumbuhan  bid’ah maupun sebagai ramalan berkenaan dengan
perkembangan Islam selanjutnya,"’

Wafatnya Nabl SAW yang menandal berakhirnyva wahyu dan sunah,
menjadi  pangkal perubahan  dalam  kehidupan wmat  Islam  don
perkembangan ajaran Islam. Schab, posisi mara'r al-fukm beralih ke
tangan para sahabat yang jumlahnya demikian banyak dan dengan latar
belakang serta kemampuan pemahaman yang berbeda-beda, Para sahabat
Mabi, misalnya, dihadapkan kepada persoalan yang baru muncul dan
menuntut untuk segera dicarikan solusi, seperti kasus kodifikasi al-Cur®an
pada masa Khalifah Abu Bakr al-Siddiq (632-634 M) yang disebablan
oleh kekhawatiran akan hilangnya lembaran-lembaran al-Qur'an setelah
para penghafal al-Cur’an banyak terbunuh di medan perang Yamamah,'

" Tstilah lain dari bidah sdalah Aeresy yang terambil dari bolasa Yunani baresis, yang
smtara lain begasti “"pilthan®, "wsahs merath kepuivsan atow twjusn”, Dalam
perkembanganmya, istilab ini menjadi memiliki pengertion negatif, sshagni doktrin
keagamasn bahkan disstikan sebagai “selie®, dan "ajaran veng salah®, ketika
munculmya litesatur umm Kristen dengan Perjanflan Barunya, Lihat Kurt Budolph,
"Heresy: An Overview,” dalan Mircea Eliade (e, e En'.n:j-m'q,m'uﬁ"l d!'ﬂebl'im
(Mew York: Macmillen Libesery  Reference USA Simon & Schister Macmilan,
1995} Volume 2, 370, Lihat jugn William L. Resse, Ncronary of Philogaply ong
Religion: Favvern and Wesfern Frousts {Atlantic Highlands, ¥ Humanitics Press,
19967, 257.

¥ sm:n lenglan, tedoksi s hadis ini dor berbagai fimad terdapst beberspa
perbedsm. Dalam Sahth Mustim " Wa sbare el-umir mobdatbarnhe, wa Sl ha"u
gaiah ™ dalam Sunas an-Masa beshanyl "HE shar ot amor mridantabnty, wa kel
muhdrihat higal wa kulfo bidal defaleh wr kodle dalaleh £ af-mae®, dan masih ada
Lopi redaoksi Buin dolam riweyat Thow Hanbal, Aba Dawud, Ad-Tumedel dan Thnu
hfajah,

' Baifal Islam Mubarak, Fikih Konfrovemsi Meniawal Berbagei Koutroversi dalsm
fradal Sosial den hedah Sedani-hars (Bandueg: Syesmil, 2007, 14

'* Ahmad Haris, fslwer Inovattf Ekspasisi Bid'ah dafam Teart dan Prakefk, 2.

" Dalam riwayat al-Waqidi (w 207/822), dari 1200 (entara Muslim vung terbunuh
talam peraag medawan kaum mustsd Al Yamamak, 700 di antararys sdalah penghbafal
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Atas usulan ‘Umar ibn al-Khattab (w. 644) untuk mengumpulkan ayat-
ayat al-Qur'an dalam satu mushaf,” Abii Bakr menjawsh "Bagaimana
mungkin aku melakukan sesuatu yang belum pernah dilakukan Nabi?"'"
Zayd ibn Thabit (w.663), schretaris Nabi, juga diberitakan p:rru:l.h
mengatakan hal yang serupa tatkala wsulan itu dihadapkan kepadanya.'
Meski pada akhimya Abu Bakr dan Zayd fbn Thabit menerima usulan
tersebut, reaksi awal mereka menunjukkan perhatian mercka untuk
menolak pembaharusn, inovasi atag bid'ah dalam Islam.™

Kasus lain berkenusan dengan bid'ah pada awal Islam dicontohkan
oleh  khalifah kedus ‘Umar ibn al-Khaytab (w, 644), ketika ia
mengumpulkan umat Islam di masjid untuk melaksanakan givam allay/ di
bulan Ramadhan dengan scorang imam selama sebulan penuh. Praktik
sepert] ini tidak pemah dicontohkan oleh Nabi, karena salat tarawih yang
pernah dilakukan Nabi adalah salat dengan cara sendirian {munfarid}
meskipun Mabi bergabung bersama para sahabatnya untuk beberapa
malam, namum seswdah iU beliou tidak mumceul sama sekall. Pada masa
sahabat Abu Bakr dan awal kekhalifahan ‘Umar ibn Khattab, pelaksanaan
givam al-fay! bulan Ramadhan masih tetap sebagalmana zaman Nabi Saw.

al-Chur'an, Lihat Mubsmmad ibn Umar al- ‘Wagidi, Awab at-Raklal, od Yahya
Waohid al-fuben {Beirat : Dor sl-Gharb al-lslami, 1990), 146, Dan penclusuron
Hasanudin AF, vang divoenghan dalam buku Perbedoor (¥ dar Pengarchnya
ferhadap fetimbart Hukbew daflam wl-Qiv'en (lakoria; Bajawali Press, 199350 531,
discbutkan hahwae terdzpot heberapa riwayal yang berbeda, ada riwayat vang
menyatakan T arang dan ada yasg meaysiakan 300 orapg. Dkllam dwaxal lain
disebutkan dofam Ahmnd ibm Hajor al-Asqalani, Farh ot Bard bishark Sebih o
Budhard (Cobrg: Al-Makiahat ol-Salafiyyah, 1.), jue 14, 214, hanya 70 orang sahabat
penghafal sl-Chur’an yampg meaingeal dunia dalen perang tersebal, Perbedaan ind
dapat dipahnmd, karena iidok ada kriteria pasti tenfang jumbsh hafalan mereia.
Riwayal yang menyutakan kanya 70 oring sahaban vang meminggal, mungkin yang
dimakzudkan adslah sabobot vang halalan al-Chir*annoya M juz penuh, sementara
pivwaval vang menystskan 70D orang sshabat penghafal al-Crr'sn yang meningesl,
mungkin memasukkas sahabal-sshabat vang hamya menghafal beberapa sarol atow
avat #-Crur'an

" Dalam kamus, mushaf berarti bagian naskah Al-Qur'an yang bertulis tangas. Lihat
Trm Penyusan, Kamis Bessr bakess faduneds, 768,

I e R

o

¥ Muhsmmad ibn smatl Abu ‘Abdillak o-Bukkan (w70, Sait alSkhar, (Bairt;
Dar The Karkir, a-Yamamah, 1987) Juz 4, (78, Ulasan kritls mengennd nsasaioh
kodifiesst al-Qur'an al, Bhat Joha Burton, The Colection af The (rm
(Cambridge; Cambridge University Press, 1977},

B Alunad ihe Hijar al-' Acqall (w1 448), Fath siREd Juz 14, 193, Likat juge Abis
'Abdillab al-Zanjani, TRkl olQurs (Beinot: Moasseest al-A'lami [ al-Mabi'sh,
1), 62-54.

Mengomentari inisiatifnya tersebut, *Umar menyatakan “ni'mar af-Bidah
hadif (sebaik-baik bid’ah adalah ini)"."

Pada perkembangan berikutnya, persoalan bid'ah banyak menjadi
perhatian para ulama. Hal ini  dapat dibuktikan dengan banyaknya
literatur Islam atau karya-Karya para ulama yang secara serius membahas
bid ah.” Di beberapa risalah paling awel mengenai bid ah adalah af-Bids®
wa al-Nahy “Apba oleh Ton Waddah (sekiter tahun 815-809), Kirgh al-
Hawadich wa sl-RBids* oleh al-Turtusi (1059-1126), don Kfrab ALB2¥h
‘ald Inkir al-Bidy' wa sl-Fawadith oleh AbG Shamah (1203-1267).%
Usaha-uszha ini ditkwii vieh intelekiual lain seperti al- Tez ibn “Abd al-
Salam (sckitar 577-660 H1182-1262 M},™ dengin karyanyas Quwa“id al-
Abkamy ff Magalih al-Anam, Ibn Tavmiyah (661-728 H/1263-1328 M),
penulis kitab Ainhaj af-Sonal al-Nabawiyyah dan kitab AlFatawa al-
Kubra,” lmam Shatibi fw, 790 H/ 1388 M), pengerang kitab al-0tsam dan
Al-Muwafmgat-nya,” serta al- Tmiumuu {w. tidak diketahutp, penulis
Kitah al-Lyma’ pada tabun 13977 Sejak Imam Shatibi, lahir banvak karya
mengensi bid sh sampai sekarang, antara lain Aldme b af-fibd' wa al
Nady ‘an al-fbtida* karya Imam Al-Swuti [849-911 H / 1445-1505 M],
Al lbda® 7 Madar al-fhtida”, karya Sh a_'ri:]'l ‘All Mahfle, dan Al-Bid ah™
karva Shevkh Ja‘far Md‘:ammad al-Hagiri.

U Imam Bukhd, Sefih abBubhdd, Kitsh salft al-tarawih, bab fedll man ghma
raenagan, Jug 3, S8-59. Lihat Jupas Makik iba Ands (w. 795}, A-Mowatta” val, | {al-
Crahirah: Dar thya’ al-Kisub al- ‘Arsbiyvih, 1986, 114

Y Schagaimana dikaiip olel Abmad Haris dari Rispler, bahwa kemunculan dari apa
yang I sehat sebagal "Literatur Bid ah" pada sbad ke-3 H fataw abad @ M) teslihar
ejok lerjadings krisialiasi hukum Islom, swatu ers dimona liceratur ind "tk dapat
ifltolak peasik ke dalam kitab-kitah Gkibh* Lihat Ahmad Haris, fsfen fooenrf |8,

= Muhammad Ibn Waddih, a-Bid5 wa atNaty ‘Ankd ed, Muhsmmad Dalnn (Casro:
[¥ar al-Safd, 19900 Abo Bakas al-Turtost, Kaab ot FHomadieh wa al-Giae, od, Abd al-
Majid Turkey {Beinat: Dar al-Gharb al-lslami, 1990% Abd Shimah, Siab AbSa7wr
Al Lroddr Bl wa alHrwadih (Rivndl: Dar al-Rivag, 19005

A ATz bn Abd al-SalEm, Qs ab Abkam & Masalik ofAnae (Beirgi; Dir al-
Eutub al='Timiyvaly, F9%5)

n Ahimad jbn ‘Abd al-Halim ibn Taymiyah al-Harani Abe al- ‘3hbas, Moy a-Sieah
al-Nubawivyak (Muassasah Quithebah, [406), cet.d, 8 jilid dan kilsh Al Farawa ot
Karbrar (Bairet: Diar alsMa’rifah, 1386), ced. 1, Tatiglg Hasanais Mubammsd Makhiar,
5 pilid,

*  Abu Ishng Tbrihle fbn Miksa ol-Shiribd, at i (Beirut Dar ol-Kulb al-Uimivyah,
E4a1 ) dan ASAMrwedfiga, ed. Muhonmmed &l-Khadr Hosayn (Calro; Mubammad (a
Sanll, 1060y

¥ Idis ibn Baidakin ‘Abd Alih al-Twkuemisl el-Hanefl, Kb s-Lume’ § al
Savwadich wa alRiia’, 2 il (Stuttgan, 1956]

¥ Slayikh Ja'far Muhaenmad ‘Al al-BagiA, AfSid sk Ddxak Mewddiyyah Sovein
al-Bid el wa Tarbigarithi ‘ald Davt Meakyy AbS al-Bayr (Rabitsh al-ThagElsh wa al-
“Alagar &l-lslamiyyah, 1996)



Perhatian terhadap bid’ah juga telah muncul di kalangan ulama
Indonesia. Diawal penyebaran Islam, terdopat kasus Syaikh Siti Jenar
(masa Walisongo pada awal abad ke-15 M)™ dengan ajaran yang
mengklaim dirinya sebagai al-fagg (Yang Maha Benar), Klaim inj
tentunya kontoversial ditengah mayoritas umat Islam yang memandang
bahwa hanya Allah-lah sate-sstunya Yang Maha Benar {a)-Hagg),
Perhatian tersebut termasuk publikasi pengajaran heterodoks oleh Syaikh
St Jenar (w.tidak diketahui).

Pada penghujung abad ke-19 M dan parubh pertama abad ke-20 M,
perhatian terhadap prakiik-prakiik keagamaan vang dinilai bid’ah semakin
jelas dan intensif. Pengaruh dari para pembahary Islam di Timor Tengah™
mulai menyebar di Indonesia, Di Sumatera, muncul dan kerkembang
gerakan-gerakan reformasi keagamaan dari kalangan muda vang disponsori
oleh antara fain Syaikh Muhammad Jamil Jambek (1860-1947), Haji
Abdullah Ahmad (1878-1933) dan pembuka cabang Muhammadiyah i
Minagkabau, Syaikh Abdul Karim Amrullah  (1879-1945) yang
mengintrodusir pandangan Muhammad Abduh (1849-1905) dari Mesir.™

Di Jawa, persoalan tradisi keagamaan vang dinilai bid’ah menjadi
perhatian umat Isfam baik oleh individu maupun organtsasi-organisasi
pembahary, seperti Muhammadiysh™ (didirikan pada 18 Nopember 1912

" Lihal misalnys, Goenowan Muhammad, "Jenar untuk Ulil Abshar Abdalln™ dalam
Dzulmanai {Ed.), Jelrm Libeval & Frodasernial) Seboak Pertecivganr Wacard
(Yopyakoria: 0LSAL) Press, M07T), cet. Ke-fi, 2825,

" Seperti Jamabuckdin al- Afghani {lahir di ran, 1838-1%97), Sayyid Ahmod Khan {India,
LEE7-1898), Sayyid Mahdi Ali Khan (lodia, 1837-1907), dm Muhammad Abdub
(Mesir, 1849-1905). Hal pokok vaing dipemyampksn para pembahar ind adalsh
menjachkan umat Islam dori sikap toglid dan mengikuti pendapat pesdabulunyn,
nasmn sellep individe didorong wntuk melakukon ijgihed sopaya mempenoleh
pengetahieen sgama, pads sumber-sunmber utamanya. Lihas Carles Kezman [ed ],
Wacara felim Libarad Permidvran Mlam Kontompoprer featang  bu-ise bl
(Jokurta: Paramading, 2001} xxi. Deri wsaha ik ditemiskan berbagai Bentuk amal
umat ¥uslim yang fidak ditemoken dalil {zandaran normatil) dasi dua somber utama
Lslaan, yang kemudion diklaim schagai bentak penyimpangin dari ajaran Idam yang
AT,

' Hamka Penpareh Mobammad Abdub df Indomesia (Jakaets: Tinta Mas, 1961}, F0-11,

Y Cita-cita pendivinys, Muhammadiyah dibarapkon menjadi gerskan pembary sosial-
budmea Memun menorue Munie Mulkban, hingga kini orang lehih  mengenal
Muhammadiyah schagai gerakan anti-TBC { Fakbaypud, Sidab oan Chorafal), bukan
peinbary sosial-budaya, karens terjebak kepada perakon fikih dan politik. Kepuosen
Majlis Tarjih cenderung dianggap sebagai hukum positif {syari'ah/fikih), bukan
sebagai sistem kessdiran dan sistem moral. Bidang vang seharsioya menumbuohkan
kesadaran testang makna hidup dan kematian serta etos sosial-ckonomi M kemnudizn
menjadi kategorisest baku tentang kekafirun, kesasyrikan, kemmafikan dari setiap
mgoeots masyarakat, yong menychablon masyaraksl teckofak-kotak dan galing
bertemtangan. Lebih dard itw, pars elit mtelekioal Muslim dan nlama mevakin babhwa
lslem yarg mereka khuthahkan nrerupakan ajaran dad Tuhan, tidak biss menerima
dan memahaimi Bam yong dikhotbahkan ity sebagai kebudoyvaan, Likat Ahdul Munir
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eleh K.H. Ahmad Dahlan [1869-1923]) dengan Majlis Tarjih sebagai
penangeungiawab untuk menjelaskan masalah-mtasalah agama, seperd
masalall tradist keagamaan vang dinilai bid'ah dengan mengeluarkan
booklet kecil yang berjudul Risalah Bidah {1958)." Organisasi lainnya
sepertl Al-Teshad (didirikan Euda tahun 1915 oleh Ahmad Ibn Muhammad
Surkafl al-Ansard [w.1943])," dan Persis {Persatuan Islam} didirikan pada
tahun 1923 oleh Haji Zomzam (18932-1952) dan Haji Mubammad Junus,
yang salah satu tokoh paling terkenalnya adalah A. Hassan (1887-1958).
Semud aliran atau organisasi ind memiliki tujuan yang sama yaitu
memumikan (puriffication) sjoran Islem.” Secara individual, tokeh
intelebktual Indonesin yang memberikan perhatian  serius  terhadap
persoalan praktik keagamaan yvang dinilai bid"ah antara fain Hasbi Ash-
Shicddiqy (1904-1974) dengan karvanya berjudul Kntaria antars Swah oo
Bid'afy vang ditulls pada tahun 1931 dan Moenawar Chalil (1908-1%61),
vang mempublikasikan bukunya pada tahun 1955 vang berjudul Kembalf
Kepada Al-Chur'ar das al-Surmaak.”

Pads dekade terakhir, telah banvak buku yang herkaltan dengan
praktik keagamaan vang dinilai bid'ah dipoblikasikan dalam bahasa
Indonesia, Sebagian besar terjemahan-terjemahan karva tokoh-tokoh
seperti Jbn Baz," al-'Uthaymin® al-Qahtani,® al-Ghazah,!' al-Amili,*
Shaykh Sa'ad Yusuf Abn Azt Je'far Subhani,™ 'Abdullsh ibn Abd al-

Bulkhar, Menceuear Afwharmedival (Y ogyakeris; Fajar Pustaka Baru, 20009, 109
1o

" Deliar Noer, The Modemist Musiion Movement i Indoresiz: [R90-1942 {Loncoa:
Oiferd University Pross, 1973)

" Lihat misaloya, GF. Pijper, Seberapa $todf Tentaor Sefarab faiam o Indonesis X0
TU5 very. Tujmman dan ¥essd Avguadin (Jaksma: LI Press, 19840, 122,

¥ Nor Huda, Bela MNesoweass Seiamh Sosial forcleboua! fslun of  fodonesis
{Yopwakarts: Ar-Ruz Media Group, 2007} 100,

M. Hashi Ash-Shiddieqy, Critenis Antars Sunah dan Bia'sh, edisi ke-2 {Jakasta:
Bulan Bintang, 1976}

T KM Moesawar Chalil, Kembali Kepads al-Qur'ss dun a6.Stnah, cetakan ke.§
(Jokaria: PT. Bulsn Bintang, 1999], cat, Ke-11,

(id Shoykh "Abd al-'Aziz ibn Bir, Waspadalsh Terhadap Harang Bidfab, ter], Do
Soemady [ Swmabayn: PT Eina lma, 15837,

" Muohasmad [ba Shilih al-'Utssimin, Kesemprrmaan filam dan Sabeva Sidil, ten.
Ahmaod Masykiir MZ£ (lakama® t.p, 1993)

Y Safid al-Qubiani, Hokur Mengbefickan Mesrr Abfossarsh dan Abl Bidah, 1er.
Te'Tar 'Wmas Thalib (Jakars: Pestaka al-Kaetsar, 1997,

Y Shaykh Mubsmmed al-Cihazall, Swtan dey Ajarae fofem, ter. Suranta (Sols: OV
Fumtaka Mantig, 1995}

B Ja'far Momadi al-Asiili, Peravaan Awdlid, Kbl dan Har-fad Besar felam Budan
Spatu pang Hora, ver). Magylor Ab. (Jakaria: Pusiaka Hidayah, | 995),

% Shaykh Sa'ad Yusuf Abu Aziz, Buky Pover Stoad ot Biclsh, ted. Mastor Irham
{Jakarta: Pustaka al-Kauisar, J006)



‘Aziz  AL-T uw:lijir}r,“ dan Ali Hasan al-Halabi al-Athari,” Syeikh
Muhammad ibn * Alawd al-Makiki (w. 2006 M/ 1427 HLY Adapun beberapa
karya orisinil yang ditulis oleh orang-orang Indonesia antara lan | Studi
Kritis Perayazn Maulid Nabi,™ Mans Daiitaya 7 Maulid Nabit Scutah atau
Bid'ah" Menjawab dan Menghargai Perbedaan™ Bid'alikah Tabiilan dan
Sclamaran Kemafian?, Menvikapd Masalah-masaiah  yang ﬂ"&tiggap
Bidah " Mantan Kval NU Mengeogat Shalawat dan Deikir Syirik,” dan
Merubongkar Kebohongin Buku "Matan Kyai NU Menggugat Sholawat
dan Deikdr Syick® (. Machres ANJS Banyaknya literatur yang
mencerminkan adanva perhatian terhadap tradisi keagamaan vang dinilai
bid'ah baik di dunia Islam  secara wmum maupun di  Indonesia
menunjukkan serius dan signifikannya masalah tersebut.

Dari studi awal yang penulis lakuken, ditemukan dun kelompok
pendapat ulama dalam merespon tradisi keagamaan yang berkembang di
masyarakat Muslim di Indonesia. Pertama, kelompok yeng berpegang pada
pendapat bahwa semua bid'ah itu sesat cenderung menolak tradisi:
Pendapat ini dirujukkan pada pendapat Imam Malik, pendiri mazhab
Maliki vang menolak sdanya bid'ah fasanah. Pendapat pertama ini diikuti
oleh Syaikh al-Islam Ibn Taymiyah,* al-Zarkaskl,™ Al-Shatibi,” tbn Hajar

S je'far Subbini, Kepas Tontas Masalab Bideh, terj. Tholib Anis {Fakasta: Penerbit
Leniern, 2006)

B abhdullah bin Abdul ‘Az AL-Tuwaljiny, 8itae’ Biotah dalaes Sershan, tery. Muninl
Abiden {Jakarta; Drarul Falah, 2004,

Al Hasono pl-Haolahi ab-Athetd, Mesbedsh Adar Bidsh, ter. Asounl Sholilm
Zamachsyari [Jakarta: Pusaks al-Kawsor, 2002,

oAbl %a7d Mubammad ibn CAlew al-Maliki, Mgfahim Fayiba oo Tuyakhaho
(Surshaya: Al-Ma'had al-Dinl al-Salafl “al-Fijrah®, 1), AlZfpirat akNabawipyal
By ab-Shariypah wa al-Bid ah (Beirut: Matba'oh Kulliyyah &l-Da'wah, 1999), Al
e w Atheewh 7 olIrhabh wa Hrdd al-Mylnwe * [Makksh al-Mukarrainal: Al-
Hiwar al-Walanl, 11}

M Hammad Abd Mu'iwiysh, Stadi Kritis Perayvam Manlid Mebi (Gowa: Al-Makisbah
al-Arsarivah, 200T),

M miovel hin Muhommad Alsydrus, Mane Dafilimer 2 Mol Nabi Sl atau Sd'ah
(Suraksria: Taman limy, 207)

® o Jamhan AS, Meniwsh din Menphangs Peredoan (Bekasi: Pustaka EF-Syanif, 2006

W Syfvan Raji Abdulish, Biahiak Teblifar dén Selamarsn Kemariae? (Jakaria
Pustaka Al-Rivadl, 2006), dan  Menyikaps Masoleh-masalah yang DNeagesp Bidal
Clakaris; Pusiaka Al-Riyadl, 2007).

2 W, Machns Ali, Manran Kyal NU Menggraget Shafawst dar Dok Syink (Surabayx
Laa Tagyukld Press, 2040T)

4 Tim Bahssid ¥Maszail PC NU Jember, Membarpber Kebobodgad Bukv “Mantan Kyvai
N Menggroawst Sholewart dan Dk Syirk” (4. Machrus AN (Surabaya: Khalista
dan LBM NU Jensher, 2008),

*  Nama kengkopnya Shaykh sl-Isfam Tagiyy nl-Din Abi Abbds Ahmad fbo Shaykh
Inanm Abd al-Haflem ibn Shaykh Imam Shaykh ol-lslam Abl Barakal Abdussalam iba
Abdullah (be Abi Qasim ibo Taimiyah An-Namirl 2l-Harani ol-Dimasygi. Lahir di
Flaran tahun 661 H, wafat & Demaskos tehun 728 H, Beliau searang imam vang
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al-‘Asqaiini.” dan Ibn Rajab al-Hambali™ Pendapat dari kelompok
periama inl dikembangken di Indonesia oleh aniara lain Hashi il -Shiddigi,
A. Hassan, Mcenawar Khalil dan Mahrus Ali Secara kelembagaan,
pendapat ini diduking oleh Muhammadiyah dan  Persis. Para ulama
Indonesia inl kemudis: menulis fatwa atay menyataken pendapatnya
mengenai persoalan-persoalen tradisi keagamaan yang berkembang di
masyarakatnya,

Sedangkan kelompok kedua adalah kelompek yvang berpegang pada
pendapat bahwa bid"ah itu tidak seluruhnya sesat, ada yang sesat dan
tercela’ madbmumak, dan ada ying Aasanah dan terpujid malmnidak,
Kelompok kedua ini cenderung mengakomodir tradisi lokal sehagal tradisi
vang baik dengan mengubah substansi dari isi tradisi terschut, Pendapat
kelompok kedua ini disandarkan pada pendapat Imam Al-Shafil,™ yang

‘wlim, faqih, muhaddith, z5hid, dan ahli badsh, Pernoh menjadi penssehm wlansa
dabany usia di bawah 20 tohus, D ontera knrvanys adafah ASFaidws, Aldman, Darl
T e wl-"Agd wa al-Nag!, dan Mawha? al-Senab, Biogmfl kenpgkopnys lihat Abi al-
Fida' lsmail ibn Kathir al-Dimasyql, AfBrddvah wa oiNibavah, X1V (Beirai; Dar
Iy’ nl-Turath al-* Arabl, 1989), 117-121.

" Wams lengkspnya Mubamad ibn Bahadur thes Abdullah sl-Zarkasyl, searang ahli fikik

dan wibul mnzheb Syafl's, Belisy ketimunen Tarki. Lahir di Wesir tahun 745 H, wafus

Ladeun Y54 H. T4 amtorn knrya-karyanya sdabah Ad-Salr ol Aohdr, Eugral ol i,

At-Mearkor ff Ueiid &1-Frg, Libat Al-Zarkasy, A-Manthor § o Qawaid, |, tahgig

Taisir Fatg Ahmsad Makmind, (K eaait: Musssasah al-Falij, 1), 217

Mama lengkapmira Thrahim bin 3isa #l-Laklml al-Glamathl. Betiau seorang  hafz,

ahli wshul don termasuk salah satw iman besar mazhab Maliki, Wafar tabun 790 H,

Di mmiara koryanys antara dade A-Mowalagat £ Lval ol Figh dan AN 'fisam Blografl

lengkagmyn bisa dilibot Asy-Shaikd, ASCeam, Tz 1, 37,

T Mama lengkaprya Ahmad ibn AT bin Mubammad al-Kaenani al-* Asqaland, Aba &-
Fadl, Shihak al-Din. inewen dan sefarawan terkemukn, pembesar huffaz Belion
berasal dur Asgaloni, dilahirkan & Mesic tshon 773 H Permah menjabal menjadi qadi
Mesir, Walst & Mestr tshon B52 H, D antarm kesymyn slalih Sath aBad Bishard
Sahily al-Fukhar?, Tabahfh ar-Tabebit, dil. Biografi lengkapnya lihat ALSuyifi,
Tahager af- Bz, [Beirat; Dar al-Eutub al-Timiyah, 1403 H), 532,

# Nama lengheprye edalsh Abd of-Rahman ibn Ahmad e Raj#h f-Salind sl-
Baghdadi al-Dimazyigl, Abi al-Fara, seorang wante, penphafal hadie Dhilshirkan di
Brughdad {ahan 736 H dae wafit & Dannskus tabun 795 H. Di antars karya-ksryanya
piladtoh Shark St of-Tiena®n ot ab'iAom owe abfidam, ACawa'td sl
Faghivak, dan - Lapilt” w-Wa'aeil Libat fbn Rajib,  Sfae of D e afSikam,
{Matabi' Mustafn Al-Babi al-Halld, 1382 H), 233-235.

2 Maina knghapnya Inssm AbD Abdillzh Muhammuoil iba Udris ibn Abbis al-Clurasyd Al-
Shafi, anak paman Resulullah SAW, vang bertemu silsilahnya pada Abd al-Mannf,
Lukir takm 150 H. Pam ulems Crathibals scpakat atas ke-isigah-an, ke-amanah-as,
keadilan, keeshuclan, keowarz-an, kesucian jiwa, benbmu, tinpggi derjat, dan
dermawan, Beflan wafar tahun 30 H, dalam wiia 54 tahon D3 antars karya-karvapyo
adalah kitah alRisaleh dalam bdang whul Gkib dan kitab a-Dirm dalsm bidang
fikih. Bioprafi lengkapaya, lihat Tha Khallakan, Wafapat af-Ayan, tohgiq  Thsan
Abbas (Betrut: D al-5ade, 180), Juz [V, 163-168,

|



ditkuti oleh, antara lain Tbn al-Athir,” Imam Al-'lzz ibn Abdussalim,* hf;
Qurafi® Al-Ghazali,” lmam Al-Nawawi," don Ibn Hijar al-Haitami,

Pendapat kedua ini dikembangkan di Indonesia oleh antara lain Sirafudin
Abbas. Saiful Islam Mubarok, Sufyan Raji Abdullah dan Mujiburrabman,
Secara kelembagaan, pendapat ini didukung oleh Nahdlatul Ulama (NL)
dan Perti. Para ulama Indonesia yang terdapat dalam kelompok kedua ini
juga membuat atan menulis fatwa terkait masalah-masalah tradisi

®  Nama lengkepnya Al-Mubarak iba Mishammad ibn Muharmad 1bn Abd al-Karlm al-
Shoybard al-lazrn, Seorang shii hadis, bahasa dan usul. Belian _!u]u-r l::'h:m 5471 H «an
walat tahun 606 H & Al-Mansil. Beliau adalal sagdorn Abu al-Adhir, :-:Jn_ranhm
sedanghkan [ba al- Athlr adalab searang sekretaris. Di aniars karysmya aifalah f.!:l'ﬂf al
Uedil f7 Ahddith al-Resil AlNihivah ff Ghadd al-Hacith wa al-Athar Biografi
lengiapeya lihat o Khallakan, Wty ai-A jin, hae IV, 141

* Mama lengkapiya Al Aziz o *Abdussalam ba Abd Q@sim ibe Hasan Stlmmi al-
Drmasyil, *lzz al-Din yang bergelar "Sultan par ulama®, seorang ahli ﬁhl:- rnazhiab
Syafi'i, mencapsi derajat sehagai mufishid. Dilshirkan i Demaskus tahun 577 H, dan
pombah di kota ftu. Dis menjobst sebogai khatib di Masjid Jami' al-'l.l'm:m'l. rr!mJ:haI
sebagai gadi dam khatib di hesir, Belian wafat {ahun EEI_J H i I'-'.llfl:!. 4 amtara
karangannyz adalsh AL-Tafiir al-Kablr, Chawafd al-Alkam 7 ._Il:l'-g'ﬂh'u’i' .E.I"-u-_"er.l.l'l'J.
Baografi lenghagnya likst Tai al-Din Abu Nasr Abd al-Wghigh 2l-Subkhd, Al
Fabagit al-Shitiiyysh al-Kobrd Juz VILL tabglq Mahenud Muohamimad Al-Tanakh
dun Abd al-Fatah Muhsmmad al-Hulgl (Kaim: Matbe'ah ksa al-B3h al-Halabi, 1381
), 209 .

2 Nama lengkaprya Shihib al-Thn Abmad ibn ldris ibn Abdusrahman Al-Sanhajl al-
Qarafi, seorang ahli tentang #*ln yang terkenal. Kependmpinan fikih mazhab Madiki
herakhir setelah belizu wafat. Belim mahir di bidang fikih, vyl fkik, u_uﬂsur dan il
logikn, Beliau wafat tahun 684 H. Di sntars karyanys adalah AlDuibivalh /7 sl-fgh,
ai-Farg bayn al-Firdg, Muldtagar Tangtl al-Fuss. _

= uhatﬂ.!.hyﬁ{ﬂ:hﬂﬂn. [1, him, 3. Mama lengkopmys Muhamemad ibn M:duund
i Mubammad - al-Ghazali al-Tisi. Abu Hamid, bergelar "Hugjjatul Islam”, seorang
filosuf dan sufl. Petizy Lahir den wofat di Thabran, Khurasan. Belisu memiliki sekitar
dus ratus tulisan. Beliau pemah pergi ke Nisabur, Baghdad, Hijaz, Syam, -l}i:l J-'EI:E{T,
kemudian kembali ke negerinya. Di antara karyanya sdatah fpa ‘Dfum Do,
Tatvflat ai-Faissifah, dil. Biograf lengkapnya lihat lbn Khallakan, WafSyar al-A yan,

W26

= :’-lhinl Ilufgkapnyn Yahya ibn Sharaf ibe Mard (b Hassn al-Hazins ai-Hawarani al-
Nawawi al-Shafl, Abl Zakaria Mubyiddin, shli fikih dan badis, lshir tahun 630 H di
Mawa {mama dacrah ymmg dinishabkan kepadanya), Suriah. Walai I.ﬂ'!I.l1 &6 H,
Karyanya sntars lain Micakd) al-Talibin, Al-Mankg 7 Shark Sabih Musln, Tafthilh
A wa al-Lughah, dan Rivad si-Silipln Biograli keagkapnys likat al-Subkhi,

- Tatrgal sl-Fhafil al-Kubrd, Tuz VI, 395,

B Lra lenpkaprya Aﬂ ibn Muhanmad ibin AR fbn Hajar hl.—]-lalﬂ_n:m'i Al-Sa'di al-
Angari, Shihib al-Din, Syaykh al-Islam. Seorang ahli fikik yang teliti, Lakir di Mesir
tahun 909 H, wafat di Makkah tahun 974 H. Di antara karyamyd tdal@ _:I"r:l.','r-!".l\’il af-
Mgy Lisharh of-Manbaf, Sharh Mishkit al-Magibib, Al-Fatdw al-Hadithiyah, Al
Sawitg al-Muhrigah ‘sld AR al-Bidi* wa al-gdeldl wa al-Zandigah, dan Shark al-
Ao Ty ai-Masvawiyak, Lihat [ba Hijar al-Huisamd al-Makki, A-Farfnd al-Hdichab,
[Kairo: Wakiahah wa hiarba'sh Mustafa al-Bahi al-Halki, 1290 Hy. [50-151.

12

keagamam  yang berkembang di moesvarakatnya, dituangkan dalam
berbaeai-buku,

Lahimya perbedaan pandangan sebagasmana divraikan diatas, tentu
disebabkun oleh berbagai fakior, antara lain karena perbedaan paham
keapamaan, metode jstfobay, dan juga termasuk maotif atau tujuan
penulisan fatwa dari kedua kelompok tersebut. Di sinilab antara lain hal
menarik vang ingin digali dalam penelition ini.

Penelitian ini hanya akan difokuskan pada fatwa tentang tradisi
keagamaan dan tidak akan membahas selurch fatwa dari para ulama
pendukunez maupun penolak tradisl, 1etapi hanya difokuskan kepada fatwa
A, Hassan [1887-1958] dan Siradjuddin Abbas [1905-1980), dua tokeh
yang hidup sezaman yang merepresentasikan kedua kelompok di atas,
Tema fatwa tentang tradisi ini dipilih dengan beberapa alasan; perama,
tema ini konlroversial, tclah menjadi bahan perdebatan para ulama,
setidaknya sejak raman Ibn Taimiyah sampai sekarang, oleh duz kelompok
yang berseberangan pendapat. Keduws, meskipun tema ini sudah dijjtihadi
oleh para ulama terdshulu, tetapi sampal sekarimg Fatwa tentang tradisi ini
terus diproduksi para ulama, Ada makna apa dibalik reproduksi fatwa
tersebut? Ketiga, tema ini menarik karena silang pendapat tentang tema
ini berada pada dua kotub yang ekstrim.

Adapim dua tokob ini dipilih sebagai pintu masuk kajian dengan
bebertipa alasan; pertama, A, Hassan dan Stradjuddin Abbas merupakan
tokoh vang dapat diletakkan schagal representasi dari ulama yang
méndukung masing-masing pandangan yvang ekirim tersebut. Kool kedus
tokoh int memiliki fatwa tertulis tentang tradisi keagamaan yang relatif
lavak dijadikan bahan kajian penelitian dibanding tokoh lainnye."" Keriga,
dilihit dari sisi biografimya, A, Hassan vang berlatar belakang pedagang,
mestinya karakter pemikirannya rasional schagaimana Abu Hanifah,
melihat seswatyu dari sisi substamsinys, dan tidak berfikir hitam-putih,
namun ternyata dalam  persoalan prakiik keagamaan ini dia lebih

literalis.”" Sementara itw, Siradjuddin  Abbas vang dibesarkan di
lingkungan kelvarga wlama tradisional yang diidemikkan sehagai
kelompok yang mengharuskan bermazhab, justru melihat  praktik
keagamaan dari sisi substansinya dan banyak melihat sisi positif dan
maslehatnys. Keempat, dilihat dari sisi geo-teologis, bahwa Siredjuddin
Abbaz hidup ditengah gencamys arus gerakan pembaharuan di Sumatra

Sevagian fatwa Sinadjudding AbSos teleh ditalis poda tabun 1930020 denpan haruf
Arab, vang kenuliun ditulis ulsay pada tahan 19600 denpan ot latin. Dam vang
menjadi dats penelitian ini adslah karys vang ditulis dengan huruf atin.

Menunst Jamal Abdal Aziz, A Hassan dikebempokkan pada wlama yang liternlis
dalain masalah ibadal, belapi lBeral dalam persoalan pon-lbadah, Lihat Jamal Abdul
Aoz, Dfotoen Badad dar Adar dafam Hobwn felam (Yogyokemma: STAIN
Furwekerla Press & Grafindo Liters Medio Yogyakarta, 20099, cet, ke-1, 279
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Barat ™ Pada umumnya, orang Sumatra Barai dikenal 51_31133“ pengikut
paham modemis. Scbagai bagian dari kelompok yang dn:anggaP hanyak
melakukan penyelewengan dalam lslam cleh kaum modemis, maka
Siradjuddin Abbas tertuntut oleh kondisi sosialnya untuk memp_errahmkan
tradisi lokal dengan banyak mempercduksi fatwa. Demikian h411n;rz.t
dengan A. Hassan yang banyak memproduksi fatwa, d:i'I'IJI;'.II'ﬂI'Ig 1?Ir:t1 ]-'.ﬂl'rl.'!lﬁl
sosialnya yang dinilai banyak melakuken amalan yang jauh dar Al-Uur’an
dan hadis Jadi Siradjuddin Abbas scbagai simbol kelompok bertahan,
sementara A, Hassan sebugal simbol kelompok penyerang.

Ada dua hal veng akan dikaji dalam pemelitian ini, pm‘lamﬁ.
metodologi istiobat hukum kedua tokoh di atas dan yang Imdllm mengkaji
fatwa mercka dengan analisis wacana teks. Ketika len:u!r proses
pembuatan fatwa tentong (radisi kesgamaan yang dinilai hid"ah,
segungguhnya paham  keagwmaan  penulisnya ikm. lhurq._upt:raﬁl atau
mewarnai proses tersébut. Penulis fatwa tentu mcn.il]!ktﬂlll.ljlllﬂzl tertentuy
vang dipengaruhi oleh setting sostal yang melinghupinya™ Disamping itu
fatwa diproduksi tidak dalam kondisi netral, tetapi ada motif dan muatan
pesan kepentingan tertentu dart penulis yang diyakini kebenarannya, Inilah
hal-hal penting yang melatarbelakangt dilakukannya kajian ind,

Fatwa-fatwa yang ditulis oleh A. Hassan dan Siradjuddin .ﬁ:hhaa_
mencakup berbagai masalah keagamaan kescharian masyarakat Muslim di
indonesia, Oleh karena keterbatasan yang dimiliki penulis, maka fatwa-
fulwa vang dijadikan obyek pembahasan dibatasi hanya pada delapan
fatwa, melipuii: bidsng akidah, akhlak, ibadah dan mu’amalah. Fatwa-
futawa tersebut yaito fatwa tentang slamedan kematian, maulid Nabi,

- Swmatrg barat digwall sejnk terpadinyn Perang Padrl | 1822-183T}
::Zbﬂ?;mgil -:TIL:&. H. Miskin dari Pa:ljui Sikan, H. Sumonek dari Y111 Kato, dan
Bl iabang dari Tansh dater. Setelah Kavm Padil dikalahkon kaum ads atas bant san
Koloninl Belanda, ide pembarias terus bergulir, sampai merermukan MoTnen Ly
pada sasl lokoh-fokoh muda tempil memimpin revolust berfikin, seperti Swelkh
Mubammad  Abhduflab Ahmod (18781913}, Sweikh Haj AJntuJ_ karim Amruliah
(1ATE-1945), Syeik Mulamimad Jamil Jambek 113fd}-|91'4}_. Byyeik M-.hulhr:'nad
Thrahim Misa Parsbek {1 854-19633, Syeikh H. Muhsmmead Thaib Umar (F874-19240),
dan lakn-Inmnvae, Libat Zainuddin Homks, Corek Periikion Keggaman ot £
Wb ﬂs'an’nn':mg?'.-z.-'djakm n: Balithang Depag RL 2009, 17 ;

¥ Untuk memahami fatwa sehogai salah sata produk pemikiran ulama, dipeclukan jaga
menghali koadisi sosial musyarakat yang melatan munculaya fatwa Schah, securn
empins, swmber ajaran lshim turen di tengab-tengak m-aﬂa[ul-:nl yang I:I.'Iﬂ'l:lltlh
kebudeyaan yang mengakar. Animya utmgism.;unﬁ;nmhlﬁ%:n:f::
tirem delam a yang lanps konteks, inn ¥ !
vang m:mui;“;fw];Tm:ng prikaik keagomaan yang dinifal bid'ah sudah pasti
dipengaruhi olek situasi dan kondisd seaial budaya yang herkembang pada masa I1u_.
Likst Al Sodigin, Amimpodagd ASGue'sn Mode! Diafekiska Wabyw do Buedaya
(Yogvakaria; Ar-Rue Media, 2008). 11-13,
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talyin mayit, tawasul, membaca a/-/&tihah di belakang imam, melafadzkan
niat, riba dan latre.

Dari kedelapan masalsh di atas, penulis mermmuskan dua problem
akademik yang akan ditelitl dalam bentuk guestion resexrch schagai
berikut: (1) bagaimana proses fstinfar faswa A. Hassan dan Siradjuddin
Abbas tentang tradisi keagamoan masyvarakat Muslim di Indonesia
dilakukan? dan (2) apa makna di balik proses pernbuatan teks fatwa jika
dikaitkan deagan paham keagamaan penulisnya?

Adapun  penelitian-penelitian  terdahuly yang se-lema  dengan
penelition ini dapat dijelaskan sebagai berikut: pertama studi mengenal
prakiik keagamaan yang dinilai bid'ah, dan vang kedua, studi pemikiran
huskrim A. Hassan dan Siradjuddin Abbas, Ada beberapa studi mengenai
praktik keagamaan masyarakat Muslim yang dinilai bid'sh yang telah
dilakukan olch para pencliti terdahuly, baik yape dilwtis dalam bahasa
Arad, Inggriz atau Indonicsia. i antars karva tulis terschot vaitu favaid
al-Afrkar 7 Msgalif al-Ansm, karva 211z (bn 'Abd al-Saism {sekitar
1182-1262). Datam kitab iai, bid ah hanya dibahas sekitar saty halaman, ™
porsi wang sangat sedikit dari keseluruhan kitsh yang berjumlah dua juz
(sehitar 323 halaman). Sekalipun hamva satu halaman, tetapi ia sempat
meniberikan definisi bid'ah dan hukum bid'ah menjadi lima { wajfhah,
et mandubah, makedbat, dan mubakah) disentai contoh masing-
masing.

Selanjutnys adalah ALFargwa al-Kubra karva Ibn Taymivah (1263-
F328). Karya ini berupa kumpulan fatwa berbentuk tanya-jawab perspalan-
persoalan kescharian masyarakat Mustim. Pada bagian paling awal buku
ini cisebutkan bub "Afrab al-sunnalt wa 2bBidsl", yang di dalamnya
dijelaskan berbagai contoh  persoalan vang dinilai hid'ah dalam bentuk
tanya-jawab. Ibn Taymiyah dalam menjawab persoalan banyak mengutip
ayat-ayal al-Cur'an dan hadis, namun tidak memberikan batasan/definisi
bid"ah itw sendiri.

Rarya yang paling terkenal dan lengkap mengensi bid'ah barangkali
adalah a/-ftisam karya Imam al-Shatibi (w. [388). Dikatakan lengkap,
karena kitab ini berussha menjelaskan bid'ah sccars menyolurub, dar
definisi bidah, celaan terhadap bid'ah, pembagian bid"ah, hukum bid*ah,
petbedaan bid'sh dengan maslghal mrursalab dan jstifsan, hal-hal vang
menyetkabkan bid'sh masuk dalam syara’ dan persoalan lain yang terkail.
Bagaimanapun lengkapnya, karya al-Shitibi tetaplah hanyva merupakan
sthuah interpretasi dari ayar al-Qur'an, hadis dun pendzpat salaf dan tentu
saja bukan "jurus pamungkas” terhadap suatu masslab. Karena ity sda
beberapa catatan terhadap karva ini, autara lain, penjelasan yang rumit

=

Al

iz ibn * Al al-Salinn, Qhewatiod al- Ak 7 Masalily ai-Andm (Bagna: Dir al-Kutib
al-Thmivyah, 1999, Juz 2, {31,
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dalam analisis dan interpretasi yang luas malah kadangkala justru saling
bertentangan. " Sayangnya, banyak pengagum dan pengikutnya yang tidak
mengetahwi  ketidakkonsistenan  tersebut,”  Karya ini  kemudizn
mengilhami karya-karya lain baik yang berbahasa Arah maupun Indonesia,
seperti Alfhda’ 7 Madir al-fhtdda, karya Shaykh 'Ali Mahfuz, dan A&
Hid'ah, karya Shaykh Ja'Tar Muhammad al-Bagif, Criteria Antara Swnaly
fan Bidah, karya T.M. Hasbi Ash-Shiddicqy, dan karya K.H. Moenawar
Chalil, Kembali Kepads al-Qur "an dan as-Surah,

Al-Amir Bf al-ftha" wa al-Nahy ‘an al-ibyidd, karya Jalaluddin al-
Suyiti (E49-911 H / 1445-1505 M), Kitab ini membahas ayat al-Our'an
dan hadis Nabl SAW yang terkalt dengan masalah bid'zh, macam bid'ah,
dan beberapa contoh perilaku bid’ ah.

Al Tahdhir min al-Bidd, karya 'Abd al-'Aziz ibn 'Abd Allah ibn Baz.
Kitab ini berupa kumpulan tanya jawab mengenai peringatan maulid Nabd,
peringatan Tsra' Mi'raj, peringatan malam nisfu Sha'ban, dan mengenal
mimpi bertemu Nabi SAW. ) )

Risalah Abl af-Sunaly wa al-Jama'ah: f Hadith al-Mawuti wa Ashrat af-
S7ah wa Bayan Mafbion al-Sumab wa al-Bidah™ karya Shaykh
Muhammad Hasyim Asyarl (pendii NU) ini lebih banyak membahas
mengenal  persoalan-persoalan  terkait dengan  bidah ketimbang
pembahasan hadis tentung perjalanan rub dan tanda-tanda kKiamat.

Criterfa antars Sunab dan Bidah, karya Ash-Shiddigi ini agaknya
karva pertama dalam bahasa Indonesia mengenai bid'ah. Ia berusaha
membahas atau sckedar membedakan antara sunah  dan  bid’ah
sehagaimana nampak pada judul buku tersebut, Di bagian akhir buku ini
dijelaskan saran-saran dalam menyikapi bid'ah uniuk mendukung agama
Istam. Tetapi, ketergantungannya terhadap karya-karya berhahasa Arab,
khususnya Al-I'tisim karya Al-Shatibi, telah menempatkannya schagal
sehuah "terjemahan” umum dari sumber tersebut, atau pengembangan dari
aliran Malik ibn Anas dan Al-Shatibi. Bahkan, tidak terlibat adanve ijtihad
dari pengurangrya vang dipandang sebagal seorang mujtahid besar negen
ini.”

N e CAtiyysh, A-Bidal Tabdlduha we Mawsgil al-felam Minhi (Calro; M al-
Kutuh al-Haditheh, 1573, 14-1% .

T ahmad Herls, fele Sagvari 10

" Shavkh Mubamemad Hashim Ash'arl, Ristlah AM a-Sunak wa al-famidah: 7 Hadih
al-Afzuta wa Ashers ol-S8ah wa Bryar Mefidn af-Suna oes al-Bidak, {Jonshag:
b skiahah 2)-Turate al-Tslami, 1418 H}, cot, Ke-1. .

® Mengenai perdirian Ash-Shiddigi ientang prtitcd, lihat misaloya, Yisdisn Wahyudl,
*Hashi's Theory of JTifiag’ in The Context of Indonesia Fikin™ Tesls M (Moentieal:
MeGall Universily, 19533
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Kemball Kepada al-Ouran dan as-Sunah karya Moenawar Chalil ™ Is
memaparkan kedudukan dan fungsi al-CQur'an dan sunah Nabi, serta
sumber-sumber hukum Islam lain yang mengelaborasi konsep sunsh dan
bid'ah. Beberspa prinsip hukum juga dibicarakan, misalnya jima’
(konsensus), givas {anafogi), taglid dan ijtihed. Mengenai masalah sunah
dan bid’ah, Chalil sama dengan Ash-5hiddigi dalam hal sama-sama
mengikuti Al-Shatibi. Namun demikian, semangat ijtihad Chalil nampak
lebih jelas ketika membicarakan prinsip-prinsip hukum, dibanding Ash-
Shiddigi, Hanya saja, semangat ijtihad tersebut  belum mampu
menyambungkan dengan konsep bid’ah yang dibicarakan secara
bersemangat, schingga terkesan terpisah dan tidak berhubumgan.

B. Lewis, dalam arntikelnya, menjelaskan secara singkat penggumaan
istilah bid'sh sccara historis dari masa awal [slem sampai abad ke-13 M,
bahwa istilah bid'ah pada awalnya hanva digunakan dalam wilayah
keagamaan {Tuhan, wahyu dan kenabian), namun kemudian berkembanp
diginakan untuk masalsh politik. Disamping itu B. Lewis juga
menjelaskan beberapa istilah teknis yang sering digunakan dan hampir
semakna, meski tidak persis, seperti istilah ghwfoww, Sartagaefrertogs,
zindig, ithad, dan menjelaskan perbedaan antara istilah bid'ah dengan
heresy (dalam tradisi Kristen). Menuruinya ada perbedaan antara bid'sh
dengan heresy. Pendapat ini didukung oleh pendapat Goldziher, ™

Discriasi di Universitas Al-Azhar Kairo yang berusaha menganalisis
sccara moderat dan  sistematis mengenai bid'ah  adalah  ALBidah;
Tahdiduind wa Mawagif al-Isiam Minha karye 'lzzat ‘Atiyyah.” Disertasi
ini ditulis pada tahun 1971, "Atiyyah menarik perkembangan historis
bid ah dari masa Nabi hingga masa setelah "Uthman ibn 'Affan (w.655). la
juga mengelaborasi perbedaan antara konsep bid'ah dan sunah. Menurut
Ahmad Hans, ia terlihat apologis terhadap golongen Sunni, sebab dengan
terang ia menyerang golongan Khawarij mavpun Mu'tazilah dalum dua
contoh utamanya yang ncgatif. Dan karya ini schenamya karya tarjih
{memilih salah satw pendapat sctclah membandingkan satu dengen
lainnya), kecuali untuk bagian tertentw” Mamun demikian ini adalh
karva vang bagus vang membincanghkan interpretasi bid'ah pada masa
awal Islam.

" Moenawar Chalil, Keabali Kopsds AL 'an dan as-Swnah (Jakses: PT. Bulan
Bintang. 1999}, c&. ke-11,

B. Lewis, "Soine obscreations an the sigeificance of heresy (o the history of [slam™
dnlam K. Brenschvig dom ). Schacht, SPodia fsleavica (Poris: Laroge, 1951], 43-64,
Nezal "Ativysh, ALSidal Tahdfamha wr Mawagdf at-teleer Aimha (Cairo: Dar al-
Kb al-Hadithsh, 1573).

" Ahmad Hurits, Jsfam dnavarif, 14,



Ad-Rida’ al-Haufivah,” karva'Abd Allah (bn "Abd al-'Aziz ibn Ahmad
al-Tuwaijiri, mengurai hal-hal yang dinilai bid'ah berdasarkan uruian
bulan gomariyal, vakni Myharam, Safar, Rebi'ul Awwal, Rajab, Sha'ban,
Ramadan, Shawwal, dan Dhul Hijah. Hal baru dari buku ini dibanding
dengan buku-buku sehelumnys adalah adanya penjelasan mengenal faktor-
faktor penyvebab munculnya bid*ah.

fslam Inovasif Eksposisi Bid'sh dalam Teori dan Prakeik" karya
Ahmad Haris, barangkali yang pertama kali mencoba menelusur bid®ah
sebagal schuah konscp {interpretasi) sckaligus bid'ah sebagai realitas yang
hidup. 12 berusaha memberikan landasan normatif konsep bid’ah ity dari
al-Cur'an yang diyakininya sebagai rujukan segala hal, ia juga memahami
konsep bid'ah melalui pemahaman terhadap fsnad dan matn hadis bid’ah
serte memberikan beberapa contoh darl praktik-praktik agama populer di
Propinsi Jambi untuk memberikan pambaran tentang bagaimans
perbuatan-perbuatan yang terkait dengan bid'ab itu sebenamya mungkin
memiliki dasar tekstual (al-Qur’an dan hadis) vang diambil melalui jalan
ijtihad.

Tesis di Universitas Islam Neperl (UIN) Jakarta berjudul "Bid'ah
Perspektil Abdullah Bin Baz dan Muhammad Bin Alawi" yang ditulis oleh
Alimad Tanthawi dan dipertahankan dalam sidang munaqusyah pada 20
April 2009, Ada dua hal yang menjadi fokus dari tesis ini, yaitu mengenai
paradigma pemikiran dan metodologl yang digunakan oleh dua tekob,
Abdullah bin Boz dan Muhammad bin Alawi dalam menginterpret asikan
hadis-hadis hid"ah*'

Tulisan Sher Ali Tareen, Normarfviry, Heresy, and The Politics of
Awthentisity in Sowth Asean fslam, menjelaskan tentang perbedaan
pendapal ulama mengenai perayaan Maulld Nabi vang dipraktikkan oleh
Muslim di Indiz. Dia memfokuskan kajian hermeneutik secara komparatif
terhadap karya Ashral"All Thanvi yvang berjudul Thariga vi Mawlid Sharif
dan karva Hajji Imdadullah (w.1899) yang berjudul Fapshala-yi Mawlid
Sharif, Dia berkesimpulan bahwa buku karya Ashral Ali Thanvi ini
merupakan respon terhadap karva Hajji Imdadullah, Perdebatan antara

* Tesis puda Universitas Imam Muhammaed ibe Sd0d al-ldamiyyah dengan juded A5
Bt wl-Hanlival, karga 'Abd Allal iba “Abd al-"AZlz the Ahmiad al-Taweijin, wang
diperiahankan dalam sidang tesis pada fshwm 1406 H

' Diseriasi di Department of Beligion, Temple University, Philadelphis, Amerika
Serikat (USA) yamg Jodul asinyn feoovarion aud Treditior B Bl - A Flody on
Bidal as wo fedemretation of Relipion v indonesia, ditulis dan diperishankan oleh
Ahmad Haris pada tabun 1997, yang dalun edisi terjemabmya begudul fafam foevated
Ekeprosdsd Badsh ofslarm Toor dan Pradrik, diterbitken perfama kall peda tabun 2007
oleh Geumg Persadn Press Inkaria bekerjzsama dengan Sulthan Thehn Prese

o Ahmad Tacthawi, Bideh Perzpekiit Abdullah Bin Baz dan Mubamingd Bin Alawd,
Tesis MA {Jakana: UTH Swvanif Hidavatallah, 20097,
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kedua buku tersebul menggambarkan adanya pertarungan ideologl aniara
kelompek skrjpturalis (ahl Gikih) dan kelompok ahli tasawuf.”

Selnin karva-karya di atas, ada karva lain vang ditulis oleh Deliar
Moer, The Modernist Musfim Movement in Indonesia 1 900-7 942 Buaku ind
membahas  sejarsh  perkembangan politik dan  sosio-religius  dalam
pembaharvan di Indonesia. Dalam buku ini persoalan hid"ah dibahas secara
terpisah-pisah yang ditampilkan bersamaan dengan pembahasan mengenai
E:rakana-g,v:rukm dari  kelompok-kelompok yang menjadi  perhatian
penalis.

Adapun studi terdahulu mengenal pemikiran hukum A. Hassan dan
Siradjuddin Abbas, ditemukan beberapa penelitian sebagai berikut:

Penclitian vang dilakukan oleh Akh. Minhaji {1997], berupa kajian
disertasi vang berjudul Abmad Hassan and Islamic Legal Reform in
Indonesia (1887-1958)" Akh, Minhaji, antara lain menyebutkan bahwa
pemilabian ajaran Islam ke dalam kedua bidang, yakni ‘ibadal dan “adav
merupakan salab satu pendekatan utama dalam penafsiran hukum yang
dilakukan oleh A Hassan ™

Selain penelitian Akh. Minhaji di atas, kajian tentang A. Hassan juga
dilakukan tiga kali oleh Jamal Abdul Aziz. Yanpg pertuma berjudul “A.
Hassan dan Pemikirannya tentang Najis,” skripsi tidak diterbitkan,
Yogvakarta: Fakultas Syar'ah IAIN Sunan Kalijaga, tahun 1998; _'r':mE
kedua berjudul “Riba dalam Pandangan Ahmad Hassan (1887-1958),"
dan yang ketiga berjudul "Hokwem Islam: Antara Kemuotlakan dan
Kcnishian (Stuwdi atas Pemikiran Ahmad Hassan (18B7-1958) tentang

# Sher AN Tarcen, “Normativity, Heresy, and The Politics of Authentisity in South
FAran 1slam® dalam Five Misdim Boeld Vol 99, Juli 2009,

M Deliar Moer, The Modembne Muslin Movement [ Iedonesia FO00-1942 (Osford
Umiwersity Press, 1973), yang dalam edis terjemahmye begudul Gerviban doderen
Fefavn ot Foclonesio DAOO- P42 (Jakarta: Pustaks LPAES Indosesia, 199%6)

¥ Akh. Michajl, Ahmed Hassan and fsfamic Legal Reform i fndomesia (1887- 1958}
{Yogyakartn: Kumia Kalam Semesta Prese, 2001)

B tbadst didefinisikon sebapai sepalas hal varp beskensim dengan keakhiratan stau
perihadatan yang bersifal ghayr ma g af-ma e, sedangkan ‘adar ndalah schaliknwa,
yakni segala sesuaty yang berenaan dengan urusan keduniaan dan hersifal m.:'qﬂl' al-
ma'nd Dalam lepasgan peribadatan berlaku prinslp balhws pads dosseava sustu
perbuntan (ritus) itw dilarang kecudi ada d2lil vang membolshkanoya; sedanghan
dalam lapangan kedimisan berlaku kaidah wvang sebaliknya, yakni bahwa sumiu
perbuatan pada dasammya diperbolehkan sepanjang Cidak sda dalil yang melaangnya,
Secarn umum Hdakiah sulit memahomi perbedaan aatarn “dwiclr dan “adls, namun
dalam prakiéknya sulil menarik paris pembeda yang tégas di dntara keduanya, Lihat
Jamal Abdal Awz, "Hokam lslam: Antars Keeuolakan dan Kenisbion (Stadd ains
Pemndkiran Alhmud Hussane (1887-1958) tentang DHkhotomi fhadar dan “ddlin,”
Disertasi di UTN Suka Yogyakario (2006, 17,

B Jamal Abdul Aziz, "“Riba dalamn Pendanpan Ahmad Hassan (IRE7-1958)" Tesis di
TAIM Sunan Kalijaga Yogyakart a tatun 2001, belum diverbii kan
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Dikhotomi “fhadat dan “Adan,"" Tesis Aziz berkesimpulan bahwa Hassan
sangat kuat dalam memegangi paradigma pemilahan ‘fhadar dan ‘adat
dalam pemikiran hukumnya, yang oleh karenanya membuat dirinya
tampak sebagai sosok vang *berwajah ganda.' Di satu sisi, dalam lapangan
‘ihadidr, ia kelihatan sangat ickstualis, karena memandang sctiap
perfbadatan harus didasarkan pada nas (dalil) secara ketat: sementara pada
sisi yang lain, dalam lapangan ‘add, ia tampak begitu rasional, bahkan
pada sebagian kasus ia tidak segan-segan untuk mengesampingkan nas dan
mendahulukan rasio, Adapun disertasi Aziz, meskipun juga berbicara
tentang pemilahan bidang ‘ibadit dan ‘adar, tetapi lebih ditekankan pada
pembahasan mengenal batasan operasional paradigma pemilahan ‘ibadat
dan ‘idir beserta posisinya (termasuk legitimasl dan signifikansinya)
dalam keseluruhan bangunan hukum Islam.

Adapun penclitian tentang pemikiran Siradjuddin Abbas, antara lain
dilakukan oleh Elkhairati, berupa tesis di UIN Jakarta dengan judul Corak
Pemibfean Hubwn fsfam Siradivddin Abbas. Tesis ini meagkaji fatwa
Siradjuddin Abbas tentang hisab dan rukyat, salat tarawib, aliran
Ahmadiyah, bank dan riba, serta salat dengan bahass Indomesia. Ia
berkesimpulan bahwa corak pemikiran Siradjuddin Abbas tergolong pada
corak tradisional **

Selain kajian wang dilakukan Elkhalrati, meskipun tidak secara
langsung membahas pemikiran  Siradjuddin @ Abbas tetapi  banyak
membicarakan peran politik Siradjuddin Abbas adalah dus kajian yang
dilakukan olech Alaiddin, yang pertama tesis dengan judul Pembaharuan
Pakam Keagamaan of Kalangan Generas{ Muds Perti, dan yang kedua
berupa disertasi dengan judul Pemibiran Politik Persatuan Tarbiyah
Telamivah  Tahun 1945-1972™ Alaidin, dalam tesismya, antara lain
menyatakan bahwa sebagian besar generasi muods Perti berpandangan
bahwa paham keagamaan vang eksklusif dan konservatif perlu ditinjau
kembali dan tidak tidak harus mengikatkan diri pada salah satu mazhab
tertentu di antara mazhab-mazhab keislaman vang ade.™ Adapun dalam
diseriasinya. dia antara lain mengatakan behwa terdapat hubungan yang

W Jamal Abdul Axiz, "Hukum lslame Antars Beevnlakan dan Kenishian (Studi stas
Pemikiran Akmad Hassan (1857-1938) tentang Dikhotomd Thdddr dan 4o,
dizenasi dl UIN Suks Yopynkasia tabun 2006, Disertasi ind t2lah diterbitkan menjodi
buku dengen jodul Ddboroa fade den Adw dafsm Hibum flam oleh STAIN
Purwokerto Press & Grafindo Litera Media Yoyyakana, 2009, Cen. ke-1.

B Flkhairatl, Comk Pemikimr Mok fslan Siodiudte Abbes, Tesis di UIN Syahid
Txkarta, 20,

" Alasddin, "Pemikiran Pelitik Persptuan Tarbiyah Islomiyah [945.1970," Disertasi

1AIN Syahbd Jakarta Tahun 1995, tidek diterbithkan,

Alziddlin, "Pembaharuan Paham Keagamaan di Kalanpan Gererasi Mudn Perti,” Tesis

IAIN Syahid Jakarta Tahun 1950, tidak diterbitkan, |58
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sangat ¢ral antara pemikiran politik Perti dengan paham keagaomaan yang
dianutnya, terutama Sunmi.”

Suatu kajian wacans lerhadap fatwa ulama vang sangat menarik,
dilakukan oleh Khaled M. Abou El Fadl dengan judul Speaiing fn Gods
Name: Ilanfe Law, Awhonty, and Women Kajian ini menggunakan
pendekatan hermeneutik, yang memfokuskan perhatiannya pada fatwa-
fatwa AlLajnak af-Daimat § al-Bulh al-Theiviah wa al-fifa’ Arab
Saudi, yang berkaitan dengan perempuan, baik dalam ketaatannyva kepada
suami mavpun dalam kehidupan sosial, vang menuryinya sangal aneh dan
tidak sesuai dengan prinsip-prinsip kemanusiagn

Demikionlah sejumlak studi vang telah membahas masalah-masalah
tradisi keagamaan vang dinilai bid'ah dan kajian terhadap pemikiran A
Hassan dan Siradjuddin Abbas. Dari stodi di atas tampak, bahwa studi
yang secard khusus membahas fatwa-fatwa ulama khususnya A, Hassan
dun Siradiuddin Abbas tentang (radisi keapampan magyarakat Muslim di
Indonesia dalam perspektif vshul [kih dan dilengkapi denpan kajian
wacana teks terhadap fatwa tersebut untuk menggali berbagal makna
dibalik teks, schingga terungkap alur nalar ideclogi/psham keagamaan
vang termuat dalam korya-karva tersebut, belum banvak dilakukan {untuk
tidak menyebut belum ada).

Adapun serangkaian metode dan langkah-langkah yang dilaksanakan
dalam proses penelitian ini dapat dijelaskan sebagal berikour:

Dilihat darl jenisnya, penelitian inl termasuk katepor penelitian
kualitatif dengan basis data kepustakaan (fifrary research) yang fokus
datanva berupa leks fatwa-falwa A Hassan don Sitadjuddin  Abbes
tentang praktik-praktik keagamaan yang dinilal bid’ah dafafah obeh
sebapgian ulama, namun oleh sebagian ulama lain justru dinilai sebagai
bid'ah Hasanah. Fatwa-fotwa ulama tersebut dipilih dan ditentokan
peneliti dengan teknik parposive sampling” berdasarkan tema pilihan,
yaknl di bidang akidah dan akhlak dibahas fatwa tentang siameran, ritual
vang berhubungan dengan kematian (talgin mayit), peringatan Maulid
Nabi, dan tawasul. Di bidang ibadah dan mu'amalah dibahas fatwa tentang
membaca al-fatihab di belakang imam, melaladzkon niat, riba, dan lotre.
Terkait dengan sumber data, penulis tidak menggunakannya dalam rangka
mewakili populas! tetapi lebih cendervng mewakili informasinya.

o Alaiddin, "Pemikitan Politik Persatuan Tarbiyah lilamiyah 1945.1970,% 318,

¥ Khaled Abou El Fadl, Spesiting fr Gods Neme: fofemic £ Auhonity sod Women
(England: Oreworld Oxford OX2 TAR, 2001), Karya Inl diterjemahlan oleh B, Cecep
Lubmen Yasn dengen judul Aras Mame Toban: Ded Fld Otodter ke Fik
Cxorivattl” (Jakarta: Serambi, 20064 ).

Imam Suprayego dan Tobroni, Mefedodeg' Peselitian FosfslAgamas (Bandusg
Reinaja Rosdakarya, 2007), 165,
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un pendckatan yang digunakan dalam penelitian ini adalsh
pmdgﬂagpm E:I",ni fkih, ]:i]iinakam dengan pendekatan mw;m::ﬂmrh
(penafsiran)”™ dan sosfo-yuridis.” Fatwa sebagai produk pemikiran uma
dalam merespon realitas yang hidup di kEllEllngall Muslim dapat dikaji
melalui pendekatan ini. Prakiik-prakeik agama itu pada dasamya mengacu
pada aturan-aturan tingkah laku { rufe afb:.ﬁnﬁnf‘}!fuu ROMIE-NONTE Yang
berdasar stes pols ideal yang bersumber dari nilal.™ Dan fatwa, secara teks
kehahassan (linguistik) dapat dikaji dimensi kepentingannya.

Data dalam penelitian ini dikumpulkan dengan menggunakan metode
dokumentasi.” Yaitw, mencari dan mendokumenkan data-data
kepustakaan berupa fatwa-fatwa A. Hassan dan Siradjuddin Ahhus_t:ntmg
praktik kezgamaan masyacakat Muslim di Indonesia, Data primernya
adalah dua buku karya A, Hassan berjudul Soal-fawab (4 jilid) dan
Kumpulan Risalah A Hassan, dan dua buku karya Siradjuddin Abbas
dengen judul 40 Masalah Agams (4 jilid) dan Tamye-Jawab Masslah
Agama (1 jilid). Disamping dokumen utama fpﬁmcr},_ juga dokumen
sekunder berupa karya-karya peneliti terdahuly mengenai A, Hacsan dan
Siradjuddin Abbas, seperti karya H, Federspiel burjudu_] Persatuan fofam,
karya Akh. Minhaji berjudul Abmad Hassan and fs_{m Lc'g&f Reform fo
Indonesia (1887-1958), karya Jamal Abd. Aziz berjudul Pﬂ'.::.rj:ifr'.ﬁ.rl Ahmad
Hassan (1887-1958) teptang Dikbotomi ‘Thadat dam Adat,” karya
Elkhaerati berjudul Corak Pemikiran Hukum isfam Siradjoddin Abbas, dan
karye Alsidin begjudul Pemikiran Politik Persatuan Tarbivah Islamiyah
Tahun [945-1970. Adapun dokumen penunjangnya berupa fatwa-fatwa
ulama [ndonesia seperti fatwa Muhammadiyah, Mahdlatul Ulama, dan
kitab-kitab atau buku-buku wyang membicarskan masalah tradisi
keagamasn yang dinilai bid'ah yang ditulis oleh vlama lain, seperti buku
Kumpulan Tanya Fawab Majlis Tarjih Muhammadiyah, Ak al-Figala
{Kumpulan fatwa NLI), dll. .

Adapun metode yang penulis gunaken dalam menganalisis data
penelitian ind, yaitu analisis isi (confent analysis) dan ma!l.ishs_ komparatif.
Yang perlama digunakan untuk melihat metodologi istiabat hukom A

.o Amin Abdullsh, fefamie Stadies o Pergoeman Tinger Perdekaran [otegrarif
fnterbareied Y ogyakerta: Pustaka Pelajar, 20063, cet, Ke-1, 172,

®  Amin Abdullah, Metodoiogl Pemefitian Agama  Fendekstan  Mutidisipiimer
(Yogyukeria: Lembaga Penelitian UTN Sunas Ealifsgs, 2008), 39 dan 77, Lihal juga
Michael 5. Noribeott, "Soclological Approaches,” dalam Peter Connelly {ed.).
Approaches to fhe Stody of Religion (Leadon and MNew York: Cassell, I?‘.?_E}, 193 :

™ Inf pdolak pendapat kawm strokivralls, vang memandang masyaraket begitu penting
dari degi milai. Sementara menunat ksum positivis, memshnmi masyarakal harmlsh
dengan mengameti apa yang dapa dilibet, diukur dan dibaktikan sebagaimana dailm_
pengetohuan ibmw slam. Lihsi Adhe' Mudehar, Peodebatar Siwdl felam delam Seors
dfan Prakrik Y ogyakarta: Pustakn Felojag, D00E), 44

M Consuslo G, Sevilla, dick, Pengaatar Metode Peneditian (Tskarta: UT Press, 1993), BS,
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Hassan dan Sivadjuddin Abbas dalam fatwa mereka, sementara yang kedua
dilakukan untuk membandingkan antars pandangan kelompok pendukung
dan penolak yang direpresentasikan A Hassan dan Siradjuddin Abbasg
tentang prakilk keagamaan yang dinilai bid’ah yang mewujud dalam
fatwa-fatwa mereka tentang hal-hal yang diperselisibkan ke-glalifab-an
bid*ahnya atau ke-fasanaf-annva. Dalam hal ind, ada tiga tataran analisis
perbandingan yang digunakan, yakni horisontal, vertikal, dan diagonal, ™
Pada tataran horisontal, kedua pandangan tersebut akan dibandingkan
untuk ditemukan persamaan dan perbedasn antara kedua kelompok itu
dalam melakukan ijtihad, sikap mercka terhadap tradisi keagamuan, dan
gaya bahasa yeng digunakan untuk mempertahankan  paham
keagamaannya. Sceara vertikal, kedua pandangan tersebut dibandingkan
untuk melihat sejauh mana fatwa-fatwa tersebut mengacy kepada sumber
utama dan pendapat ulama klasik. Dan pada tataran diagonal, kedua
pandangan tersebut dibandingkan untuk meletakkan pembuat fatws ftu
dalam suatu posisi dari sep puritanis tidaknya, literalis tidaknya, dil. Hasil
dari perbandingan ini adalah rumusan karakteristik kelompok pendukung
dan penolak praktik keagamaan Muslim di Indonesia.

Analisis ushul fikib ini kemudian dilengkapi dengan metode analisis
wacana yang merupakan salah satu altematif darl metode snalisis isi
(eontent analysish.” Dasar dari analisis wacana adalah interpretasi, karena
analisis wacana merupakan bagian dari metods interpretatiil yang
mengandalkan interpretasi dan penafsiran peneliti. Analisls wacana
berpretensi memfokuskan pada pesan dan makna yang tersermbunyi
(farenst) di balik teks."™ Dan analisis wacana yang penulis gunakan adalah
Critical Discourse Analysis (CDA)™

Analisis wacana kritis ini digunakan untuk membedah teks fatwa, dan
yang akan dilihat sdalah hagaimana teks fatwa ity tidak dopat dilepaskan
dari relasi-relasi kuasa, Kvasa adulah aspek inheren dalam teks fatwa;
utituk  mendelinisikan  dan mempresenfasikan  sesuatu,  bahkan
memarjinalkan sesuatu (gagasan, kelompok, atay seseorang), Dalam
khazaneh studi amalisis teks, analisis wacana masuk dalam paradigma

" M. Atho’ Mudehar, "Pemberian Sanksi atas Pelanggaran UL Perkawinan di Meraga-
negard Islam (Kaojian Peshondingan Enam Megara)®, Makalah Kiish Umum pada
Program Pasca Sarjama Instite Agsma Isdam Negeri (TAIN} Sulan Maulana

o Hasmnisddin Serang Damten, 20 April 2002, 18,

Sujono dam Abdurtshman, Merodngr Pensiirian, Siaty Pemilivas g Peecaran
(Fakarta: Rinekn Cipta, 1998), 13. Lihat juga Broce A Chadwick dik. Merody
Penelition Moo Peppetahvss Sovial (Scmarang: IKIF Press, 1991 270, Imam
Buprayogo dan Tobromi, Metodolagd Penalitisn Sosial-Agama, 154,

Eriyanto, Anlisis Wicans : Pengantar Amalisis Media, 137

Marman Fairclough das Ruth Wodak, *Critical Discourse Anabysiz," dabam Tegn &,
van Dijk [z, D¥ecowrse a5 Sorial Tateraction: D¥ecourse Srudie: 4 Molidizcipdiman:
Imiroducsion, Vel.2 (Landen: SAGE Pablications, 1998}, 258-284.
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penclitian kritis, suatu poradigma berfikic yang melihal  pesan sebagai
pertarungan kekuasaan, sehingga teks farwa dipandang sebagai bentuk
dominasi dan hegemoni sate kelompok kepada kelompok lain. Wacana
dengan demikian adalah suatyu alat representasi dimana aatu ktlumpﬂk
vang dominan memarjinalkan posisi kelompok tidak dominan."

Secara detail, untuk melihat paham keagaimaan yang tersembunyi di
balik teks fatwe, bisa denzan menganalisa gramatika bahasa, vakni dengan
metede analisis bahasa Keitis (Critical Linguisiies) vang salah satunya
dikembangkan cich Roper Fowler"™ Metode ini akan dilengkapi dengan
metode analisis Norman Fairclough yang mencoba menggabungkan teks
vang mikro dengan konteks masyarakat yang makme Titik perhatian
Fairlough adalah melfhat bahasa sebagal praktik kekuasasn. Bahasa secara
sosial dan historis adalah bentuk tindakan, dalam hubungan dialektik
dengan struktur sosial. Oleh karena itu analisis dipusatkan pada bagaimana
bohasa dalam Fatwa tentang praktik keagamaan yang dintlai bid ah m:
terbentuk dan dibentuk dari relasi sosial dan konteks sostal terteniu,'™

"2 Erbyanto, Aralisic Wecans: Pengantar Analisis Media, 18,

M Roper Fowler, Robert Hodge, Gunther Kress, den Tony Trew, Linguaee &s Tdeology
[London: Routiadge, 1979),

P Likat Momman Faidough, "“Critical Discourse Analvsis and The Markelization of
Putdic Discourse: The Universities,” dalom Critieal Dsconrse Analvals (London and
Mew York: Longman, 1998, 130- 131,

BAB I
PAHAM KEAGAMAAN DAN FATWA

A, Paham Keagamaan Tradisional dan Modem Islam

di Indonesia’

Istifah rradisionalisme lslam di Indonesia seringkali dipertentangkan
deapan istilah modemnisme. Kelompok periama diasumsikan sebagai
kelompok yang tertinggal, kurang terdidik, tertutup, jumud, statis, asketis,
kolot, dan desa, sedang kelompok kedua diasumsikan sebagai kaum yang
berfikiran maju, dinamis, terdidik, terbuka, dan tinggalnya di kota. Dengan
mengadopsi tipologi yang dibuat oleh Charles Adam tentang modemisme
di Mesir dan Aziz Ahmad mengenat modemnisme di India-Pakistan, Deliar
membual pemilshan antara Kelompok Islam modermnis vang diwakili
Muhammadivah (1912 4i Yogyokara), Persatvan Islam (1920 di
Bandung), Jamiar Khatr {1901 di Jakarta), Al-Irsyad (1913 di Jakarta); dan
kelompok tradisionalis Muslim yang diwakili oleh NU (1926 di Surabaya),
Mathla'ul Anwar {]‘:?]E di Menes Banten), Persatuan Umat Islam {1917 di
Majalengka), Persatuan Tarbivah [slamivah (1926 di Minangkabau), Al-
Jami'ah al-Waslivah (1930 di Sumatra Utaca), Mahdlatu] Wathan {1934 di
Lombok), Dewan Dakwah wal Irsvad {1938 di Sulewesi S:[mm}.i

Clrl-ciri yang biasa dilekatkan kepada kelompok tradisionalis Muslim
antara laln adalah; 1) pemikiran keislamannya masih terikat dengan tradisi
pemnikiran ulama yang hidup pada abad 7 s/d 13 M, baik dalam pemikiran
kalam, tasawef, fikih, tafsir, dan lsinnya' 2) Pendukung utama
tradisionallsme Islam adalah para kyai dan tokoh-tokoh lokal yang
berbasis pendidikan pesantren. Oleh karena itu pesantren sering disebut
sebagal pendukung tradisionalisme yang melestarikan ajaran-ajaran ulama
masa lampaw 3) Mavoritas pendukung tradisionalisme tinggal di

' Fenggunaan istlzh dradistonal dan nsodern menajud pada tipologi yang dibuai olsh
Delisr Moer. Tipologi ini sendin dinks mudah banyak mendapatksn leritik karens
dinngpap sudah kurang relevan unfuk dipertahankan dalorm menggombaorkan kategor
masyarn’al Mustim Indonesis ssaf iml. Meskipue demikian herux diokui habwn
schapal sebuah tecd, kafegun tersebmt mempumyai manfast dan pengarsh dalam
dunia akpdemik don kehidigpan beimasyara’s. Penggunaan istilah irodisional dan
arwadern daleam kajian inl dianggap lebib tepat karens stodi ind memfo kuskan pada dua
tokoh vang hidup pada swal abad 20 M, sustu mase di niana penelifian Dollar Meer
meenghasiikan Hipolegt tersebm.

Foumaiki, Fosr Traaistoradisme fofam: Weeans fmredkriestisme ditarn Komarrss VLT
Disertasi di UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2006, 42,

! Lamakhsyan Dhofer, Tradkel Pesairen, Stwd) tenbang Paedragan Hidup Kyad

(Jakana: LPIES, 1994), cet, ke-i, |
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pedesaan, atau meskipun tinggal di kota namun asal-usul sosialnya adalah
pedesaan. 4) Ciri yang lebib ideologis adalah keterikatan mereka kcp:hdﬂ
paham aflf sunah waljamaah (Aswaja) yang dipshami secarn spesifik.’

Menurut Stephen  Sulaiman  Schwartz, tradisionalisme  Islam
mengandung arti bahawa Islam yang ditradisikan oleh Nabi Muhammad
dan para sahabatnya adalah Islam yang memiliki karakter tenang, rendah
hati, berfikir positif, suka damai (melakukan negesiasi), berlaku adil,
lemnah leinbut, dan toleran, Kemunculan kelompok Khawarfflah yang
mengawali adanya wajah Islam yang keras, garang. suka memaksa, tidak
toteran, dan ekstrim.’

Dia membual  kategorisasi sntagonis secara sosio-kultural dan
cpistimologis terhadap Islam, sebagai lslam modera! dan Islam
fundamental {puritan}, Secara sosio-kultwral, lslem moderat memiliki
wajah vyang ramah, bersahabat, toleran, dan inklusilf wvong siap
berdampingan hidup dengan para penganut kevakinan vang berbeda,
Sementara lty, Islam fundamental dikategorisasi sebagal Islam vang
berwajah garang, muodah marah, tidak tolersn, den eksklusif. Sedanghan
secara epistimologis, pihak pertama dikenali sebapai Islam berwajah
kontekstual, mengakul perbedaan dan keragaman, dan bisa berbagl ruang
untuk kebenaran vang berbeda. Adapun pihak kedua dikenali memiliki
wajah tekstual, menginginkan keseragaman, dan mengklaim hanya
kelompoknya yang benar.”

Keberagamaan masyara’at Muslim di Indonesia memiliki corak dan
karakteristik vang kaya (tidak dalam wujud '““E'aﬁ“l}- Ini merupakan wujud
dori artikulazt paham keagamaan yang beragam.’ Fenomena kebéragamaan

¢ Fumadi, Post Tradisionalieme. felam: Becans Infekdt aeifeme dalam Kommres N
4241,

Srephen Sulaimas Schwartz adalah seorang Muslim Amerika vang menjadi Dinckio
Eksskuiif Center for Islamic Pluralism. Lihar Stephen Sualman Schwartz, s
Watah bdar: Moderatiame vs Fundumernalisme dalen Wacars Global, Terj. Hodo
Amef {i.tp; Blontika hekerja sama dengan LibFarAll Fowsdarkon, The Wahid
Instiiute, dan Certer for lilamic Pluralisan, 20075, et ke-8, PEAT 5557,

Driambil darl cotatan penegemah The Two Faces of fafam karya Stephen Sulziman
Schwantz Lihal Stephen Sulaiman Schwane, Doe Wyl fofame Moderafisme v
Fondeethentafiame delany Wacana Oiolal 11

Secwn behosa peham keagumasn berarti; pengertian, pendapatl, pikiran, eliran,
haluan, pandangpsn, mengerti benar (akan), tahu beaar (akam) yvong berhubangan
dengan agama. Secara Istilah, paham kssgamaan adolsh cera pandang sesecsrang
teatang agama yang divakininya. Cara pandeng techadap afama berkaitan dengan
sikap sefeorang lethadap spama sente perilake sealnlnva. Lihat Ky Besar fafasy
fadomesis, Edish Ketiga (Jakarto: Balal Pustaka, 2007}, 12 dan 11, Khamami £ada,
dick, "Pemabaman Kesgamaan Kelompak lsbon Radikal Terhadap Pespembangan
Mullikulturalisme.” dalam Serigre fwrad Peneditian dalan Sidvesia (Vol, 05, Momar
0, 2008, 6. Adeng Muchier Ghazali, Agams dan Keberagamesn dalarn Konteds
M@Aﬂmﬁl{ﬁuﬂhng Pusitaka Selia, 2004), 151,

26

inl merupakan sintesa (perpaduan) dari nomnatifitas doktrin dan dimensi
kescjarahan, Sintesa ini aksn melahirkan pemahaman dan pemaknaan
doktdn yang berbeda scsusi ruang dan waktu, yang pada akhirnya
melahirkan perilaku keberagamaan yang berbeds, Oleh karena keragaman
pemabaman don artikulasi yang h&thed:a, maka menghasilkan wajah
keberagamaan yang tidak tunggal.® Di samping itu, paham keagamaan
juga melshirkan sictem gerakan lslam bercorak tertentu sesuai demgan
spirit dan  cita-cila uw'ui gerakan terscbut  lshir dalam  metespon
perkembangan zaman.”

Kemunculan istilah paham keagamaan tradisional dan modern di
Indonesia tidak bisa dilepaskan dari perkembengan gerakan pembaharuan
atau gerakan pemumnian (purifikasi) di dunia lslam, Timur Tengah, pada
abad ke délapan belas, yvang dipelopori oleh Muohammad tba *Abd al-
Wahhab {1703-1787). Gerakan pembzharvan ini berkembang ke berbagai
daerah, termasuk Indonesia,”” dengan berbagai karakieristiknya masing-
masing tokoh gerakan. Dalam scjarsh perkembangan Islam di Indonesia,
dikatakan bahwa kemunculan gerakan modemn di Musantara pada awal
abad XX melahirkan dua kelompok Muslim, yang satu mengikuti arus
tradisionalis dan yang satu lagi mengikuti arus modernis, Sejak itu, sosok
Islam medern dan Islam tredisional menjadi wacana umum dalam
lembaran-lembaran perlode sejarsh gerakan keagamaan di Indonesia, "'

Yang perlu diketahui sejak awal adakah bahwa baik kalangan Muslim
modern maepun tradisional di Indonesia merupakan kelompok Muslim
Sunni (ahli sunah waljamaah), yakni para pengikut sunah atau tradisi Nabl

' b, Mukthsin Jamil, dkk,, Mabar feltser Musantars: Studd fefam afa Muhammmacyal, Ak
froyad, Persss, dan N (Jakana Dircktorsi Pendidikon Tinggi lslam Digen Peodie
Depag. RL 2007}, oot ke-1, 1.

¥ Haedar Mashir, "Pengonter: Maenahand Monka) Geraksn Muhammadiyah®, dalam
Imron Mesed, Haclor Mashin, don Dedik Sudjarwo (Pesghimpun), Afenbasy Ceraka:
Muhammadiyeh:  Meologl,  Khirtalh,  dan Langheh  (Yogyakana Swars
Muhammadiyah, 2009), xvii.

" Memgnat Deliar Moer, pertumbuhan pemikivis dan kegisten pembaharuan &
Muwsansara padn omumeys dapot dibagi kepads dun bagian besar, yakni gerakan sosinl
keagamssn (lermasuk pendidikon) di setw sisi, dan gerakan politik di sigi lais
Cicrakan pembaharoan di berbogai bidang terjadi hamplr i seluruh Mosastara, mulal
dari Minanpksbou (Sumatra Barar), Jakaria, Majalengka (Jawn Bara), Bandung,
Yopvakarta, Surabaya {Jawa Timuw), dan Sulawesi. Tulisas inl barys akan
difokuskan pada persican pemnbaharuan di bidang sosial kesgamaan. Cikat Deliar
Moer, (erabar Modem felear oF fadopesis [HKE-1 942 {Inkaris; PT Pustala LP3ES
Indosesin, F996), oot ke-3, 37,

" GF. Pijper menyebut dus kelompok ini dengan istilab pengikot aliran lama dan
pengikut aliran bara. Sebuten inl meropakan terjemahan dag istilsh kaum fua dan
kaurn mada. T Jawa, kawm tua disebut keum kofor-lawa (kurs-Sunda). Likat GF.
Pijper, Beberspa Srodi fentang Sefscak Felan of Indonesia SO0 1950 (Jakarts: Ul-
Press, 1984}, 106, Faisal Limadl, Phar-piiar Bilen Pergomulan Kol din Steicbiue
(Yogyakarie Lembaga Stodi Fileafst blam-LESFEL, H03), cetke-2, 159,
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dan merupakan mayoritas dalam masyara'al Muslim i dunia, Di
Indonesia, baik kelompok Muslim modernis maupun tradisionalis sama-
sama percaya kepada pilar {rukun) iman yang enam serta pilar Islam yang
lima. Jadi, dapat dikatakan bahwa antara kedua kelompok Muslim tersebut
dalam hal yang pokok (wsi) tidak ada perbedaan. Persoslan yang
diperdebatkan di antara mereka biasanya febih banyak dalam hal-hal yang
bersifar fary Trah"

"Kembali kepada al-Qur'an dan hadis,” merupakan slogan penting
yang gecara luas dan gencar disuarakan oleh kaum modemis di Indonesia,
khususnya di Jawa dan Sumatra Barat, pada awal abad ke-20. Secara
antusias, slogan ini diterima para pendukungnya, dan dalam waktu yang
bersamann, mereka menyerang dan mempermasalahkan beberapa praktik
keagamaan kaum Muslim tradisionalis, seperti pelafadzan niat salat
dengan ucapen wvadfi sebelum takbiratul ihram, gunut, tawassul, dan
praktik-praktik lain yang disnggap menveleweng dan ajaran al-Cur"an dian
hadis." Sementara itu, kaum tradisionalis membantah dan berargumen
bahwa praktik-prakiik  keagamaan vyang mereka lakukan tidak
bertentangan babkan sesuai  dengen ajeran  al-Chur'an dan  hadis
Perselisthan dan pertikalan paham keagamaon kedua kelompok ind pim
tidak terelukkan, bahkan menghabiskan energi, pikiran, dan waktu Meski
persoalan yang diperbedakan adalah masalah Sy, tidak pokok, fetapi
sebagaimana diamatl secara cermat oleh sosiolog Clifford Geertz, konflik
antara kedua kelompok tersebut berlangsung "sangat fajam dan sengit.""
Eonflik ini mengakibatkan keretakan dan ketidakharmonisan hubungan
antara mereka. Penyatuvan pandangan di antara mereka mengenai prakiik-
praktik keapamaan adalah sesuafu yang tidak muodah, karena mereka
memang berbeda dalam memberikan definisi tentang bidah, sebagian
ulama menyebut praktik keagamaan Muslim di Indonesia itu sesat dan

¥ Furek, datam Kamus Besar Bahasa ndonesin diartfkan dengan hukum agama yang
tidak pokolk, atzu hukom tambahan. Meskipun masalah veng dipesdebatkan bersifal
furdk, naman kenflik di masyara’at permeh terjodd sangat mencolek, misalnya yang
pemsh terjedi di Budus pada tahun 1926, seocang ayeh yang skon menikahkan anak
peremipuannyn, mengajuksn gusto syvars! kepada enlon  memmpels] pria, ontak
mencaniumkan ke dalam shighat ta'liq talak, bahwa, jiks nanti dia menfadi angpotn
Mubamimadivah, maka tidak skan jah dan pemikaban menjadi batal. Likan G5
Mijper, Beberapa Stad) tentany Sefaral felam of Indonesis PR 1ES6 1E3,

W Menorut Abmad Sucksti (LET0-1943 M), hal-hal yang diperselisibkon antars lain ada
tiga macam, yaknl cara pandang mereka terbiadap 1) btihad dan taqlid, 2) sush dan
bidah, dan 3) menziasahi kuburan dan memohon perantarman (towassul) para nabi dan
para wall Inl dikenal desgan “AfMosa® o Thalnth . Dikutip oleb Piiper dari Al
Mgl sl-Thelith, allari quddimat N al-Deridh al-Shavich Apmad Mobsutmsed
Surkati i Sorabayy 18 Shaban 1343 (16 Pebronrt 1925). Lihet G.F, Pijper, Babergoa
Stunl perstang Sejarah fole of fockvesdy PO T950, 172,

" Qlifford Geertz, The Refigion of Sawe (Chicapo: the Universny of Chicago Press,
1076}, 130,
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harus dibasmi, sementara yang lain menyatakan justru hal itu bidah tetapt
baik (frasanaf) Sebagaimana yang akan dijelaskan pada bab yang lain
nanti, ternyata mereka memiliki argumen masing-masing.

Konflik tajam di antara mereka dapat dilihat misalnya, kerika
dilakukan konggres Pertama Islam di Cirebon yang berlangsung dar
tanggal 31 Oktober s'd 2 Nopember 1922 vang dihadiri olch kelompok
pembahary maupun  tradisional, wvang twjuannya untuk menciptakan
kerukunan intern umat Islam, khususnya antara kedua kelompok tersebut,
justru semakin memperkerth keadasn, karena dalam konggres tersebut
terjadi perdebatan dan pertentangan yang tajam, sampai-sampal terjadi
saling mengkatirkan dan memusyrikkan."” Kelompok pembahary diwakili
oleh Muhammadiyah, Sarikat Islam, dan Al-Irsyad, sementara dari
kelompok tradisionalis diwakili oleh K.H. Abdul Wahhab Hasbullah dan
K.H, Asnawi,"

Dalam konteks yang lebih luas, Said Agil Siraj, Ketua Umum PBNU,
mengatakan bahwa watak dasar masyara'at beragama adalah menganggap
apa yang dilakukan dalam agamanya benar dan cenderung menganggap
apa yang dilakukan agama lain tidak benar. Dalam bahasa sosiologi
agama, watak dasar unjuk selalu menganggap benar apa yang divakini
(ortedoksi) dan yang diprakiikkan (ortopraksi) tersebur dikenal dengan
fruth claim (Klaim kebenaran). Klaim kebenaran inilah yang menjadi
karakteristik dan identitas suatu agama. Tidak ada agama tanpa klsim
kebenaran, sebab tanpa klaim kebenaran, agama sebagai bentuk kehidupan
vang distingtil tidak akan memiliki kekuatan simbolik yang menarik
pengikutnya. Inilah vang kemudian melahirkan kristalisasi iman dan
kecintaan terhadap suatu agama yang diyakininya, serta mendorong
timbulnya minat wntuk mempelsjari, mengamalkan, don menyebarkan
ajaran-ajarannya, bahkan mempertahankan eksistensinya.

Dengan watak dasar tersebut, kemajemukan (pluralitas) sebenarnya
menyimpan potensi konflik serta ketegangan sosial-politik yang rawan.
Kerawanan  konflik intemal dan  antarumat beragama  setidaknya
disebabkan oleh tiga hal, vekni masalah paradigma dan interpretasi

" Meskipun terjadi perbedssn pendupat, tetapi konggres ini jugs menghasilkan
kesepakatan, bahwa dasar semse sfaran agama Islam adelsh AlChuran don hadis,
bahwa imam marhsh empat 12lah mematuskan pendspot-pendepat hukum  mereka
setelah mempeiafor dan meneliti teks-teks nos secars hati-hati dan lenghkap, hahwa
merujak pada AlCur'an dan hadis sangat penting untuk menjelmsian berbugrai ilmu
kelslaman dan untuk mempelajan buku-buky keagemaan, dan akhimys bahwa
penafsiran Al-Qur'an tidok  boleh  dilakukon - secara sewenang-wenang,  tetapt
memerlakan alnt yanp memadahi. Litat Faisal Tsmnil, Pyiarpifar fofam: Pergumlan
Kentror alee Serakr, 175,

" Lihat Zoinoddie Hamka, Coral Peanikivan Kespanamn (Guoity B AMih As'sd al-
Bugisi (Jakorta: Balithang dan. Puslitbary Lekhwr Kespamaan, 209, cet. ke-1, 25,
Faisal lemail, Piar-piar lnlem: Pergunulen Kultcr dan Struktur, 172
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keagamean, masalsh  implementasi pemahaman  keagamaan dalam
kehidupan sosial serta masuknya kepentingan politis dalam interpretas
dan implementasi  keagamaan Masalah paradigma  beragama  dan
interpretasi keagamaan kerap kali menjadi pemicu terjadinya perbedaan
viang mengarah kepada kenflik internal dan antar umat beragama,
Demikian pula, fatwa-fatwa keagamaan yang dikeluarkan pemuka-pemuka
agama biss mensyiar scbagai "idiclogisasi" yang bersifat aksiomatik-
rm:-iili‘h']lﬁtlk-l't'l.ﬂﬂiﬁli-h yailu sebagal satu-satunya kebenaran final dan tahan
guguL'

Secara geneologis, akar pemikiran kaum modernis dapat dirunut jauk
ke belakang hingga sampai pada gerakan pembaroan yang dipelopori oleh
Ibnu Taimiyah (1263-1328 M). Dikatakan juga bshwa semua tokoh
gerakan pemurmnian  berporos  pada  Ibnu  Taimiyah, meski  dalam
perkembangannya, di antara mereka ada yang mewoensi sisi radikal-
konservatifnyva, seperti Muhammad ibn Abdul Wahab, Rasyid Rida, dan
ada yang mewarist sist liberal dari Abduh, seperti Kemal At-Taturk,
Ahmad Khan, Qasie Amin, dil." Ibn Taimiysh adalah pengikw mazhab
Hanbali yang menentang praktik-praktik keagamaan yang dianggap tidak
berdasarkan Al-Qur'an dan hadis, misalnya menriarahi kuburan yang
dianggap suei, seperth makam Nabi, para wali, dan orang-orang salih.
Crerakan pembarvan inl kemudian dilanjutkan oleh Ibn al-Qayyim al-
Jauziyah (1292-1350), seorang murid setia |bn Taimiyah Bersama
gurunya, Ibn al-Qayyim pernah dipenjara karena melarang orang berziarah
ke makam Nabi Ibrahim, di Damaskus."”

Gerakan Ibn Tatmiyah ini kemudian menjadi inspirasi bagi gerakan
pembaruan pada masa selanjutnya, misalnya gerakan pembaruan yang
dilakukan oleh Ahmad Sirhindi (975-1034 H/1563-1624 ™ Muhammad
bin Abdul Wahhab (1115-1206 H1703-1792 M), seorang tokoh

T Said Agil Sirof, "Wajsh Kesgamann Kita" dalam  Risalah Meobdlaied  [ams
Meocerahban dan Mempgiwbban (Edisi Mo, 27 Th IV/1432 H 20010, 56-57,

™ Wur Khalik Ridwan, fefam Baglins; Kk Nafar Sslam Mo (Yogyakena: Ar-Ruer,
2004), 5. Perbedaan antara Kemal oi-Tatork daa Akmaed Khan dengan Abduh,
bahwa Abhduh cendermp konservatif, bahkan sangai konscrvatif, sementara Kemal
dan Khan cenderang liberol. Kasis perbedaan antora mereka teetang konsep negars
Abdeh mencita-cilaksn megara syari'ah, semestara Kemal dan Khon mengposas
sekaligus memprabiikkan negarn bangsa

" B bdwkbsin Jamil, dkk,, Maler Felarm Nosofara, Seoot fifa afa Mobammadal, Ak
iy, Persis, das N, 53,

® gebagaimana panvtansva, Ahmad Sirhindi menyerang prakrik-prakeik kesgamass
para -safi, yang dipsndang sehngai amcoman serivs bagi 1slam, Karenn fercdapat
penyimpangen-penyimpangan dan ARCur'an dun sunsh. Lihat Achmed Droinuri,
foologt Kaim Moademis: Melscsk Pendangan Kengamean Mubhseirnadival Perfods
Awal {Surahuya: LPAM, 2002), L5,
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pembahary di Arabia abad 18 M,*' Jamaludin Al-Afghani {1839-1897 M)
dari Mesir,™® Muhammad Abduh (1849-1905), murid al-Afghani, dan
Muhammad Rasyid Rida (1865-1935)" Muhammad Abduh dan Rasyid
Rida-lah yang mengembangkan pemikiran pembaruan selanjutnya yang
kemudian banyak diadopsi oleh kaum modernis di Indonesia. Rahkan
Abduh discbut schagal guru metodologis kaum modemnis.™ Secara lebih
detail, gencologi paham keagamaan tradisionzl dan modern ini akan
dibahas pada bab selanjutnya.

Dari wraian di atas, dapat diketahui konteks scjarah munculnya
gerakan kaum Muslim modernis dan keom Muslim tradisionalis di
Indonesia Kedua kelompok inl kemudian teridentifikasi dalam sosok jatf
diri den definisi komunitas yang berbeda Keum Muslim tradisionalis
adalah sepolongan komunitas Muslim yang tidak dipengaruhi oleh paham
puritanisme Wahabi dan modemisme Islam vang dilancarkan khususnya
oleh Al-Afghami dan Abduh, Kaum Muslim tradisionalis ini secara
konsisten mengadopsi dan berpegang teguh pada pemikiran para ulama
yang telah diformulasikan pada abad ketujuh sampai abad ke tigabefas
masehi.  Sebaliknya, Kaum Muslim modernis adalah mereka yang
dipengaruhi oleh paham puritanisme Wahabi dan ide-ide modernisme
Islam yang divsung oleh Al-Afghani dan Abdub dan mercka tidak
mengikuti salah satu mazhab hukum tertentu

Kaum tradisionalis dan modemnis memiliki perbedaan cara pandang
terhadap agama. Misalnya, cara pandang mereka terhadap Islam, cara
pandang mercka terhadap teks-teks keagamaan (Al-Qur’an, hadis, dan
khazansh keislaman klasik), yang akan berpengaruh terhadap pemiliban
metode istinbat hukwmn dalam berbagai fatwa mercka. Misalnya, Kaum
Muslim modernis memandang Islam sebagai agama yang sempurna dan
kesempurnaan itu terletak pada kesempurnaan al-Clur*an dan hadis sebagai

1 Gerakan pusitan Kaum Wabkabl muncul tshin 1737 setelsh Muhsmmad ibn Abdul

Wahhab  (w.17T92) menyoksikan merajalelanya praktik-praktik (akbayyel yang

menjurus pada perbuatan syirik di berbagai wilayah di Arab dan sekitamya, karena

it ia bertekad untuk memberongssnya. Likat Harmm MNasution, Perbabaran dalan

Fslwen; Sefarak Pemikiran dan Gerakan (Jakarta: Bulan Bintang, 1975), 25.

Cierakan al-Afghand tidak sckedar gerakan mumi keagamaan, tetapi sudah bemgansa

politls, karema menspaken respon terhadap kerajran-Kerapaan lslem yang sast iy

hampir sepertl "meacan ampong”, vaite Turki Usmand, Syafewi di Persia, dan Mushal

dfi Imddin. Lihal Nur Synm, Pembangkangan Ksonr Terekar (Suraboye: Lephiss, 200:4),

ol k-1, 52-53. Mengenai pemikiran Al-Afghani dapas dilihat Fadiullab Jemil, fslam

Zanan Mpdern: Cabara dan Konflik (Bato Caves, Selangor: Thinker's Library 5D,

BHD, 1997), cet. ke-1, 162-164.

B Membesamya pengaruh al-Afghnni dikarenakan mursd sefianyva, Abdub dan murdd
Abduhi. Libat All Rshivema ded. ), Para Perintis Samaw Bary fslem, ter. [yas Haion
(Bandung: Mizam, 1908, cor. ke-2, 30-32,

Mo M. Mukhsin Jamil, dkk., Nodar Folaay Nosantare: Srody felan afa Mohammadipal, Al-
Frsvad, Persds, olan NL 58,
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sumber utama 1slam, Jadi, semua ketentuan hukum Islam harus dan past
bisa terjawab oleh ketentuan yang ada dalam al-Qur’an dan hadis, karena
{tulah jorzon yang muncul dor kelangan Muslim modernis adalah
"Kembali kepada al-Qur'an dan Hadis." Oeh karenanya tidak heran jika
didapati satu persoalan yung diperdebatkan dalam Konggres I=lam pert ama
di Circbon tahun 1922, wvakni mengenai "masalah  bermazhab®.
Muhammadiyah dalam konggres ini secara terbuka mencela mercka yang
mengikuti mazhab hukum Islam dengen mengatakan bahwa wmat fslam
harus menutup buku-buku yang ditulis olch para ulama dan ]a.ngﬁmg
reryjuk hanya kepada sumber-sumber utama, yakni al-Qur’an dan hadis,™

Sementara itu, kelompok Muslim tradisionalis memandang bahwa
Islam adaleh agama sempuma, dan kesempumaan Islam tidak terletak
pada kesempumaan teks al-Qurian dan hadis, tetapl terletak pada
kemampuan Islam (dengan dasar al-Qur'an dan hadis) beradaptasi dengan
perkembangan sosial. Jadi, vang menjadi penckanan ketika menentukan
hukum Islam adalah bukan pada ada tidaknya teks nas yang berbicara
dalam masalah tersebut, tctapi melihat konteks dan substansi masalab,
apakash bertentangan dengan gjaran al-Qur'an dan hadis atau tidak.
Dengan cara pandang seperti ini, Kaum Muslim tradisionalis cenderung
mengadopsi hasil ijtibad vlama terdahulu (bermazhab), karena mereka
meyokini bahwa hasil ijtihad vlama meérupakan hasil telash dard nas
dengan mempertimbangkan kondisi sosial pada masanya,

Paham keagamaan Kaum Muslim modernis dan Kaum Muslim
tradisionalis ini akan mewamai sikap keberagamaan mercka. Dalam
membicarakan sikap keberagamaan Kavm Muslim modemnis dan Kaum
Muslim tradislonalis, ada baiknya kita meminjam beberapa tipologi sikap
keberagamaan dalam  konteks kehidupan multikultural, Kemarodin
Hidayat menyebutkan ada lima tipologi sikap keberagamaan, yakni
cksklusif, inklusif, plural, eklektik,™ dan universal.” Kelima tipologi ini
tidak berarti masing-masing lepas dan terpuius dari yang lain dan tidak
pula permanen, tetapi lebib tepat dikatakan sebagal sehuah kecenderumngen

# Elamet Effendy Yusuf etal, Dicsiks Ko Sanrn Meschoun Jgfak dan
Pergalakan fntermad NU { Jakartes CV, Bojewai, 1983}, 15,

#*  Ekbekiik adalsh swstu sikap keberagamaan yang  berwsaba  memilih  dan
inemperternukin berbagal segi ajsean aguma yong dipandang baik dan cocok untuk
dirinyn, schingga format akhir dar sebusb sgama menjad! eemecsm moznik vang
barsifal eklektik. Komarodin Hidays, "Ragam Bermgama” dalam Andito (ed), Avss
MNaoka Agama {Bandung: Pustaka Hidayah, 1958), 120.

?  Universol adalsh suatw sikap keberagamaan yang didmarkmn pada pandangan bahwao
pods dasamya semua agama sdalah satu das sama Hanys saja. karena fakior historis-
anteepologs, agama lalu tanpll dafany formamt plaral. Komaredin Hidayat, "Ragam
Beragama,” dalmm Andito (ed), Arss Marw Agden, 119-120
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menonjol, mengingal setiap apama maupun  sikap keberugamaan
senantiasa memiliki potensi unluk melshirkan kelima sikap tersebut. ™
Menurut Khamami Zada, ada tiga kategori paham keagamaan yang
mempengarhi berkembangnya multilm!l!ml ﬁml: di Indonesia, yakni
cksklusivisme, inklusivisme, dan pluralisme.” Di antara pmhl&:m dalam
mewujudkan masyara’at multikultural adalah berkembangannya sikap
keberagamaan eksklusif vang hanya memandang agamanya yang benar,
yeng lain salah dan harus ditiasdakan, kalau perlu dengan kekerasan.
Kelompok eksklusif seperti inl ada di setiap agama. Dan besar kecilnys
perkembangan  kelompok  ini tergantung kepada kesempatan yang
diberikan kepadanya. Dampak dari pemahaman ini, sebagaimana dicatat
oleh Abdullsh An-Na'im, adalah kesulitan agama untuk berdialog dan
berdampingan dengan perkembangan sosial budaya Agama menjadi
kikuk dan koku berhadapan dengan pluralisme dan multikulturalisme.
Sikap keberagamaan yang eksklusif cendenmg tertutup  untuk
menerima perbedamn, terutama dalam aspek teologi. Paham eksklusif tidak
mau menerima Secars penuh kebenaran agama lain karena dianggap
melanggar akidah Islam. Agama lain adalah szesat, tidak ada jalanm
keselamatan. Paham eksklusif ini didasarkan pada penafsiran Islam secara

o Andito (ed), Ares nama Agare, 119

' Menurut Parsudl Suparlan, Multikulturalisme  adsluh  sebush ideclogi  yang
menekenken kesederajaran dalam perbedaon kebodayaan, Untuk  mewiujudkan
multikuturalisios ini oosllak dibutehkan perilaku saling menghormati  antars
berbagai kelompok vapg memiliki kebudayaan yang berbeds Bahkan Menurul Edi
Subaria, kelompok minoritas pun biea mengekspresikan kebudiyaan mereks 1ampa
menpalomi prossngka buruk dam permusuhan, Jika ckspresi kebudayasn tidak
sederajal antara masing-mesing kelompok, maka potensi kenflik soaial cukup besar.
Don enemunat Atha' Mudzhar, dalem maultkulterslisme, ssamsi tentang kelompok
subordinn dmn dominan tidak sda. Setiop kelompok mempuyai Resempatan vang
somia untuk mengekspresskan din, hidung berdampingan, dan bekerjasama dengan
kclompok Lain, Libat Parsudi Suparlan, "Multikulouralisme Sebagai Muodal Dasar bapi
Abtesdisasi Kessjahiersan  Bakval Indosesia  Makalsh Soaravehsr  Nadapad
Menghicupkan dany  Memantapian  Multikulivralisme  Sebagai Modal  Ubtuk
Mewwiwdbay  Kesglafversan Rakyal  df  Fodonesis,  kerjasams  Kemenierian
Roordinator Bidang Kessiahteraan Rakyal dan Universitas Tslam Megeri Syarif
Hedayntullak Jakarta, & September 2004, Edi Suharta, "Kaonflik Emik dan Malu
Mativistik: Podensi dan Hambatan Pengembangan Masyara'st Muliikufteral,”
Makalah tidak diterbitkan. Arho! Mudzhar, "(Tatangan) Kontribusl Agama dalam
Mewuiudkar  Muftikaliuralisme  di Indonesia®  Makaloh  Sessebar  Mosions'
Menghicdupdan  dan Memouatapkan  Multikwlioralisme  Sehapsi Modsl Uitk
Mewwudian  Kesgialbtersan  Rokyat  of  Indomesis.  kerjasnmn  Kememlesian
Koordinator Bidang Kesejahlerasn Rakyat dan Universitas lslam Neger Syarif
Hidayatullsh Jakarta, & Septenther 2004, 3.

Khamaml Zsda, “Pemshoman Kesgamasn Kelompok Islam Radikal Terhadap
Fengemhangan Multikulturalisioe,” dalam fotigrot 6.

Abdulish Ahmed An-Na'im, Dekomstrubs/ Syariah (Yopyekara: LS, 2004), cet.
Ee-4, 33,
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literal, 1ckstunl dan skripturnl. Artinya, Islam ditafsirksn secara apa
sdanyva scsuai dengan bunyi teks. Dalam prinsip logika, scbagaimana
disehutkan oleh Eaimundo Panikkar, "Kalau suatu pernyatasn dinvatakan
benar. maka pernyataan lain yang berlowanan tidak bisa benar."* Inilah
vang disebut dengan prinsip nﬂnknnlradlksi (The Prnciple of
Noncontradiction) dalam ilmu logika.” Dengan demikian, jika seorang
Muslim memyatakan agamanya yang pa]mg“l:-r:nﬂ.l maki kebenaran agama
lain tidak ada atau apama lain adalah sesat.

Stkap keagamaan eksklusif, menurut Komarodin Hidayat tidak
selemanya salah dalam beragama, jika vang dimaksud sikap eksklusif
berkensen dengan kualitas, mutu, atau unggulan mengenal suatu produk
atau ajaran yang didukung dengan bukti-bukti dan argumen vang fair,
karena setiap manusia sesungguhinya mencari agama vang eksklusif dalam
arti evceflens, sesuai dengan selera dan keyakinan, Menurut Adeng,
teriepas dari kelemohan sikap eksklusif, biasanya komitmen dan sikap
tegas dalam rm:mEthlH dan mempertahankan kebenaran agamanya dapat
dipandang positif. ™ Yang tidak dibenarkan adalah eksklusif dalam arti
bersikap agnostik, tidak toleran, dan mau menang sendiri. Karena yang
demikian ini. tidak ada etika agama mana pun yang membenarkannya, ™

Interpretasi yang semacam ini bisa melahirkan sikap-sikap beragama
yang Intoleran  dalam mewujudkan kerukunan antar agama dan

Raimundo Panikkar, Dafog fntre Relipdos, (Yogyakana: Kanssim, 19594}, 18,

Prinsip nonkontradiksl dapat dirumuskan sebagad berikut | “Tlap-tiag kol itu tidak

dapsl positif’ den negatil dolam wakie yimg bersamann”™, Atau |ehih tegas lagi -

"Peopgakumn dan pengispkaran suste pemysiann tidsk mungkin kedianya benar”,

Contoh, tidek mumgkinlah peraystaan “Ahmad adalph mabastswn” das “Ahmad

edalah bukan muohesiswn” benar pada saar vamg bersamaan. Lihal Supani, Lowiks,

Dikial Mata Koliah tidak dicesbitkas, 2004, 9, Lihat juga Ajsng Budinson, Logikz

FPradves Betuealy Pengantar{Malang: UMM Press dea Baya Media, 20033, 26, Mupdin

menyebul dengon istilab Asas Kontradiksi, Liber Moodi, Dogids (Jakaria Bajs

Ciradincn Persada, 20020, oo, Ke-7, 10,

M Ada beberapa ayat al-Qur'an yang bissa digmakun schagai unpkopan eksklusivitas
Islam, amtara [ain Q5. Al-Maidah © 3 dan 98, Al 'Imran: %35, "Pada barl ini [haji
wada'] arsnig-orang kafir felah putas ssa miuk (uesgaiahkon} agamamu, sebab e
janganlah kstnu takut kepads mereka don tokutlah kepeda-Xe pads Bati dnd telah
Kimempurnokan untuk kamu agansam, dan relah Ko-cukupkan kepadamu nikmat-
Ku dan telsh Ku-ridbai Ilam o Jadi sgama bagisa® (5. Al-Maidsh: 3,
"Barangsiagpe mencer] agsms selain apnmae Bslam, Moks selonli-kall tedaklal ks
ditevima {agans itu) dari padanys, dan Dia di akhirat fermasuk arong-orang yang
ragi." (08, Al lmran; 43)

= mhﬁtﬁl“ Fhazall, Agama dan Keberagwmesn daleny Konveks Perbancingan

154.
= K;ﬁmuﬂdm Hidayat, "Ragam Beragama,” dalam Andito (6d), Aras Nema Agarma,
120,
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perkembangin multikulturalisme.” Di dalam masvara'al multikultural,
keanekaragaman budava dan agama menjadl modal sosial yang paling
berharga bagl terciptanya harmonisasi kehidupan sosial, Karena ituiah, di
dalam masyara’at multikuitural, ada hak uniuk diperlakukan sama di
haﬁla[}mﬂhukum dan interpretas) atas hak-hak bangsa atas perkembangan
dirinya.

Adapun sikap keberagamaan inklusif terhadap agama adalah terbuka,
tanpa melepaskan nilai-nilai dasar dari ajaran agama yang telah termaktub
secara tekstual, Terbuka artinya, bahvwa di luar agama yang dipiliknya juga
terdapat kebenaran. Jalan keselamatan tidak hanya dari satu pintu (agama
yang dipilihmya) tetapl banyak pintu (agama lain) menuju keselamatan. [a
memiliki foleransi teologis dan iman terhadap agama lain. la meyakini
agamanya schagal sehuah kebenaran tetapl kebenaran inl pun ada pada
keyakinan agama yang formalitasnya berbeda tetapi substansinya samia
menuju Tuhan, Paradigma ini membaca agama lain dengan kaca mata
s {dari orang dalam), sehingga dalam agama lain terdapat kebenaran
wang harus dihargai,

Dalam Islam imklusif, mercka yang mengeanut pandangan ini
menyatakan bahwa agama semua nabi adalah satu, Nabi Mohammad saw
adalah penerus para nabi sebelumnya. Sikap inklusivitas cenderung untuk
menginterpretasikan teks-teks agama kembali kepada realitas kekinian. ™

Menwrut Khamami faida, dkk, bahwa kelompok Islam o seperii MWL dan HTI
memiliki pabam keagarmasn literal don eksklusif  dalsm soal akidak, Mercka
memandang halvwa perpaolon sosial dalam imeraksioya dengon sessmn Muslim don
dengan nem=kuslime harue dalsgarkan pada ajaran akidah Islam. Ssbab  ituksh l:agl
mereia, ofpmisasi Lk sepend JIL, Ahsnadivah, dan LD adalab sesat karena sudak
menyimpang  darl akidah  Eslam, semsmtasa WU dan Muhammadivab, mereka
cenderung menerima, kargna hanyn  berheda dalam masgalak fikih dan casa
menperfuuigkan Jalam Dolam sool beduys, mereks neelthat babwa budayva lokal
vang diprakiikkan umit Islam banyak vang melanggar akidah lslam, sshingga budaya
bokal torsebit harus digandi dengan bisdava Islain, Bagi mercka, budaya lokal yaeg
febih banyak berkurakter sinknetis 1elaly merusak okidaeh islom, Kerena [y, tidak ada
loberans bagl meneka mmiuk mengokomodasinga secara kidiurad, Dalam soal
ckonomd, mereka bersikap inkiusif tedsadag non-Muslim. Moreks dibalehkan bergaud
secars ekanaml denganm non-Muslim, sepertl bekerjz, berirmnsaksi, dan memlssli
barang. Hal ini rermasuk uratan mu'emalah, taspa memandang agama, suku, dan
golongan. Ehamemd Zada dkk, "Pemabunan Keagamam Kelompok Tsbam Radikal
Terhmlap Pengembangan Multikulturalisme," dalam fsrige! 1315,

B Wil Kymlicka, Keoveraan Al (lakang: LFIES, 2003), 12

" Misalmye, ketikn menafsickan Q8. Al Imran wyst 85; “Barmog g vang memganiy
s sefntn wffelnm, tidek aban diterne darrmps al-or dar of aklirat o termrased vang
freru, Firmannys biel, “Wesimuenlin sy alofa of sied A0k dalal al fefam "(05. Al
Imezn: 19, peppanut pandangen Inklusif memberikan tafsican, meskipun para mabi
mengajarkan pandanpsn hdup Yang diseh al-[slam, itu tidakiah beraril bshws
mezeka dan kivmmya menyehid secara harfiah bahwa ngama mereka adzlah Islam dan
meneka sendin sebagal vrang-orang Muoslim. [iu stioua hasya peristilahan Arab Para
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Suatu kebenaran doktrinal hampir tidak dapat diterima scbagai scbuah
kebenuran universal jika ia sangat bersikeras mempertahankan isinya vang
speaifik dan parsial. Sikap inklhesif memuat kualitas kelohuran bedi dan
kemuliazn tertentu. Hubungen antar dan intern pemeluk agama akan
berjalan serasi selama tidak ada upayas mencampuri agama orang lain.
Saling menghormati dan menghargai perbedaan, tanpa ada ejekan dan
hinaan atas Tuhan agama lain."

Seclain sikep keberagamaan eksklusif dan inklusif, dikenal juga plural
atau paralel. Sikap teologis paralelisme terekspresi dalam macam-macaam
rumusan, misalnys: "sgama-agama lain adalah jalan vang sama-sama sah
untuk mencapai kebenaran yang sama®, "agama-agama lain berbicara
secara berbeda, tetapi merupakan kebenaran-kebenaran yvang sama sah”;
ataly "setiap agama mengekspresikan bagian penting sebuah kebenarag”. "
Bahwa setiap azama memiliki jalan keselamitan sendiri. Oleh karena iru,
paham eksklusif den mklusif harus ditolak demi alosan teologis dan
fenomenologis.”’

Mepurut Komarudin Hidxyat, sikap pluralis lebih moderat daripada
sikap inklusif atau bahkan dari eksklusif. 1a berpandangan bahwa secara
teologis, pluralitas agama dipandang sebagal suatu realitas, yang masing-
masing berdiri sejajar (paralel) sehingga semangat missionaris ates dakwah
disnggap tidak relevan™ Pandangan seperti ini melahirkan sikap
keberagamaan yang toleran dan hormat terhadap yang lain serta tidak
mengadili mereka. Sikap ini pun menghindari sinkretisme dan eklektisisme
yang keruh dan menjaga batas-batas tetap jelas dan merintis pembaharuan
yang ajeg pada jalan orang jtu sendiri.**

Namun demikian, sikap paralel tidak lepas dari kelemahan-
kelemahan, Yang perfama, siksp ini tampaknya berfawsznan dengan
pengalaman historis bahwa tradisi-tradisi keagamaan dan manusiawi yang
berbeda biasanys muncul dari saling campur tangan, pengaroh, dan

Nabt dan Rasul, dalam dokwsh mercka memggenaksn bahesa knummyn (S,

Ibrakim:4}. Dengan demikian meoundl penganut pandasgan inklusid behwa agamn

somiie nabi adalah sotw Liko Adeng Muochtar Chareali, Agmme dan Kebergsmie

defarm Koateks Perbamdngim Agaoa, 156

Enung Asmaya, Pehaor Keapsmsan Para Da¥ Mosfioss Nakdlanw! (ams {NTA

Kebuparen Banywnas ferhaduy Penpemhanzan Modernitas, (Laporan Hasi) Peoelitian

Indovidual di 5T AN Puraokerte, 2009 tidak diterbiikan, 35,

Murcholish Madjid dalem Kata Pengantar “Dialog di Amtara Ahli Kitab," dalem

Ceorge B, Grose & B, Hubbard (ed), Tips Agarms Sare Twban, Ter Santi Indra

Astliiti {Bandung: Mizan, 19%8), xix.

Bodhy Munawsr Rachman, [olam Plheslis Wacara Keretorwan Kourn Seriman

{Jakarta; Paramading, 2000), 48,

';r.l..;nuudl.u Hidayad, "Fagam Beragama,” dalam Ardie (ed), Ares Mams Agama,

" Adeng Muchtar Ghazali, Agania dan Kaberagamann dabun Konteds Perhandingan
Agarma, 15E.
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fertilisasi. Kedug, sikap ini dengan tergesa-gesa menpanggap seolah-olah
setiap tradisi manusia sudah memuat dalam dirinya semua unsur unfuk
pertumbuhan lebih lanjut, tegasnya, sikap ini mengandaikan kecukupan
dirl sendiri dari setiap tradisi dan sepertinyg menyangkal adanya
kebutuhan atau kesenangan untuk saling belajar.™

Di lingkungan Islam, tafsir pluralis merupakan pengembangan secara
lebih liberal daripada tafsir inklusif. Misalnya, perbedaan antara Islam dan
Kristen diterima scbagai perbedaan dalam meletakkan prioritas antara
"perumusan iman" dan “peéngalaman iman®. Menurut penganut Islam
pluralis {seperti Hossein Nagr), setiop agama pada dasarnya diztruktur oleh
dua hal: "perumusan iman" dan “pengalaman {man". Hanya saja, setiap
aguma selaly mengangpap yang satu mendahului yang kedua. Islam
misalnya, mendahulukan "perumusan iman” stau tavhid dan “pengalaman
iman" mengikuti perumusan iman tersebut. Sebaliknya, Kristen justru
mendahulukan "pengalaman iman™ (dalam hal ini pengalaman akan Tuhan
yung menjadi manusia pada diet Yesus Kristus) daripada “perumusan
iman", vabkni depgan rumusan dogmatizs mengenal frinitas. Perbedaan
dalamy struktur perumusan dan pengalaman iman il hanyalah ekspresi
kedua agama inl dalam meromuskan dan mengalami Tohan yang sama.

Dharl beberapa sikap keberagamaan di atas, peoulis memandang bahwa
sikap inklusif’ dalam beragama barangkall yang lebih mudah diterima
ketimbang sikap lalnnya, karens di dalam paham inklusivisme, seseorang
masih fetap mevakini babwa agamanya yang paling baik dan benar.
Mamun, dalam waktu vang bersamaan, mereks memiliki slkap toleran dan
bisa hidup berdampingan deongan  pemeluk agama  lain.  Sejarah
membubtikan balwa semua pendird agama besar selalu bersikap inklusif.
Sementara itu, ketika paham eksklusivisme menjadi pandangan para tokoh
agama atau penguasa, maka vang terjadi agama bukan sebagal sumber
perdamaian, melainkan sebagal sumber konflik. Adapun pandangan
pluralisme, yang menganggap semua agama sama biza dikesankan bahwa
penganut paham terschut kurang taat dalam beragama serta tidak serius
mendalami suatu ajaran agama.

B. Fatwa sebapai Produk Pemahaman

Berdasarkan hadis Mu'adz bin Jabal yvang sanpat terkenal- riwayat
Abu Dawud - bahwa ada tiga tahap dalam penetapan hukurn dalam [slam.
Pertama-tama hukum ditetapkan berdasarkan al-Qur'an, jika ditemukan
aturannya di sana, Jika tidak ditemukan, maka tahap kedua, mencari dalam
gunah., Jika tidak ditemuokan dalam keduanya, maka punakanlah ra'yu

% Rammundo Panikkar, Dislog fnfrs Religiu, 13,
*  Budhy Munawar Rachman, flam Piralis, 49
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(nalaripendapat) ' Jadi, untuk kasus-kasus yang tidak ada rujukannya di
dalam kedia sumber utama tersebut, kita boleh mengemukakan pendapat
sendirt, Untuk itu, tidak diperlukan dalil naghi (karena dianggap tidak ada).

Apakila konsisten pada aksioma ini, maka akan muncul dua asumei.
Pertama, oda kesus-kasus yang tidak dapat dijawab oleh al-Qur'an dan
Sunah, lni artinya sumber syari'at itu tidak lengkap, tidak universal, dun
tidak selalu relevan. Asumsi bedbe, {jtihad adalah penetapan hukum yang
murni rasional, sama sekali tidak revealasional (berdasarken wahyul
Sehingga tidak heran, kita dapatl ulama yang menetapkan tiga sumber
hukum [slam, yakni al-Chur an, sunah, dan ijiikhad.

Menurwd Jalaludin Rahmat, kedua asumsi di atas sulit dibenarkin.
Ketika al-Our'sn dan sunah dikatakan tidak lengkap susah dibenarkan,
karenn banyak dalil vang menjelaskan bahwa agama ini sudah sempurta,
dan al-Qur'an dapat menjadi penjelas untuk setiap persoalan (fifvdman A
kol shavy)™ Asumsi kedua juga sulit dibenarken, kerena jika mujtahid
dapat menet apkan syari'at dengan nalamya, ia sudub menyaingi Allah dan
Rasul-Nya ™

Tetapl menurst Amir Syarifudin, bila scorang mujtahid melakukan
fitihad terhadap suatu masalah dalam lapangen ijtihad dan sampal pada
suatu kesimpulan berupa hukuni, meka secara lahir dapat dikatakan bahwa
1a telah menetaphan hukum syara”. Namun pada hakikatnys, mujiahid it
bukan menstapian dan membuat hukum, karena sesuai keyakinan dalam
Islam, bahwa vang berhak menetapkan hukum hanyvalah Allah SWT.™
FKarena Itu dapat dikatakan bahwa hukum yang daput dicapal mujtahid it
adalah "hukum Allah dalam lisan mujtahid®. ' Dan salah satu bentuk hasil
ijtihad wlama adalah fatwn.

1. Pengertian Fatwa

Secara etimologis, kata fatwa berasal dad behasa Arab al-fatwd.
Menurot Ibnu Manzur (1233-1311), kata Fatwa merupakan bentuk masdar
dari kata fatz yafla, Jmiwan, yang berarti baru, muda, penjelasan,
penerangan.® Menurut Al-Fayumi, af-Grwi berasal dari kata al-fara

T Ak Dawid, Sanan Ab7 Diiveid (i Dar 81-Fikr, teh.), Juz IT1, 303, Lilat juga HML
Raswidi, Ketamasn Hukurn Telfarn [,I.a]-:l.rl!-a.: Budan EHnlaﬂ.g, 1972}, 22-13. Kemadam
ihat Fathurrahman Bjamil, Metode [rikad Meilis Tanth Mohammadiyak (Jakarta
Logos, 1995), 21, dan dnlam  Filenfar Hukwn folam (Jakata: Logos Wacana o,
1989, cet: ke-3. 17,

05 ALNahl [168]; &5,

i Jalaludin Bahmat, Sefamr Akfral {Bandurg: Mizan, E9596), cel. ke-Y, 147,

o5 Al-An‘am [&]: 57.

# amir Syanifudin, Lshof Mk Jiltid 2, 290,

2 1oy Mangur, Lisaa al'Arad, Juz 15, 145, Libat juga AW, Munawwir, Keorns A5
Mungnasdy Arah-fadoresia [Yopyakana: Pustaka Propressif, 1997), cet, ke-14, 10133,
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(pemuda yong kunat).™ Secara metaforis (kiasan/fstiarab), bisa dipahami
bahwa seorang mufii, pemberi fatwa harus memiliki kekuatan dalam
memberikan penjelasan terhadap pertanyaan vang diajukan seseorang atau
kelompok dengan jawaban-jawaban yang baru denpgan argumentasi yang
kuat, sebapaimana kekoatan yang dimiliki oleh seorang pemuda. Menurut
Al-Jurjani (1339-1414) dalam Kitab ALTe'nfSf, kata af-fatwa stan sl
fiya, berarti jawaban terhadep sesuatu yang moshl) dslam bidong
hukum. ™

Adapun secara teominologs, para ulama membenkan definisi dengan
redaks: yang berbeda-beda, namun substansinya sama. Misalnya, menurut
Yusuf al-Oaradlawi, fatwa adalah Lliah R ,_,Ff‘-.“ rﬂl uls
el ol 30 g ol OLT Spn, il Jie e Ll (menerangkan
hukum syara” dalam svatu persoalan sebagal jawaban dar suatu
pertanyaan, baik penanya itu jelas identitasaya atau tidak, batk perorangan
maupln kﬂ-lv&kl‘.lﬂ.ﬁ Zamakhshari (w.538 H) mendefinisikon fatwa sebagai
penjelasan hukem syara’ tentang suafu masalah atas pertanyaen sescorang
atau kelompok. Menurut Imam Shatibi (w.790 H/1388 M), facwa dalam
arti al-ffta'heranti keterangan-keterangan tentang hukwm syvara” vamg tidak
mengikat untuk diikuti '

Dari beberapa definisi di atas terdapat dua hal yang penting untok
dicatat; perrama. bahwa fatwa bersifat responsif dan dinamis, Dikatakan
responsif, karenn fa merupaksn jawaban hukum (Jjegal opinion) yang
dikeluarkan setelah adanya pertanyvasn atau permintaan (based on
demand), vang binsanya berupa kasus yang terjadi atan nyata, Dikatakan
dinamis, karena ia akan selalu menyesuaikan dengan dinamika perubahan
yang terjadi di masyara"at. Bisa saja fatwa scorang mufli di suatu tempat
berbeda dengan fatwa mufti Luinﬁrmi& tempat yang sama karena situasi dan
kondisi sosialnya telah berubah,

Kedod, bahwa kekuatan hukum fatwa tidak bersifat mengikat (bifa
ilzan), Artinya, orang yang meminta falwa {mestafif), baik perorangan,
lembaga, ataw masyara'st luas tidak diwajibkan mengikuti isi fatwa yang
diberikan kepadanys. Bahwa [atwa tidak mengikat, tidak scbagaimana
putusan pengadilan. Namun demikian, jika fatwa ini kemudian diadopsi
menjadi putnsan pengadilan, maka barvlah ia memiliki kekuatan hukum
mengikat, terlebih lagl jika ia diadopsi menjadi hukum positiffregulasi

U ALFayans, AbMisbah al M al-Ghardb; al-Shark  al-Kebic i al-Raf"  (Kairo:
Maktohoh al- Amirlyah, 1965), 2,

* AbJugimi, AdFa'nifGe (Beirut; Dar al-Kutub si- lmfyab, tr), 33,

Y Lihat Yusuf al-Qaradawi, ARFsrws Bom al-lndibat wa al-Tasooub (Moktaboh

. Wabhah, 1997), 5.

* Badr Khaerimman, Hikwr folam dadar Perababan Seols! (Bandusg: Pustaka Setin,
2010y, M. Likat juga Ma'rul Amin, Fatwa daler Sistem Sk B, 9,
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susty wilavah atau negars tertentu. Menurut Thn al-Qavyim al-Jauzivah
(w.731 H), bahwa hukum yang ditetapkan olch mufti bersifat umum dan
tidak mengikat kepada crang-perorang, sementara hasil  ketetapan
hakim/kodi tertuju dan mengikat hanya kepada orang yang berperkara saja.
ll:l-lehﬁsebﬁb itu kedodukan dan tanpgung jawabnya schesar pahalanya
wla:
: Hakim dan mufti adalabh dua punggawa hukum yang menjads
penghubung syuriah atau hukum fslsm dengan dunia nyata {urusan
manusia} dan melintasi ruang dan wakiu, Dua kategori vang berbeda dari
penalsir hukum telah berdini pada ritik-titik pertemuan hukem dan fakia.
Heduanya memiliki wilayah garap yang berbeda. Dan di tempat-tempat yg
berbeda, baik kadi maupun mufti memiliki spesialisasi dalam menangani
lalu-lintas keseharian dalam konflik dan masalah yang berada, Menurut
Khalid Mas've, dibandingkan dengan kadi, mufti telah mendapatkan
sediklt perhatian  dalam  kellmuan  barat, Sebagian  karena Proses
pengadilan yang berorientas) harapan banyak pengamat mtuk siapa peran
ahli hukum tidak dirasakan, dan sebagian karena dalsm setting sejarah,
aktivitas dari mufti adalah jauh lebih terlembagakan daripada kadl, Kadi
selahwditumjuk pejabat vang berwenang memberikan giji, sementara mufti
buryak dipperasikan secara pribadi dan diam-diam tanpa ikatan desgan
pihak berwenang, ™
Ada lima istilah yang berkaitan dengan proses pemberian falwa
{4}, yang kesemuanya merupakan satu kesatuan ving tidak terpisahkan,
yakni:
L. Akifia’ atan al-fiepd yaitu kepiatan memberikan keterangan hukum
syara’ (fatwa) schagai Jawaban atas pertanyann vang diajukan.
2. Mustafii, yaitu sescorang atau kelompok orang yang mengajukon
pertanyaan, atau yang meminta fatwa.
3. Mufti, yallu sescorang atau kelompok orang yang memberikan
jawaban atas pertanyaan hukum atau yang mesmberi fatwa,
4 Mumstafii fif, yakni masalah, kasus, peristiwa atau kejadian yang
ditanyakan staius hukumnya,
Fatwa, yakni materi atau jawaban hukum atas masalah, peristiwa,
kasus atau kejadian yang ditanyakan.™

L
'

T Sysmms al-Din AbT * AbdillEh Mubammud iho AS Bakr al-Ma'sdf bi Ibn al-Chayylm al-
Tauziyysh, Flem al-Muwagifn ‘an Rabb of flamfo (Beiit: Dir al-Kutuh -
“lmiyah, 1993), Jilid 1, cet. ke-, 30-31.

' Mubammad Khalid Masud, Brinkley Messick, David 5, Powera, "Mudlis, Farwas, and

Islamic Legal Imterpresation,” dalam Mubammad Khalid Masod dkk (o), Felamie

fwﬁ fivcerpretatfon: Muflis and Fhedr Farwas (Cambridge: Harvard University Press,

)3
Ma'rul Amin, Farwae dafam Sistem Hukum fslam, 21, Likot juga Tim Penyasm,
Ensitioped! Hakum Iianr(Jakara: lebtiar Barg Van Hoeve, 20u000p, JIk B, 326,
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Menurut Amir Syanifuding /2’ adaloh usaha memberikan penjelasan
tentang hukum syara’ olch ahlinya kepada Orang  yang belum
mengetahuinya,” Dan /713" lehih khusus dari ijtihad® Darl rumusan
sedethana terscbul dapat dipahami hakikat atau ciri-ciri khusus dari
berfatwa adalah sebagal berikut: {1} ia adalsh usaha memberikan
penjelasan, (2} penjelasan yang diberikan itu adalah tentang hukum syara’
yang diperoleh melalui hasil istihad, (3} yang memberikan penjelasan
adalah orang vang ahli di bidang yang dijclaskan jtw, (4) penjelasan itu
diberikan kepada orang yang bertanya yang belum mengetahul hukumnya.

Musiafti adalah orang vang tidak memiliki kemampuan untuk
berijtihad,” atau orang yang tidak mempunyai pengetahuan tentang suatu
hukum syara” baik secora keseluruhan atau sebagian dan oleh karenanya
harus bertanya kepada orang luin supaya ia mengetahul dan beramal dulam
spatu urusan agama Adapun fatwsa adalah hukumn syara’ hasil ijtihad
seorang mujtahid yang disampaikan kepada mustafil Jadi, apabila yang
disampaikan mufti kepada sresaffy ite bukan hasil {jiibad; vakni hukum
vang jelas dan terdapat dalam nas yang jelas (sarfl, maka tidak discbut
fatwa tetapi lebih tepat disebut "rawd™ "

Para pakar wshul fikih mengelompokkan syarat-syarat mufti kepada
empat kelempok. Perrarng, syarat umum (mukalaf, Muslim, balig dan
sempurma akalmya). Kedwa, syarat kellmuan (antara lain mufti harus
mengetahul secard baik dalil-dalil san¥dan dalil-dalil akfi), Artimya ia ahli
dan mempunyai kemampuan wniuk berijtihad. Ketigs, syarat kepribadian,
yakni adil dan terpercaya. Dua syarat ini dituntwt dari seorang mufti
karena ia secara langsung akan menjadi panutan bagi umat dalam
beragama. Tetapi ada juga yang mengatakan bahwa syarat ketiga inl tidak
dituntut dart seorang mujiahid, sebab ia hanya bertugas meneliti dan
menggali. Keeropar, syaral pelengkap, yang menurut Al-Amidi, mufti
sebalknya tenong dan berkecukupan. Menurut [bn Qayyim.  mufii
hendaknya mempunyai niat dan {'iigat vang baik, kuat pendirian, dan
dikenal umat. *

Seorang alim yang telah mempunyai keshlion untuk mengetahu suatu
pendapal imam mazhab dan mampu membandingkan serta mentarjihkan
antara beberaps mazhsb yang ada, meskipun belum mencapal derajat
mujtakid, maka ia boleh memfatwakan pendapat szizh satu imam mazhab

" Amir Syarifodin, Lt Figh i3 {Jakarta: Logos, 1907, 429,

" Mubammad Abu Zahrsh, LG -Figh (3. tp.: Tiar al-Fikr sl Arald, 1.1.), 401,

® Wahbah al-Zulaili, Ll ai-Figh sl (Susiysh: Dir ol-Fikr, 1986), Juz 2, cet. ke-
1, 1156.

8 Amir Syarifodin, Dbl Fagh filid 2, 430,

® Lihat Amir Syarifodin, Uil Figh filid 2, 411, Mukhtar Yaliys dan Fatchurahman,
Pasar-dasar Pembinzan Kok Fiikth Ider (Bandung: PT Al-Ma'anif, 19933, 404 -
405,
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vang ada, dengen syarat: (1) dalam memilih pendapat yang akan
difatwakannya ia harus ikhlas dan beri‘tigad baik untuk mewujudkan
kemaslohatan dan sebanyak mungkin menguntungkan semun pihak serta
tidak merugikan siapa pun, (2) ia memilih pendapat yang menghendaki
kehati-hation dalam beramal, tidak menyulitkan orang dalam beragnma,
juza tidak mempermudah-mudahkan agama, (3) ia memilih pendapat yang
menurul keyakinannya benar dan kuat dalilnya.™

Mengenal orang yong belum mencapai tingkat mujtahid, apakah
dibolehkan ataw tidak memberikan fatwa, para ulama berbeda pandangan.
Ada yang membalehkan jika orang tersebut sudah mampu melakukan fasr
dan tarjih. Alasannya, karena kejadian seperti inl telah berlaku sepanjang
masa secara loas, Ada pendapat vang melarangnya, karena ia belum
memenuhi syarat sebagal mujtahid. Ada yang membolehkan jika di dacrah
in memang tidak ada yang mampu memberikan fatwa sama sekali, dan
yang terakhir memandang babwa mugallid boleh memberikan fatwa
meskipun belum mampu melakukan rafff* atau tarjih, Karena tugasnya
hanva sckedar menukilkan pendapat imamnya wakiu memberi farwa,
meskipmm ia tidak menjelaskan sumber rujukannva Jadi, fatwa
merupakan salah satu produk hukum Tslam™ vang sudsh ada semenjak
masa Mabi Saw., vang sampai sckarang masih terus berkembang.

Pada zaman Nabi Muohammad saw., banyvak sahabat yang bertanya
berbagai persoalan hukum kepada beliau. Tawaban atas pertanyaan para
sahabat tersebut, ada yang termakiub dalam al-Qur’an," dan vang banyak

2 Armir Svarifudin, Do Sigh S2, 435,

% Amir Svarifudin, L Eigh Sk 2, 431-432.

" Kedudukan hukum lslam sangat penting don menemtukan pondangan hidup sema
l:illgi:ali laku umar lslam. 1srilah hukum [elam Gidak detemukan sams sekali dalam al-
Qur'an dan lsterntur hukum dalam [slam. Yang oda dalior al-Clur'an sdalaly kata
syari'zh, fikily hukum Allzh dap yang seaker dengmnye. Kata-kotn hukem 1slam
merupakan terjemahon darl renm “Telare Lew ™ dard liteeater Baral. Joseph Schach
dalain bukisya As Streductfor fo Selamie Dew (Oxford © Unbrersity Press, 1064, 1,
mwcafelaskan baliwae hukum [slam adalah keseluruhon khitab Allah yong mengziu
kehidupan s=tiap Muslim dalom segala aspeknya. Darl definizi nl sl hukum 1slam
febik dekat kepads pengertian syori®al Dalom bazansh il bekun & Jedonesia,
istifah hukwrn Felom dipahamd sebagni sabonpan dari kata hakum dan Talem. Hukum
adlulah seperangkad peraluran tentang tindak-tanduk atay tingkak lako yvang diakul
oleh soalu mepara atau meyam'al yvang becdakw dan mengikat wniok selunsh
anggotmyn, Kemudian kats huksn  disandarksn kepada kata lslam. Jadi dapat
dipahami behwa biskum Blam adalab peraturan yaog diremuskan berdasarkan wakyy
Allale dagr surneh Russul teatang tmngkah lake muksalaf yang diokui dan diyakini berlaku
mengikst bppl semua pemeluk Tslam. Lihat Amie Syanfodin, Cba' Srgl GG f
(Jakama: Loges, 1997} 3. Ahmad Rofig, St ffam o Mdonesia (Takeesa: Raja
Grafindo Persada, 1995), cer ke-1, 7

Masalnym Q5. An-Nisa' [4] ayet |27 menjefaskan babhwa paca senabai mesndnia fswa
tentang wanita yatim yang dinikahi tanpa memberikan hak meereka, O8, An-Nisg'
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tertmaktub dalem sunah Mabi saw.™ Jawaban Mabi saw yvang termaktub
dalam ayat al-Qur'an — meski awalnya meropakan jawaban atas
pertanysan sahabat sast ity — namun kandungan hukum ayasi tersebut
bertaky umum bagi vmat [slam, karena yang diperhitungkan adalabh bunyi
teks ftersebwl  bukan semata-mata  kekhususan  permasalshan  vang
menjadikan aval tersebut ditwrunken, sesuai dengon kaidsh al-‘ibraf &7
wmnam al-lafz la b bhousis al-sabab™

Setidaknya masih ada tipa produk pemikian Hokum lslam sclain
farwa, yokni fikih, putusan penpadilan‘hakim, dan perundang-undangan.
Pertama, fikih (hasil ijrihod wloma terhadap peristiva hukum yang sudah
terjadi maupun yang belum’ '), Jadi, fatwa lebih khusus dari pada fikih stau
jjtihad secara umsism. " Hal ini karena boleh jadi fatwa yanpg dikeluarkan
oleh muftl, sudah dirumuskan dalam fikih, hanya belum dipahami si
peminta fatwa, Kedwe keputvsan pengadilan, yaitu keputusan hakim
berdasarkan pemeriksaan perkarn di depan sidang pengadilan. Dalam
istilah teknls disebut al-gagls’ yaitu vcapan (dan atau tulisan) penctapan

ayal 176 berisi fabwa tehtang kafadeh Ayat yaog Inin misainya Q5. Yusuf [lE] 41,
5. An-Mamf [27]: 32, 05 Al-Eahfy (18822, 8L

® Misalnys hadis Mabi ssw, Yang artloya "Darl Malmunsh ra., budak h:.ﬂn EFA

berkata @ Wakai Rasufullah, berikanlsh Fatwa kepada kami tentang baitul r'n.:.qd!j,_
Rusul menjawsh: (s sdaiah) tanab. . datssglak kaliss ke sans kemodian salatloh,
kzrena {pahala} salat di baitul maqidis sama dengan seribu kall salat i tempat Lain ™

{(Suman [hnu Majoh), Cabam Kitab al-Muwatta' dischatken hadis Ju -T-l dok
.]Ll.l _|AJL|_'1.F_:|.....J|.-I‘$.I'I¢I','JLIJ' l'_l.u-le.Fﬂlé_F 'ILLhJ_-'IJ.I_rI.h.‘Jq‘- .a_l.b..-.._'l‘l

¢:'|.|..P- FJ'I:& yang artinya “Dan 'Abdullah hin Abbas, sesungguhnyn S2'ad ibn

Libndal meminta falwa kepada Rasidullah saw, |3 berkaca @ "lbu sava telok
meninggal den dia mempunyal nazar VAR belwm dilaksannkan”, Basal m||1.l.-ab i
*Laksanakan kamu atas mazar i Kamo,®

Snlah sadu contod, dolam sebuab niwsvar yang sefdh, ketlka ada soorasp sakabal
datang bertanya kepada Nabi terkoit dengan kejadian yang dia alomi ketikn @i jalanan
bertemu perempian, dia melnkukan tindakan vasg menurnitoya tdak sesimi ajamn

apama. kemadian Nabi rerdiam sejenak, dam urunlab avar 11305, Hud 3550 ,_.;73

AN Fiadf citinda iy H|:'J| A G G e sebagian dari facandt adalab salat, dan
salat bizz menghilangkan kejelekan, Komadian sahabat bertanya, Ya Rasal, apakah
sturam ind hanya wntukku? Mabl menjawal Lt &-"J b 1L Kemuodian ulama berdafil

denpar hadis ini dan merekn memegang kaidah w3 el Y Sailh ppane Gpad O,

Lihat Maktobah Sham(lnh: Shany Moqadimed af- Fafid, Juz 5, 4

" Amir Syarifidin, Dbl Figh Jifid 2, 229, Melakukan ijtihad dalam hal-hal yeng
bofum terjadi tanpa ditanyva, sepertl yang permah dilakukan aleh Imam Aba HaniGh
dikenal dengan G5 OFeadd (Rkdh pengandalon). Libet Satris Effendi, Dbod Figh
{Jakaria: Kencana, 20083, 256,

T AbuZahesh, Ll al-Figh (Beirut: Dir al-Fike al-*Acabi, 1934), 401,
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atau keputusan yang dikelvarkan oleh badan yang diberi kewenangun
untuk itu (wifgvalh al-gadi’l Ada juga yang mendefinisikan sebagal
ketetapan hukum sysr”i yang disampaikan melalui seorang kadi atau
hakim vang diangkat untuk itu,”

Ketiga, undang-undang, Yaitw peraturan yang dibuat oleh suatu badan
legislatit (swltaf al-rashed'(yyal) yang mengikal kepada scliap warga
negara, di mana undang-undang itu diberlakuban, yang apabila dilanggar
dkan mendatangkan sanksi, Undang-undang sebagal hasil jiihad kolektif
(fama'iy) dinamikanya refatif Jamban, Karena biasanya untuk merubah
undang-undang memeriukan waktu, biays, dan persiapan yang tidak kecil.

Bila aksioma fatwa schagai bmiun dari hasil pemikiran mujtahid
diterima, maka bentuk-bentuk fatwa juga sama dengan bentuk-bentuk
jtihad. Dari segi pelakunya, fatwa dibagl I'I:'I'Eﬂ_lEllil dua, yakni farwa
individu (fardfy) dan fatwas kobektif (fama 7). Metode ijtihad fama iy,
telah mendapatkan legitimasi dari al-Qur'an, sunah Rusulullah, prakiik
pard swhabat dan tabiin Pada zaman Rasul, serng para sahabat
dikumpulkan olch Rasul untuk dimintai pendapatnya tentang sesuatu
masalah. Bahkan hampir di setiap peperangan Rasul senantiasa
mengumpulkan para sahsbat untuk melakukan pemilthan strategi yang
paling tepat. Tradisi ijtihad kolektif ini juga dilestarikan oleh para sahabat
dam tabi'in sctelah Rasulullah saw, wafat,

Menurut Ma'ruf Amin, ada beberapa fakior vang menyebabkan
pilihan wntuk melakukan ijtihad jama'fy dari pada ijtihad fardiy. Faktor-
faktor tersebut antara lain; pervams, karena adanys perkembangan
modernisasi dalum sermua segl kebhidupan. Masalah-masalah kontemporer
ini tidak memadahi jika diselesaikan dengan ijtihad fardfy. Mau tidak mau
diperlukan musynwarah dan tukar pendapat dari para pakar dari berbagai
disiplin ilmua. Yang kedos karena adanya perkembangan spesialisasi ilmu
pengetahuan. Dewasa ini ilmu pengetahuan semakin spesifik dibahas dan
dipelajari, yang mungkin menychabkan scorang ilmuwan tidak lagi dapat
menguasai ilmu pengetahuan yang menyeluruh sebagaimana ulama
terdahulu. Dalam memecahkan persoalan, sering diperlukan informasi dan
pemikiran darl berbagsi ilmuwan yang bidangnya terkait dengan persoalan

T
terschut,™

2. Fatwa dan Perubahan Sosial
Ajaran Islam yang dibawa olch Nabi Muhammad saw. bersifal

universal, tidak terbatas oleh waktu dan tempat, dan berlaku untuk semua

A pqubammad Salam Mazkur, Persdifan dalsm fSofam, terp. Imron AM. (Surabaya: Bina

Hena, 1975, 200
Satria Effendi, Lhul Figh, 258,
o Ma'rul Amin, Farws adnfam Sistem fnkim B, 43-34,
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manusia, T Keuniversalan maran  Islam membawa  konsekuensi
komprehensifitas kandungan L‘l;amnn:.ru mampu memberikan solusi setiap
permasalahan yang timbul seiring dengan perubshan wakie, 5ehmg%a
seluruh  aktifitas umal tercover dalam kandmgan ajaran  [sfam.
Lniversalitas :tj:lnn Islam bisa dipabami karena Islam dibawa oleh Nabi
dan Rasul terakhir,™

Syari'at Islam (2l-Qur'an dan sunsh) memang telah sempurna
diturunkan bersamaan dengan wafutnya Rasulullah SAW. Artinya nas al-
Qur'an diin sunah secara kuantitas sudah tidak bertambah dan dikurangi.
Sementara itu, tuntutan dan kenyatoan sejarah justru berkembang terus
yang membawa implikasi hukum, yang discbabkan oleh akulturasi budaya
lokal, Schingga di kalangan ahli hukum lslam sering dijumpai ungkapan;
Af-Nusas muwanabival wa al-waga'f' shafry motanahiveh (nas-nas itu
terhenti, sedsngkan peristiwa yang terjadi tidak terhenti). Dari kenyataan
di stas diperlukan wpava sungguh-sungguh umtuk rn:l't_lm:'.-klb sotia ap
persoalan yang muncul. Inilah yang sering disebut sebagai “fjtihad”.
Dalam konteks ini, ijtihad menjadi sebuah kemestian dan metode ijtikad —
yang dikenal dengan ushul fikih — mutlak harus dikuasai olch orang-orang
yang akan melakukannya. Di samping persoalan hukvm, tatanan sosial,
budaya, ckonomi dan pola penvelenggaraan pemerintahan juga mengalami
perubahan terus ™

" Dipahami dari 5. Al-Sabo' [34]: 28, yang antinya "Dan Kamid tidsk mengutus kamu,
metainkan kepadi amsl manwsia selurohnya sebagal pembawa berita pembica dan
sehagai pembert peringstan, tetaph kebanyakan manusia ciada mengetabe,” dan Q5.
Al-Anbiys’ [21]: 107, yang artinya "Dan tindaloh Koemi mengutus kamu, melainkan
witok (mesjadi} rahmat bagi ssmesta zlam,” Libat jugn Farhumahenan [ s,
Filsari Hekr fofnm (akaria; Logos, 19993, 49,

™ Perhatikan Q8. Al-Mahi [16}: B9, vang artinya ... dan Kaml turaakan kepodamu Al

kitab (A Chur'an) unduk menjeleskon segols sespmu dan petunjuk seria rahmat dan

kabar gembira bagi orang-nrang yang berserah din

5. Al-Ahzab (33} 40 menjelaskan babwa Muohammod ite sekadi-kall bukanlah

bapak dari seomng laki-lnk) di ansars kamu, tetapl dia adalal Rasulullah din penmtup

para nahl

Lihat Imam ol-Suyifl, Fasfr atfiiksd (Makkah al-Muokamamah: Makishah al-

Tijariysh, 1982), 2. Redoks lzin seperti yang disampalkan odeh T Rushd dalam

kitah Bifmah alAuirahid we Mihdvalh af Mograed (Semarang : Thoha Putes, .},

bz 1, 2, odalab *sara al-waga i batoe aahblas al-oids ghafoe mtaabivalh, wa al-

FIFTES Aa a-aET W aledgrairal predamaived T

Ahmad Roflg, Pernbaharaar Hukome Selam of Indoresia (Yogyakare: Gunss Media,

2001y, 39, Menunin Scergjono Sockanto, Tekior-fakior vang mm].-nh.-hkm terindinya

perobatin sosial ity bersumber dart dalam dan lesr masyars'at i seadid, Fakiar
internnyn adolah | bertambah slau berkurangnys penduduk, sdamya penermusn-
penemuan b [mlsalnyu penemuan fentamg mobil, dil), perlentangan | confie)
masyara'sl, don tesjadinyn pemberontakan stae revolimi. Adspun factor Jusmye
adalah fingkwegan alam fisik yang ada i sckitar monusia (seperti gempa bumi, banjir,
dil}, peperamgan, dan pengaruh kebudsyaan masyara’al lain. Adapun beherapa faktor

435



Menurut ahli sosiologl, ada dua perubahan vang terfadi di masyara’al,
pertama perubaban vang terjadi tanpa disengaja, divsahakan, dan tanpa
direnconakan oleh manusia, yang dikenal dengan " uninfended-change”
atuy  waplanned change'. Keduws, perubshan yang terjadi  Karena
direncanakan/diusahakan olch manusia scbagal "agent of change”, yang
sering dikenal dengan istilah "imtended chenge " planoed change”™

Menurut M. Queaish Shihab, ada dua syarat pokok terlaksananya
perubahan. Perfama, adanya pemahaman dan penghayatan terhadap nilal
ataw ide, dan yang Aedws, adanya pelaku-pelaku yang menyesuaikan din
dengan nilai-nilai tersebut™ Bagi Jalaluddin Rakhmat, perubahan sosial
yang bergerak melalui rekayasa sosial harus dimulai dengan perubahan
cara berflkir. Mustahil ada perubahan ke arah vang benar, kalau kesalahan
berfikir masih menjebak benak kita.®

Realitas perubahan masyara’al fersebut mendorong pars ulama
merumuskan landasan epistimologis Hukum Islam, atau dalam term teknis
lebih dikenal dengan metode djtihad atau metode dstinbdt”™ Perumusan

pendorong proses perubahan sosial sdalah; koatak dengan kcbudsyaan Lain, system
pendidilan formal vang ma|u, sikap menghargai hasil karya seseorang dan keinginan
ualuk maju, tokeranst terhadap perbuatan-pesbwstan. menyimpang, system lerbukia
lapisan masyam”at, penduduk vang hiterogen, ketidakpasan tersdap bidang-bidang
kehidupan terentu, oticniasi ke mass depam, dan nilal bahwa manwsin haus
senaniiasa berikhiar uneuk memperbaiki hidugnys, Schaliknys ada beberapa fakior
penghalnng terjadinya perubahan, yakni kurasgrya hubumgan dengan masyara’at lain,
perkembangan il pengetabusn yung terlambal, sikap tradicional masyura'al, risa
takun terjadl kegoyahan integrasi kebudayann, prasangkn terhodap hal-hal bary dan
sikap tertufup, hambatan yang bersilel (declogis, slapl ataw kebiasann, den nilas
hakwa hidup inl pada hakikatnyn baruk dan tidek mungkin dipsthaili. Seefjono
Soekanto, Sosfolog Sty Perpaiar (Takerta: Raja Grafindo Persmla, 1995), cet. ke-
30, 352366, Lihat juaa Koentjaraningret, Pergartar Artrapafngt [ {lakartn: Rineks
Cipta, 2005}, et ke-3, 161, dan Soerjoro Sockante, Pekak-pokok Sosiofogsd Hwkiam
{lakarte PT, Raja Grafindo Fersadas, 2010), cet. ke-19, 112-113

Soerjong Soekante, Sasodogs Suaty Pengantar, 345350, Menurut Badni Chaeroman,
ada avat e-Churtan yang mengisyaraiZan adanyn perubohan slam secars 180us-
penerus, tanpa dinsabakan oleh mamusia, misalnya 05, Ali lmran @ F40, yang ariinya
" g Rk bt Kamd peredackan of eatara marisda ' Adopan perchalum yiig
diusshakan dan direncanakan afeli manusia, misalnya dischutkan dalam Q5. Ar-Ra'd:
11, vang artinya * Seumsoninvy Aflaf Gt mengubeh teadaa sty kawn, fimgs
mereky mengeoall kesdaan yaog ada pade meneka sendic... T Lihat  Badri
K hmeriman, Hukum Sfam delen Pernbalian Sosiad (Bandume: Puataka Setia, 2016},
cet ke-1, 29, Bendingkan dengan M. Qursich Shihab, Membomikan AfChur'an
(Bandung : Mizan, 1995), cet, ke-11, 246, '
bi, Qiraish Shihab, Adembiman AQurae (Bandung © Mizan, 1995), cet. ke-11,
246,
B ralaluddin Bakhmat, Bekmvase Soxiel Reformas!, Sevolury, alow Masusis Besar
[Banl;hmg@, Remaja R-us.dakury a, 2I0), cef. ke-2, 1

Abu Hanifaly dikenad dengan metode friibsan yang bermusea pado opind bebas, Tmam
Mk #n Anas lebih dikemal dengan melode ameslahat oumvaled dan amal ghb
M adinah, Imam ShafiT menolak keduanys dengan mengedepankan metode giwes m o
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landasan  epistimologis tersebut  dimaksudkan wntuk  mengantisipasi
perkembangan dan pervbahan sosial budaya dan politik yang pasti terjadi,
yang juga membawa problematika hukum. Tegasnya, agar hukum Islam
yang dibangun tetap memiliki ahcftahilitas dan fleksibilitas vang tinggi
terhadap tuntutan rueng den waktu™

Ketika teks nas al-Chur'an dan sunah {almusey alsharfyyal) tidak
mungkin lagi bertambah, sementara ajaran Islam scbagai risalah terakhir
mesti tetap relevan sepanjang zaman {safif K kulli zarman wa makan),
maka tampak begitulah Allah mendisain landasan normatif keagamaan itu
dengan tidak menjelaskan semua hal dalam bentuk terperinel. Karena jikn
dijelaskan sccara rinei, bisa jadi al-Qur'an dan sunah akan kehilangan
relevansinya denpgan dinamika masyara’at yang senantiasa mengalami
perubahan darl masa ke masa.™ Dapat dikatakan bahwa jiwa dan prinsip
hukum Islam bersifat konstan, permanen, dan stabil, tidak berubah
sepanjang masa, betapa pun terjadi  kemajusn peradaban  manusia.
Sementarg itu, peristiwa hukum, teknis, dan cabang-cabangnya mengalami
perubahun, berkembang sejalan dengan perkembangan zaman."

Permasalzhan hukum [slam di bidang ibadah telah dicontohkan secara
rinci oleh Rasulullah, nimun di bidang mu'smalah, pada wmumnya al-
Qur’an dan sunah Nabi tidak memberikan rineian yang bersifar aplikatif.
Sungpuhpun demikian, Allah telah menyediakan indikasl (amdrdr) dan
sarana yang memungkinkan umar manosia untuk mengetahunyva melalui
olah pikir dan ijtihad mereka. Pencarian jawaban permasalahan hukum
baru yeng belum tercover dalam al-musgs al-shariyyah melalul pranata

analogi, dan dia mengidentikkan (i dengan gryas, karena, menunamnya, al-Cur"an
So08rn garts besar telah cokup akomodatil dan antisipmil techadop perembanpan
sosiod, budnys, don politik, Karena o tidek sda julon Isin unduk menyelesaikan
persoalan hukum kecwali dempan givds. Likat Muhammad tho Idris al-Shafid, Ak
Kisaiwh (Beimn: Dar al-Fikr, 10), 477, 501,

Ahmad Roliy, Pembabarin Huke Bdam ofF Tndonesiz, 42, Menung Ma'mof Amin
telah terjodi dinamiks fjrihad umat Tslane Jika pada tahun 1990-an umar Belas
miengilami periode syl al-skar (pembahoran pemikican] denpan menggunakan
pendekatan gaud dan arandaf (mengikuti pendapat ulama secarn reksiual sekaligus
meengl ki I'I1-I::|-I.I-l:|-|.‘a||.‘.l_5i:||}'n]. Berfikir gafar wa mm;ﬂrq.iiril artinya bhisa e P
persaalan walaupun Cidak ada goed dan bisa menjmweb segala permasalahan karena
menggunakan metode. Zaman sekrang, nermerut Ma'rof Amin, bisa dikategoriken
sebagal periode Tagfyaru’ affar (penjemihan pemilkiran). Kalau duly terdapat upsya
mendinamisas pemikiran, selarang malsh justry kebablasan, Hbersl, kerena itw perlu
ada penjemihan pemikiran. Lilkat Ma'ruf Amén, *Fatwa dan Perobehon Soslal (Schiuib
Pengantar)” dalam Asrorun Nitam Shobeh, Fatww-fires Wasstet Pemibafhan dor
Kefoarsa{Jakaria; eLEAS, FOEK xii

gr!'a'rufﬁmlu. Fatwa dalem Sisrew Ao Slan (Jakarta: eLSAS, J008), col. ke,

FatBurrahman Djamil, Fileafir Hudus felawr, 42,
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ijtihad membutubkan sk7dan persyaratan-persyaratan lertentu, karena itu
tidak setiap Muzlim diperbolehkan untuk berijtihad.

Salah satu pranata yang disiapian agama bagi orang vang tidak
memiliki kualifikasi mujtahid adslah dengan bertanya atau memohon
penjelasen kepada orang yang memiliki kompetensi dalam menjawehb
permasalaban  tersebut. Termasuk dengan memohen fatwa terhadap
sesuatu hal yang belum terdapat ketentuan hukumnya. Falwa sangat
dibutuhkan oleh wmat Islam yang tidak mampu menggali hukum langsung
dari sumbemya, karena fatwa memuat penjelasan tentang kewajiban-
kewajiban agama (fara'd), batasan-batasan (hudie, dwwabir), sertn
memyatakan haram atau halalnya sesuatw Fatwa di samping memberikan
solusi terhadap pertanyasn yang disjukan juga berfungsi sebagai alat
dalam merespons masalah kontemporer,®

Menurat Yusuf Qaradawi, salah satu proyeksi ijtihad masa kini
terlahir melalui proyeksi fatwa, dan merupakan lapangan ijtihad yange
cikup luas, dengan mengambil bentuk fatwa individual maopun kolektif
kelembagaan.™ Fatwa yang paling mungkin dilaksanaksn pada masa
sekarang — untuk kasus-kasus krusial - adalah fatwa yang dilakukan secara
kalektif, yang pada umumnya dilakukan oleh para ulama dari berbagai
disiplin {lmu yang tergabung dalam suatu organisasi, ‘misalnya fatwa
Majelis Ulama Indonesis (MUI), Lajnah Bahsul Masail al-Dinivyah
Nahdlatul Ulama (LBM-NUT), Majlis Tarjih Muohammaediysh, dan
organisasi keagamaan lainnya. Jika dilihat dari perjulanan sejarahnya,
fatwa sebagai salah satu pranata dalam pengambilan keputusan hukum
Islam memiliki kekuatan vang dinamis dan kreatil,

3. Kaidah ferinddr dalam Berfatwa

Ada tiga kaidah fseinbat vang dijadikan pedoman dalam penetupan
fatwa, yakni metode baydnd (analisa kebahasaan), metode ra°7 dan
metode i-:r;‘,-;!ﬁ{;i"“

"™ Mool Amin, Farowe dafam Siceem Hukum ffam, 8,

" Yusof al-Qaradhawi, [eihad Kontemporer: Kode Etik dan Berbagal Poryimpangan,
Ter). AbuBarzoni (Surabaya: Risalah Gusti, 2000}, Cet.2, 59

" Maruf Amie, Farwa diaam Sisten Hukun iam, 34-45, Bamdinghkan dengon Wahbaeh
Zuhailt, mengutip pendapat Ma'ruf al-Duwalibi membagi ijtihad kepada tigs:

e e LN L T Ol T, TR LT PO T PEN LR

e e N ECAR L, T R L

At R e iy 1 syl el e ST sl ayai
Fetae Ty (R S e TR PRNNE o P TE T NN

Litiat Wahbsh ZubaB, D ai-Figh ai-feiarmy Juz 3 {Tramshig: Dir al-Fikr, 1986), cet.
k-1, T00-1041.
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a,  Metode Bavani(analisa kebahasaan)
Metode ini digunakan untuk menjelaskan teks al-Que’an dan
sunah dalam menctapkan hukwn dengan menggimakan analisis
kebahasaan." Yang dimaksud denzan kaidoh kebahasaan adalah
kaidah-kaiduh yang dirumuskan oleh ahli bahasa dan kemudian
diadopsi cleh ulama ushul fikih untuk melakukan pemahaman
terhadap makna lafal sebagal hasil analisa induktif dari tradisi
kebahasaan bangsa Arab sendin.
Dalam kajian ushul fikih, metode bayans ini mencakup empat
hal, yakni:

a) Menganalisa berdasarkan makna Tafal (b7 /'tibar al-fafe i al-
ma‘nd)
Dari segi makna lafal, ada suatu lafal yang ditempatkan utok
mentmjukkan suatu makna tertentu (khas) dan umum { Gm),”
ada lafal yang memiliki dua makna atau lebih (preshrarad) dan
ada pula dea lafal atau lebih yang mengacu pada satu makna
{muradif), dan ada pula lafal jamak yang mencakup satuen-
satuan yang banyak akan terapi tidak mencakup seluruh satuan
vang dimasukkan ke dalamnya (fams* munakian, :

b) Menganalisa berdasarkan pemakaian makna (bF 7'tibar fsiimial
al-lafr fi al-ma‘nd) ™
Drard segi pemakaian anti, ada lafal yang menunjuk kepada makna
asti (a-hagigal) dan ada yang menunjuk pada makna bukan asli,
karena ada indikast vang menghendaki demikian (majaz), ada
lafal yang mengacu pads makna yang jelas karena pengertian
tersebut lazim dipakai (samf) dan ada pula lafal yang samar
maksudnya karena baru diketahul ketika ada indikast lain vang
membanty untuk mengetahul maknanya (kingyah),

¢} Menganalisa berdasarkan terang dan samamya penunjukan
makna (& #'tibar dalalat al-lafy ‘ald al-ma’ng bi hasab ruhir a)-
ma'nd wa dharmin.”

Menurur Masrun Haroen, untuk mengetahui syari'at [slam ving dibmwva Rasulallsh
s, para wlama ushil fikih mengemuokakan dua bemtuk pendekatan, vukni melalul
knidah-kaideh kebohasaan dan metalel pendekaran rsgdsid sharfah (tajuan syam”
datam menetapkan hukum), Libal Masrn Haroen, L Figh I {Jakarta; Logos,
1996), cet. |, xi, Satria Effendi, bl Figh, cet.3, 174,

Mukhia Yabya dan Farchurrahmssn, Onsardosar Pembinasn Subum Fikh e,
I5i

Abdul Wahab Khalaf, Xoidab-Kasdah Hokwr Jelar Gilme Ui Frigh), verj. Noor
lskandar al-Barsani don Moh. Tolchah Mansoer iTaksnia: Rajn Grafindo Pergada,
1594, cet. %, 317

Mukhtar Yahya dan Fatchurshman, Desar-desar Perbinam Mok Fiki Tl
234,
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Dari segi terang dan samarnya penunjukan makna, ada lafal yang
petunjuk maknanya jelas tanpa memeriukan [aful lain untuk
menjelaskannya ( wadih al-diafalal) dan ada lafal yang tidak jelas
petunjuk maknonya kecuali ada lafal lain yang membantu untuk
menjelaskannya (klrafly af-dalalah).

dl Menganalisa berdasarkan penunjukan lafal kepada makna

menurut maksud pencipta nas (& J'ribar keifivah dalalat al-laty
‘ald al-manad).™
Drari segi penunjukan lafal pada makna menurul pencipta nas,
ada lafal yang petunjuk teksnya mengacu pada ungkapan ekplisit
{ af~mantug) dan ada lafal yang petunjuk teksnya mengacu pada
makna irmplisit (ai-matham).”
Termasuk dalam metode bayani adalah tata cara penyelesaian
dalil-dalil yang secara lahiriah terlihat bertentangan (fa2"ard al-
adiffat),” vang mencakup; aljam‘v wa al-faufly (kompromi
antara nas-nas yang bertentangan), tarjih (mengamalkan dalil
vang lchih kuat), dan masikf-mansakl (menghapus dalil yang
datang lebih dulu), atau tidak mengamalkan kedua dalil tersebut
dan berpaling kepada dalil lain { rasvaggud].

b.  Metode Fa'fily

Metode ini digunakan untuk menggali dan menetapkan hukun
terhadap suatu kejadian vang tidak ditemukan dalilnya secara
tersurat dalam nas baik secara gat Y maupun zanai, dan tidak juga
ada ijmya’ yang menetapkan hukumnya, namun hukumnya Lersirat
pada dalil yang ada Jseiabat sepertl ini ditujukan untuk
menetapkan hukum sustu peristiwa dengan memjuk kepada
kejadian yang telah ada hukumnya l-'.arcna antara kedua peristiwa
itu terdapat kesamaan ‘War hukum.” Dalam hal ini mufil
menetapkan hulum suatu peristiwa berdasarkan pada kejadian
vang telah ada nas-nya, melalui metode giyas dan Gschsan,

Mukhizr Yahya dan Fatchurrabiman, Dasar-daser Pembinsar Hukuen Fikil Talam,
240,

Mukhtar Yahva dan Fatchuerghman, Savsr-gdaser Pembineas Mok Fikil filam,
235,

Sagria Effend, ehw' Figh, 210-218,

Mensran Haroen, Ll Frgle J, 173-205

ffar sccara bahasa berani sesustu vang bisa mengubah hm.l-mn.. micaliya penyakit
disebut ' kovens silainyd mengubsh kondisi scseorang yang ierkenn penyakit
tersehul, Secarn istilah, ‘il adaloh suatu aifat yang konkrt ying hisa dipastikan
kebersdaannya pada setiap pelakenya dan menurul Sfatnya sefelan dengan fujom
pembentukan suatn hukum  vaknl  mewujudkas  kemaslabaion demgan mersih
kemarfaatin dan menolak nnedbarst dari wmat marusia Likat Satrie Efendi, b
Figh, 135,

50

Mufti harus menggunakan nalar untuk melihal apa vang
melatarbelakangi (alasan hubams iisf) suatu ketentusn hukum
dalam al-Qur’an dan sunah, karens semus ulama meyvakind bahwa
seliap ketentuan hukum Allah mengandung ey, dan tidak
mungkin Allah memberikan peraturan tanpa tujuan yang baik.
Dari sisi kegunaan praktisnya, “ifar dibedakan menjadi tiga
kategor, vakni ‘filar tasyrii, ‘ilat givasi dan Wit ferifsand™
Ul tasyr' adalab st yang digunakan untuk menentukan
apakah hukum vang dipahami dari nas tersebut memang harus
letap seperti apa adanya, atau boleh diubah kepada vang lainnya.
Dengan kata lain, berhubung diketahui ‘illar pentafsiran
peraturan tersebut maka para ulama berani mentakwilkan makna
sesuai dengan ‘iffar yang dipahami tadi, sehingga hukum yang
muncul menjadi berpeser dari pemahaman sebelumnys atau
berbeda dari arti harfishnya. Dalam  “ilfar rasprd ¥ ind tidak
dipersoalkan ada giyas atao tidak, karena penekanan kajiannya
adalah pada maosalah itu sendiri. Kalau ‘ilfar tersebut ingin
diberlakukan pada masalah lain, maka fungsinya berubah
menjadi “ar giyasi.

‘Wlat  givisi  adalah iflar yang  dipergunakan  umtuk
memberlakukan suatu ketentusn nzs pada masalah lain yang
secary zohir tidak dicakupnya, Dengan kata laln, ‘ar ini
digunakan untuk menjawab pertanyaan apakah nas yang
mengatur masalah A juga berlaku intuk masalah B (vang secara
barfish tidak dicakupnys, namun di antara kedua masalah
tersebut t at kesamaan sifat). Sifat yang sama inilah yang
disebut *ilfar.’

Ma'vul Amin, Fabwa dafam Sistem Hokorg dfamr, 46-47,

Aula tiga syarat bagl sesuaty bisa dijndikan sebagai 'illat; pertama, *illst haros sesus
yp ada kesesuniamnyn dengan tujuasn  pembsnfukan hokom (kuat dugasn behwa
Eukium il ferwujud karena “illat it buken v lsinnye), misainya, vang sesuai sehagai
"Nt kebaroman khvens sdalaly sifar fekar fimemeshukkon), karenn sifa memabukkan
ada hubimgannya dengen upnya  Islam dalam menolak kemadlaratan dalam hidup
manugia sebagai tujuan pembentuknn hukom, Tedi tidak ssh, misslnya menjadikan
"sifil cair” vang terdapat poda Ehame sebagsl Tllat-mya sshab keadaan cair tidak ada
huburgarnys dengan upayn marall kemanfanton disaksikan keberadoanmya, Kedun,
“Ulah hors bersifal jelas, misalnya perpsaan ridla dalam aked jual-beli — meskipun
menentukan sah tideknya sosiu pesikatan - namun perasaan ridla ity sesuaiu vang
belum pelas, karena ita hanas dikenkritkan berapa Hab-gehul dslam jual beli sehagal
tnnda adenya ridls pads kedua belah pihak. Yang ketign, 'illst hans berups sssnsu
¥ hisn dipastiken bentuk, jarsk dan kadar timbengancoye, misalnve, tindakes
peeibimiban adaloh sifst yeng dapor dipasiikan yakni menghilangkan nyawa
seseorang, dan hakekat pembunshan itw tidok ada bedarya antars yeng saty dengas
lainnya, Qleh karena ity is secora sab biza dijadikan sebagni 'illat bagi terbalangnyva
seorang akan (yang membunh) mendspatkan warisan, Demikian halnya secar
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‘Fllar istshsgnd inlah 4ilfar pengecualian, maksudnya mungkin saja
ada periimbangan khusus yang menyebabkan Slfar fagyed 7 tadi
tidak dapat berlaku terhadap masalah yang seharusnya ia cakup,
atar begitu juga giyas tidak bisa diterapkan karena ada
pertimbangan  khusus vang menyebabkannya dikecualikan,
Dengan demikian ‘#far kategort ini mungkin ditemukan sebagai
pengecualian darl yang perama, sebagaimana mungkin juga
pengecualian dari kategori kedva. Yang membedakan ketiga
kategori Wifar ini hanyalah kegunaannya dan intensitas
persyaratannya.

c. Metode [srislahi

Metode ini digunakan wuntuk menggali, menemukan, dan
merumuskan hukum syara’ dengan cara menerapkan hukumn Aty
untuk peristiwa yang ketentuan hukumnya tidak terdapat dalam
nas baik gaf ¥ manpun ranny, dan tidak memungkinkan mendcard
kaitannya dengun nas yang ada, belum diputusken dengan ffma®,
dan tidak memungkinkan dengan givas dan fstifisan.

Jadi, dasar pepangan dalam ijtihad beniuk ini hanvalah jiwa
hukum svara’ yang bertujuan untuk mewujudkan kemaslahatan'™
tanusia baik dalam beatuk mendatangkan manfast (26 al
rriaenad?) atau menolak kerusakan { darp al-maffsid) dalam rangka
memelihara lima hal pokok (ageme, jiwa, akal, harta, dan
keturunan), vang dijabarkan melalui tiga ku!f:ﬁ'nrl kemaszlahatan,
vakni gaririyyar,'™ hagivar,"™ dan tapsiniyar.

qiyasy, seorang penerima wasisl berwasiai memhunah pu'hul: yamg berwasiad, maka ia
Juga terhalang unduk mensrima wasias. Likat, Sasria Effendi, DEbed Saph 133-137.
hfaglnbish milalab sesumiy yong ﬂipnlhﬂlﬂE kaik oleh akal schat kerema mendad anghan
kebatkas dan meoghindarksn kerssokan bagi manusia sejalan dengan tujuan svara’
dalam menetapkan hukum. Dari definist ind bisa diprhamd bahws maslahoh ito thdak
hamva didssarkan padn petimbangan baik dm baruk memoret skal dan kanma
mendatanpkon kebalken serta menolak kerusakan, namun lebib darl 6, babwa apa
yang dianpgap baik aleu bumk oleh akal harus sejolan dengan ligjuam syara’ dalam
menetdplan hukum, yaknil metnelibara lEma pokek kebldupar manmin (xpama, jlwa,
oknl, harta, nasab) dan tidak ado petun|uk syars’ secara khusvs yvang menolakoya atau
memgakusnyva. Lilsd Amde Syarifeddin, Lo Figk Sl 2 {lakama: Loges, 1999), cet.
Koe-1, 325-204,

Kategari q.l'an.:r:'_p::rﬂ' adnlzh kebutuhan  esenseal, emimya tidek  terpeliharamy=
keboluhan tarsebol berakibar terancamnva ebsistensi kefings keburohar tersebur.
Misalnyn kewnjiban salot Tima wakiv merupsksn kebutuhan daririyyat bagi
terpelihareya agams Péngasbadan levhadap kewajiban salof mengancam eksistens
agama seseorang Memesuhi kebulvhan makeman pokok merapakan kebubdhan
doruriyyat  hagi terpelibarmyn  Jiwa, dihoramksamys minem  minuman keras
merupakan kebuluhan pokok dalam memelihara skal, syan's niksh dan larmmgan zina
sebagal kebutwhan pokok derpelibsranya nassbh, dan disyari'stkaniya fat: cara
pemilikan dan lzcamgan mengambll hal orang lzn sshagal ksbubuhan pokok dalam
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Mufti dalam prakiiknya menggunakan ayat-ayat atau hadis-hadis
yang mengandung konsep umum sebagai dalil atau sandarannya.
Misalnya ayat-ayat yang menyuruh berlaku adil, tidak bolch
mencelakakan diri sendiri maupun orang lain, dsb. Bissanya
penalaran seperti ini dilakukan ketika masalah yang akan
diidentifikasi terscbut tidak dapat dikembalikan kepada sesuatu
ayal atau hadis tertentu secara Khusus, Dengan kata lain tidak
ada bandingan yamg tepat dari zaman Nabi saw. yang bisa
digunakan. Misalnya aturan untuk membust SIM (Surat Izin
Mengemudi), peraturan lalu lintas atau yang lainnya, tidak ada
bandingannya pada zaman nabl, namun mengatur masalah baru
terscbut, baik menerima stan menolak, adalah perlu karena
menyangkut hajat hidup dan kepentingan banyak orang.

Cara kerjanya, ayat dan hadis tersebut digabungken satu sama
lain, sehingga kesimpulannva adalah merupakan sebuah "prinsip

memelibora barta., Likst Al-Shatibi, AFAooeaiagdr & Ll alAbkam (tr: Dar al-
Fiks, tah), Jilid 2, 4. Lihat juga Fathurrshmes Dijamil, Fiboder Hotom flam
(laknrts: Logos Wacana [ma, 1999), cet. ke-3, 126830, Amir Syarifoddin, Cebel
Figh fified 2, 2080-213,

Kategori fgihoar adalsh kebotuban yang tidak esemsial, namum ia merpakan
kehuguhan vang dopat menghisdarkan manusia dan kesulitan dalam hidupaya. Tidak
terpesuhinga kebumahas ind fidek mengancam eksistensi lima hal pokek. Misainya,
mielakzannkan ketentuan agama (jamak dan gasar) eniuk menghindari kesulitan. Jika
ketentizen ini tidak dilaksanaksn, tldak mengancom ekiifenss agama, teiapd hanva
mienyulitkas pelabunya Berbury binstang untuk mesikmoti makenan Jezat dan hatal
merupakan kebutuhan hajiyyil dalam memelihars kebotuban jiwa, dianjurkannya
menceri ilmu pengelahuen menapakan kebatuban hajiyyat dalam memelihara akal,
mycbu[l;an mathar dolam akad nikad m:!t.pﬂiﬂ.l‘l. kehutahan hajiyyat dalam
memelibars Ketirunsn, Sebab, |ika tidak menyebut mahar pada saat akad, la skan
membayar desgan kelentom mshar ymitsil. Ustek memelibara dori keswlitan. dalam
memperaleh harta, seseorang Muslim dapat melakuian jual beli salam/pesanan, Likat
Fathurrshman Dyamil, Filsafe Hodom B, 126-131, Bandingkan dengan Amir
Syarifuddin, kol Figh i 2 213-214.

Karegon raveiiydy adalsh kebutohan vang menunjang pemingkatas  mmamabet
peweorang dalems masvara’si don di hadapam Tuhan, sesaal kepaihwan, Menglui
petunjuk ogams, seperti menwlup sursl, membersibkan badan dan pakaian, diL
merspakan kebutwhan fabsTned dalam memefibarn agama. Jiks tidak. maka tidak
mengaickn ckelptensd agamn, jugas tidak menyulitkan pelakunya, hanyn tidak patul
dl hadapan manwsia dan Tuben sajs. Mengikati tato cars maoken dan nngum
(etikakesopanan) merapakan  kebutwhan  taldfoivdr dalam memelibara  flwa,
meoghisdarkan disi darl mesgkhayal dan mendengarken seaunty yang lidak berfaedsh
mernpakan kebubuhan rabsfadvdr dalas memelibarn akal, khithah dan walimsh dalam
perkawinian  merapakon kebatubon  fafdedear dalem  memeliharn  nasab,  dan
menghindarkan  diri deri  penipumn  merupakan  kebutuhan  sebsipiar dalom
memelitnr hara, Libst Fathurrahman Djamil, Siefn Subem fdaw, 126-131,
Bandingkan despas Amir Syarifuddin, Diba! Figh Sl 2, 2148-217.
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wmium”. Prinsip umum ini dideduksikan pada persoafan-persoalan
vang ingin diselesaikan.'"

4, Tradisi Kenpamaan sebapai- Persoalan [jtihadivab

Banyak alazah yang menunjukkan kebolehan melakukan ijtihad,
antara fain, QS. An-Nisg' ayat 39 yang isinya agar orang-orang yang
beriman menta'ati Allah, Rasul dan wlil amd, dan diperiniahkan untuk
kembali kepada Alleh (al-Qur'an) dan Rasul (sunah) ketika terjadi
perselisihan. Perintah mengembalikan sesuatu vang diperbedakan, menurut
‘All Hasabaldh adalah peringatan agar orang tidak mengikuti hawa
_n_a_E:;uﬁﬁ_: dan mewuajibkan kemball kepada Allah dan Rasul dengan jalan
Ijll &

Para ulama ushul fikih sepakat bahwa avat-ayat atau hadis Rasulullah
yang sudah tidak diragukan lagi kepastiannya (gar® datang dari Allah
atau rasul-Nya, seperti al-Qur'an dan hadis mutawatir, bukan lagri
merupakan lapangan ijtihad dari segi periwayatannya. Dan (jrihad juga
tidak lagi diperlukan pada ayat-ayat atau hadis vang menjelaskan hukum
secara tegas dan pastl, misalnya kewajiban melakukan salat lima waktu,
zakal, puass ramadan, dan haji, larangan berzina, membunuh, dan
lainnya.

Adapun hal-hal yang menjadi lapangan ijtihad, sebagaimana yang
dikemukakan oleh Abdul Wahhah Khalaf, adalah masalah-masalah yang
tidak pasti { zanmi} baik dari segi datangnva dari Rasulullah, atau dari segi
pengertiannys, yang dapat dikategorikan kepada tiga macam:

1. Hadis Abad, yakni hadis yang diriwayatkan oleh orang seorang atau
beberapa orang yang tidak sampai ke tingkat hadis mutawatir. Dari
segi kepastian datangnya, hadis #had hanya sampai ke tingkat dugaan
kuat (zanni), dalam arti tidak tertutup kemungkinan adanya
pemalsusn meskipun sedikit. Dalam hal ini mujtahid perlu melakukan
ijtihad dengan cara meneliti kebenaran periwayatannya.

2. Lafal-lafal atau redaksi Al-Qur'an dan hadis vang menunjukkan
pengertiannya secara tidak tegas (zannd) sehingga ada kemungkinan
pengertian fain selain yang secara cepat bisa ditangkap ketika

Ma'ruf Ansin, Fariva dalenr Sistem Hidon Ielpm, 47-48,

‘Al Hasaballih, Uil &f-Techd® al-folind (Mesic: Dar ol-Ma'Enif, 1Lk cet, Ke-3, 66,
Lihat juga Satria Effendi, Lisbu Figh(Takarta: Keacans, 2005), cat, ke-3, 247,
Menwrut Fatharrabenan Diamil, jaran Idam dapst dibedakan menjadi dua kelompok,
pertamiu, ajaran [xlam yang bersifat absolute, universal, dam permanen, tidsk herubah
dan tidak dapat divhah. Yeng termosuk dalam kelompok permama inl adalsh ajasan
Eslam yung tercantum dalam ayat ab-Qur’ o dan hadis cootawatir yang penunjokannya
telah jetes. Kedua, ajaran Islam yamg bersifat relatif, tidak universsl, dan tidak
permasen, melainkan dapat bershab dan diubah. Termasuk dadom kedompok kedua ini
adalah ajaran lslam yang dihasilkan melalui proses djtihad. Lihee Fashurrahmar
Djmrmil, Frleafat Hedeirr Folar (Jokarin: T_ugl:u Wicana B, 15909, cet, ke=1, 43.
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mendengar bunyi lafal ataw redaksi itw. ljtihad dalam hal ini adalah
dalam upaya memaharmi makswd lafal tersebut, Fungsi ijtihad di sin
untuk mengetahii makna sehenamya vang dimaksud oleh teks. Dan
dalam hal ini sering membawa perbedaan pendapat ulama dalam

menctapkan hukum
3, Masalah-masalah yang tidak ada teks ayat atan hedis dan tidak pula

ada fima’ yang menjelaskan hukumnya. Dalam hal ini ijtihad
memainkan peranannya yang amat penting dalam rangka
mengembangkan prinsip-prinsip  hukum yang terdapat dalam al-
Qur'an dan sunnah. Fungsi ijtihad di sini adalah untuk mencliti dan
menemukan hukumnya melalui tujuan hukum, seperti dengan giyvas,
istthsan, istisiah, masfabat mursafah, sadd al-dharmah, ‘wf dan
istisfab, Di sini terbuka kemungkinan luas untuk berbeda p:ndapal.'m
Pada intinya, ijtihad banya diperbolehkan dalam kasus-kasus vang
sama sekali tidak dijelaskan hukumnya oleh nas, dan ijtihed terhadap nas
vang tidak memiliki tingkat kepastian datangnya mauvpun kepastian
penunjuken maknanya, Namun demikian, dalam sejarah terhukti bahwa
pola berhukum yang secara sederhana dikemukakan oleh Mu'adz bin Jabal
dan dibenarkan oleh Rasulullah saw itw temyata tidak dapat selalu
dipatuhi dan dipertahankan. Darl zaman ke zaman selalu ada penguasa,
hakim. dan ifmuwan yang menempuoh kebijakan hukum, keputusan hukum,
atau membetikan fatwa hukum yang secara tekstual tidak sepenuhmya
sejalan dengan nas, baik al-Qur’an maupun sunah. Bahkan berbeda sama
sekali dengan bunyi nas itu'" Beberapa contoh tokohnya antara lain
adalah seorang khalifah, "Umar ibn al-Khattab vang pertama memberikan
contoh berijtihad terhadap peristiwa-peristiwa yang sudah ada nasmya
yang qar Ty al-wurnd dan gar Ty al-dafalah. Misalnya, Umar ibn al-Khatab
ra. mengubah hukuman pidana atas pelaku zine ghair muhsan vang
mestinya menurd nas didera dan dihukum buang ke luar negeri selama
setahun,'"! Umar ra. juga tidak memberikan bagian zakat bagi mi'allaf

I Abdul Wakhah Khalaf, " Ll afFigl, verj. Bur Iskandar dan Tholkhah kasshur,
30 Likat juga Satria Effendi, O’ figh, 2510 Mukhtar Yahya dan
Fatcharrahman, Daser-daser Pembingan Hikum Fikih felbar, 373-334,

' Musewis Sjazali, Jrifad K emandiaan (Jakarta: Paramading, 1997}, 37,

"' Telah menjadi sunsh mabi bahws hukuman bagi pelako zina lelaki lsjang (belum
heriztri) adalah dihokam cambuk seratus kali dan dissinglan selama setahun, Pada
maasd kekumsaan Lmar, pade wakte dia berkunjung ke wilnyoh Romawl den beriemu
buyjang wang dibang ita serta menvaksikan kehidupasnya, mendadak Umar berkata
babiwa mulai weokiv it ia tadak akan Iapl membuang orang ke peagazingan, agar umat
Talam jangun lserkeswsnpatan bergaal dengan dan terpengansh musuh-mesel meseka,
Lihat Mumawir Sazali, Sfihad Koz, 41
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sehagaimana yang disebutkan oleh nas al-Our'an,'™ Umar ra., |ugra pernih
menggugurkan hukuman potong tangan bagi pencuri. dIL"Y Hal ind
dilakukan oleh sahabat ‘Umar karena beliaw melihat tefah simanva alasan
hukum (& sabab ‘adem woynd al-“flakpada persoalan-persoalan tersebut.
Ketika ‘illat hukum telah tiada maka hukumnya juga berubah { ek ;.5—“
s L s oy alalt ':-)

Atas keberaniannya, Umar tbn Khattab mendapatkan sanjungan, ada
yang mengatakan, beliau sebagal pembaharu (inmovarer), orang yang
menjadi inspirator pembaharvan hukum, yang kemudian diikuti oleh
sgjumlah ulama fikih terpandang. Pertanyasnnya kemudian, menpapa
Umar ra. berani berbeda dengan bunyi teks al-Qur'an atau keputusan
hukum zebelum dia?

Paling tidak ada tiga faktor pemting yang andil mempengaruhl
kebijakan hukum Umar ra, Perfama, faktor militer, Adanva penakiukan
besar-besaran pada mass pemerintahannya — dan ini fakta sejarah -
menggambarkan adanya kekuatan militer yang terorganisic secara baik,
bahkan dia dikenal sebagai orang pertama yang menciptakion lembaga
{dfwam militer tersebut. Dengan demikian lslam semakin tersebar luas,
dan konsekuensinya, terjadi pembauran kebudavaan di samping munculnya
kasus-kasus baru yang harus dijawab. Kedua, faktor ckonomi. Akibat
lwasnya kekuasaan pemerintahan Istam, maka terbukalah sumber-sumber
ckonomi yang thdak diperoleh sebelumnya di tengah-tengah Jazirah Arab,
Pajak-pajak darl daerah takluken mengalir ke Madinah, sehingga bisa
dikatalkan wmnal [slam waktu itu sejahtera, Ketigs, faktor demografis, di
mang sebelum penaklukan ke |uar Jazirah Arab, penduduk negara Islam
hanya terdiri ¢tnis Areb dan minoritas Yahudl, Pada masa khalifah Umar,

"2 Muhammad Abd ol-Aziz al-Holawh Farws dar sl Ginar Me Kbartak;
Ensiblopedie Berbagai Persoalan Fih, Terj, Zubelr Suryadi Abdullah (Swursbaya,
Risalnh Ciustl, 2005}, 100-114. Dalarm 8. Al-Tashah ayvat &0 dinyatokan bahwn &
antara mustahik rakat adalah me'alfafqiiBiahire Pada zaman Mabi dan sahabat Abu
Bakar, bagien imiak miablal selaly diberikan, namun pada masa Umar tidak lagi
Sebagad jawnhan pertanyaon mercks mengapa bagion itw tidak diberikan, Lmar
menjawab babwa dule Nebi membenican baglan itu agar mereka mikin lebil tenarik
kepada Tslam. Kinl Islam telah kust dan tidak membotubken mereka laglh Kalau
mereks mau masuk Islam silnhkan, dem webhaliknys kalon mereka hendak tetap kofir
silahkan Lilat Munawir 5jazali, Snifhod Kemanusiaan, 39,

05 Al-Matdah gyst 3% menyatakan bahwa hukuman bagi seerang pencurl harts atay
besida di atax jumlah atan harga terenta sdalsh poteng tangen, dan hekwman itulsh
vang dulu ditakoksn oleh Mabi, Tetapl Umar tidsk melskukan hukuman tersebut
kepada ssarang pencarl afas penlimbamgan habwa pada waktu ity Madinah fengah
dilands bahaya kelaparan, Liknt Musawie Sjazabi, Sebed Kemamrstaen, 41, Lihei
Juga Badri Khaeruman, Hiokare Sl dafam Pervbalian Sostal, 38-41,
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dengan masuk Islamnya orang-orang Persia menambah jumlah warga non-
Arab, vang mengakibatkan kelompok-kelompok sosial dalam komunitas
Islarm semakin  beragam an komplek. Keragaman einis dan lavar
kebudaynan, biasanya berpengaruh terhadap personlan-persoalan hulkum,
Karena ity menurat Amiur Nuruddin, dalam menghadapi perubahan sosial,
peling tidak ada dua sikap yeng menjadi kunci sukses Umar, vakni
beradaptasi dengan tantangan baru secara kreatif, dan mengambil suatu
pundangan scjarah yang kontekstual. '™

Menuret Jalaludin Rahmat, mazhab Umar ini oleh sebagian ulama
disebut sebapgai mazhab yang memusatkan perhatian utamanva kepada al-
Qur'an, mengutamakan re'y dari pada sunnah, dan menckankan aspek
magayid shard’sh atau kemaslahatan umat untuk menetapkan hukum dan
kurang terikat kepada zahir (makna telkstual) nas. Untuk menangkis
tuduhan terschut, Abu Zahrah menulis: "Tidak zatu pun sahabat yang
meninggalkan nas demi ra’y-nya atau kemaslahatan tidak bertentangan
denpan nas, tetapi mengaplikasikan nas secara baik, berdasarkan
pemahaman yang benar akan maksud syara’™.'" Sedangkan menurut
Fathurrahman Djamil, apa yang dilakukan Umar ibn Khattab adalah wajud
pemikiran falsafi terhadap hukom Islam. Berdasarkan situasl dan kondisi
dan demi menegakkan keadilan yang menjadi azas hukum Islam seria
mewujudkan  kemaslahstan, Umar ibn Khattab menerapkan  hukum
berdasarkan akal manusia,"™

Penguasa selain Umar ibn Khattab vang melakukan ijtihad baru
gdalah Umar ibn 'Abd al-'Aziz (99-101 H), seorang khalifah kedelapan
Dinasti Umnayyah, Dalam upayanya mewwjudkan pemerintahan yang adil,
bersih, dan jujur, din melarang para pejabal negara dan karyawan
pemerinteh untuk menerima hadish. Dia tshu bahwa Nabi dan sahabat
besar menerima hadiah. Tetapi, schagaimana dikutip Munawir, dia
mengatakan: "IN masa WNabi hadiah itu ya hadish, tetapi sekarang ini
hadiah (sudah berubah fungsi) menjadi suap."'"

Ya'qub ibn Ibrahim al-Ansan (w, 182 H), yang dikenal denpan Abi
Yusuf al-Hanafi, ketika menjadi hakim pada masa khalifah Honn al-
Rasyid, scbagaimana dikutip Muonawir Syszali, dia berpendapat yang
berbeda dengan kebanyakan ilmuwan fikih termasuk Abu Hanifah sendiri,

M Amier Nunsddin, Jihad Dimar S AfKhreriab (Jakarta: Rajawsll, 1991), 126-134
Lihat juga Bodri Khacruman, Mok Sl dafem Perobaban Sosal, 42

U Palaludin Rakhmar, Dakufudss ARk df Arss Frbh (Bardung: Muthahar Press.
002}, 224-225.

M Fathurrabman Djamil, Fitvady Hokum flar, 19,

" Munawir Sjazaki, frirad Kemanwiag 43,
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bahwa suatu nas vang dulu dasamya adat, kemudian adat itu telah berubah
moka gugur pula ketentuan hukum yang terdapat dalam nas itu. Misalnya
Mabi pemah menyvatakan bahwa untuk jual beli pandum itu dipergunakan
ukuran takaran, mengikuti adai selempat waktuo itu, Tetapi kebiasaan itu
kemnudian berubah, T8 banyak wilayah dunia Istam untuk jual beli gandum
diperzunakan ukuran timbangan '

Tez al-Din ibn Abd al-Salam al-Shafif (w. 660 H) yang hidup pada
abad ke tujuh hijrivah menyatakan bahwa sepala upaya hendaknya
difokuskan atau dikembaliksn kepada kepentingan manusia, dunia dan
akhitral. Tuhan tidak memerlukan {badah kita. la tidak beruntung kerena
ketaatan mereka yang taat, dan tidak rugi karena kemaksiatan mercka
vang maksiat.'"” Najm al-Din Abi al-Rabi' Sulaimin ibn Abd al-Qawwi al-
Tufi {657-716 H} yang hidup peda sbad ke tujuh hijrivah adalah seorang
fugaha bermazhab Hanbali, Dia menganut aliran yang mendahulukan
maslahah (kepentingan umum) atas nas dan jmd, A1-Tafl menyatakan
behwa apabila terfadi tabrakan antara maslahah dengan nas dan fmd
maka wajib dimenanghkan kepentingan umum (maslahah)."” Muhammad
Abduh {1849-1905 M), seorang ilmuwan rerkemuka di Mesir mengatakan
bilamana terjadi tabrakan antara manguw! (nass) dan ma'gdl (hasil
penalaran) dalam masalah mu'amalah, maka hendaknya diambil hasil
penalaran.’*' Menurut Munawir Sjazali, pendirian inl sesual dengan

" Munawir Sjazall, Srithad Komanasiaan, 44,

" Lz al-Din itbn 'Abd al-Salim, Qewd'id al-Abkam 7 Masalih al-Andm {1t.: Dal gi-Jeil,
t.eh.), Juz 10, 72.

P Sulaman it * Abd al-Craww b *Abd al-Karim ibo Sa%ad b al-Safl al-Tif, Risila
T R Gy b Meslebad, Tahgiq Dr. Ahead “Abdumabim al-83yily (Libanon; Al-Dér
al-Migriyyak, 1993}, cet. ke[, 13.25 ALTufl mengoiakan, dakil-dafil syara® ada 19
{al-kitah, alsumnah, (e’ fima’ ahi si-rtsdfab, olgivas, gowd aloabiby, almasiakah
al-mevsalad, alisishab, al-baraah al-xsiivyak, & Sdi, s-istigrd, s sl-dharar el
dxeiillall al-ferfhein, at-alhafur b al-akial® ai-iematy, fma o0 8K, (e sf
rrah e 4500 s, dim et al-khalalT al-arba'al), dan vang paling kuat adalah
nas dan ijma’. Nas den ijme’ adakalanys sesual dan adakalanya tidsk sesuai dengan
pemnelibaraan maslahah (7°frah af-meslafa®). Tika kedun dalil #u seenai (e
dengan pemelibarsan maslahah, maka tinggal menerapkan saja ne2s atan ijme, namm
ketika fergadi pementangon (pwbha%, moka wajibh mendshulukan maslabah atss
keduanya dengan jalan fekhsts dan bapdn (wejehe fogdfm sl.maslabeh ‘almiima bi
pariq al-takksTs wa al-Bayin Jabemd),

* Schagaimann dikutip Dr. Abmad °Abduvabim al-Sayibh dalam penganiar kitab
Risilah ff Ri‘Tyah af-Masfapah karya AL-Tif, babwa Rasyid Rida pernab menulis
dalsm Majallah al-Manir dengan judul sovlfah af-shar'i wa fagdfe sl-magiahak 7 al.
miu el Cady wlnags Dalem bukuen-huloan mu'amalal sepert) dalam persoslan
politik {af-sipariyak), peradilan (a-gagiipyat), dan bebungan sosial (fdirdyyal)
beerlaku kaldah der atoreiEed den jalhdis al-masih Lile Sulaimin ibe * Abd al-
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pendapat Ibno Taymiyah bahwa nas yang benar akon selalu sesuai dengan
akal budi yang jernih,'"”

Dalam wacana Baral, menurut Muslehuddin, setidaknya dikenal tiga
aliran  hukum, yakni aliran teleologis, aliran historis, dan aliran
imperatif." Menurut aliran teleologis, hukwn merupakan produk akal dan
amat cral ksitanmya dengan konsep tentang tujuan, Hukum Islam juga
mengacy pada pandangan hukum yang bersifat teleologis, antinya hukum
Islam itu diciptakan karena la mempunyai maksud dan tujuan, yakni
meneciptakan kedamaton di dunia dan kebahagisan di akhirat. Inilah yang
membedakannya dengan hukum manusia vang menghendaki kedamaian di
dunia saja.'"" Sementara ity, aliran historis mengajarkan pandangan bahwa
sumber hukum adalsh kebisszan yang mendarah daging dalam pikiran
manusia. Jadi, bukan perintab penguasa maupun kebiasaan masyara'at
tertcniw, tetapi pengetahuan instingtif yang dimiliki oleh setiap bangsa.
Karena it hukum bisa sukses hanya jika la bersesuaian dengan keyakinan
internal suatu bangsa kepada siapa hukum itw diperuntukkan. Adapun
aliran lmperatil mengangeap hukum sebagai perintah penguasa, Defindsi
ini membawa implikasi adanya sanksi perintah yang tidak ditaati.'™

Ketika ditanyakan, apakah hukwm Islam itu blee print Tuhan ataukah
hukum merupakan hasil rekavasa sosial ketika mereka dihadapkan pada
problem hokwm dalam masyara’at? Dari sini kemudian mumcul dua arss
pemihaman. Kaum konstitusionalisTiteralis mengedepankan permahaman
tekstual untuk menjawab persoalan kontemporer, sedangkan yang lainnya
mengedepankan pemahaman kontekstual. Yang menarik bahwaz dalam
inovasi hukum, kebiasaan yang terjedi berulang-ulang di masyara’at dan
dianggap baik juga disdopsi sebagai norma hukum, setelah melalul sefekst
ketat, yakni tradisi tersebut dinyatakan tidak berentangan dengan gagasan
dasar al-Quran dan sunah. Kaidah al-%d#h mufakismak yang nyaris
diterima secars konsensus oleh selurvh mazhab hukum adolsh sstu kaidah
yang digunakan untuk menjastifikasi praktek hukum yang dianggap positif

Qaww] b “Abd al-Karim (bs Sa%ad ibnoal-3afi 8. Tefi, Kisalah 7 &k at
Masiaah, Tahgiq Dr. Abmad “Abdurabilm al-Sfyil. 8.

= Munawir Sjazall, Jifad Kermavstann, 4346,

" Mahammad Muslehuddin, Filesi Hukun felnm dan Pemibizn Oieatalis, Ter|
Yudion Wahysdl Asmis, (Yogyakara: Tiara Waesna, 1900}, cet ke-1, 13

" Fatbuwrralyman Djamal, Filvadae Fotum Glam, 15,

B Ahmad Rofig, Pembabarae Hukom Sare of frlonesia 2022,
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dalam masyara's.”" Pendekatan terakhir ini menwrut Huosain Hamid
Hassan disebul metode induksi (istigrafy."

Dengan demikian, dapat dipshami babwa dalam batas-batas tertentu,
hukum Islam dapat menerima praktik vang berulang-ulang dan dianggap
baik dolam masyara’st, schagai norma hukum. Oleh Ahmad Rofig,
dikatakan babwa hukum [slam mergpakan hasil dari sebuah proses
perubahan sosial. Dan inl sejalan dengan aliran historis dalam wacana
barat, vang menekankan bahwa hukum adalah hasil dari proses scjarah
atau semacam perjanjian sosial. Namun, hukum tidak sekedar dilihat dari
hasil at au produk perjanjian sosial, tetapi tolok ukur shar't menjadi penting
ditempatkan sehagai paradigma pembinaan hukum Islam, "™

Menwrut Munawir Sjazali, perubahan hukwn karena perubahan
kondisi dan situasi itu dibenarkan oleh [slam, tidak saja pada masa Nabi,
tetapl juge pada waktu sepeninggal beliasu.' Kesimpulan ini didasarkan
pada penafsiran beberapa ahli seperi Ibn Kathir, Ahmad Mustafa al-
Maraghi, Muhammad Rashid Rida, dan Sayyid Quib terhadap ayat 106
Q5. Al-Bagarah,"™ terkait dengan adanya konsep maskh hukum dalam al-
Our’an maupun hadis, Munawir mevakind bahwa baik dalam al-Qur'an
maupun sunah terdapat meskl karena wahyu-wahyu al-Cur’an itu tidak
turun ke dunia yang vakum, melainkan kepada suatu kelompok manusia
atau masyara’at dengan latar belakang sejarah dan kebudayean tertentu,
serta tingkat kecerdasan terientu,”

HE O Ahmad Rofig, Pembatarran Hikumn Isiem of fndomesrs, 38

™ Husain Handd Hassdin, Nagaripah af-Maplahah 7 al-Figh a-fsiaon, (Kairo; Dar ol
Mahdah ai-*Arabiyah, 1972}, 32

B Ahmad Rofiq, Pembambarman Hikum Blem of frdonesfa, 35,

" Misalnys pemindakan kiblat dari Bawy af-Magdis ke Bayr at-Haram, Nobi dalam

hadisnya jugs pernah memberikan petunjuk yang berbeda dengan apa yang belian

pemah berikan. Sualu conteh vang populer sdalah pada owal lslam Mabl melarang

umswinya berkunjung ke kubur, karenn khowatic kambuh memuja nenck moyang alai

mintn wasilah, Tetapi, setelsh fman mercks kust, justrn Mabd mengimbau agss

amsalnya berziarah Kubus, sebab denpin demdkian mercks skon bngot bahwa cepst

atan fambat mereks akan mati,

Arfinya: Ayat mana saja vanyg Kami nasakhkan, atoe Kami jmlikan (masesis) lupa

kepadanyd, Farmi datanghen vang kebih baik daripadanvo stom yamg sebanding

dengannya. tilekkah kama mengetahai hobwa Sssungavhnyn Allah Maha B nass atas

segaln sesustu?

Bdumawir Sjacall, S Romanasiair, 47-98
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Rasulullah saw juga pemah menyampaikan bahwa setisp 108 tahun
(seabad) mesti terdupat seorang mujaddid atau seorang mujtahid.
Dengan demikian bisa dipahami bahwa dalam perjalanan hidup umat Islam
mestinya tidak pernah vakum darl sang pembahary yang bertugas untuk
menyelesaikan masalah pada zamannya, Hal ini berarti bahwa ijtihad para
slnma terdahuly mesti sesuni dengan waktw dan keadaan di mana mereka
berada, namun belum tentn sesuai dengan keadaan umat Islam sekarang
ini.'™™ Karena itu sangat bijeksana Iba Qayyim (w. 751 H) yang
menyatakan:

134 ) gl g gl 5 RN g e ) iy (g gl

*Perubahan fatwa adalzh karena perubahan zaman, tempat, keadasn
dan kebissaan" Yang dimaksud adalah bahwa kondisi suatu masyara’at
akan berpengaruh terhadap fatwa yang dikeluarkan oleh seorang mufti
Mamum hal ini tidak berarti bahwa hukum akan berubah begitu saja, tanpa
memperhatikan norma yang terdapat dalam sumber wiama hukum [slam,
al-Qur'an dan hadis, Dan scjarah mencatat, bahwa (jtihad telah
dilaksanakan dari masa ke masa, sejak masa awal Islam sampai sckarang,
Dan ljtihad masa sekarang jauh lebib diperlukan dibandingkan dengan
masa-masa lampau.

Terkait dengan perubahan sosial, dalam pemikiran hukum lslam
dikenal dua teori besar dengan paradigma dan cara pandang yang bukan
sdja berbeda, tetapi juga saling bertentangan, yaknl teori keabadian atau
normativitas hukum Islam dan teori adaptabilitas hukwm Islam. Teori
normativitas hukum Islam berasumsi dan meyakini bahwa hukum [slam,
sebagai hukum yang ditetapkan oleh Tuhan, ia tidak mungkin bisa diubah,
dan scbagai konsekuensinya, ia juga tidak beradaptasi dengan
perkembangan zaman. Sementara itu, teori kedua {adaptabilitas hukum
Islam) justru berasumsi bahwa hukum [slam, sebagal hukum yang
diciptakan Tuhan untuk manusia, maka ia bukan saja bisa beradaptasi
dengan perkembangan zaman, akan tetapi ia juga bisa divbah demi
mewujudkan kemaslahatan umat manusia."™

BT adapum hadits yang dimaksad sebagai berikut: o 0 0 whey ke il a3 Joa, o
onls ol aly) Lgss Lh 20 e dae A 0 e Y1 i a6 Tihat Abu Dawnd,
Surras AN D (D& al-Fikr, tth), Juz 4, h. 109,

¥ Fathurrshman Dijamil, Filsaf Hukom Dl 164,

M b Qayim, e alAfisvdgd To ‘m Rabb sl- lamin (Beira: Dar al-Fike, ), Tz 100,
14,

35 Earhurrahman Djamil, Fieathe ko S, 164,

' Pengantar Redaksi buku korys Mabsun Fusd, Fokoer folam fodonesia: Dan Nafar

Parrisipatess hingga Emansipatorss (Y ogyskarta: EkiS J005), cef. Ke-1, v,
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Dari paparan df atas, dapat dipahami bahwa hal-hal yvang
diperbolehkan dilakekan ijtihad adalah dalam masaleh baru yang tidak
disecbutkan secars jelss oleh nas al-Qurian dan sunah. Karena hukum
Tuhan vang berupa nas itu diperuntukkan demi kemaslahatan manusia,
maka dalam kondisi tertenty, seorang mujtahid diperbolehkan menjadikan
situasi dan kondisi sosial sebagai salah satu pertimbangan dalam membuat
keputusan hokum, karens dianggap di dalamnya terdopat kemaslahatomn.
Tradisi  keagsmaan masyara’at Muslim di  Indonesia  sebagaimana
disebutkan pada wwal bab ini merupakan persoalan yang menjadi wilayah
ijtihad ulama, terutama diperselisihkan oleh ksum modemnis dan
tradisignalis di Indonesia, Secars detail pambaran fentang tradizsi dan
bagaimana A. Hassan dan Siradjuddin Abbas berijtihad akan dipaparkan
pada pembahasan selan|winya.

C. Hubungan Paham Keagamaan dan Fatwa

Fatwa merupakan produk (hasil) pemikiran mufti, ditulis atau
disampaikan sesual permintaan smuesfafff atau untuk merespon  Situasi
kondisi yang berkembang di masyara’atnya. Sebagai hasil pemikiran, teks
fatwa disusun berdasarkan pemahaman mufti terhadap dalil syara’ dengan
menggunakan bahasa yang mudah dipahumi oleh pemohon fatwa ™

B Farwa, dalem proses pesetspas hukemaya bampir bisa dipastikan dipengaruhi oleh

gitunsi dan kemdisi sosial wing mellnghupimya, demikian halnva, fatwa keika
disebarlsskan dalom kehidupan mesyvara’at, sangat mumgkin diperganakon oleh
aeent of elvee staa pebopor poruhahan - secara langsung atau tidak langsong -
schagni nlat uniuk melesiorikan paham keagamaan sescoramg. Dalam kajian soskologi,
pelopor p&mba!mn il mh_l:ﬂ: LriroTany afau k:ln‘m‘p-uk orang ynmg rnend.p];utl:uu
kepercayaan danl mesvara’al schags pemimpin saiu slau lehih kembaga-lanbaga
kemasyarn’otan. Pelopor perubshan memimpin magyara’st dalam meagobeh sisem
sodial, Dan pervbahbem sosial vang dikebendoki alsw direncanokan, seloly berada di
bowah pengendnlion sermo penpgawasan pelopor perubshin lersebul. Cora-cars uniok
mernpengaruhi masyara'st dengon gistem vang terstur dan diremconakan terlahih
dahulu, dissmakan seriaf edgeaeeriag alan sosial plasing Sebagaimana dikutip
Soerjona Spekanto dard W) Coulsan, hahwa penpalamian-pengalaman dbf negara-
pegars lain dapal memboktikon babwa hukum {dalam bentuk kaidsh-knidah hukum),
sehapabnuma balnys deagan bidang-bidang bainnye dipergunokan sebagai alat mntuk
mengaclakan perchahan-petubphan  sosial, terutama  dalam  perubaban  yeng
dikehendaki atau perubshan vang direncanakan { fofendd charge atau plaad change)
oleh pelopor perwbaban. Misalove di Tunisia, sejek diberfakukan Code o Persval
Stwtus puda tahun 1957, seonmg wanita yang ielsh dewssa, mempunyal kemampuan
kukue untok memikah tanpa bars didempingd oleh searang wali. Tunisia sebagni
sty nesgam Islam df mann pendiduknya pada Esumnys menganol machab Matiki,
mengamnbil p:iniip-pr.imi.p iLari mazhah Hamafi tentang kedodukan wamita, TH 5:.'}113,
Yordanda, Irak, das Juza Masakke, sustu p:rl:a.winun karuslah mendapatkan ijin dan
pengondilan. DI Swiria, missinya, pengadilan bara memberi kas ijin unluk medakokm
poligami apabila pengaditan telnh yakin halwa calen suami memponyal kedudukan
choaea yang koal, Soerona Sackanio, Pebobpobol Sosfolog’ Mk, 122-126,
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Bahasa sebagai alat untuk menyampaiken pesan dipshami sebagai bentuk
interakilf antara mufti dengan pembaca’pemohon fatwa, Karena itu
penting memposisikan bahasa dalam wacana kritis. Mohammad AS.
Hikamn menjelaskan bagaimana bahasa dipandang dalam analisis wacana.
Dalarm hal ini terdapat tiga pandangan sebagai berikut ;'

i, Pandangan vyang diwakili oleh kaum positivisme-empiris. Oleh
penganut aliran ini, bahasa dianggap sebagai sesuatu yang bebas,
netral, tidak dipengaruhi olch kekuatan-kekuatan dominan, dan apa
vang dinvatakan olch teks itu disngeap sesuatu yang tidak terdistorsi,
schingga dianggap scbagai kebenaran. Salah satu ciri dari pemikiran
ini adalah adanya pemisahan antara pemikiran dan realitas, Dalam
kaitannva dengan analisis wacana, konsekuensi logis dan pemahaman
ini adalah orang tidak perlu mengetahul makna-makna subyektif atau
nilai yang mendasari pernyalaannya, sebab yang penting adalah
apakah pemnyatasn itu dilonfarkan secara benar menurut kaidah
sintaksis dan semantik. Wacana lantas diukur dengan pertimbangan
kebenaran/ketidakbenaran (menurut sintaksis dan semantik), "

2. Pandangan keduoa, disebut sebagal kenstruktivisme. Aliran ini
menalak pandangan empirisme/positivisme yang memisahkan subyek
dan obvek behasa. Dalum pandangan kenstruktivisme, bahasa tidak
lagi hanya dipandang sebagai alat untuk memahami realitas obyektif
belaks dan yang dipisshkan dari subvek sebagai penyampai
pemystaan. Aliran ini menpanggap subyek sebagal faktor sentral
dalam kegiatan wacana seria hubungan-hubungan sosialnya. Dalam

B pdohammad AS. Hikam, "Bahasa dan Politik: Peaghampiran Discersive Practfos”
dalam Yuldi Laiil din Idi Subandy [beahlm {ed.), Behase dan Kefuesanr Poliik
HWpeana of Panggung Orde Beru (Bandung: Mian, 1996), T8-86,

' Titik perhatian dalom pendekatan positivistik terotams didasaekon pada benar
ndabatya bahasa secora gramatikal. Kobest dan koherensi adalzh isiilzh yang sering
dlpnkﬂ Knbess Tp:rl.q'mkm keserasiam  hubumgan  ufsar-ussur dalam wecana,
sedangkan koherensi merupakan kepaduas wacana, schinggs membawn ide ferentu
vt dipshami odch Khalayak. Eallmat seperti, "Ahmad pergi bersama temaniys,
makil dia harn,” Kaolimat @i koberen, karena kita tahu [de apa yang Inpgin
disampaikan lewal wacana ifw tetapi fidak kohesil sshagal wacano, Tidak kohesif,
dalwm arii, kata "din® mepumjuk kepada siapa T Abmad alai temammya T Wacans il
akan kohesif kalaw misalnve dipebas kalimar " Ahmad pergl bersama termamnya. Mabidl
Abmed bare® Dalmn analisls wacena positivisme, yang lebih ditekankan adalsh
aturan dalam berhahasn, sturan memngkai kafa maupun kalimat. Contob, Kelau sda
kalimat diowali denpam kst "seseorang”, maks sdas sturan yong scharusmya
mengikitl kara tersebut, yaknl nams orang, buken nama binatang, tumbuhan ataw
benda mati, Supave wacana ftu buik dan dimengpeni, dibuat supsya kallrat -Latimat
itu terikal sebagai satu Besatuan vang wull Jsdl vang penting sdalah bagammnns agar
kalimet-katimat jio dibust sesoal ateran ages wacana dapst dimengerti. Lihat
Eriyante, Ansliss Wacars: Pengantar Assliziz Tels Medis (Yogyakanis! LEIS,
200H), oot k-6, 4-5.
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hal ini, subyek memiliki kemampuan melakukan kontrol terhadap
maksud-maksud  terfeniu  dalam  wacana. Babasa diatur dan
dihidupkan oleh pemyataan-pemyataan yang bertujuan.  Setiap
pernyataan pada dasarmya merupaken tindakan pembentukan makna,
pembentukan dan pengunghapan jati did pembicara. Oleh karena itu
analisis wacana dimaksudkan untuk membongkar makna dan maksud
tersembunyi dari pembicara, diantaranya dengan menempatkan diri
pada posisl sang pembicara dengan penafsiran mengikuti struktur
riakna dari sang pembicara.

3. Pandangan |ketiga disebut pandangan kritis. Pandangan ini
melengkapi  pandangan konstruktivisme dengan melihat proses
produksi dan reproduksi makna yang terjadi secara historis maupun
institusional. Pandangan kritis juga menganalisis faktor-faktor
hubungan kekuassan wang inheren dalam setiap wacana, yang
diperankan dalim membentuk jenis-jenis subyek tertentu dan
perilakunya. Jadi, vang ditekankan adalah bahwa bahasa di sind tidak
dipahami sebapgal medium netral, letapi bahasa sebagai representasi
vang berperan dalam membentuk subyek lerientu, tema wacana
tertenty, maupun strategl i dalamoye, Oleh karena ifu, analisis
wacana di sini dipakal ostuk membonghar kuasa vang ada dalam
setiap proses bahasa, Karena memakad prespekiif keitls, maka analisis
wacana kategori ketiga inl juga disebut sebagai analisis wacana kritis
(Crirfcal Discowse AnalysioCDA), Tnd untuk membedakan dengan
analisls wacana dalam kategor pertama dan kedua (D¥scowrse
Analvsis)

Dari ketiga kategori dl atas, amalisis wana Kritislah yang akan
dipertajam untuk membedah persoalan yang dikaji dalam penelitian inl
Analisiz wacana kritis menyelidiki bagaimana melalul bahasa kelompok
sosial yang ada saling bertareng dan mengajukan versinya masing-masing,
Sebagaimana dikwtip Eriyanto dari Teun A. Van Dijk, Fairclowgh, dan
Wodak, ada lima karakteristik analisis wacana kritis, yakni, tindakan,
konteks, historis, kekuasaan dan ideologi'® Karakteristik perrama
{tindakan), bahwa wacana tcks fatwa tentang tradisi keagamaan dipahami
sebagai tindakan atau bentuk interaksi danm bentuk hubungan antara
penulis dengan orang lain. Konsekuensi dari pandangan ini, bahwa wacana
dipandang sebagai scsuatu yang bertujuan, apakah untuk mempengaruhi,
mendebat, membujuk, menyanggah, dan sebagainya. Konsekuensi lainnya,
babwrs wacana dipshami sebagai sesuatu yang diekspresikan secara sadar,
terkontrol, bukan di lvar kendali dan kesadaran penufisnya,

Kedoa, dalam mengkaji wacana teks fatwa keagamaan tentang tradisi
yang dinilzi bidah harus mempertimbangkan komteks. Untuk melihat

W Erivanto, Analis Wacane Fengantar Anafisis Meadia,, 8-14,
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konteks Teorl Guy Cook dapat diterapkan, bahwa ada tiga hal yang sentral
dalam analisis wacana: teks, konteks, dan wacana, Tcks adalash semua
bentuk bahasa, bukan hanys kata-kata yang tercetak di lembor kertas,
tetapi juga semua jenis ekspresi komunikasi, ucapan, musik, gambar, dll.
Konteks yakni semua situasi dan hel vang berada di luvar teks dan
mempengaruhi pemakaian bahasa, seperti partisipan dalam bahasa, seperti
later siapa vang memproduksi wacana, jenis kelamin, pendidikan, etnis,
agama dll, dan situasi di mana teks diproduksi, seperti selting sosial
tertentu (tempat, waktu, posisi pembicara’penulis). Adapun wacana di sin
dimaknai sehagai pertautan teks dan konteks secara bersama-sama dalam
guiil il Proses komumikasi."*'

Ketiga, menempatkan wacana dalam konteks sosial tertentu, berarti
wacana itu tidak mungkin bisa dimengerti tanpa menyertakan konteks
historisnya, Konteks historis bisa digpmakan ontuk menjelaskan mizalnya
pertanyaan mengapa wacana vang berkembang atau dikembangkan seperti
itu, mengapa bahasa yang dipakai seperti itw, dan seterusnya. Perangkat ini
bisa digunakan wntuk menjelaskan, mengapa wacana feks fatwa
keagaimaan tentang tradisi banyak diproduks! pada perlode tertentu.

Keempat, elemen kekuasaan (power) dalam analisls wacana kritls
sangat diperlukan. Di sint, setiap wacana, yvang muncul dalam bentuk teks
fatwa keagamaan tentong tradisi, tidak dipandang sebagal sesuaiu yang
alaminh dan netral, tetapi merupakan bentuk pertarungan kekuasaan antar
para penulis (subyek) yang notabenenya sebagal kelompok tmtelekiual,
Dari pertarunpgan ini aken terlihat secars jelas posisi seorang penulis fatwa
tentang tradisi ilu termasuk anpgota dari ketegorl sosial (kelompok,
komunitas) tertente Pertarumgan kekuasaan ini dalam hubungannyva
dengan wacana dilakukan untuk memperebutkan kontrol terhadap public
sphere. Kontrol di sind tidaklah harus selalu dalam bentuk fisik, tetapi juga
mental atoy peikis. Kelompok yang dominan akan membueat kelompok lain
berbicara dan bértindak seperti vang diinginkan olehnya, Bentuk kontrol
terhedap wacana bisa berupa kontrol terhadap konteks, yang secara mudah
dapat dilihat siapa yvang boleh dan harus berbicara, dan siapa yang hanya
boleh mendengarkan dan mengivakan, Di samping kontrol terhadap
konteks, juga terhadap stroktur wacana, misalnya dapat dilihat dar
penoniolan atau pemakaian kata-kata tertentu,

Yang kelima, ideologl menjadi konsep penting dalam analisis wacana
kritis, Bahwa teks fatwa keagamaan tentang tradisi scsungguhnya
merupakan pencerminan dari ideclogi atau paham keagamaan tertentu,

M Waeana sehagad terfemahnn dori babasa Ingeris diseowse, bermial dari babhaga Latin
disciaets vang beramtt lari kiam kemarl, Secars hahasas beraml komenikasi pikican
dengun kata-katag r.-h.pm ide-ide ptow ERgasan-gagasan, dll, Likat Wehsler's New
Twentieth Cenlury Dictionary (USA: The Waorld Publishing Company, 1983), cet.
ko-2, 522
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Biasanva ideologi dibangun oleh kelompok dominan untwk mercproduksi
dan mLI-:gili.mnsi dominasi mereka. Inilah beberapa karakeeristik yang
penting wntuk dijadikan acuan dalam melakukan analisis wacana kritis.

Tegasnya, salah satu karakteristik penting dalam analisis wacana
kritis adulah. bahwa wacana diproduksi schagai bentuk interaksi dan
hubumgen dengan orang lain, Wacana dipandang sebagai scsualu yang
bertujusn, apakah  untuk  mempengaruhi,  mendebat, membujuk,
mienyanpgah, bereaksi, dan sebagainya, yang diekspresikan secara sadar
dan terkontrol,'

Jika psumsi di atas benar, maka wacana dalam teks farwa wiama
tentang tradisi keagamaan masyara'st Muslim di Indonesia, diproduksi
dan direproduksi bukan tanpa tujuan, Bisa saja la dituli= dengan maksud
untuk mempengarubi/membujuk, mendebat/meryangzeh, dan sehagainya,
Ia diproduksi dalam kontcks (situasi, latar, peristiwa, dan kondisi) dan
sosio-histaris terrenty, behkan tidak jarang pemberi fatwa menggunakan
bahass-hahasa yang menggambarkan terjadinya  perguiatan  atau
pertarungan pengaruh paham keagamasn mereka. Paham keagamaan
adalah cara pandang seseorang femtang agama yang diyakininya. Cara
pandang terhadap agama berkaltan dengan sikep seseorang terhwdap
agama seria perilaku sosislmya,

W Erivanto, Analisrs Waeans ; Pengantar Analisiz Teks Media, B
b

BAB III
PAHAM KEAGAMAAN
A. HASSAN DAN SIRADJUDDIN ABBAS

Paham keagamaan scscorang bersifat relatif tergantung lingkungan
sosial (kelvarga, pendidiken, situasi politik dan budaya) yang
membentuknya. Paham  keagamasn akan mempengarohi  sikap
keberapamaannya, dan terhadsp usahanya akan mewamal seluruh
karyanyva. Jadi, dapat dikatakan bahwa paham keagamaan seorang mufti
dapat dilihat dalam berbagai fatwanya (hasil ijtihadnya), baik fatwa yang
tertulis maupun vang disampaikan sccara lisan. Selanjutnya, paham
keapamaan  yang termuat dalam  fatwa secara twrun temurun  akan
diwariskan atan ditransformasikan kepads gencrasi selanjutmya, Mata
rantai ind akan terus bergulir selama fatwa ulama masih diproduksi dan
dibaca orang.

A. Genealogi Paham Keagamaan A Hasan

dan Sirajuddin Abbas

A. Hassan dan Siradjuddin Abbas adalah dua tokoh Muslim di
Indonesia yang hidup pada awal abad 20 Maschi, dimana babak baru
persinggungan antara paham keagamasan Muslim Modemnis dan Muslim
Tradisionalis dimulai. A. Hassan lahir di Singopura tahun 1887 dari
pasangan Ahmad dan Muznah. Ahmad berasal dari India bergelar pandit,
sedang Muznah berasal darl Palekat (Madras) India, tetapi lahir di
Surabaya. Sejak usia tujuh tahun A. Hassan telah belajar Al-Qur’an dan
agama, bohasa Arab, Melayu, Tamil, dan Ingpris. [a tidak menamatkan
sckolah desamya di Singapura. Sejak usla 12 tabun, ia bekegja schagai
pelayan toke milik ipamya, Sulaiman, sambil belajar mengaji pada Haji
Abmod di Bukittinggi dan belajar ilmu nahwu-sharaf kepada Mubammad
Thaib di Minto Road. la jugs belajar pada Said Abdullah al-Musawi,
Abdul Lathif (tokoh terkenal di Malaka dan Singapura), Syeikh Hassan
(asal Malabar) dan Syeikh Ibrahim (India), Masa belajar inl ditempub
sampai usia 23 tahun. A. Hassan memiliki banyak pengalaman hidup di
berbagai tempat (Singapura, Bukittinggl, Surabaya, Bandung, dan Bangil)
dalam berbagai profesi, seperti berdagang, belajarmengajar, dan dakwah,
[a memiliki banyak karya,” dan terakhir ia tinggal di Bangil sampai tutup

' Karvn yang paling monumenial menuril penubis adalab buku "Soal-Tawab fentang

Berhogai Masalah Agome® {4 jld) den "Kimpulon Risslah A Hmsan™ yang
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usia pada Senin, 10 Nopember 1958 Biografi A. Hassan sesuai kebutuban
akan disinggung pada bagian-bagian tertentu yang terkait dengannya,
demikian halnva dengan biografi Siradjuddin Abbas.

Adapun Siradjuddin Abbas lahir di desa Bengkowas, Bukittinggi,
Sumatera Barat, pada tanggal 5 Ml 1905, Ayzhnya adalah seorang ulama
terkenal di Minang yang bernama Svekh Abbas bin Abd al-Wahab bin Abd
al-Hakim Ladang Lawas, pengasub Pesantren Ladang Lawas Bukittinggi.
Ibunya bernama Ramalat binti Zal Bengkawas,! Waktu kecil ia belajar
pada avahnya sendiri, kemudian kepada para ulama di daerah Bukittinggi
din sekitarnya, bahkan perah belajar di Makkah.

Ta memiliki banyak pengalaman dalam karimya, dimulai menjadi guru
di Madrasah Tarbiyah Islamivah Candunp, pada tahun 1923-1917,
mengajar pada Pondok Pesantren Sumatera Thawalit Parabek yang
didirikan oleh Inyik Tbrahim Musa Parabek ' Ketika berada di Mekkah pun
Siradjuddin Abbas sempat menjadi guru bantu di Masjidil Haram. Sclama
tiga tahun (1930-1033) Siradjuddin bekeda sebagal sekretaris Konsuolat
Mederland-Belanda di Makkah, Pada tahun 1933, Siradjuddin  Abbas
beserta keluarga kembali ke Indonesia. Tahun 19335 Siradjuddin Abbas
schagai ketua Penpurus Besar Persatuan Tarbdyah Islamivah (PB Perti). la
juga pengelola majalah dan koran di Padang dan Medan, pemah menjadi
anggota Dewan Partai Tertinggl Peril, pada tahun 1940 ia menjabat
schagai anggota dewan perwakilan rakyat seperti Minangkabau Raad dan
Syu Sangi Kai (1944), Komite Nasional Indonesia Pusat (1945}, DPR-RIS,
DPR Semcotara, DPR Pemilu (1955), dan DPR GR{z/d 1965)." Pada 6
November 19254,  Sicadjuddin @ Abbas  menjabat  schagai  Menteri
Kescinhteraan Negera di kabinet Al Sosroamidjcjo. Siradjuddin Abbas
pun ikut aktif di gerakan Setia Kawan Rakyat Asia Afrika yang dipimpin
aleh Anwar Sadat selaku presiden Mesir, Posisi Siradjuddin Abbas sast itu
berada sebagal wakll ketua perwakilan Indonesia, Ja pernah menjadi wakil
ketua Liga Muslimin Indonesia," Organisasi ini berdiri tanggal 30 Agustus

diprokarsai oleh Pererbit Pustaka Elbina Bangil tshon 2005, memoa |0 pokak
peraoalam yang masth akioal (Risalah A)-Fatihah, Risalaf Jum'sh, Risalah Zakat,
Risalah Riba, Rizalak Hagji, Risalah ljma', Risalabh Qiyes, Risalah Madzhah, Risalah
Taglid, dam Risalah Akmadiyeh).
Litiar Svafig A. Mughni, Hosean Basdung Pemiie Islam Radikal (Surshaya: pu Bina
Irma, 1994), 11.19.

. Lihat Tim Peaelis, Roeaye Soluer dar Pepuangan CTame Aerar Swmafens Saral
iPadang: kslamic Centre, 19817, b &7, '

. Lihat Maobhmud Yunus, Seferad Pondiditas folsor of (edonesfe (Jakena: Muotiom
Sumber Widya, 1995), cef. Ke-4, 155

¥ Ciradjwddin Abbns, Seirab dan Keagomgss Meosveh Spady (Faksmar Pusiaka

Tarbiyah, 2003}, b 387.

Liga berivfuan mencapal suaty masyara' st Islam dengan berpogang pada hukum

Allgh dan Smeh Mohbi. Lintsk T:r:ntapai tigjaan tesebin, Ligs berussha: T

o

1952 vang terdivi dari tiga partai besar yaity NU vang diwakili oleh KH
Wahid Hagyim, P51 yang diwakili oleh Abikusno Cokrosuvono, dan Perti
yang diwakili oleh Siradjuddin Abbas, serta sate organisasi sosial yvang
berkedudukan di Sulawesi Selatan, vaitu Dar al-Da'wah Wal Irsyad. Sejak
memasuki masa pensiun tahun 196, Siradjuddin Abbas menggiatkan diri
sebagal pengajar agama dan pengarang bukw’ Siradjuddin  Abbas
meninggal dunia pada hari Selasa, 5 Agustus 1980 dan dimakamken di
pemakaman wnem Tansh Kusir Jakarta Selatan,

Dari riwayat singkat kedua tokeh di atas, tampak bahwa A, Hazsan
dan Siradjuddin Abbas memiliki latar belakang yang berbeda, dan pada
bagian lain nanti akan tampak jelas jalan perjuangan yang ditempuh kedua
tokoh imi. A. Hassan menjadi penerus paham modemn, sedangkan
Siradjuddin Abbas menjadi pembela paham tradisionalis, meski kedua
tokoh ini sama-sama pernah belajar agama di Bokittinggi, wilayah
pertame terjadi konflik antara Kaum Muda dan Kaum Tua di Indonesia.
Para guru dan pendshulu kedus tokeh ini pun dapat dipastikan
mendapatkan ilmu agama lslam dari tempat yang sama, vakni af
Hargmayn {Makkah dan Madingh), baik sccara langsung maupun tidak,
bahkan Siradjuddin Abbas sendiri pemah belajar langsung di Makkah,
Oleh  karena itw, untuk melihat ketersambungan pewarizan  ilmou,
pembahasan  selanjutnya adalash mengenai proses tramsmisi paham
keagamaan kedua tokeh ini dari sumbemya (af-Haramayn).

Diakui para sejarawan, bahwa perkembangan Islam di Indonesia
(Nusantara) vang damai dan evolusioner tidak bisa dilepaskan darl peran
para sufi, Aktifnya gelombang sufi pengembara pada abad ke-13 M juga
ada kaiternnya dengan perkembangan di dunia Muslim, bahwa sejak
kejatuhan Baghdad ke tangan laskar Mongol pada tahun 656 H/1258 M
menjadikan kaum sufi banyak memainkan peran dalam memelihara
keutvhan dumia Muslim dan pada masa-masa Ini tarekat sufi secara
bertashap menjadi institusi yang stabil dan disiplin, dan mengembangkan
afiliasi dengan kelompok-kelompok dagang dan kerajinan tangan (fawais],

rencann bersama mengenal tindakan-tindakan besar bagi kepenfingan umat [slam
Indenesia dalam segals lapangen hidup dan kehidupan, menghimpus organisasi-
cigard=nsi Islam [ndonesia untuk bekerga atas dagar rencana bersama;, membansiu
menyuhurkan kemnjuan organisasi-organises: Islam Indonesia; mengadakan kesstuan
pkai bagh gesakan-gerakan Bdam; menyelenggarzkan hubungan dan kerjnsama antar
wmsd Islam Indonesia dan wman lelam sedunis; dan mengadoksn kangres 1slam
Indonesin baik dalam tingkat lingkungan Indonesia mavpun dunis. Lihat Abu Bakar
Aceh, Riwayar Hidup KA A Walid Hasyim dan Karengan Tersiar (Fakaris: Panitia
Biuku Peringatan KH. A Wahid Hasyian, 1957, h. 564,

Beberapa karyanyn antora lain; 49 Masaleh Agama Pogalsean Hidup Nabi
Muhannad, Kitah Figl Rimgpkas, Kumpolee Soal fovab Keagmmaen, FiEad AR
Spenah Wl fama'all, Searab dee Kogmtean Madebal Syafi T Liama Svali'¥ dan
Kitab-kivwbrya darf Abad k2 Abad, Sorotan atas Togemahan 45-Cuaan B8 Jasi,
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yang turut membentuk masyvara’at urban. Afllasi ini memungkinkan para
gury dan murid sufi memperoleh sarana pendukung untuk melakukm
perjulunan dari pusat-pusat dunia Muslim ke wilayah-wilayah periferd,”
memhbawa keimanan dan ajaran melintasi berbagai batas-hatas bahasa dan,
dengan demikian mempercepat proses ckspansi Islam, Dengan latar
belakang ini. dapat dikatakan benar, informasi lokal tentang kedatangan
herbagal shavkh, Sovvid Makhdum, gurma dan semacamnya dari Tifar
Tengah atau tempat-tempat lain ke wilayah mereka {Nusamara}."

Periode kontak yang damai dan harmonis dengan Islam tersebut
kemudian terganggu olch konflik-konflik keagamaan internal antara kaum
sufi aliran ortodoks dan alirtan heterodoks. Konflik antara kedua aliran ini
schenarnya juga ielah terjadi dalam scjarah Islam jauh sebelum terjadi di
Indonesia, misalnya Abi Yazid al-Bustami (kira-kira 74}, [bn Mansur al-
Hallaj (w.922), dan Mubyi al-Din Ibn 'Arabl (w.1240)," yang oleh karena
ajarannya dianggap berseberangan dengan dekirin utama yang men]adi
pegangan pada masanya, maka Al-Halldj, salah seorang lokoh qufi
heterodoks misalnya, harus dieksekusi di Baghdad pada tahun 922."

Di Indonesia, contoh sufi aliran heterodoks yang juga mengalami
perlakuan yang sama scbagaimana yang dialami oleh Al-Hallaj adalah
Shavkh Siti Jenar atau Lemah Abang, yang pada masa Wali Sanga (Jawa),
abad ke-15, dia dieksekusi atas perintah Wali Sanga. Shaykh Siti Jenar
dikenal dengan doktrin ajarannya "manimgealing kawuwlz gust!”, Yang inti
ajarannya schagaimana tergambar dalam veapannya " fva fagsun ki Alfah"

b Wilaynh persferal adalah wilayah yang mesgalami kenvarsi lebibh bedakangan. Islam
yang herkembang di wiloysh periferi dikenzl dengan lslem peripbernl, Islam
pinggican, Islom yvonp jamh dari bentok *asli® yang terdopal dan herkembang di
pusatnyn di Timur Tengah, lslam yang berkembarg dengas sendirinya, bereampir
baur denpan don didominasi oleh budaya dan aystem kepercayamn lokal, yang
menuryt sebagian pakse, tidsk jarang tidak sesuni dengan Tslam, Libet Azvumsardi
Axra, Rengisans fslam Asfa Tengears: Seramd Wacans dan Kefvssman (Randung!
Femain Rosda Karya, 20000, cet. Ke-2, &

* Agpyumardl Asra, Sfaringan Cfwrs Timur Tengah dan Képolived Nosantsra Al
XV dan X VIIE: Abar Pembaran Teian fndoracia (Jakarta: Kencana Prenaca Madia,
2007, B, Bevisi, cet. ke-3, 15-16.

" penbahasan meagensl kenflik-konflik pera sefi masa awal, likat misalnya Rahman,
Ielem, edisi kedun (Chicage and Leados: University of Chicage Press, 1970), 12%-
146, Pads usmoimnya pars sufl heterodoks banvak mengikati sufisme T "Arobi,
Drxlarn penyebararmyn ke pelosok dunia [slam, sufiemse ini kenodian "kmwin® dengan
trodisi lokal yang sudah ada Korena itu nenarut Amin Rais, tidak anch bila praktik-
praktik sull kadasgkala bertentangan dengan pjaren-ejaran diami Tslame Pemujoon
kepada "orng-orong ses”, pesyembahin pods Kuburan-kuburan berentu dan
berbagal prakiik escierik yang snek-sneh serta berbapal bid’ah dan khurafat tidak
dapat dipisalikan dari berbagal perakunm sufi. Lihal Amin Rais, "Kata Pengantar”
dalam John J. Ponohue dm John L. Exposite, folue dee Pembdabareen: Eneikiopedt
Afwsaiph=rnazatzh (Jakarta: FT Rafa Grafindo Persadn, 1995], wel, ke-5, ¥iii,

' Al-Mallaj mengsjarken dektrin * Ana al-Hoge" (Ako adslah Yang kaha Benar).

70

(Aku sendiri adalah Allah).” Di Aceh juga tegjadi konflik antara empat
tokoh sufi terkenal pada abad ke-16 dan 17, vakni Hamzah Fansuri (kira-
kira 1607), Shimsuddin as-Sumaterani (w.1630), Nuruddin Al-Raniri
(w.1068 H/1658 M), dan Abdumrauf Singkel (w.1693). Hamzah Fansuri
dan muridnya, as-Sumaterani mengajarkan doktrin wu/tdiyvak, dengan
namanya yang terkenal Martabsr Tiguh. Ini pengembangan dari doktrin
Ibn 'Arabi, vang dilindungi oleh penguasa Aceh, waktu itu Sultan Iskandar
Muda (w. 1636), seorang murid As-Sumaterani, Setelal Sultan Iskandar
Muda wafat, dokirin ini ditentang oleh Al-Renin dan tokoh yang sealiran
dengannya.  Al-Raniri  berusaha mengeliminir  dokirin - heterodoks
(menyimpang) tersebut dengan cara membakar kitab-kitab yang berisikan
ajaran tersebut dan mengeksekusi para pengikutnya," Al-Raniri kemudian
mendapat tantangan dari sufi hiterodoks lainnya, bernama Sayf al-Rijal
(w. tidak diketahui), vang mewakili serangan balik (comter artack)
terhadap criodeks] vang pada akhimya memaksa Al-Raniri hengkang dari
Aceh untuk selamanya di tahun 1644716451

Dengan demikian, selaslah bahwa konflik-konflik agama muncul
tatkala Islam Indonesia menjadi lebih "matang” dari abad ke-13 dan
seterusnya — yang disebut Johns sebagal periode sufi — vakni masa ketika
sufisme tersebar ke seluruh dunia. Jadi, dalam hal pemikiran, sufisme yang
telah berjasa terhadap islamisasi di Indonesia yang damai juga seharusaya
dianggap sebagai faktor yang membuka gerbang Indonesia menuju konflik
yang berkepanjangan. Dilihat dari nama-nama tokoh vang berseberangan
di atas dapat dikatakan bahwa sebagian besar mereka adalsh orang-orang
yang berlutar pendidikan dari Timur Tengah, Hamzah, misalnya, berguru
di beberapa tempat, termasuk Mekah, Madinah, Yerusalem, dan Baghdad

12

Libat Swtan Tobdir Alisyshbana, “Femikiran dan Kebodayaan Islam di Asis Tengpars
dalam Hehunganmys dengsn Masa Depan Blom®, dolsm Semisar foremasional
fentang febaowr of Asis Tengears {Jakarta: Lembaga Penclitian 1AIN Syarif
Hidswatullah, 1986), klm. 38 Sebapsimana dikutip Ahmad Haris, Zoetmulder
inenjelaskan wahn-ussha yang dilakokan cleh wali Sangs untuk meayadarkan Shaykh
Sitl Jenar, akan tetapi usaha-usaha tersebog tidak membnshkan hasil, Meski terdapat
kessmasn dalam beberapa aspek antara hikayst Sitl Jenar dengan al-Hallaj, namun
kesamaannya dalam doktrin tergolong sedikit. Perbedaan besar dam fundementalnyn
bahwa Al-Halla) selala bebih dipandang sehagal pelaky asetik yang lenvap dabam
cinta kepada Tuhan, sedanghksan ind sedikitpum atay malah tidak lerdapat sama sekali
pada diti Siti Jenar, Siti Jemar tidak lebih dari pemikir bebas, yang tidak
memperdulikan rafs ataw pun hokwm agama dan tidak jera terhadup akibat vang
ditimbiilkan oleh dokiinnya. Likest Ahmad Harig, S foovatil 26-47,

Azyurnasdl Arra, Jaringan Lfarma, 212 Analisis lebih dolam mengensl pemikican,
dakirin, termazsuk kendffik mereka dopnt difihar misalnyva, Al-Attas, Afesricfan o
Hamazak, Raoied and the Waindyvah of the 17 Century Acheh, delam Monografi
JMBRAS Ma.3 (Singopore, 1966), 43-70,

Uratan cukup lenghap mengensi pertarungan mntars Al-Ranin dengan Sayf al-Rijal
dapat dibaca Azyumandy Azra, farfogan Lama, 214-216
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Al-Raniri bergury di Hodramawt di Arabia Sclatan, juga di Ramr, India,
kampung halamannya. Sementara itu, Abdurrauf adalah alumni pendidikan
af-Haramayn abad ke-17, Mercka diakul memiliki peran penting dalam
membentuk Islam Indonesia,

Diakui olch para pakar, babwa aspek lslam"™ vang pertuma kali
berkembang di Indonesia adalah aspek tasawuf yang kemudian disusul
aspck fikih, nomun tidak berarti bahwa aspek flkih tidek penting,
mengingat tasawuf yang berkembang di Indonesia adalah tasawuf Sunni
yang mencmpatkan fikih pada posisi penting dalam strukiur bangunan
tasawufnya."

Tasawuf {mistik) dan fikih merupakan dua bidang pengetahuan yang
menjadi pokok pengajaran di lembaga-lembaga pengajaran di Indonesia.
Kedua bidang pengetahuan tersebut kadangkala terdapat bersamaan dalam
satu pesantren, dan kedang-kadang pula sebuah pesantren membat ast
studinya hanya pada satu pengetahuan tertentu, Pengilout mistik biasanya
membentuk suatu orde yang disebut tavekat (radgal). Pada masa
perpantian abad XIX ke abad XX, terdapat tiga buah tarckat yang populer
dalam masyara’at Islam Indonesia, vakni Magshabandivab, Qadariyah, dan
Shatariyah, yang masing-masing memponyai jaringan sampai kepada
seargng Shayvkh di Timur Tengah."

Sepanjang scjarah Islam, proses transmisi serta penyebaran { difflsion)
ajaran-pjaran dan gagasan Islam selalu melibatkan semacam jaringan
intelektual { imtellectual metworks), baik yang terbentuk di kalangan ulmma
maupun cendekiawan Muslim lainmya. Jaringan itu lazimnya berpusat pada
salt — atau lebih — tokoh sentral yang memainkan peranan kunci dalam
pembentukan dan pengembangan jaringan intelekival yang ada.
Kedalaman ilmu dan kewibawasn tokoh sentral tadi, menjadi salah satu
daya tarik terpenting yang membuat banyak penuntut ilmu berkerumun di
sekelilingnye, sehingga memungkinkan terbentukmya suatu jaringan
intelektual. Sebagaimana terlihat dalam scjarah, jaringan intelekiual
semacam ini terbukti menjadi salah satu alat transmisi yang paling efekiif

enunat Harun MNasution, lslam membawa ajaran yang tidak hanya sofu s=gi, tetapi

mengenai berbagal segi kebidupan masusia. Yaitu spek ibaduh, sejursh dan

kebudayaan, politik, lembaga-lemhagn kemasyara’atan, hukam, teolopl, filsafat,
mistisisme, pembaharuan dalam Isism dan lain-lamaya Lihat:Harun Nasution, Felac

Ditingay dari Rerbagsi Aspekuya (Jokarin; Ul Press, 1985), Jilid | dan 2. Lihst juga

Dewan Redoksi Ensiklopedi Tslam, Ensibfopedt fifam (Jakia lebtlar Bare Van

Hoeve, 1994}, , Jilid 2, Cet, Ke=3, 253-250,

W amiur Muruddin dan Azhari Akmal Tarigan, Huksor Perdats Isfans di indonesia;
Studi Kritis Perkembengan Hukon Teisen dan Fikdk, DU No. 1194 sampat KAT
CInkar a: Kencana, 20063, 3.

T Lihat Deliar Noer, Gerakan Moderen Sl of Todosesiz F00. 1942, 12,

72

dalam difusi ajuran dan gapasan Islam, bahkan menjadi daya pendorong
mumculnya gerakan pembaharuan |slam. "

Secara geografis, wilayah [slam di Nusantara terletak di pinggiran
(periphery) dunia Islam. Indonhesia juga termasuk salah satu wilayah yang
paling sedikit mengalam| arabisasi, namun, perkembangan Islam di
Indenesia tidak bisa terlepas dari perkembangan Islam di Timor Tengah,
Hubungan antara Nusantara-Indonesia dengan Timur Tengah memegang
peran sangat penting dalam perkembangan [slam di kepulauan Indonesia,
pada awalnya hubungan tersebut lebih berbentuk hubungan ckomemi dan
dagang, kemudian disusul dengan hubungan politik keagamaan, dan
selanjutnya ditkuti hubungan intelektual keagamaan,'® Di sini hanya akan
dijelaskan kontak para ulama Indonesia dengan Timur Tengah dalam
hubungan intelektual keagamaan.

Makkah dan Madinah — yang dikenal dengan #/-Flaramayn < adalzh
pusat atau juntung kota asal Islam. Dalam kurun waktu tertentu, didirikan
masjid besar vang dikenal dengan Masjid al-Haram di kota Makkah dan
Masjid Nabawi di Madinah. Masjid besar ini masih berfungsi schagai
tempat peribadatan dan tempat pengajaran Islam. Sejak abad ke-16 dan 17
M, muncul rifas dan ziwivalh, schagai tempat khusus pengajaran Islam.

Menjelang abad ke-18, Makkah dan Madinah menjadi "pusat dunin
kosmopolitan bagi intelektval dan peénganut Izslam”, tempat di mana
anggota dari berbagai kelompok etnis berkumpul dan membentuk scbuah
komunitas ulama. Mereks adalah para olama terkemuka di daerah masing-
maging sebelum menetap di a/-Haramayn Misalnya, vlama dari Anak
Benua India membawa tradisi-tradisi mistis ke tanah af-flaramayn,
sementara para ulama darl Mesir dan Afrika Utara datang dengan muatan
iimu-ilmu hadis. Dalam pengertian tertenty, al~Haramayn adalah sebuah
“panci pelebur” (mefting pof) — dimana tradisi-tradisi "kecil” Islam
(fslamic Little Troditios) sama-sama lebur untuk membentuk suato
*Sintetis baru” yang condong pada "Tradisi Besar" ( Grear traclitfon).™

Inti jaringan ulama adalah wlama populer dan berpengaruh di Mekkah
dan Madinah. Sebagian mereka berasal dari Hijaz sendiri atau pendatang
dari bagian dunia Islam lainnyz yang kemudian bermulkim di a/-ffaramzym.
Baik guru maupun murid, mempunyai tempat kelahiran dan tempat awal
studi vanz beragam sejak dari Hijaz, Persia, Mesir, Afrka Utara, sampai
kit India dan Indonesia. Masyara®at intelektual { fnfeliectval cormmrunity) di
Tanah Suvcl abad ke-17, menurut Azra tidak ditentukan oleh afiliasi
mazhab fikih. Meskipun demikian, tampaknya inti dari jaringan ini
menganul mazhab Shafi'l dengan dukungan yang kuat darl mereka yang

Aryvuncaedl Amva, Resaizans Ielam Agia Tenggara, 121
Arvumardi Aorra, Sarngen D, 1,
Acvvmurdi Azen, JSamngan Cfsma, 117-118,
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mengikuti muzhab Malikl. Lebih jauh lagi masyara’at intelekival ini
memiliki kecenderungan ke arah penckanan baru atas berbagai disiplin
keislaman yang tidak lagi terlalu berorientasi kepada tasawuf. Penckanan
mencolok diberikan kepada studi hadis,”’

Komunitas vlama ini bersama mund-muridnya melakukon kapian-
kajian, dengan lebih menckankan mengkaji secara kritis kitab hadis karva
Imam Malik ibn Angs (w.179 H), AlAMowarss’ dari pada koleksi-koleksi
"stander”. vakni al-Kelwh al-Sittah, Menurut Ahmad Haris, wsaba ini
agaknya dimakswlkan scbagai dorongan untuk menggunakan itihad di
satu sisi don sebagai usaha untuk menjemibkan masvara’al Islam dan
praktik-praktik yang tidak dibenarkan oleh Al-Qur®an dan hadis.™

Semun gury dan murid dari komunitas ini memiliki afiliasi dengan
rarigalt neo-sufi™  tertentu  seperti  Nagshabandiyvyvah,  Qadinivyah,
Khalwativvah, Shattariyvyab, dan Sammanivvah  Mereka menyadar
perlunyes menvatukan antara aturan-afuran hukum fikih dalam sufisme.*
Azra menggambarkan cirl penggabunigan itu secara balk:

"Ciri poling menenjol dar joringan - ulama adalah bahws  saling
pendekatan (regpprocherent) entera para ulama yang beronentasi pada
svart'at (lebih khusus lagi, para fugaha) dan para sufl mencapal puncaknya.
Konflik vang berlongsung lama antara kedua kelompok cendekipwean Muslim
ini tnmpaknys feloh banyak berkurang; sikap saling pendekatan pfou

T Azyumirdi Azra, Remaivans fsfar Asie Tenggara, 125126

Abmad Haris, fataar foovaril 36,

Mep-sufisme  menwrt Bshman adalsh  tesswel yeng telah  diperbahar, yong
cenderung melahirkon semanpat orodeksi (menggantikan kandunpan sjaran fasawal
vang didesarken peda dalil-dalil omodoksl Islam) dan menanamben kemball cara
pacdang dan sikap yang positif terhndap keduminan, Taszwaf model bams ini
mrnckankar din memperbabarg fakor-fakior meral asli dan konicol dini yang
puritan dalam taxawal dengan mengorbankan cirl-cin berlebihm darl tasaesul popalar
yang menvimpang. Pusal perhation neo-sufisme adalsh merckaesioaks segial-maral
dar masyara"al Muslim, Hal ind berbeda dengin tasawul sebelamnyn, yang lebth
menekankas kepentingan imdivide (buken masyam’or), Lssha iei menghasilican
karakrer neoe-sufizme vang paritan don oktivis. Lihat Folur Babonem, fafur, 205-2068,
lihat juga Aoyumardi Azra, Jarfapan Tamae, | 10120,

Dekatomisasi dan amagonisasi yang gscara praktis digamdasian antara sufi pada sato
pibak dengan ulama ahii fikih pada pihak lain, dalan konteks peekembangan historls
Islam di Times Tempgah, khususoya sebelum abad ke-12, mungkin hanyak benamyn,
kstena memang refadi perleniangan dan leonilik yang tajam antara kaum sufi dengan
ulama fikib, Nomun setelab terjadi sehonsiliag dan haimohidas) astar tasawual dan
evariwh, knaflik yang terjadi antera kedua kubu datam banyak Bal tidak berpiiak paca
bukil histories yang kusl. Bukiisya, Banyok fokoh tasawul, mereks sekaligus jugs
ahli fikibh, D Indonesia, secara sempuma diwakill antace lain olels Nir al-Tiln al-
Raivist afan Abd Raof al-Sokile pala ahad ke-F7. Poda masa sesudahnya dijumpai
ilama sepertl Muhammad Arshad al-Hanjan, Dawied sbn Abd Allah al-Patani, dan
Newaw] al-Bantani, di samping ahll iesawuf jugn abll fikih, Likst Azyumard] Azra,
Kendismes felar Asis Tenpgara, 1415
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rekonsiliszsl di antara mercka — vang digjwkan dengan gigih oleh ulama
seperti Al-Qusyairi dan Al-Ghazali beberapa abad sebelumnya - banyak
dijalankan para ulama kita. Sebagian besar mercka adalah ab/ alsharfah
(figaha) dam ahi al-hagigah {suffy sekaligus; jodi, sehagaimana telah kita
lihat sebelumnya, mereka menguasai tidak hanys seluk-beluk syarfat tetapd
juga fiagigah (realitas mistis atau Sahiat"™. "

Dalam sejarah, kita mengenal Imam al-Ghazali (w.1111), tokoh sufi
abad 11-12 M, yang dikenal sebagai pembaharu sufisme, yang berusaha
membangun kembali Islam ortodoks dengan menjadikan sulisme sebagai
bagian integral darinya, yang menjernihkannya dari unsur-unsur yang tidak
islami. Ajaran al-Ghezali ini juga dikembangkan oleh para ulama pada
ahod-ahad selanjutnya, misalnya Ahmad al-Qushashi (991-1071 HAS38-
1661 M)™ dan Ibrakim al-Kurini (1023-1101 H/1615-1690 M),* tokoh
dominan dalun jaringan keulamaan di Mekah dan Madinah abad ke-17. Di
samping dua tokoh di atas, juga dikenal termasuk jaringan ulama
iniernasional Islam abad ke-17 wakni Mohammad al-Babili (1000-
10771591-1666) dari Meskt, dan Muhammad al-Barzanji (1040-
10V 1630-1691). Muhammad al-Babili seorang mrufaddith terkemuka di
Mesir saat itu, sdalab garu dard hampir selurch moehaddith utama di al-
Haramayn pada abad ke-17. Adapun Muhammad al-Barzanfi adalsh
seorang shavkh sufi teriiemuka darl Anatolia.

_: Aarpuimardi Aren, Sanmesn s, 119

Nama bengkapnya Al-Sayyid Abmad ibn Muhammad ibo Yinus iba Ahmad al-Sayyid
A al-Din al-Madand al-Crushshi, lahir di Moadineh pada 52R07T53E. Ayabnya,
Mubspmemad Yinas, berasal dasi Divona, sehunh kempung & dekst Bayt al-Magdis
{¥erssalem), yang pindah ke Madinab atas alasan yang tidak begitu jelss. Menurul
Bwah Wali allahk, relormis India, batvsa Mehammad Y sdolsh safi yang saka
menvepl Untuk menghidupl kelumrganys di Madingh, ia berjualan quchash alau
harang bekay, seperti sepato tua, boju, dan barang bekas Dari ainlloh snaknyo
mendapatkan juluksn a-Cushashi Pods tabon 1602, Ahmad dibawa ayshmya ke
Yamam uniuk befajar ilma zgama kepadn wlama yang pernsh menjadi gurunyva
Kemmdian kembali ke Makkah dan terakbic tinggal di Madinal mmiuk belajer kepada
Akmad ibn Al ab-Sinnawi — yang putrinya — dmikabi Ahmad. Dia walal pada 19
Zulhijah 1071 H/1S Agustes 1661 M. Lihat Asyumsrdi Avey, Beasiness fulaar Asid
Tewggara, 127,

" Nama lengkapnyn Thrakim ibn Hasan Shabrmi al-Madani al-Korini. Terdopat disa
pandsngan yeng berbedo mengenai tenpat kekshiran Ibrahim al-Furanl, Ab-Muradi
mencatal, ia seorang Kurdl, Iahir i Shahrazur, i wilayah pegununpan Kunlistan &
pesbatnsen Persia Al-Jsburti mencatet, is seorong Persia, lahir di Tehram [a bolajar &
Persia, Turki, Irak, Syira, dan Mesic, sebelum merctap di Madingh, 04 tenipat
terakhir inl, ia belajar kepada Ahmsd s1-Qushashi, Ahmad al-Sinnawi, Mulla Syarif
al-Esrani, dan Abd al-Korim al-Kurani, Ia mengager i Masgid Mobawi di Madinsh,
pehagaimana Ahmod aldOwsdd Kedus tokok inf sengst menckenkan keharsan
kesecualan antars kalam dan tsspwuf dengon syar'st, Ampumard] ATra, Kessiens
felam Astr Tenggars, 127,
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Selanjuinys, gagasan permbaharan di bidang sufi ind dilenjutkan oleh
para ulama Jawi (nusantara) vang belajar di al-Haramayn, baik melalui
akliviras thadah haji maupun secara sengaja datang ke af-Hararmayn untuk
belajar ifmuo-ilmu agama kepada para ulama yang tergolong dalam jaringan
wlama internasional Islam, Ulama-ulama yang menjadi penghubung atau
inentransmisikan dan menyebarkan gagasan pemikiran ulama af-flaramayn
kepada pora ulama lokal, antara lain, Shaykh Yusuf al-Magassarl {1036«
1111/1626-1699" dari Sulawesi Sclatan dan Abd al-Ra'wl (1024-
1105/1615-1693)" dari Acch. Kecenderungan intelektual Shaykh Yusuf
banyak dipengarubi oleh tign guru utemanya, Nur al-Din al-Raniri, Ba
Shaiban, dan Ibrahim al-Kurani, yang notabenenya sebagal eksponen yang
cenderung ke arah ortodoksi. Tidak mengherankan jika Shaykh Yusuf
kemudian menjadi  chanmef terpenting dalam  mentransmisikan  dan
mendifusikan gagasan pembaruan dari Timur Tengzh ke Indonesia abed
ke-17.

Shaykh Yusof dan Abd al-Ra'uf al-Sinkili membawa semangal
pembaruan yang sama ke nusantara. Kedoanya membawa kecenderungan
vang kuat ke arsh ortodoksi, dengan menckankan pengamalan syari'ah
dalam tasawuf, MNamun mercka bertbeda dalam menempubh metode
penyeharan ide reformisme. Shaykh Yuwsuf cenderung lebih radikal

#  Wamn lengkapnya Shaykh Mubammed Yusuf Abi &l-Mahisin Hodive Allsh Taj al-
Khalwati al-Magassari, yang juga dikenal penduduk Makassar sebagai  Toanss
Salamaka. Sejak kecil belnjer (oo Fslomy den cendenung kust kepada mu iasswul
Sekitar dghun 105416484 ja helajar ke Banlen, hemmedian ke Aceh (konon belojar
kepada Ar-Ranir), ke India belajar kepada Sayyid Abi Hafs Umar ibn Abd Altsh Ba
Shavban {gura Ar-Raniriy, dom dan Ar-Ranini ia terinisias kepada Tarekot Qadiriyak,
kemidion melanjuikan pesjalanan ke ¥amon, Mekah dan Madingh, dan jega beriema
dengan hrabim al-Kurani di Madingh. Tbrahim kemudian menginisiasinya ke dalas
Tarckat Shattarivoh. D Madinoh, is berdemu dengan Abd Ra'afl al-Sinkili. la
kernudinn melanjutkan ke Dmnaskes, don teninisizst ke dalam torekat Khalwatiyak,
kerena itw b0 mendaps pelar Taj al-Khalwati. Selamas 22 abun i3 mengemibara
mencar ifmow 1z lalu kembali ke Sulawesi Selstan unfuk menyeborkin gagasan
perithabiaruan dar Timur Tengsh. Korena menemui oposisi dari kaum bagsawan, i
e uskan tmbak kembali ke Banten. fa lalu mendkali puted Sultan Apeng Tirtayasa
(1062-1104/1651-1692), Kana gerakannys dianggap membahayakan penjajah
Belandn, maka in diasingken ke Srilangka; kemudian ke Afrika Selatan, dan wafat o
guna Tahum §LIT/1705 sisa-sia jaiadnya dibawa kembali ke Makuser atas dessian
Bulbtan Abduol Jalil dari Goa kepada Belanda. Aryumardi Asre, Renadsans Jslaar Aziv
Temgeama, 131-1335. )

¥ Muma lenghkapea Abd al-Ba'sf al-Tiwi al-Fansurf al-Sinkili. Din dilahickan i Sinkel,
sehelaly utare Fansur di pantal barnt Aceh, Dalam penpgdmbaraan keilmusnnys, is
sampailab berterna dengan Almsd al-Crusagi dan [brahim al-Karaal di aferamepr
fa swmpai 4i Timur Tengak pads tabus 10511640, kemudian setelsh beberapa talvin
ia kemball ke Aceh dan pemah menjabat mofti kesultanan Aceh, dan ke wafat di
Acel tohun 1693 M. Ia seorang pepulis vang mahie, dso tulisan-fulisannys bemyak
menskankas perlunys pesganalais ketentuan syari'sh dalam menempoh tasawaf
Azyamandl Azra, Senadsans siam Asir Temggarn, | 33-1135
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doripada Abd al-Ra'uf. Shaykh Yusuf lebih memilih meninggalkan
sakassar dari pada harus memperjuangkan idenya secara evolusioner.
gebaliknya, Abd al-Ra'Gf lebih lembut dan toleran. Dia adalah
pencermingn gurunya, Ibrahim al-Kurani. Dialam kasus-kasus perbedaan
pendupat dengin dokirin manapun — khususnya berkenaan tuduhan al-
Raniri, bahwa Hamzah Fansuri, dan Shams al-Ditn al-Samatrani,” dan para
pengikutnya telah kafir — fa bertanys kepada dirinya sendiri dengan
mengutip hadis: “Janganlah scorang Muslim menuduh Muslim lainnya
sebagai kafir. Jika ia memang demikian, keuntungan apa yang dipercleh
darinya? Dan jika tuduhan itu tidak benar, maka ia akan berbalik
menghantam dirinya”.”"

(jagasan sufisme al-Ghazali telah disjarkan para da'i di Indonesia
sejak masa yang sangat awal, misalnya Wall Sanga (Jawa, sbad ke-13)
disebut-sebut telah mengadopsi ajaran semacam itw  Akan tetapi,
sebagaimana vang diamati olech Azra, usaha-usaba untuk merckonsiliasi
antara ajaran Tbn *Arabi" dan al-Ghazali dilakukan menurut aturan-aturan
shari'ah oleh ulama Indonesia abad ke-13 scperti Abdugsomad al-

¥ Humzoh Fanstri dan Shaims al-Dis af-Somatrani dipandang sebagai sull "heterodake”
atas dasss pandangan-pandangan sufistik mercha yang dianggap berban pantheistic

B Azyumardi Az, Rensivos foan Asis Tenggane, 135,

B Komsep wurndiyad (wabder al-wmiad lebib banyak dilekatkan pada diri b 'Asabi,
meskipmn sesmpguhnyn secara esensial ajaran tersebut telah berkembang dalam
dunda  tesmaned, jauh  sebelum  muncul [ha *Araba. [be 'AsEhl tldak pemab
mengemukakan istilah aabde of-wund tetapi diperkenalan oleh pars mufassic dan
murd-murid Thn *Arabi, sepedi Sadr &-Dln sl-Cronewi {w. 12743 Iha Sabi'in
{w, 13041, dll, Terdapat peshedasn makna konsep wabobr alt-weycd antara fbn 'Arabi
dengan [bn Ssbifin. lstilah wabder af-paiod pertoma kall diperkenalkean oleh al
Cumawl mmiuk mengatokan bahwa keesann Tuhan (tahddh tidak berlswanan dengan
gagason tentong penampokan pengetahum-Nya yang bemmacsm-macam. Walaupun
Zar Allak ito Bsa, nomem wujud (pengetahuan}-Mya sdalah bermacom-macom dakon
mesmifestasinya. Afaran wabds af-wgldd berartt sebagai kepercayaan babwa "rang
baryak akan kembali kepods il Tuban Yang Satu yang memiliki "yang banyak®
sebapsl penpetshumn-pengetshuan-Nya™. Adspun Tbo Sabi'm memahami bahws
weabdnt abowyidd adalal paham “kesstuon nutlak wojod”. Bahwas wajud #u sat
wujud Twhan semats, wujud-wujud yang lsin adalsh wuajed YVang Ssiu semata
Berdgsarkan pandangan Tbn Sabifin inilah vang menurut Abdul Hadi WM. yang
sesmmpgnheys  yanp o diknitik habis-habisan  oleh  [bm  Taymiyah, yang
meegail kan/menyamakan ajamn wayidiyah Ion ‘Arabi dengan ajaran pantheisme dan
monisme, bahkan Ibn Taymiyan mengkofirkan ajeran woyddiyal. Karena menurutnyn,
pubam vy Gdipal mesyamakon Tuhen dengan alam {panteisme), dan omng yang
berpaham demikion, mengangpap babwa wapfind inlah satu, wapdd afwnied yasg
dimmifiki Tuham sama esja dengan mmkrn al-woyid yang dimiliki scicalion makhlok,
Adepun tilsh-bstilsh seperti mvilid fnibad, dan SV yang dinfematkan kepada
pengamat ajaran  wyindiyeh secars keselurohan bersol dari pikiras-pikiran Ton
Taymiysh. Lihat Abdol Hadi, TasswoFf Yamy Tertindas: Kaflan Hemenewtic
serhaday Karya-karyva Hanzah Fansue (Jakaria: Paramading, 2001), cet. Ke-1, 160-
gl
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Palimbani (kira-kira 1704-178%) dan rekan-rekannya. Mereka sangar
terpengaruh, dan mereka tentu menjadi bagian dari komunitas ulama ak
Haramayin.

Meski demikian, kalay diamati, sesungguhnya terdapat beberapa
kusus yang menjadi pengecualian berkenaan dengan perkembangan
sufisme, yang tampaknya telah memprakarsai semacam "“inovast” (bid’ah)
dalam I1slam, Porrams, anggota suaty farigah dituntwt untuk melakukan
bentuk ritual dan dhifrtertentu ataw yang tak larim yang disebut dengan
ratih, Kedus, kedua ulama terkemuka Indonesia, Abdussomad al-
Patimbani, guru dari faggah Sﬂmmim}}rm&, dan al-Magassard, gury dari
tarigal Khalwariyyah, menuntul murid dalam farfgall, sebagalmana yang
lazim dalam sufisme, untuk ber-bayad dan patuh sepenubnya kepada
gurunya, seperti "scbuah mayat di tangan orang yang memandikannya®
Terokhr, perayvaan-perayaan lslam juga diperkenalkan, seperti isra’ mi'ca)
dan Maulid Nabi Muhammad. Beberapa naskah pujian yang biasa dibaca
gaat perayaan Maulid Mabl, misaloya ‘Yoo al-Jawakir vang ditulis oleh
Ja'far tbn Hasan Ibn "Abd al-Karfm al-Barzan{i (1690-1766) den Srmr al.
Duraroleh Sayyid "All ibn Husain al-Habshi (kira-kira 134271923).

Terkait dengan rradisi yang dianggap bid ah di atas, scjak awal, [bn
Tavmiyah, yang dianggap sebagai ploner neo-sufisme, telah menyvebarkan
suffsme vang berisikan dalil-dalil Islam ortodoks vang menekankan
moralitas dan pengendalian dirl vang puritan. Dan gagasan |bn Taymivah
ini secara lebih sempuma dikembangkan oleh Muhammad ibn Abdul
Wahhab (w.1792), vang dianggap sebagai pendiri gerakan "Wahhahi",
kendat| pengikutnya menyebut diri sebagal kelompok muwakiiicden (orang-
orang yang percaya akan ke-Esa-an Allah). Walzupun Muohammad ibn
Abdul Wahhab ini termasuk kelompok ulama a/-ffaramaym, namun dari
sish keterikatan terhadap farigah, ia nampaknya belum teraviliasi dengan
farfgal sufl manapun Karena ajaran utamanya lerpusat pada konsep
rauhid dan jirihad Sama halnya dengan Thn Tavmiyah, dia menclak segala
bentuk pemujaan para wali dan menganggapnya schagai barang baru yang
tidak memiliki dasar serta syirik. Malahan ia mendorong masyara’at unfuk
hn:rijtil;lfd dan mengembalikan segala keyakinan kepada al-Qur'an dan
sunah,

_'.|"I.

Meskipun dipengaruli oleh pikirn-pikian reformatsf Ibn Taymiyah, gerakmm
Wishablyysh tidsk sepenubnve menspakan diglifst pikiran-pikiran lbe Teymiysh,
Pertama. |ika Ibn Taymivah mesyesang sufisme, namun serangannyn tidak bersifal
fromial, karens &la segi-segi sdisne yang diakomodasinyg. Sebalikoya gerakm
Wahhabivsh menyerang sofisme secara  frootal tanpa ampun.  Kedus, anti-
rastonalisme  Wahhabiyoh vong bedebihan, schingga semboyar  ijtihed  yang
dikomandangkan tidak elfekuil, karemi tidak liberikannya fusng bagi pengembanga
ptelelinatizime. Memang 1be Tevmiyah jopa mengheitik rasiomallsme, akan tetapi
kritikan ity tilak berakibat memojokkan penalasan rasions] terhalap vsaha perhaikin
dinlam berbagsl dimensi kehidupan wm MusHm, Lihat Amin Bais "Kata Pengandar®
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Teina "Kembali kepada al-Qur’an den sunah” dalam arti yang sangat
petpt merupakan tema utama ajarsn Muhommad Tba 'Abd. Wahhab,
gebuah tema yang mempengaruhi gerakan berikutnya yang dischbul dengan
gajafiviah, yang didirikan olch Mubhammad Abduh, Gerakan Wahhabi
memperoleh kekuatan besar karena dianut oleh Mubammad Tbn Sa'ud dari
pir'iyyah, pendiri Kerajaan Sauwdi Arabia, bahkan sistem carl gerakan in
dipandang sebagai tealogi resmi kerajaan ™

Uraian di stas, menjelaskan kepada kila bahwa Timer Tengah
memiliki peran penting bagi rembanean dan penvebaran gagasan-
gagusan revivalisme lslam, khususnya pada abad ke-17 dan seterusnya, dan
menjadi tempat di mana banyak orang Indonesia mempereleh pengajaran.
Pada abad ke-18 dan 19, pada saat umat Islam Indonesia banyak yang
mettjalankan ibadah haji, banyak di antara mereka yang mencmukan jalan
antuk tinggal lebih lama & af-Haramapn dalam rangka menumtut ilmu
peama, schingga mercka banyak mengetahul pemikiran-pemikiran baru
terschut vang kemudian dibawa pulang ke Indonesia.

Di amtara yang pertama menjadi alumni  atAlaramayn  vang
menyebarkan gagasan-gagasan sufisme dan teologi, juga ilmuo-ilmu
keislaman lammya di daecah Palembang sdalah Abdussomad al-Palimbani
(ulama abad ke-18)."" [a tidak hanya dikenal sebagai penyebar swel paham
al-Ghazali namum juga penyebar parfgah Sammaniyyah di Indonesia,

Yang membawa pagasan-gagasan pemikiran baru a/-Haramayn ke
Kalimantan, antara lain adalah Muhammad Arshad al-Banjar (1710-
1812), yang pernah belajar di a-FMaramayn sekitar 35 tahun. Dia memiliki
orientasi gufl sebagaimana al-Palimbani. Ketika di Kalimantan, dia
bertemu dengan tokoh suli bermaima Haji Abdul Hamid Abulung (w, Tidak
diketehut) wvang memperkenalkan sebagian dari doktrin  wyodiyah,
seperti mengajarkan kepada orang bahwa "tiada wujud selain Allsh; tiada

dalam Johm ). Demchae dan John L. Esposite, Jelao dm Perrbafaoraan, s-xi
Mempenm penolokan Wahhall rerhadap suflsme secera (ota] dopst dilihst Fazlur
Rahman, "Fevival and Reform in Islam,” dolam The Cambridie Mistory of Lo, els.
P, Holi et.al, jilid 28 (Cambridge University Pross, 19781638,

¥ Abemad Haris, felanr Inovaris, 38,

¥ Mengenal kapan kelahiran o-Pafimbani, para pakar sejarsh berbeda pendapat. Dr. M.
Chatil Quasvain dan Asyumandi Azra mengatakan, kelshiran ai-Palimband kira-kira
pada tahan 1116 HAI 7040, Fendapnt kedua pakar ini dibantah cleh Hj. Wan Sahd.
Shaghir Ahdullah, denpan menunjukkan kesalaban-kesalahen analisa M. Chatil dan
Agra_ bahwa susnber utama yang digunakan Chatib dan Azra adalah buku Al-Tankh
Salasilah Negeri Kedah, yung teryats kefika ditelash secara seksama oleh Shaghir
Abdullah, tidak ditemukan kelerangan yang jelas teatang tohun kelahiran al-
Palimbasl. Mengenal tanggapan  Shaghir Abdulish  terhadnp pendapat Chatib
Cruzwain don Azra dapat dilibs dalam Hj, Wan Mohd. Shaghir Abduleh, Peayebaran
Folum & Sifeifah Dlmvos Sega Doeads Melayw Jilig 9 (Kuals Turmpur: Persatgen
Pengkajian Khazasah Klasik Musantara & Khazamah Fathaniyah, [419 HO1299 B},
i-14,
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Abdul Hamid selain Allah; Dia adalah Aku dan Aku adalah Dia.” Fareng
Abdul Hamid menolak menanggalkan ajarannya, al-Banjari mengeluarkan
fatwa bahwa sjaran Abdul Hamid adalah sesat (bid"ah). Akhimya Abdu]
Hamid dieksckusi atas perintah Sultan Tahmidullah, Kasus ini juga
menjadi selah satu bukei adasmya konflik antara sufi ortodoks dan
heterodoks yang berkepanjangan di Indonesia,

Adopun wlama-ulama yoang mentransformasikan gagasan dar  al
Haramayn ke Indonesia pada abad ke-19 dan 20 antara lain adalsh
Muhammad Wawawi al-Bantani {w. E3B), vang lahir di Banten dan pernah
belajar di Makkah selama 30 tahun.™ Di daerah Batavia (sekarang Jakarta)
dikenal tokoh bernama Sayyid "Uthman ibn Abdullah ibn Agil ibn Yahya
(1822-1913), Iahir i Batavia. Ia ketwrunan Arab Hadrami, pernah belajar
di Mekksh selama tujuh tahun, sebelum ia belajar di Hadramawt, Mesir,
Tunisia, Persia dan Syiria."’ Sayyid ‘Uthmin adalah salah satu contoh
terbaik dan persn penting vang dimainkan orang-orang asal Hadrani
dalam penycbaran Islam di Indonesia.

Pada sbad vang sama, di Sumatera bagian Barst, muncul tokoh
Ahmad Khatib al-Minangksbau (1855-1916), kelahiran Bukittinggi, dan
pernah belajar di Mekkah selama sepuluh tahun dan akhifnya dikenal baik
di kalangan komunitas ulama, sehingga dia ditunjuk sebagal seorang imam
mazheb Shafi'i di Masjid Haram, juga sebagai penceramah Jum'at, dan
seorang gury yang mendapatkan ijin mengajac'memberikan kuliah di
Masjid terscbut ™ Dia sangat kritis tethadap ferfgah-farigah sufi dan
praktik-praktik adat (seperti sistem wars matrelinial yang menjadi adat
Minangkebau) dan tradisi lain yang berkembang di maesyara'at Muslim
Indonesia. Pandangan-pandangan Khatib dipagas lebih jauh oleh tiga
orang alumni Mekkah asal Sumatera, yakni Shaykh Jamil Jambek, Haji
Abdullah Ahmad, dan Haji Easul. Menwrwt Hamka, viama ini sangat
dipengaruhi oleh pagasan reformasi Muhammad Abduh, ™

¥ i antara korvo-karyonys adaloh Sherd Ktah alAjmamiyah of Yagis mengenal
il kabany: Farkh a-Muih, Shach dar a-Dwr sf-Farktnya Nahrawi; sebunh shash
darl Frdavak al-Hidrab-nva al-Ghazali, dan sebuah tafsic Al-Qur'an bernamas Tarkf
Maralh Labifh 2tou Toddr NMrwawy' Harten. Menorut Steenbrink, seorong serjana
Belanda, bahwu tafeir Mawawl Bamen ol mirip dengan tafsimya al-Baydiwi
{w, 1286} Lihat Karel A Steenbrink, Bebarmme Aspel Tentang folwr of fodomesis
Akt ko-1# (Fakarin: Bulan Bintang, 19841, 96-93,

" Karel A Steenbrink, Peberapa Aspek 134-135 DI ontara kerya-karymys,
kebanyakan berbentuk fatwa, antara lain Taegfl alAdital WU Shuy Shicked al-
Alriifak: Al-Clan#iln sb-Sharvyeh T AL af-Mefdlis sl-Hokmivesh wa al-TRRhvah;
Talyrir Agwd alAdieh Lihat HM. Syameu Az, Liarma Pambasie lfam dF fndosess
dar Sekftarmye (Jakeria: Pencrbit Lentera, 19967, 311-3 14,

W Lihar Hamka, Avsbbo{Jekarta: Disjamumi, 1967), 231,

. Hambka, Perngereh Mohammed Abcdnh &f Indonesia {Jaknorin; Tintamas, 1961 ), 106-11
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Di Tawa, gagasan-gagason kaum reformis divsung oleh misalnya
Ahmad Dahlan (pendin organisasi keagamaan Muhammadivah pada tahun
1912)." Dia pernah belajar di Mekkah selama beberapa tahun dan menjadi
murid Ahmad Khatib al-Minangkabau Sebagaimana diketahui, bahwa
Muhammadivah  sangat  mendukung pagasan  puritanisme, Yang
mengangkat wacana takhayvul, bd ah, dan khurafat (TBC), terutama
menjelang akhir talun 1950-an. Kendati demikian, perlu disebutkan bahwa
murld Khatib lainnya beralih menjadi seorang ‘#fim tradisionalis. Ta adalah
Hashim Ash®ari, pendiri Pondok Pesantren Tebuireng Jawa Timur dan
pendiri Nahdlatul Ulama (NUY), sebuzh organisasi keagamaan yang berdiri
pada tahun 1926, Organisasi keagamaan yang terakhir ini cenderung bisa
mengakomodir tradisi yang berkembang di masyara'at Muslim Indonesia.

Pada generasi selanjutnya, Meckkah juga melahirkan dua ulama vang
berbeda, vakni Moenawar Chalil yang belajar di Mckkah dan sckitamya
selama 4 tahum (1926-1929) dan Siradjuddin Abbas, sarjana yang menurut
pengakuannya sendiri belajar di Mekkah selama 7 tahun (1927-1933).%
Chalil sangat terpenparuh oleh gagasan pembaharuvan Wahhabi dan
sekaligus sebagai pengagum reformisme Abduh, vang menyehabkan ia
menulis beberapa buku reformis seperti Kembali Kepads A-Qursn dan
Suraalt, D si81 lain, Siradjuddin Abbas tetap setin pada prinsip-prinsip
tradisionalis, dan ini terlibat dari tulisan-tulisannya seperti 40 Afasalah
Agama, yang memperiahankan tradisionalisme dan Shafi'isme.*

Selain nama-nama ulama alumni a/-Hareamayn yang disebut di atas,
lentu masih ada beberapa — bahkin mungkin lebih banyvak — vang bisa
dijadikan sebagsi bukti bagaimasna af-Haramayw atan Timur Tengah
menjadi sumber terpenting bagi pengajaran agama dan revivalisme, yang
memilikl pengarub besar terhadap perkembangan Islam di Indonesia.
Meski demikian, terdapal kesus-kasus dimana belajar sendiri terbukti
memiliki pengaruh yang sama bagi para sarjana tertentu walaupun mereka
secara fisik belum pernah dididik di a'-Haremayn A. Hassan adalah salah
satu ¢contoh dari ulama yang kemandirian belajarnva dikenal luas di
Indonesia, 1z belajar di Singapura, kemudian bergabung dengan Asum
muda yang bersemangat dan bergabung dengan organisasi Persis. Dia
menulis beberapa kitab dan fatwa-fatwa terutama yang terkumpul dalam

¥l M. Lapidus, Sejarab Sosial Limmat folam Bagian Ketfga, Ter, Ghufron A
Mus'ndi (Tokarta: Rajn Grafindo Persada, 1999); ced. ke-1, 328-329,

Al 1shun 1927, Simdjuddin Abbas mengnjak keluarganya pindab ke Seklab, ded
kesclamatan diri dan keluarganya, karena termasuk Dafiar Pescarian Orang (DPOD)
yang akan dikirim ke Trlgul oleh pemerintab kolonial Belanda, Atas usulan myahnya,
] Eiradjuddin Abbas mengungs ke Mekikoh

o Lihat S'il'l'-ldleIMIJI Abbds, A0 Maeilsh Hgma-ﬁ.ﬂ.id’.n' (Jakartz Pustakn Tarkdyah Baro,

2005, cet, ke (), §=9,
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Soal-fawatnya.” Demikian jugs Hasbi Ash-Shiddiqy scorang pembaca
lepas vang banyak mempublikasikan karya-karyanya. Bersama para ulama
reformis lainnya, iz memainkan peran penting dalam mengembangkan
gagasan-gagisan reformis di Indonesia. ™

Sebogni  akibat  dari  menyebamysn gagasan-gapasen  reformis
Muhammad Abduh yang dibawa para pencan ilmu di Timur Tengah ke
Indonesia, menvebabkan terjadinya dua kecenderungan ulama Indonesia
dalam ms -l]rll;a]:! tradisi keagamaan yung telah lama berkembang di
Indonesia." Bahkan tidak jarang terjadi konflik di antara mereka dalam
rangka mempertahankan paham keagamaan yang mereka anot. Salah satu
cara untuk mempertshankan paham keapamaan, mereka ada yang
menempubnya dengan membuat fatwa-fatwa agama, sebapaimans yang
dilakukan oleh Siradjuddin Abbas dan A. Hassan, Darl fatwa-fatwa
kedusnya tentang tradisi keagamaan Mu&]lrn di Indonesia inilah vang
datanya akan bamyak dirujuk oleh pembahasan bab-bab selanjutnva,
dengan maksud untuk mengetahui metode fsvinbar hukum dalam fatwa
mereka sekaligus  dikaitkan dengan bagaimana usaha mercka
mewacanakan gagasan dalam mempertzhankan paham keagamaan. Untuk
melihat ketersambungan antara pilihan metode fsfimbar dengan paham
keagamaan, perlu diketengahkan paham fikih kedua tokeh modemnis dan
tradisionalis ind.

B. Paham Fikih A. Hassan dan Siradjueddin Abbas

Pahatn keagamasn A. Hassan (w. [958) dan Siradjuddin Abbas
{w.1980) di bidang fikih setidaknya dapat dilihat dart pandangan mereka
tentang tiga hal; (1) sumber hukum Islam, (2) ijtibad, ittiba', dan taglid,
dan (3) bid"ah. Khusus masalah bid"ah ini nanti akan dibahas dalam satu
sub bab berikutnya, mengingat cakupan pensbahasannya yang panjang

Liksl mizalnya Riwmrat Hiche A Hessan, dslom  Soaf Jeesd J (Basdung:
Dipanegors, 2007), cet. Ke-15, 1266-1269.

Almad Rares, Sfam frovan 42,

G.F. Pijper, penasehol Hindia-Belandn senk 1925-1921, vang juga Gura Besar di
Universiteit van Amsterdam, mengeambarkan kondisi awal kehidepan keagamam di
Indonesia diibarstkan sehagal "sebuuh kolam vang tenang., permukasn aimyva bamya
sefeali-pekali beriak.” Mamun kondisi ini berubsh ketika terjadi gerakim reformnsi
yeng dilakukan oleh "kaom musda® vang relsh mendapatkin pencershan daci pera
petnbehang Thuue Tengah, Sejak akhir shed ke-19 pemikiren-pomikizan rokok
pembwharg Timur Tengah banvak mewarnai para. pesust et il dari indonesia, vang
ketika meereka kembali ke Indomesia, berusaha itk mendekatkan [slam Iadonssia
kipada Islam "nsli” sebagaimona yang ada di Arab, Lihat G.F, Pijper, Beberapa Stad
Tentang Seferah Islary &f Indoresis FX00-1955 e, Tudjimah dan Yessy Aungusdin
{fakaria; ULPRESS, 1984), 105,
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.. Sumber Hukum Islam

A Hassan menegaskan bahwa asas-asas atau sumber™ (hukum) Islam
yang sebenarnya adalah al-Quur'an dan sunah saje. A Hassan mengakul
eksistensi fima' dan qiyas, tetapi pada dasamya ijma’ dan gives tidak
herdiri sendiri, keduanya harus bersandar kepada al-Qur’an dan sunah,”
Sebapaimana pandangan ulama pembaharu pada omumnya, mercka
menckankan pada pandangan bahwa sumber utama hukum Islam adalah al-
Qur'an dan sunsh. jma’, giyas, dan yang lainnys, adalah merupakan
metode untuk mengeali hukum doari dasamya yang utama tersebut.
Menurut Fathurrahman Dyamil, kata "sumber” hanya berlaku pada al-
Qui'an dan sunah, karcna hanya dari keduanyalah digali norma-norma
hukum. Adapun jima’ givaes istibsan, fetishab, istisfaf, fstidfal dan
mrasalil al-mursalah tidak termasuk kategon sumber hukum. Kesemuanya
ftu termasuk dalil hukum. Dengan menggunakan istifab-istilah tersebut
kita dapat menemukan hukum-hukum Islam. Jadi, istilah-istilah terscbut
mrerupalkcan alat dalam menggali hukum-hukum dari al-Qur’an dan sunah_*

Al-Qur'an, menwnst A, Hassan adalah "firman Allah kepada Nabi
Muhammad saw. buat dikitabkan." Pemyebutan frasa "buat dikitabkan”
dalam definisi tersebut mungkin dimaksudkan oleh A, Hassan scbagai
pencgasan bahws ada firman Allzh yang tidak diperintahkan wntuk
dikitabkan, yakni hadis atau sunah. Bagi A. Hassan, hadis atau sunah
adalah perkataan Rasulullah, *!:u:rhuntnnn}'a. perbuatan orang lain di
hadapannya yang dibiarkannya™ Dari definisi al-Qur'an dan hadis di atas,
A, Haszsan berkesimpulan bahwa keduanya bersumber dari wahyu, oleh

4 Kwta “sumber” dalam hakum figh adalah terjemahan darl lafaz masder, pamakeya

mzsadin. Lafae ifu hanya terdapet dalam sehagian literatur kontemparer schagal gant|
dari sebuion oniF mayn lengkopays “wladifiah sl Teah ™ dolam liverstar klasik
Ada jugn katn adiiah al-afdkanr (dalil-dadil hukum) same pengen ianmyn desgan kst
rpn af-afukan [dasar-dasar hukum) dan: mesadic ab-ahkam (sumber-sumber hukum),
Mereka vang mengmumakan kats mesadrschagal pantl atadifal dan oo atafikam
teniu  herinpgapen bohwen ketign katn it soms m'ri'.n:,'q. :F.I:il ulnmin FEN,
meirbedakan, nieka kara Ysumbes® diartikan susto widsh, dar wadab flu dopat
ditermiskan atau ditimba ncoma hukum, sedinghkan dalll hokem berani sesuatu yang
memheri pvl‘.'ll.i:ljuk dan meéenuntan kila dolam menemukan Buken Allsh, ik
Mukhiar alwa den Faichurrahnan, Desar-dasse Pembingen Hobum Figh fofamd
(Bandimg: Al-Mo anif, 1993}, 27, Amir Syarifuddin, Ushof Figh, Ailid f(Jakarta:
Lopos, 1907), 43, Lihat joga Wahad Khalaf, Kodab-baideh Molwr fslam (Himo
LEhed m=Fighl ter], Moo [zkandar al-Barsam (Jakaria: Raje Grefindo Persada, 1994),
cel, 5, 17-18

% A Hasan, Kumpulen Bisalalh A, Hestan (Bongil: Pusioks Elbina, 2005}, ool ke-1,

A6l

A_ Haszen, "Risalah Mazhab", dalam Kummprlar Risslak A Haocen (Hangil Postaka

Elbina, 20H:3}, o6t ke-1, 461,

' Fathurrahman Djamil, Filsafar Hukor Sstam, (lakane: Logos, 1999), §2

A Hassan, Kumpadan Risalal A, Flassan, 450,
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karenanvi, keduanyaloh yang dopat dijadikon sebagal sumber utama
lvukwm Islam, sedang yang lainnyva hanyalah pelengkap.

Dralam pandangan Siradjuddin Abbas, sumber hukom Islam ada emypat
macam, yaitu guran, hadis, jma’, dan giyas. Urutan-uruian tersebut
menunjukkan kedudukan dan pemakaiannyva maesing-masing, yakni mula-
mula kiasus hukum dicari rujukannya dalam quran, kalaw tidak ada baru
dicari dalam hadis, kalsu tidak ditermukan juge kemudian dicari dalam
ijma’ dan vang terakhir baru demgan givas.”” Al-Qur'an menurut
Siradjuddin Abbas adslah kitab suci vang diturunkan Allnh dengan
perantarasn mataikat Jibril kepada Nabhi Muhammad saw. vang sekarang
sudah tertulis dalaem mushaf ?mg dimulai dengan Sural al-Fatihah dan
diakhiri dengan Surat al-Nas.® Adapun hadis stou sunsh adalah apa vang
diriwayatkan dari Rasulullah saw. berupa perkataan, perbuatan dan
ketetapon belinu yang sekarang sudah terlukis dalam kitab-kitab hadis,
seperti Bukharl, dil® Dengan mendasarkan pada QS. Al-Ahzab: 36,

* o Sirsdjoddin Abbss, “Sumber Hokum dalam lslam,” dolam Kunpadse Soal-Zowat
Keagmmaan [Jakarto: Pustako Tarbiveah Bar, 2008}, cet, ke-8, 1X].

' Terdupsi beberapa pengertiam al-Qur’an vang lehib lengkap lagi, sepeni dikeonukakan
odch al-Chnzali (w308 L1EL ) babowa al-Crucan sdalah “kitab Aliah ying ditonmbkan
kepaida Rasulullah Mubhammad saw. yang terhdis di dalam mushal-mushal vang
dinukilkan kepada kite secara smulawalis tanpa syubhat” Al-Ambdy (w631 H)
mendefinisikan al-Crur'an sehagsi “knlam yang ditunankas kepada Muhammad saw
dengan lufuz bahusa Areh yang dinckilokm kepela kita dengan cars mul awestin, ¥ang
terdapat dalam mushaf, membacanya ipcrupakan (badab, dimlal dengan sumi @t
farihak dinkhiri dengan al-pas Imam Taj ol-INn ol-Subki {(w. 771 H) mendefinisikis
al-{iar’ &n sebagsi “Lafse yang ditrunkan bepada Muhammad saw. sehegal mukjezat
dengan satw surat darinys dan membacanya merupnkan fadah, Can beberapa definisi
tersebu, meskipon dengan redaksi yang berbeda-beda, Letapi semuanya saling
mibenghapl, balwa al-Crur'an adalal *kalam Allah vang dijadikon sehagai peponpan
sehagai kitab sucl wmnat ko, ditorunkan medalui tarman malaikal Jibrl kepails
Mabi Muohammad sebagai muekjizal, despan bafaz babasas Acab yvanp dinukilkan
kepada kita dergan cara mutawntis, tanpa syubhat, vang terdapat dalam muskat,
dirnulad dari surs sl Griied diskhid dengan slady, don membacanya merupakan
ibadnh® Lihat Abi Hamid Mubomod ibn Muhammad ol -Chesali, AlMistacha
mie e ot L5 (Kaivo: Maktzbak al-Junsdi, 1971 Juz 1. 65. Saif al-Din Ald z)-
Hisan “All i Al iba Muobsmansd sl-Amidl, A-gdae F Osel alAdkamr (Beinat
Daor al-Kaub al-*limiyah, 1983), Jee 3, 82, Taj al-Din al-Subki, Jam® of-Srwams
(lisdomcsia D Dhya' al-Euieh ab-' lmiysh, 11.), 228,

i Pendapnt sennda dikemmukakan alah Ahmsd Nehrawi “Ahd al-Salom, bohwn sunsh
adalah "apa yang dinukilkan dari pemangku syari'sh Islom (sahib al-Shari’ash al-
Isldeiyah; Basulullah sy} batk beropa perkataan, perbuslan maupun ketetzpan,”
Sedong sunsh menurud wlama eshul fikih sehoagaimana dikutip *Abd ol-Kanm Zaidis
adalgh "segala sesissfu vang berasal deri Bobi sew. selain al-Ouncan, baik benea
perkatarn, perbeatan, maupun ketetapan.” Libat Ahemad Mahrawi *Abd al-Salam, Ak
Froaany al-Shali s i Maothizbaihd el Qaalim wa alSaded (Jakarta: 4.p., 1904, oot ke-2,
278, “Abd el-Earim Zaldan, AT F D atFigh (Baghdad: Dar al-Teuzd' wa al-
Mashr al-Islamiyah, 1993), cet, ke-1, 163
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Siradjuddin Abbas mencgaskan bahwa sumber hukum yang pokok dalam
|slam adalah al-Qur’an dan hadis.™

Dari data di atas tampak jelas pandangan kedua tokoh ini dalam hal
sumber utama hukum [slam tidak ada perbedaan. Definisi al-Qur’an dan
sunah kedua tokeh ini, meski menggunakan redaksi vang berbeda,
nampaknya tidak ada perbedaan dalam moknanya, bahwa keduanya
memposisikan al-Qur'an dan sunah sebagai wahyu Allah yang musti
dijadikan schagai sumber wiama dalam penetapan hukum Islam ™
Mengenai hadis dan sunah, A. Hassan dan Siradjuddin Abbas tidak
membedakan definisi antara keduanya, Meskipun demikian akan terlihat
pada penjelasan selanjutnya, perbedaan-perbedaan pandangan kedua tokoh
ini dalam beberapa hal, misalnva mengenai konsep nasikh-mansukh,
kehujjahan hadis, batasan ijma', khilafiah, dan batasan bid’ah,

Terhadap konsep mamsokh ayat-ayat al-Qur'mn, A Hassan tidak
mengakuinya, baik menasakh ayat dengan ayat lain, apalagi menasakh
ayat dengan hadis. Ayat 106 QS. Al-Bagarah™ yang pada umumnya
digunakan olch para ulama™ sebagai dasar adanya konsep n@silh-mansikh
dimaknai secara berbeda oleh A, Hassan. Lafal of pada ayat tersebut

dimaknai sebagai mukjizat, bukan ayst (nas-nas) sebagaimana yang
dipahami para ulama sclama ini, karens pemaknaan seperti ini (ayat =
mukjizat) dianggap lebih sesuai dengan konteks pembicaraan avat
tersebut. Menurue A, Hassan, ayat al-Quran itu vakin datangnya dari
Allah, dan olch karenanya, barang yang yakin itu, mestilah dihapuskan
hukumnya dengan keterangan yang yakin pula. Jika di dalam al-Qur’an
terdapat ayat yang dinasakh, tentu Allah dan RasulNya menerangkannya,
karena Dia yang menurunkan dan Mabi yang membawanya. " Sementara
itu, Siradjuddin Abbas jelas mengakui adanya konsep nasikh-mansukh, dan

L

Stradjuddin Abbas, “Sumber Hukum dalam Istam.® dalom Kumpwler SoalJrveh
Kogeamanm, ]32-113,

Ulaina sepakst, babwa sumiber hukuen berasal dari Allah melalul wahy, baik wahyu
yang terhaca { meafew) berupa al-Churan danm wang tidak Lerbaca {mhayr nvatduv) yakni
surksh Rasul Adapun ljma’ dan givas adalsh alat univk menggsli bukwn, Lihas Tim
Penyusun, AlMawsdah al-Fighlyalh Fuz | (Kuwsit- Wizarah al-Awqaf wa al-Shu'in
al-1slamiyah, 1985 M7 404 H), eel. ke-2, 43,

» st it o 0 e gl o e ol et AT i ™
Lihat misalnyn Al-Tmam af-Hafiz *Abd al-Rahman b, Mubammad ko 1d7s al-RiA
ibm AT Harlm (w327 H), Tafir ot Qurtin af- Asm Kilid | (Riyid: Makiabsh Mizar

Mustafi ol-Biz, |997) 200-201. Muhamemad Jaisl al-Tin al-Chmiml memberikan

mikna “aymt” dengnn artl “mengganti ayat-mywt Taurat denpan avat AlQuran,"

L1I'JBI: Muhammad falal al-Dfin al-Qfsimi, Mabixr ol Tawidl Juz § {1 Lp, 1957,

cet. ke-1, 217.

A. Hussmi, "Nasikh-Mansukh,” dalam Saalfewab [, 380-381, Bandinghos dengon A

:ﬁ;’:}r Al-Forgar ¢Fatiir Gwran) (Bangils Persasfuan, 040, et ke-l, XNXV-

i
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hal ini dapat dilibat misalnya ketika dia membantah pandangan yvang
mengatakan bahwa berdasarkan OS5, An-Najm ayat 39, maka dia
mengatakin bahwa ayat terscbut telah dinasakh oleh ayat 21 QS. At-Tir.™

Mengenai kehujjshan hadis, A. Hassan — mengikuti pendapat ulama
hadis - mengklasifikasi hadis kepada dun bagian, yaitu hadis yang boleh
dipakai dan hadis yang tidak boleh dipakai, Bagian pertama dipilah lagi
menjadi dua, yaknl mutawatic dan ahad ™ Hadis mutawatic adalah hadis
vang didengar dari Nabi olel orang banyak, lalu mereka sampaikan kepada
orang banyak. Begitulah seterusnya sampai tercatat di kitab-kitab hadis.
Hadis ahdd adalah hadls yang diriwayarkan dari Nabi oleh orang-orang
vang Udak sebanyak yang meriwayatkan hadis mtawatic™

Adapun hadis vang tidak boleh dipakai scbagai hojjah juga terbagi
menjadi dua bagian, yakni yang lemah riwayatnya (de'lij dan yang palsu
riwayvatnya (mawdi)." Hadis o775 adalah perkataan yang dinisbahkan
kepada Nabi saw, tetapi tidak memenuhi sifat-sifan dan syarat-syarat hadis
salhih dan .{m.mn.“ Hadis oz yang banyak macamnya itw, menurut A
Hassan tidak hisa digunakan sebagai dasar penetapan hukum halal, haram,
makruh, dan sunatnya sesustu. A. Hassan mengangeap keliry, ketika ada
schagian ulama yang membolchkan dalam menggunakan hadis da%f untuk
fadayl al-a'maldalam arti amalan-amalan vang sunah. Menurut A, Hassan,
yang benar adalah belehnya menggunakan hadis ga'ff scpanjang untuk
menerangkan tentang pahala darl swatu amalan. Jadi, posisi hadis da’if
hanyalah imtuk membantu keterangan saja, bukan menjadi dasar pokok

® Biradjudden Abbas, "Hadish Pahala,” dalam 40 Massiah Agane §, 216217,

# Hadiz #hid melipati hadis areskhon, iz dan ghadt. Hadis maskAdr adalah hadis
yang diriwayatkan oleh tign orang atau lebib kepada g sranp afau lebib dan
eeterusmys sepertl o hingga tercsim dengim sanad sckaran p-kurmgnya e Hadls
'asdz adalah bodie vang diriwaystkon oleh dun crang kepoda dus sranp dan seterusnya
hingga tevcmal desgan dus samsd  Adspun hadis gharid odolah hadis yang
diriwayatkan darl seseorang kepada seseotang don seterwayd demikian hingga
tercata dengen sziu sanad. Lihat Abduwl Hakim bin Amide Abdst, Pengambar Jm
Medarfafatad Hadies (Takama Darul Qolam, 20063, cef, ked1, 195-205. Mahmuod
Thehan, fmp Hadiis Prairs Teg, Abu Foad (Bogos: Pustaka Thoeigul lzzah, 2009),
cef. ke=3 2529 31,

¥ A, Hassam, “Pemaksian  Hodiets Die'if  dalam  Soat-fawab ! (Basdung:
Dipomegarn, 2007), cet. ke-15, 343,

M A Huwsan, "Femakoion Hadicts DIa'if*, delam Sosfdeweh §, 344, Menorut olama
hadis, hadis mawse® adalsh hadis yang dibmi-hast secasa dusta dan direkineasn,
kemadian dinisbahkan kepada rasulullah saw, Hadis ind merupokan hadis da % yang
paling rendal dan paling buruk, Libe Mahmsd Thahar, Soer Hoedits Prakes, Te,
Al Fuad, 109,

2 Hadis ) banvak mecanmys, antscs laln ol omesed modeifes, rragrE,
muga s, me'del, mogianh, maqleh, mdny, meelial, mecaflng, matrok, ohadh,
ma'rm dan meakar Mengenai definisi bstilaheigiilak lsd depat dilihat A, Hassan,
Togemaat Bifuelel Maraey (Surabays: Pustaka Tamam, 1991, 14-19. Bandingkar
jugadengan Mahmad Thahan, My Hadits Paalfs, Terg Ao Fusl, 75-102.
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bagi hukum halal, haram, wajib, sunah, dan makruhnya sesuatu.® Bagi A.
Hassan, melaksanakan suatu amalan berarti melaksanakan suatu hukum,
dan suatu hukum tidak boleh ditetapkan berdasarkan hadis da 7 kendati
hukum tersebut tidak wajib atau sekedar sunah saja,

Menurut A, Hassan, kebanyakan ulama yang membolehkan
pemakaian hadis ¢l TFuntuk fda’il al-a'mal adalah para sufl, bukan ulama
hadis ateu ulama fikih, dan yang mercka maksudkan dengan fda’/ al-
a‘mal adalah amalan-amalan yang bukan wajib seperti zikir dan bacaan-
bacaan tertentu dalam sualu rangkaian ibadsh tertentu atau di luamya.
Jadi, yang dimaksudkan oleh ulama sufi adzlah amalan-amalan sunah,
yang diharapkan pahala darinya. Bagi A Hessan, suatu amalan yang
diharapkan mendapatkan pahala, tidak sepatuinya ditetapkan berdasarkan
dalil yang diragukan, mestinya didasarkan pada dalil yang sekurang-
korengnya berupa hadis afiéd yang sabih®

Hadis — sccara garis besar - menurut Siredjuddin Abbas, ada empat,
vakni salif. hasan, daff dan mawdy’. Hodis safih adalah hadis yang
matan dan sanadnya dipandang dari berbagai segi tidak bercacat.
Sanadnya orang baik-bajk, salib-salih, the'at kepada Tuohan, tidak berbust
dosa besar atau kecil, akhlaknya terpuji, muruahnya tak tercela, hafalannya
kuat, tidak pelupa, dan antara satu sanad dengan yang lainnya tidak
terpulus-putus tetapi berjumpa sezaman dan pola tidak mursal, dil,
schagaimana dipegangl oleh ahli hadis. Sedang hadis hasan adalah hadis
yang sanadnya kwrang sedikit dari yang sebil Hadis hasan dibagi dus,
yakni hasan lidhatih (batang tubuhnya), dan pasan lighairh (karena
sokongan dan bantuan). Hadis yang dikatakan g 77 atau lemah ialah hadis
yang derajatnys kurang sedikit dari hadis fasanm Umpamanys rawinya
tidak kuat hafalan, pelupa, akhlaknya tidak begitu beres {umpamanya suka
makan di jalanan, makan di pasar, kencing berdiri, suka menjilat kepada
raja), antara sate sanad dengan sanad vang lain hilang, Macam hadis o 7
ada banyak sebagaimana disebut di atas. Adapun kehujjahan hadis o 7F
Stradjueddin Abbas berpegang pada mazhab Syafi'i, bahwa hadis o Trtidak
dipakai untuk dalil bagi penegak hukum, tetapi dipakai untuk dalil bagi
“fada’s! al-a'mal”, yakni amal ibadat yang sunat-sunat, vang tidak

A, Hassan, "Pemakaian Hadiets DU, dalam SoalJaweh [ 344,

A. Hassan, “Pemakaian Hadiets Dla'if", dalam Sosfdewab f, 344, Di bagian lain, A
Hessan Jaga membagi hadis menjodi dua macam, yakni kslis sa57h dan hadis lemah
Hadis yang dapat digunskan sebagai pokok untek menetapkan hukum-hikien bagi
misadih-masalsh agama adalah hadis saffh. Yang tergolong hodis saff adalah hadis
et avendir, hodis sahfh Nlfdh, hadis sefll Dehalfnk, kadic hasar Gobarih, dan hadic
havzn Nphairlh Hadls lemah adalsh hadis yang tidok memenuhi svarat hadis sahib,
yakni hadie yang ada cacatmya, yang tercela alan vang tidak dapai direrime menoeut
ketentuan limu hadis. Hadis lemab yang tidak bisa naik kepaca derajat fusan fghairh
irsilah yang tidak bisa digunakan dalam menetapkan hokem agama, Lihat A Hassan,
Soalfawah !, 16-17,
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bersangkut dengan orang lain, seperti dzikir, do'a, tasbih dan wirid, Hadis
mursal tidak dipakei juga bagi penegak hukum, karena ia i 97 kecuali
mursalnya seorang tabi'in bernama Said ibn al-Musayyab,™ Jadi, hadis
Ja7f bukan hadis mawgi' (palsu-yang dibuat-buat), tetapl hanva hadis
yang lemah sanadnys, bukan hadis yang tidak benar, bukan hadis bohong,
karena asalnya dari nabi juga. Adapun hadis mawdi’ adalah hadis palsu
vang dibuat-buat oleh orang yang busuk hati stau oleh orang dengan
tujuan terfentu. Kebanyakan hadis ini keluar dari kelompok Syi'ah dan
khawarij.™ Pandangan Siradjuddin Abbas ini dikutipnya dari kitab Al
Manziinah al-Baygimivyah (Sharal Baygind) halaman 15-17.

Siradjuddin Abbas mengikuti pandangan mazhab Syafi'i berpendapat
bahwa hadis vang dapat digunakan sebagai dasar penetapan hukum Islam
adalah hadis dengan kriteria sehagai berikut: 1) ia berupa perkataan Nabi
Muhammad saw., 2) atau ia berupa perbuatan Nabi Muhammad saw, yang
bukan khusus bagi beliau, dan 3) atau ia berupa ketetapan Nabi atas
sesuatu yang terjadi di hadapan Nabi saw. Untuk menunjukkan bahwa
hadis Nabi menempati kedudukan vang penting yang harus diikuti oleh
umat Islom, Stradjuddin Abbas berpegang pada Q8. Al-Hashr (59) i
yang intinya umat Islam hendaknya menerima apa yang diberikan oleh
Rasulullah dan meninggalkan apa yang dilarangnya. Dari ayat ini
Siradjuddin Abbas berkesimpulan bahwa wmat Islam wajib mengikutl
sunah Rasul dan menjadikannya sebagai sumber hukum,®

Mengenai  kehujjahan hadis sahllh, Siradjuddin  Abbas mengutip
perkataan Imam Syafi'i, bahwa "Yang menjadi pokok adalzh quran dan
sungh. Kalau tidak ada dalam quran dan sumah barulah qivas kepada
keduanya. Kalau sebuah hadis dari rasulullah sudah s2hih sanad dan
matannya, maka {tulah sunah™ Jadi, kriteria kesahihan hadis bagi
Siradjuddin Abbas adalah jika hadis sudah sahdh sanad dan matannya,"™
Tadi, tidak ada perbedaan dengan A, Hassan, hahwa kesahihan hadis tidak
hanya safily sanadnya tetapi harus juga matannya tidak boleh bertenlangan
deapan ayat Al-Qur'an. Meskipun demikian, tidak perlu heran jika A.
Hassan, dalam kasus over ganjaran, meskipun dia mengakui beberapa
hadis yang oleh sebagian wlama dinilai gahih sanad dan matannya, yang
mengindikasikan bolehnya mengalihkan ganjaran pada orang lain, tetapi
dia menolak menggunakan hadis tersebut lantaran isi atau matan hadis

* Siradjuddin Abbas, "Mazslah Bid'ah,” dalem 40 Masslah Aganwe 3, [B5-1R9.
M Siradjuddin Abbas, "Masaloh Talgin," dalam 49 Mesalah Agaaras 4, 94-96,
|3.,|£,.'|.l A F_':-"'-\.i L-I__l i_:.-li-i I-!'_!l"_;' Fﬂll-'b-: =
®  Siradjnddin Abbas, Sefarak & Keagongan Washab Spafi7 (Takarta: Pustaka Tarbiysh
Baru, 2007}, cei, ke-15, 159,
o Siradjwidin  Abbes, Ssarat & Kesgoogen Maztah Syf¥ 155, Likar juga
Sivad| vddim Abbwes, "Masalsh Takjin,” dolam S0 Maselit Agana . 5,
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tersebut dianggapnyva berientangan dengan sejumlah ayat Al-Qur'an,™
Sementara itu, menurt Siardjuddin Abbas, hadis tentang over ganjaran
sama sckali tidak bertentangan denpan ayat Al-Qurian. Penjelasan
sclengkapnya dapat dilihat pada bab empat,

Dalam masalah ijma' { consensus of opinion) sebagai dalil hukem yang
ketign, antars A, Hassan dan Siradjuddin  Abbas berbeda dalam
memberikan batasan. A. Hassan tidak begitu sajn menerima definisi ijma’
yang dipaparkan cleh para ahli wshul fikih seperti kata an-Nudhdham, Al-
Ghazali, Al-Amidi, al-Shaukani, Al-Khudari,' karena definisi yang
mercka sampaikan, menurut A, Hassan tidak mungkin bisa terwujud
sampai kapanpun, Secara retorik A, Hasson mengkritisi, misalnya dengan
mempertanyvakan; siapa yang dimaksud umat Muhammad? Yang falu,
sckarang atau yang akan datang? Siapa sajakzh yang termasuk dalam
kualifikasi mujtahid? Bagaimana cara mengetahui ulama mujtahid? Siapa
pula yang berwenang menentukan seseorang sebagai mujtahid, sementara
jtu, orang lain bukan? Sudah pernahkan ijmak scperti itu terjadi dalam
gejarah? Apa buktinya? Siapa saja merekaT Dan seterusnya.” Dari sisi
ketidakmungkinan terjadinya iyma’ sebagaimana yang didefinisikan para
ulama, A. Hassan berpegang pada pendapat Imam Ahmad bin Hanbal yang
dikutip dari kitab Al-Thkam Jilid I, halaman 284, yang mengatakan _#al o

M QF al-Baqarsh 186 (oSl g dey 2 SLlald) 08 Fussilat 46 { avidh Wle Jui e
lebe oll ar), 5, al-Ankabit 6, al-dsri 15 (et Silygs), Fagie 18, ol
Bogarah 123, Logman 33, al-Jashiyah 28, Yasin 54, dan an-Majm 3E-39. Lilkat &
Hassen, “Hadial {Over Ganjaran),” dalam Soal-frwab 3, 995-907

bdenwurt  sn-Mudhdhom  (penuks  kelompok  Mazzamiyash, satu pecahan dorl
Bunazilab), Ljoa' sdaleh seliap perhaas vang (berdiri) teguls alasannyatidak dopat
dibantah (e weli Jg 1€}, Menurs ol-Gharali ijma’ adaiah persetujusn umat
Muhammad sajn atas satu daripads beberapa unmsan agems | Lot Ll Bl e ile
brdh el el e dale), Menurue o Amidi, ljma' adalah persetujusn sejamih
afrl al-Hallt we al-"Agd donl umnt Muhammad di satu masa daripada beberapn masa,
atas menghukum eatu kejadian daripada beberapa kejadian | &) jal We JUn e ile
gk e dally Ko e lasYl e ar ) de kel e adale), Menurit al-Shawkani,
fjma' adalah persetyjuan wlama majiahidin dard umat Muhammad saw, seswdsh
walalnya, di satu messa daripada beberiga masa, aias sau arusa dasipeda beberapa
ariman (e i oo b e lasth o pme 3 0l s pabe ae Wl gagee S, dan
menurat al-EKhador, ifme’ adolsh persetujean wloma mugtahidin der emat ini di sato
masn atas s hukum spara’ [ 20 S e a3 LY da e pagedl GUET). Libat
A, Heszsan, “Risalah [jma®, dalom Kaonpolen Risalad A Bassan, 400401,
Bambingkan demgan Aanir Syasiledding L Figh Al J, 112-115.

™ A Hassan, "Risalak Ljena™, dalarn Kosipifan izt A Hacan, 404,
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LS o gh el Syavy Artinya: Barangsiapa mengaku ada {ma', maka
orang itn dusta.”

Dalam Kitab Ukl Madhbab ai-fmam Ahmad karya *Abd Aliah ibn
*Abd al-Mubsin al-Turki, redaksinya sdalah S35 pgb PLYY 23l o
Pernyataan Ahmad ini disanderkan kepada riwayal *Abd Allah dan Ubay
al-Harith, bahwa ketika terdapat perbedasn pendapat di antara para
szhabat nabi, maka Imam Ahmad ridak keluar dari pendapat-pendapat
sahabat tersebut. Dalm kondisi sepenti ini Imam Ahmad meyakini bahwa
ijma pura mujtahid itu sulit diwujudkan. Di zaman sahabat saja sudah
banyak ikhtilaf apalabi pada masa mujtahid,™

Selain itu, A. Hassan juga menolak pendapat ulama yang mengzatakan
bahwa ifma’ wajib dilkuti, karena menurutnya tidak ads satu pun ayat atas
hadis yang mewajibkan seseorang mengikuti hasil ijma’. Beberapa ayat
dan hedis yang biasa dijadikan oleh para ulama sebagai dalll tentang
wajibnya mengikuti ijma’, semuanya dibantah oleh A, Hassan.™ Dalam hal
ini Siradjuddin Abbas berbeda dengan A. Hassan, Siradjuddin Abbas
mienyatukan bahwa kesepakatan (ijma')} orang lslam itu tidak boleh
dilanggar, dengan mendasarkan pada Q5.an-Nisa';115.™ Meskipun pada
dasarnya A Hassan menoclak {jma' sebagaimana vang dikonsepsikan para
ulama ushul, tetapi secara terbatss dia menerima ijms' sahabat dengan
beberapa kriteria. Akhimya A. Hassan membagi ijma’ kepada dua macam;
17 ijma’ dari sshabat Mabi saw., dan 2) ijma’ dari ulama Islam. Ijma" dari
sahabat Nabi, baik dalam urusan ke-agama-an maupun keduniaan, diterima
dengan kepercayaan bahwa perselujuan mereka itu ada sandarannya darl
Mabi saw., sckalipun sandaran itu tidak sampai kepada kita, [jma' wlama
yang didasarkan atas Al-Qur’an dan hadis, sudah menjadi kewajiban kita
untuk menerimanya, tetapi ijma’ ulama yang didasarkan atas pertimbangan
pendapal atau paham sematg-mata, Semua itu belum tentu benar, dan
dengan demikien kita tidak wajib menerimanya, apalagi kalaw vang
disepakati ity masalah ibadat,”” A. Hassan mencgaskan babwa yang

" A Hassan, "Risalah Tima™, dalam Kurpober Risslad A Hasca, 406

M *Abd Allah ibn ‘Abd al-Mubsin al-Turkd, Dl Madbbab si-larim Almsd: D

. Lisalfyvah Mogarzaaf (1.4p Mu'sseasah ab-Risalak, 199001210, cet. ke-3, 351,

" Bantahan sclengkaprya dapst dibaca A, Hassan, *Risalah Gima'™ dalam Kumypian
Rixalalr A, Havsan, 407-413.

ey g abuaiy U e ald gl L TR E RN FER P L i+ I
Hets Dhart myar bnd Siradjoddin Abbas memahgmd balvwa Tohsn meneranpkan secara

kiasan, bahwn orang melalud falan selain vang dlalui crang Fslam scau dengan kata
lain, barangsiaps yang melanpger kesepakatan ofang [slam, ksn dimssukkan ke
dalamn meraks fohannam. Nampaksya “kesepnkafan® atau ijms’ orang lalam tidak
haleh ditanggar. Lihat Siradiuddin Abbas, Kumpulm SoalJaweb Keagama, 134

T A Hassan, “Ushul Figih.” dalam Sosd-Jawab £, 23,

o0

dimaksud fjma’ sahabat itu adalah satu pekerjaan agama atau i'tigad yang
dilakukan atau dikatakan oleh beberapa orang yang terkenal di antara
sahabat-sahabat Nabi dengan tidak menunjukkan keterangannya, dan tidak
dibantah oleh sahabat-sahabat lain, dan tidak berdawanan dengan quran
dan hadis, ™

[jme yang secara bohasa berarti kehendak dan kesepakatan,™
didefinisikan oleh Siradjuddin Abbas dengan "kebulatan pendapat imam-
imam mujtahid vang hidup dalam suatu masa, baik kebutulian itu dicapai
dalam suatu pertemuan stau dengan cara terpisah-pisah.™ Dari pandangan
A. Hassan dan Siradjuddin Abbas di ates terlthat adanya perbedaan dalam
memberikan batasan jjma’. Menurut A, Hassan, kriteria (jma’ yang bisa
diterimanya adalah; 1} pelaku ijma adalah sahabat vang terkenal, 2) tidak
ada satu pun sahabat yang membantahnya, 3) fjma’ tersebut tidak boleh
bertentangan dengan Cluren dan hadis, dan 4) obvek persoalan yang
diijma'ken adalah masalah aktivitas keagamaan. Siradjuddin  Abbas
menctapkan krileria ijma’ yang dapat diterima adalah: 1) pelako ijma’
adalah para mujtahid, 2) para mujtahid tersebut hidup dalam satu masa, 3)
cara menyepakatinya biss dengan {melalul) suatu pertemuan {forum) atau
tanpa harus bertemu (tidak dalam satu forum), tetapi memberikan
persetujuan, dan 4) obyek masalah yang disepakati berupa persoalan
hukum apapun yang bersifat ijtihadivah. Nampaknya masing-masing
memberikan penckanan yang berbeda, A, Hassan lebih menekankan balwa
ijma tidak boleh bertentangan dengan sumber wlama Islam (guran dan
hadis), stmentara itu, Siradjuddin Abbas menekankan (eknis pelaksanaan
ijma dengan suatu pertemuan ataw tidak.

Adapun givas, scbagai saloh satu sumber atau dalil hokum Islam,
secara umum pandangan A. Hassan maupun Siradjuddin Abbas tidaklah
berbeda dengan pandangan para wlamae ushul fikih, bahwa givas adalah
menyamakan hukum sesuatu yang tidak dijumpai ketentuannya dl dalam
Al-Qur'an dan sumah dengan sesuatu vang ada ketentuan hukumnya dalam
nus dikarenakan adanya kesamaan ¥far di antara keduanya™ A. Hassan

™ A Hmsan, "Rizaloh [jma™, dalam Kumpefan Kidaiah A Hecten, 417,

M AR ibe Mubamimad al-Jurfand, Kirdh of Ta it (Beirot: Dar al-Eutub al-' mdyah,
198K, cat, ke=3, 10, Lihat jugs Mustofi Sa%d al-Khin, Atbar af0bhrifar 7 ai=Caws i
al- LTyl iF Bl el ab-Fugatd {Kakro: Munssagsh al-Risalah, 1), 455,

M Siradjeddin Abbas, Kumpulon Soal-Jawad, 130

W Oivas {avadogica’ Deduction) schagaimana dikutip oleh ol-Qarafi (w654 H) dari al-
Qi Abii Bakr, hahvn qivas sdalah : agiial ok oFm DAL 03 palas e gslas i o
Mg Lagds 4 i of EE'«.- o] -l ,;_-'-r =-'-e Jhagar Definisi kedun diambil
darl Abii al-Hussin al-Basri schagai berikut: Slegabcdy gl 3 oVl oS fpak pa
gl e S e Libat Imam Shihah al-Din ABT al-*Abbis Ahmad iba Tdds ibo
‘Abd al-Rahmin al-Sanhdfi al-Misd ol-Qarifi, Nafis al-Lsil F Sharh al-Mabsil
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mendefinisikan givas sebagai “menyvamakan hukum suoatu kasos vang
belum di seburt dalam Al-Qur’an dan sunah dengan perkara-perkara yang
sudah ada hukumnya di Al-Qurtan dan sunah"® Adapun Siradjuddin
Abbas mendefinisikan qiyas dengan "menyamakan hukum suatu hal yang
terjadi sckarang vang belum ada ketentuamnya dari quran dan hadis,
dengan hukum yang sudah ada ketentuannya, yang mana kedua kasus itu
terdapat  scgi-scgi persamaannya, scperti menyamakan padi dengan
egandum dalam soal zakat, karcna ada persamaeannya, yaitu sama-sama
menjadi makanan pokok yang mn:ngm}'angknn-"g]

Sotu hal yang membedakan A. Hassan dengan uloma lain pada
umumnys adalah mengenai pembatasan pencrapan givas hanya pada
persoalan keduniasn (adétmu'imalss), bukan pada masalsh ibadah, ™
Schab pengpimaan giyvas pada masalah ibadah akan memperiebar bentuk-
bentuk ibadsh, yang akan sangat mumgkin mengalami penyimpangan
terhadap ketentuan Al-Qur’an dan hadis. Di samping itu, persealan ibadah
adalah persoalan vang musti diterima aps adanva {faven for gramved)
sepanjang 1elah ditentukan dalam nas secara jelas, don ibadah juga bersifat
ehayr ma‘gqulah al-Ma'ng (unintelligibde, tidak bisa dipahami secara
rasional)™ Sesustu vang tidak bisa dinelar tenty tidak hisa diterapkan
givas, sebab qlyas mengharuskan adanyva penggunaan nalar dalam
menent ukan ar (alasan hukum). Senada dengan pandangan A. Haszan
adalah pendapal Muhammadivah, bahwa dasar mutlak untuk berbukum
dalam agama [slam adalah Al-Qur'an dan hedis. Persoalin ibadah tidak
menjedi wilavah ijtihad. Apabila permasalohan baru tidak ditemukan nas-
nya yang farh dalam Al-Qur'an dan hedis, dilakukan ijtihad dengan

Titid 4 {Beint: Dar al-Kedub al-Mmivyah, 2000, ot ke-1, 36 dan 28, Bandingikan
mizalnyn *Abd al-Wehhab Ehalaf, Hm Css’ a~Figh (Kabro: Dar al-Oalam, 1978
cel, ke-12, 52, Satria Effends, Db Frigh (Jakarta: Kencans Prenads Media Group,
My, eot. ke-3, 130, Amir Syarifuddin, Lol Figh S0 (Tokarta: Logos, [997),

il ke-1, 194 Masrun Harcen, Dhbad Figh [ (Fakarta: Logas, 1956), cet. ke-1, 62,

A Haisan, "Rasalah Ciyes', dalam Kempefar Risefar A, Hassan, 438,

Biradjuddin Abbas, Kl Soal-lawab, 131,

A. Hassan, "Melapazkan nint," dalam SogSfewak J, 05 Hiszan jups mengatip kats-

kata Imam Syafl’l yang menyatakan sabadl (3 LA Y, perkatasn Imam a-Ruyanl 29

¥ EAR

b &k (haranpsiapa membikin sgama, kofielah fa) Lihat jugs A. Hassen,
"Qadla shale,” dolam Seabfawab /. 173 A Hassan, “"Risalah Qiyns"  dolam
Kurryriilest Bisalat A Hassen, 455,

¥ A, Hassam, "Bid'sh: membagl bid'ah atse lima bagian,” dalam Soslfewab 2 740,
Libat jugs Jamal Abdwl Aziz, Diborom Moaedar dan Ador dafem Fubum felam,
{Purwokerio; STAIN Furwokerto Press bekerjasama dengan Grafindo Litera Madia
Yogyakartn, 2009}, cet, ke-1, 271-272.
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menggali ‘illat hukumnya sebagaimana metode yang digunakan oleh ula-
ma salaf dan khalaf™

2. Ijtihad, Ittiba', dan Taglid

Dalam persoalan djtihad, A. Hassan dan Siradjuddin Abbas tidak
berbeda dalam memberikan definisi ijtihad.” Adapun mengenai syarat
menjadi mujtahid dan lingkup ijtihad, keduanya berbeda. Menurut A,
Hassan, mujtahid harus mengerti bahasa Arab, sehingga dapat memahami
nas-nas syara’ dengan haik, sebapaimana ia mengerti bahasanya sendiri
seandainya ia bukan orang Arab. Dan ijtihad sangat diperlukan dalam
masalah keduniaan, yang merupakan masalah baru yang tidak ada
penjelasan hukumnya dalam Al-Qur’an dan hadis. Misalnya masalah zakat
dari barang-barang makanan keluaran bumi dan masalah kenegaraan, Di
dalam sitwasi demikian, seorang mujtahid wajib berijtihad.® Syarat bagi
mujtahid vang diajukan A, Hassan sangat sederhana (hanva satu),
mengenai kemampusn memahami bahasa saja, padahal ini hanya salah
satu saja dari syarat mujtahld meaurst para ulema ushul fikih
Kesederhanaan syarat ijtihad inl agaknya dimaksudkesn agar tidak terjadi
kontraprodukeif terhadap jargon A. Hassan dan para pembaharu pada
wmumaya, agar sctiap orang dapat melakukan ijtihad dan kembali kepada
Al-Qur'an dan hadis. Jika A. Hassan mensyaratkan yang lebih dari itu,
maka jargon terschut seolah menjadi "macan ompong”™,

Pandangan Siradjuddin  Abbas mengenai svarat mujtshid adalah
schagaimana yang disvaratkan kebanyakan ulama wshul fikih, yakn
mengetahui bahasa Arab sedalam-dalamnya, mahir dalam hukum-hukum
Al-Qur’an, mengetabul isi dan maksud Al-Qur'an sccare keseluruhan 30
juz, mengetahui ashab nuzul setiap ayat, mengetahui hadis-hadis nabi,
sekurang-kurangnya yang termaktub dalam koreb af-sitrah, sanggup
menyisihkan mana hadis sahih, mawdy', yang kuat, dan yang lemah, dan
mengetahui fatwa-fatwa mujtahid terdghulu™ Dengan syarat yang rinc

Tinn Penyusun, [mporen Putpsar Majelis Tagth Mubamenadiyad (Yogyakaria:
Pimpinen Pasat Mehammadiyah Majetis Tarjil, 1967, cet, ke-3, 276-275.
¥ luhad menurut A, Hassan adadgh bersumpgub-sungeuh memeriksa dim memnham
dulam-dolam akan keterangan dari quran des hedis, hieggs bual pestanyaam vang
sit-sudit dan buat kejadian-kejsdian yeng luar biasa Hu, biss merckn dapatkan
mekusniya dari quran dan hadis stes jalan fikom dengan sussh payah atan jalan gias.
Adapur Abbas mendefinisikan iibad merurs ilma ushil Akl yakal assha seorag
abili fikih mengyall dan mengetuarkan kom-lkum fikib vang tersirat di dalam Al
Qur'an dan badis. Lihad A. Hassan, *Taglied Kepads Ulama® dalam Sowl-fuwab 1,
EF Sirndiuddin Albas, "Maszlah Modemisng Agama," dalem 0 Masaleh Agams J,
.
A Hiszam, "Taglied Kepada Uama® dolom Seat-Jawad f, 383, Likat juga A, Hassan,
"Tisalah Cinvas,” dalan Kompila Riealnh A, M, 43)
® o Sirsdiuddin Abbas, Sejaran & Keagmpar Mashah Syafiy, 59.69,
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dan ketat ini, Siradjuddin Abbas berprinsip bahwa "untuk saat sekarang
{abad X1V H) atau sampai abad XX M tidak okan ada seorang mujtahid
mutluk di dunia ini."™ Dengan demikian vang mungkin adalah mujtahid di
bawah derajal mlﬂtajﬂd mutlak, seperti mujtahid fi al-mazhab dan
mujt ahid fatwa.” Bagl Sicadjuddin Abbas, pintu jjtihad tidak pernah
tertutup dan tidak ada seorang pun yang hr:rhak menutup pintu ijtihad,
baik sesudah atau sebelum abad 1V Hiriyah,™

Siradjuddin Abbas menegaskan bahwa ijtihad itu mesti, wajib, tidak
boleh tidak, sepaya setiap sesuatu ada hukumnya, Dengan mengutip
Svahrastani, Siradjuddin Abbas kembali menegaskan bahwa ijtihad itu
mesti dan perly, kalau tidak agama aken mandek, akan terhenti dan tidak
akan sanggup menghadapi zaman.® Dari pecnyataan Siradjuddin Abbas di
atas dapat dikatzkan behwa ijtihad mempunyal peranan penting bagi
setlap upaya kontekstualisasi agama dengan perubahan zaman, schagai
wujud bahwa Islam safih Fkwlli zaman wa makan (relevan di setiap waktu
dan tempat). Dengan wataknya yang dinamis ite, hasil jtihad (fiqih)
memiliki dinamika yang sangat tinggi don mampu mengakomodir sogala
persoalan baru yang ditimbulkan eleh perkembangan sosial. Ke-dinamis-an
figh (hukum Islam) itu telah dilsvaratkan oleh wahyu al-Quran yang
terakhir, bahwa agama Islam telah dm],'atakan sempurna di akhir hayat
Rasulullzh saw sebazai rasul vang terakhir.”

Dalam masalah ittfba' dan taglld (bermazhab), A. Hassan dan
Siradjuddin Abbas berbeda pandangan, Karena itu A. Hassen menandaskan
bahwa kewajiban unat Islam dalam berpegang kepada agama, hatya atas
dua jalan, yailu berijiihad atau ber-ittiba’, tidak lain. Dan yang
dimaksudkan ittiba' adalah menurst apa-apa perintab, lorangan dan
perbuatan Rasul dan perbuatan sahabat-sahabatnya, maupun ia dapat
perintah-perintah dan larangan-larangan dan perbuatan-perbuatan ity dari
membaca sendird, ataupun la dapat karena bertanya kepada ulama-ulama
bukan bertanya fikiran wlama-ulama,™ Sementara ity, Siradjuddin Abbas,
dengan memperhatikan  klasifikasi masyara’at  Muslim sekarang,
mengatakan kelompok Muslim itu hanya dibagi dun, yakni orang vang ahli
agama (mujtahid) dan orang awam. Bagi viama yvang sudah mencapai
derajat mujtahid, ia wajib berijtihad, tetapi bagi masyara®at awam, mereka
mengikut] pendapat mujtahid (bertaglid). Dan vang dimaksudkan taglid

* Siradjuddin Abba, Keampaban Soal-faemh, 170, -

" Siradjuddin Abbas, Sefaran & Keagimpar Mezhab Sparfi 75,

# Siradjuddin Abbas, Kwmymafan Soalfaweh, 169,

B Siradjuddin Abbas, Sojsrmn £ Keggungan Mazhab Syafi 57-58,

o Zalria Efead, "Ijthed Sepanjong Sejarah Hukum Islas: Mempoziaikm KH. Adi
Yafie," dalam Jamal [ Rahman (ed aly, Wacaas iy Figih Sostel 7T ot K7L Al
¥adis, (Bandung: Mezan, 19997, ho 146)

¥ A Hassan, "Taqlisd Kepada Ulamas,” dalam Fowllnial J, 359,
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adalzh mengikuti imam-imam mujtahid, bukan mengikt bapak-bapak,
bukan mengikut orang-orang dulu, bukan mengiket neock-moyang,
Menurut Siradjuddin Abbas, memaksakan atas mewajibkan L-upa}'a seluruh
umat ber-ijiihad atou "menjadi mujiahid™ adalah pekerjaan "gila", karena
hal itu soma dengan mr:mlkulkan suaty beban yang berat kepada seseorang
yang tidak bisn ml:rn]kuln:.ra

Menurut al-Buti, tidak ada perbedaan makna antara taglid dan ittiba',
Dua istilah ini memiliki satu makna, yakni mengikut! pendapat seseorang
tanpa mengetahui hujjzh atas kebenaran pendapai tersebul, meskipun
mugallid ini mampu menambah atau menyempumakan pengetahuannya
dalam memahami hujjah atas kebenaran ketaglidan dirinya, Karena itu
terkadang seorang muqallid juga mengetahul hujjah atas ketaglidan
dirinya kepada seorang mujtahid, dan terkadang tidak mengetahuinya ™

Umat Islam ini banyak jumlahnya, tetapi hanya sedikit yang mampu
memperoleh tingkatan dan syarat schagai mujtahid mutlak. Pada masa
sekarang, orang yang mengaku scbagai mujtahid mutlak - menurut Syeikh
Muhammad &l-Hamid - hanyalah orong-orang vang akalnya rendah, sedikit
ilmu dan lemah keagamazannya. Jika dibadapkan pada persoalan hukum
yang bary, yang paling selamat adatah mencari jawabannya dalam kitab
fikih serta melihat kaidah-kaidah bwffivah (global) untuk diterapkan pada
kasus baru tersebuwl. Hal ini dimaksudkan agar hanya orang-orang tertentu
saja yang memenuhi syaratlah yang melakukan ijiihad, sedangkan orang-
otang yang bukan ahli ijtihad tidak semena-mena melakukannya atau
mengajak  untuk  melakukan ijtihad vang berakibat  memperluas
penyimpangan-penyimpangan ajaran agama.

Pandangan yang berbeda mengenal ittiba’ dan taglid dari kedua tokoh
inl nampakonya dipengarshi oleh perbedaan sandaren berfikir mercka. A,
Hassan menyandarkan pemikirannya kepada realitas masa sahabat, dimana
di kalangan sahabat jumlah mujtahid relatif sedikit, adapun vang lain
menjadl menjadi muttabi', bukan mugallid. Sementara itu, Siradjuddin
Abbaz menyandarken pemikirannya kepada realitas masa kini, babwa umat
Islam sekarang, terutama di Indonesia, hanva dapat diklasifikasikan
menjadi mujtahid dan awam, Jika asumsi ini benar, maka A Hassan
kwrang tepat dalam membuat pijakan berfikir jika keharusan ittiba'
diberlakukan bagi umat Muskim ‘3/am (selain Arab) tanpe melihat realitas
Muslim sekarang, vang temyata banyak yang belurn, bahkan tidak bisa
membaca al-Qur'an (arab). Bagaimana mungkin orang yang belum bisa

M ggﬂﬁ;ﬂdm Abbas, "Masalah Modernisasi Agoma,” dulam 47 Masaluh Agarma |, 256,
261,

Y Mubammed SaTd Ramadin al-Baf, AL imedhbshivyahe Abar Bidah Tubaddid

& al-Shary sl al-fstamiyyat (LAp.: Mabktabah al-Farabi, t.1), cet. ke-2, 69,

Syaikh Mulmenmad al-Hmmid, fenor Mazhed Ofgerar, terj, Sa'id Apil Husin al.
Moumawar {Semarang: DIMAS, 1094) cet ke-1, 9-12,
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membaca tulisan Arab harus dinjak memahami dalil. Demikian juga
Siradjuddin Abbas mengingkari sdanya sebagian Mushim sekarang vang
memiliki kemampuan memahami hukum secara baik tetapi belum masuk
pada derajat mujtahid mutlak. Penulis herpendapat bahwa keberadaan
mittall’ dan mugallid adalah realicas yang tidak bisa dipungkiri adanya.

Bagi A. Hassan, ijtihad wajib bagi yang mampu, sedangkan yang
lainnya wajib ittiba’. Adapun taglid itu dilarang sama sekali. Larangen
taglid dalam agama didasarkan pada Q5. Bani lsra'il: 36 e et Yy
ke 4 2l (janganlah engkau turut apa yang eagkau tidak tahu) dan QS.
An-Nahl: 43 vang artinya "tanyalah kepada shli quran, kalow kamu tidsk
tahu"™ Pemikiran A. Hassan tentang ijtihad, ittiba’, dan taglid inf menjadi
salah satu koreksi terhadap sistem umat Islam dalam memabomi dan
mengamalkan ajaran apama pada sast itu, dan sckaligus merupakan
tantangan terhadap doktrin tertutupaya ijtihad.™

Pandangan A, Hassan tentang taglid ini temyata memiliki kesamaan
denpan pandangan kaum mu'tazilsh di Baghdad yang mengatakan jee
T L T Y

Ay o aole gy b8 13y 0 S Gl adpny O L3 Yang
menarik di sini adalah balwa pandangan ini berbeda dengan pandangan
Imam Ahmad dan [bn Taimiyvah. Imam Ahmad justern mewajibkan orang
awam untuk bertaglid, dan beliau menolak pandangan orang yang menolak
taglid bagi orang awam, dengan alasan, orang swam tidak memiliki
perangkat untuk berijtihad.'™ Adspun Ibn Taimiyah menyatakan bahwa
orang awam tidak wajib berijtihad, dan taglid baginya jaiz sebagaimana
orang alim yang tidak memiliki kesempaten untuk berljtihad juga jaiz
{boleh) taglid. Tbn Taimiyah juga membolchkan orang awam berijtihad
dalam hal-hal tertentu, jika mampu.'™

Menurul Wahbah Zuhaill, pembahasan tentang taglid mulal muncul
pads abad ke-4 hijriyah, yakni setelah sempumanya mazhab empal,
Hanafi, Maliki, Syafii, dan Hanbali.'" Taglid menurut pandangan ulama

# A Hamsan, “Taglied Kepada Ulama,” dalam Soal-fawad 1, 350,

™ Gvafiq A Mughni, Hassen Bandung Permikir dolwvrr Radikad, (Surabmya Bina Thmw,
i9ed). 30,

W aabd Allah e Abd al-Mubsin al-Turkl, Lol Madbhad sf-fonim Afowd: Dirdsab
Listilivyah Mogaramah, 75375,

" rpdt, him, 733

M o, hlm. 795-756,

™ Dengan s=lespinya pembentukan empat mazhab suvnt 3l abed ke dan ke- 1, hukum
Istam lambai Laun berhasil dibwkwakan, vang beraksbat kepada beridakberanian para
wlumn wiuk membentuk mazhah bary, don mereka merass cekep menjadi mujrahid
minzhab, Meskipun terjadi mass di masa pintu [filthod terfutup (sampad abad ke-19),
tetapd, meskipun lambat, perkembangan pemikiran hukwm [dam tetep ada, paling
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ushiul adalah dds Gas i s pall ._J:J el {mengambil pendapat orang
lain tanpa mengetahul dalilnya). Adapun ittiba’ adalah ule EHI Hil.
A L s & .;_;.:‘.-'H.'ll.e l_|L_-.'|_I-.]I o ,_._';J-'I -L:L[_, LFr__,..:J-T (menempuh jalan
sescorang vang menjadi {kutannya, dan mengambil hukum dari dalil
berdasarkan metode vang ditempuh ikutannya). Banyak ayat al-Qur’an
yang mencela taglid, yakni taglid dalan hal agidah. Tetapi ketika taglid
dipahami dalam arti mengikut mujtahid dalam masalah amaliyah praktis
(fure*), maka taglid wajib bagi orang awam, dan terlarang bagl orang yang
sudah mencapai derajat mujtahid."™

Menurut al-Shirazi (w. 476 H), hukum terbagi menjadi dua, yalni
hukum yang hersifat “aglf dan shar? Terhadap hukum yang bersifat ‘aqli
tidak diperbolebkan taglid, misalnya dalam masaiah mengetahui Allah dan
sifar-sifatnye. Adapun hukum shar7 terbagi menjadi dua; sebagian
diketahui secara pasti sebagai ketetapan agama, seperti salat lima wakiu,
puaza Ramadan, bajl, dan =akat, yang dalam hukun inl tldak
diperbalehkan taglid, sebab setiap manusia secara bersama-sama dapat
menemukan kewajiban-kewajiban itu berdasarkan skalnya Sebagian lain
dari hukum sirar 7 adalah hukom yang tidak bisa diketahui kecuali dengan
pemikiran dan harus mencari dalil-dalilnya, seperti hukum cabang-cabang
dalam hal fhadah dan mu'amalah. Dalam hal inilah diperbolehkan
seseorung melakukan taglid. Ketentuan bagi hukum shar'7bagian kedua ini
sebagaimana yang dikatakan Abi “All al-Jubbat, jika suatu hukum shar'T
itu dalam hal vang diperbolehkan ijtihad, maka boleh taglid, tetapi dalam
hal hukum ity tidak diperbolehkan djtihad, maka taglid tidak boleh.'™ Darl
sini, numpak batwa pemikiran A. Hassan tentang masalah taglid lebih
dekat kepada pemikiran mu'tazilah

Hal lain yvang menarik dari pemikiran A. Hassan adalah pernyat aanya
hahwa dalam proses melaksanakan ijtihad harus ads upaya melakukan
pencgasan hukum agama, apakah ia termasuk masalah ‘7hadab ataukah
masalah adat (mu'dmalah). Dalam masalash ‘ibadal berlaku prinsip
ketidakbolehan, sedangkan dalam masalah “adat atau mu‘amalat herlaku
prinsip kebolehan, Jadi, semua macam amalan ibadah yang tidak ada
kebenarannys dari Allah dan RasulNya, tertolak, tidak boleh dipakai,

tidak kerena dibcla oleh dua golongas, yokni para hakim dan mufil. Lihat
hchammad Athe Mudzshar, fowa-Fatwe Myels Llama ndoossio Sebuab Stodf
temiag Pemikiran Hukwer Jefam of Iodooeis PO7S-F988 (Tokarta® TNIS. 1593), 1.
Lihat jugn Fatwas of The Coumcif of fndonesiam Lfama: A Sty of Isiantie Lega!
Thought in fndonesia 1975-1988{ Takarte: TNIS, 1993), 1.

"1 jhat Wahbah Zuhaill, Uil ol Frgh al-fslami Juz 2 (Damshiq: Dar al-Fike, 1988), cet
k=0, DI20-1120.

1 Tyyam Abd Ishag Theahim ibn “AT al-Shirdd, ALLoma 7 U5@ a-Figh, Tabgiq Muly
alTiin Diib Saraw (Beirit: Dar al-Kalam al-Tayyib, 1995), cet, ke-1, 251252,
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tetupi dalam persoalan agama boleh dikerjakan dan  diterima.'"’
Pembahasan lebih detall masalah ini akan dibahas pada pembahasen
tentang konsep bid ah pada sub bab selanjutnya,

3,  Masalah Bermazhab

Dalam masalah khilafiah {masalah yang diperselisihken), A. Hassan
berpendapal batrwa dua pendapal yang bertentangan itu mesti salah satu
benar, dan vang lainnya salah. Tidak mumgkin agsma vang soci itu
membenarkan kedug-duatiya. A Hassan memberikan ilustrasi tentang
masalah khilafiah sebapai berikut:

"Sering kita mendengar orang mengatakan "ini masalah khilafiah”, it
masatah khilafiah", Dengen kato-ksta “khilafizh” ini mercka maksudkan
babina satu masalah, umparma "tahlilan® yang biaso mereka lakukan sesudak
ada kematian, kalau ada yang mengatakan baliwa perbuatan (tu "bid"ah®, dan
ado yong berpendirian bahwa perbuatan ity satu "amal yong baeik”, maks
menurgt mereka Kedua-dun pendapot itu bolch dipakai. Berarti "boleh”™
tahlilan dan "tidak boleh™ fahlilan, Beromi pula babhwa fahlilan jiu
mempunyai dua bukum 1) hokem halal dan 2} hukem horam, Berarti lagi
agama kit "membolehkan® dan “mefarang” tahlilan. Dua-dua pendapat ini
nyata-nvata bertentangan. Tidak mungkin agama yang suci ity membenarkan
keduz-duanya. Mesti salah satu benar, dom yang satunya safh. "™

A. Hassan juga menyatakan bahwa Imam Syafi'l di dalam beberapa
masalah bertentangan pendapat dengan Imam Malik dan Imam Hanafi,
maka sckiranyn Imam Syafi'i benar tent wlah Imam Malik dan Hanafl salah,
demikian juga sebaliknya."™ Dia berkeyakinan bahwa masalah yang
diperselisihkan hukumnya, bukanlah masalah itu vang berselizsih, tetapi
kita manugignya. Karena itu untuk memperoleh pendapat vang benar harus
dilakukan fargdy (memilih pendapat yang paling kuat dalilnya), Cara
pandang seperti ini memberikan penegasan pandangan A. Hassan bahwa
kebenaran itu (mnggal, cenderung tertutup untuk menerima perbedaan,
tidak man menerima secara penuh kebenaran pendapat fain, Pandangan
seperli ini akan menciplaken sikap keberagamaan eksklusif vang hanya
memandang pendapatnya yang benar, vang lain saleh dan harus ditiadakan,
kalan perlu denpan kekerasan, Agaknye tepat jika Syafig A. Mughni
menyebut "Hassan Bandung Pemikir Islam Radikal" scbagai sebuah judul
karvanya. Pada bagian lain nanti akan terlibat betaps AL Hassan
menggmakan ungkapan-ungkapan dengan nada "keras dan  pedas”,
kadang-kadang terkesan kasar diarahkan kepada kaom tradisionalis,

{ip)

A, Hassan, "Ushul Figih,” dalam Sos-fawats £, 21,
A. Hassan, "Ushul Figih," dalsm Soalfnvad [, 21,
"M A Hessan, "Risalsh Madzhab,* dalem Kampatee Sicaish A Hassan, 466,

e

pandangan dan sikap inl berbeda dengan yang terjadi pada
giradjuddin Abbas. Siradjuddin Abbas berpandangan bahwa pada dasarnya
Fgﬂ:ednun pendapat dari mazhab-mazhab vang ada (mazhab empat} (tu
cpmua benar, tetapi mencampuradukkan semua mazhab (rafffg) dalam
quatu masalah, akan mengacaukan dan mensak  keyakinan d?ﬂ
menimbulkan perselisihan dalam Iingkungan keluarga dan lain-lain.
Oleh karena itu Siradjuddin  Abbas menghimbau agar sescorang
mencukupkan pada satu mazhab saja dalam beramal. Pandangan ini snﬁulﬂ
dengon pengakuannya sendiri  schagai pembela  mazhab S].rg.f‘}'li;
echagaimana juga disebut secara tektual dalam Anggaran Dasar Perti,

Pandangan Siradjuddin Abbas mengenai pelarangan tafffg, untuk saat
ju mungkin tepat dalam rangka membentengi paham keagamaan yang
ditkuti mayoritas masyara’at Minangkabau yang mengikuti mazhab Syafi'i
dari serangan ulama modernis. Tetapl pendangan inl akan dinilai
ketinggalan zaman dan sangat konservatif jika diterapkan pada saat
sekarang. Meskipun Siradjuddin Abbas menganggap bahwa semua mazhab
itu benar, tetapi anjuran untuk hanya mengambil satu mazhab tertentu
untuk diterapkan sepanjang masa, berarti seolah-olah menganggep mazhab
tersebut memiliki pandangan hukum yang mutlak benar dan tidak boleh
dirubzh. Pandangan Siradjuddin Abbas ini juga sebenamya telah
mendapatkan korcksi dari kalangan generasi muda Perti. Bahkun
penclitian Alaiddin membuktikan adanya pergeseran pemikiran di
kalangan muda Perti, dan sebagien besar mercka berpandangan bahwa
Perti harus meninjau kembali paham keagamaannya dan agar membuka
dirl, antara lain dengan tidak harus mengikatkan diri kepada salah satu
mazhab tertentu, Pandangan ini tentu bertolak belakang dengan keinginan
kaum tua Pertl, Justru untuk membentengi sistem bermazhab itulah Perti
lshir, dan untuk mengembangkan paham keagamaan seperti itulah
Madrasah Tarbiyah Islamiyah ditata dan dikembangkan.""

Pandangan A Hassan den Siradjuddin Abbas mengenai kebenaran
pendapat ulama mazhab menggambarkan adanya dua mazhab yang
berseberangan, terkalt dengan salah dan benar dalam berijtibad, yakni
mazhab mwkhattiah dan mazhab musawwibah Mazhab mukbarsiah

" Secara lengkap beberapa comtohnya dapat dibace Siradjuddin Abbss, Serarab &
Kesgunpa Mazhat Syaiil 124-127,

M g imdjaddin Abbas, 40 Masafah Agams | (lakarta: Pustaka Tashivah Baru, 2006), cet,
ke=Ed, 10

HE pasgl 3 Anggaran Dasar Perti menyebutkan bahwa s2az partai inl adalah agacna Elam
wamg smci, yang dabsm Miigat dan kepercayan menganut poham hii sumily :.'mijmuh
{gunni) dan dalam syarial dan ibadah menunut machab Iaam Syafi' rahimahud lah
Dikutip dasi Alniddin, "Pemnikiran Politik Persituan Tarbiysh [slamiysh 1943-1970,"
Diserizsi UM Syahid Jakarto Tahun 1993, tidak digerbitkan, 70,

1 wlaiddin, *Pembaharom Paham Kespamaan di Kalangan Genersst Mudn Perti,” 158,
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berpundangan bahwa ,o—pas anli ems ek zdmze ok Al aib e bl l'l
edeit i L L s makswdnya kebenaran di sisl Allah hanyalah satu,
tidak berbilang. Kebenaran adalah sesuatu yang mengarah kepada
pencapaian satu sasaran vang telah ditentukan Allah. Yang berhasil
mengarahkan pencapaiannya kepada satu sasaran demikian, ini vang benar,
sedangkan kegagalan mengarahkan pencapaiannya kepada satu sasasan
itulah yang salah. Adapun mazhab musawwibah berpandangan bahwa o)
g aph ealgamly gl adl iy b :J.S.l pohmis g Gkl maksudnya
kebenoran adalah sepala sesuatu yang telah dicapai scorang mujtahid
dalam upayanya melakukun ijtihad dalam ruang lingkup kebenaran yang
luas seperti dikehendaki Allah. Jadi setisp hasil 3jtihad yang dilakukan
secara henar adalah benar selama masih bereda dalam lingkaran kebenaran
yang luas itw, Sedangkan hasil ijtihad discbut salah jika dilakukan secara
salah, tidak mencukupi syarat-syaratnya, yang akhimya tidak mencapai
atau berada di luar lingkaran kebenaran vang Juas, '™

Kedua mazhab ini memiliki landasar normatif dari al-Qur’an maupun
hadis. Mazhab mukhaseiah didasarkan pada ayar 78-79 Q8. Al-Anbiya’,'"”
bahwa ketika Mabi Daud dan Sulaiman memberikan keputusan mengenai
tanaman, karena tanaman itu dirusak oleh kambing-kambing kaomnya,
miaka Allah menilai kemampuan lebih Nebi Sulaiman dalam memahami
kebenaran dalam mengambil keputusan terhadap peristiwa vang terjadi,
dibanding dengan Nabi Daud. Di samping ayat di atas, juga didasarkan
pada hadis Nahi saw LI;; S G ola] e I D &l Upesy J
HE ) 3 Maksudnyas, di mana ada tiga hakim berijtihad, maka dari tiga
itu, salah satunya adalah benar dan karensnya berhak masuk surga, Jika
demikian kebenaran itu tidak berbilans.

Adapun mazhab musawwrbah, memiliki landasan atau dasar normatif
dari hadis Mabi saw, riwavat Abo Dawud dan al-Masa'i, bahwa terjadi
peristiwa, di mana duva orang sahabat ketika dalam perjalanan (g4
menjumpai waktu salat, kemudian mereka salat denpan tayammum karena
tidak ditemukan air. Selepas salat, mereks melanjutkan perjalanan dan
menjumpai air, sedang mereka masih di dalam wakto salat t1adi. Seorang
sahabat melakukon wodlu dan salat lagi, sedangkan yang seorang lagi

"M AT Hasoballoh, Lnr ai-Tash* al-feiaod (Mesit: Dar al-Ma'anil, 1), cet. ke-3, 82-
#3. Likat juga Syeikh Muohammed sl-Khodarf Bik, Do af-Figh (Mesin: Al-makishah
al-Tijariyah al-Kuabra, 1969), cet, ke-6, 376

W lalgidh gt gl B e Lif g Enis 3] ekl ) LR S Dl 3y
bl
"E alSan‘inl. Swhaf a-Selim (Bandump Dahten, 1.0, Juz 4, 115,
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mencukupkan salat dengan tayammum (tidak mengulangi salat). Peristiwa
ini kemudian diceritakan kepada Nabi saw., dan belisu membenarkan
keduanys, dengan mengatakan kepada yang tidak mengulangt salat,
=engkuu telah mengerjakan sunsh dan sah salatmu,” sedangkan kepada
yang mengulangi salat dengan wudly, beliau mengatakin "bagimu
ganjaran dua kali lipat."'"”

Dialam hal bermazhab, A. Hassan menegaskan bahwa "Kita beragama
dengan agama Allah dan RasulNya, bukan dengan agama mazhab ity dan
ini, "ulama itu" dan "wlama ini." Kalau ditemukan perkataan ulama yang
sesuai dengan al-Curan dan hadis, (idak harus kita ambil dia dengan nama
perkataan viama, bahkan wajib kita dismkan dan kita berpegang dengan
al-Quran dan hadis saje.""™ Dari pernyataan ini jelas sikapnya bahwa A.
Hassan dapat dikclompokkan kepada ulama yang “anti mazhab", yakni
kelompok Muslim yang dalam menetapkan hukam Islam langsung merujuk
ke al-Qur'an dan hadis. Tetapl ada hal yang perlu dipertanyakan dari
ungkapan A Hassan, kalimar "tidak harus kita ambil dia dengan nama
perkataan ulama, bahkan wajib kita diamkan”, apaksh A. Hassan dalam
setiap menentukan hukum suatu peristiwa lebib dulu mencan dalil ayat
dan hadis atau dia lebih dahuly mencari dalam kitab-kitab karya ulama
semisal kitab fatwa atau kitab fikih? Tentu sulit untuk bisa kita pastikan,
Kalau saja misalnyn A. Hassan dalam berijtihad juga sebagiannya melihat
kitab fatwa Jehih dulu baru kemudian mengecek dalam al-Qur'an dan
hadis, apakah ini discbut mengikut mazhab atau tidak? Jika yang terjadi
pada A. Hassan kita asumsikan benar, kemudian kita terapkan keharusan
herijtihad kepada semua Muslim yang notsbene banyak yang awam,
apakah mungkin? Dengan demikian status “anti mazhab™ masih bisa
diperdebatkan.

Cara beragama sepertl yang terdapat pada pandangan A. Hassan dan
Siradjuddin Abbas di atas — menurut al-Bufi - dapat dikategorikan sehagai
kelompok Sl dan kelompok aalall, Kategori pertama merupakan
taglid orang awam stau orang yang belum mencapai derajal mujtahid
kepada pemdapat imam mujtahid, baik ia mewajibkan untuk mengikuti

B N I B i L T R e U B
F ORI Al by Tty gl LALT SRl i 3 A Ly B b S M Loz B
) Jy ot ol b & sl g ) ) B A T g e B s
cagls gl g tgtah da; e Sl ilely e

Lihat Abi Diawud Sulaiman ibn al-Ash'sth al-Sajistond, Soran AbT Dawdd Hiid 1,
Ta'lig Mubammad Nasir 8l-Din ol- Albank, Bab 1 sl-musteyammim yajidu al-ma'
ba'da ma yusalll fi al-waqt (Riyad: Muktabah al-Ma‘arif B al-Nashr wa ab-Tawsl',
[£24 H), ndi,

'R A Hasssn, "Peekataan Ulama,” dalam Soal-Srivab 2 794,
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satu mazhab saja atay berpindah-pindang dari salu mazhsh ke mazhab
vang lain, Sedangkan kategori kedua adalah sikap tidak mengikut dari
orang awam atau yang belum mencapai derajat mujlabid kepada imam
mujtahid manapun, tidak pula sebagal orang yeng mewajibkan dan tidak
jugi sebagai orang yang tidak mewajibkan.' "

Drarl dota di atas dapat dipahami bahwa corak pemahaman fikib A,
Hassan cenderung bebas dalam arti tidak terikat pada suatu mazhab
hukum terientu, hanya mengakui al-Qur'an dan hadis sebagai rujukan
agama yang paling otoritatif. Corak pemikiran yang bersemangat umiuk
kembali kepada al-Qur’an dan hadis serta meninggalkan taglid seperti ini
adalah apa yang biasa dikumandangkan oleh kaum pembahare Sementara
itu, Siradjuddin Abbas yang lebih terikar kepada mazhab hukum tertentu,
oleh  karemanva dapal  dikelompokkan kepada comak pemikiran
tradisionalis,

4. Hal-hal yang Mempengaruhi Pemahuaman A. Hassan

dan Siradjuddin Abbas

Hal-hal yeng mengantarkan A. Hassan menjadi seorang pembaru yang
ikut mengumandangkan jarpon "kembali kepada al-Qur’an dan hadis" seria
meninggalkan taglid dan bid'ah antara lain yang terpenting adalah
pengaruh keluarga, bacaan, dan pergaulen. " Demikian halnya, pengarh
keluarga, bacaan, dan pergaulan juga membentuk sikap dam corak
pemikiran tradisional Siradjuddin Abbas.

Salah satu Pengaruh keluarpa A, Hassan vang cukup membekas pada
sanubari dan pemikirannya adalah ketika masih kecil la sering melihat
ayahnya bila mengantarkan mayat, setelah dikubur, langsung pulang tanpa
mengikuti ritual talkin mayit. Avah A, Hassan adalah salah satu dari
empat orang berpaham wahhabi yang ada di Singapura waktu jte. Tiga
vang lainnya adalah Thalib Rajab Ali, Abdurrahman, dan Jaclani. Empat
orang ini terkenal menentang talkin mavit, palafadzon niat shalat, tahlilan,
dan yang lsinnva '™ Sementara itu, Siradjuddin Abbas lahir di kalangan
keluarga denpan pola pemikiran tradisional, bahkan ayshnya, Syeikh
Abbas, juga melarang Siradjuddin belajar dengan model sekolah modern
yang dikembangkan oleb kolonial Belanda sejak pertengahan abad 19,
Sikap antipati ayahnya terhadap model pendidikan Barat, yang
diidentikkan dengan Kristen itulah yang membekas pada diri Siradjuddin
Abbas. Kaum ulama dan golongan santri menganggap program pendidikan
tersebut adalah alat penetrasi kebudayaan Barat di tubuh umat [slam dan

M hduhanienad 5a°d Ramadan al-Bul, AlCamadiniral Abbcer Sidah Fobaoddd
ab-Shaeak ol Telammevyl, 11

" guafig A, Mughni, Hissas Basduie Peruikie Blam Radkal, 1921

21 i, him. £9,
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jembaga-lembaga  pendidikan Islam. Mereka mencemaskan  sisiem
pendidikan  kolontal karena sekolah-sekolah  ini akan melahirkan
intelektual pribumi yang sekuler dan menjadi pembela kebudayaan Barat.
Hal ini juga diperkirakan akan menjavhkan kaum Muslim dari
agamanya '™ _

Bacuan vang ikut mempengaruhi jalan pikiran A. Hassan antara lain
adalah Majalah Al-Manar yang terbit di Mesir, Majalah Al-Imam yang
terhit di Singapura yang dipimpin Al-Hadi dan Thahir Jalaluddin. Al-Hadi
adalah teman seperjuangan ulama-ulama pembaharu Minangkabau seperti
Karim Amrullah, dan vang lainnya. Karya Surkati, buku Kafa'ah juga
menjedi becgan A, Hassan, dan Kitab Biddyah al-Muyjtahid karya Ibnu
Rusyd, Zidul Ma'ad karya Tbn al-Qayyim al-lauzivah, Naffu Aurar karya
Asy-Sysukani, Adapun bacaan Siradjuddin Abbes schahagian besamya
adalah kitab-kitsb karya ulama mazhab Svafi'i, scperti Farh al-Clarib,
Pl al- Talibing Shark Jarm® al-Jawami' dan lain-lainnya.

Pergaulan A, Hassan dengan berbagai kalampan yang juga
mempengaruhi orientasi pemikirannya antara lain, ketika di Singapura, ia
telah bergaul denpan sulah seorang guru dari Mesir yang berpaham
Walhahi dan sama-sama mengajar di sekolah Assegaf. Pada waktu itu dia
dikritik temannya ini karena kebiasaannya mencium tangan smrmllg
sayyid, sebab dianggap menghinakan diri di hadapan sesama manusia.
Pada waktu di Surabaya, A, Hassan bergaul secara intens dengan tokoh
muda vang juga berpuham Wahhabi, yakni Fagih Hasyim, dan sering
menghadiri perlemuan yang diselenggarakan oleh Al-Irsyad di bawah
bimbingan Ahmad Surkati, Dan ketika pindah ke Bandung, A. Hassan
bergaul dengan para pendiri Persatuan Islam yang kemudian membawanya
masuk orgasisasi tersebut, bahkan menjadi tokoh vang diidentikkan
dengan Persis.'™ Sementara ltu, pergaulan Siradjuddin Abbas dari sejak
kecil sampai wafatnya memang dioricntasikan untuk memperiahanken
paham mazhab Syafii.'™

2 marar staw Belands disamokan dengan  Krsten Ovang-orang indonesia yang
mengirirn anak-anak mereka ke Sekolah Belanda ataupan sekolah Melayu ntan jawa
yang diditikan olch pemerintah Belands sering dituduh menyuroh annk-anak masuk
agamn Kristen. Tuduhan ini sering dilontarkan, walaupun banyak diantara guru-guru
sokolah tersebut tordirl darl orong-orang Indenesia yang beragama Fslam. Maka
tidaklah jarang terjodi scorang kini atau gury mengnji mengeluarkan fstwa bahwa
memasuki Sekalah Belands adalah haram, staw sekurang-kerangeys menyalahl Tdam,
Dari Seminar H. Agus Salim di Comell University sebagaimana dikutip oleh Deliar
Noer dalam, Gerakan Modern Isfan df fadonests 19901942, (Takastac LPIES, 1996),
o, be-H, 9

=2 Deliar Nowr, Gerakan Moderen Bloe 85 Iodonesia TA00-J922, | 0

' gyafig A Mughnl, Fassan Bandong Pemtkir flam Radikal, 21:22,

*  Bapyak smalan dalam mazhab Svofi's yang diomalkan oleh Siredjuddin Abbas dan
warga Pertl, tetapl sepuluh bentuk amaliah inilah yarg meajadi identites kelompok
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A. Hassan adalah tokoh yang paling berpengaruh dalam orgenisasi
keagsmaan Persis'™" sebagaimana Siradjuddin Abbas dalam organisasi
Persatuan Tachiyah Islamivah (Perti). A, Hassan merupakan "produk® dar
beberapa Negara, seperti Singepura, Indonesia, dan India. Singapura
sebagai tempat kelahirannya. Dari riwayat pendidikannya yang dischut
pada awal bab ini, tnmpak bahwa A Hassan tidak permah belajar di af
Haramayn, artinya ia tidak memiliki hubungan keilmuan sccara limgsung
dengan  wokoh-tokoh pembaruan & Timur Tengah, Tetapi pengaruh
pemikiran Wahabi dan pemikiran Al-Afghani, Muhammad Abduh, serta
Rasyid Riga justru yang menjadikan A. Hassan sangat dikenal di
masyara’at, Genealogi pemikiran A, Hassan cenderung ke Wahabi dapat
dibenarkan dengan sejumlah bukti, misalnys, Ahmad, ayah A. Hassan
sendiri adalah simpatisan Wahabi. Interaksinya dengan tokoh muda scpert
Fagih Hasyim Surabaya dan tokoh-tokoh muda lainnya juga cenderung
bercorak Wahabi. Bahkan tokoh panutan Persis, {Al-Afphani, Muhammad
Abduh, dan Rasyid Rida) juga secara tcktual disebut dalam mugaddimah
Clanun Asasi Persis,

Dalam muogaddimah Qanun Asasi "Persatuan Islam” antara lain
dinyatakan bahwa; 1) Umat Islam tidak akan tersesat dan jstub ke lembah
kehinoan selama berpegang teguh pada al-Qur'an dan sunah Rasuluilah

mereka, yaknd; 1) wajib mernbacs basmallsh ketika membaca fntibah dalam galat, 25
disumatkan ememboca qunial pada rekant kedua salat subule, 3} wajit menggada salat
wang tidak dikerjokan di wakiunya, 4) boleh membacn ggally sebelum rakbie &l
il ketika hendak menperiakan salot, 5) bikngan rekam tarswih adalah JF rekaat,
&) salar barl rava lehih afdal dilaksameken di mesiid keowsli mesjid tidak
menampungrya baleh di lapangan, T)sunah szm pertama dalom salar jam'ah, &1 afiial
membaca siveidios Ketika menyebisd nama Mabi Mobammod dalam bersalawa
kepadaryn, %) szh do'a dengan bertawssal, 10) boleh menghadishkan pahats do'a,
sedekah dan wakal kepada wanp sudsh mati Pemjelasan  sclenghapnya e
Siradjuddin Abbas, S0 Masalah Agama -4,

1% Cikal bakal berifirinya Persis mempusyal kekusian woconn dan rasionslitas yang
kuat. Diawali dael forum Fendwd para pedageng keturunan Palembang yang sudaly
tamn menetzp di Bandung. Poda seliap akhir Gencin' dilakukan penpkajion Islam
modde] diskusi yang dipimpln ol¢h Hajl Zamzam (1884-1952), yang scloma liga
setengals 1ahun belajar di Daral Uldm Makah, dan Muhammad Yunus. Tema-fema
vang dibahas adalak tens keislaman vang diuat dolam Majalzh Al-Manar, majalah
suhan Mubammad Abdub di Mesir, Forum ini ceioghat menjad] Stody ofud yang
menelanh serta menguji ajorun-sjarem vang selama ini ditenma dan difalankan sehari-
hari. Kedompok studi vang swalnys hanya satn dan didominasi oleh keluarga asal
Palembang menjadi banyak dan diiketi banyak orsng, linas ms lintas budava,
psallcan masih berada di bewah pangl-panjl kekuatan Tslam. Meskipun kebompok studi
[slum semakin banvak, namun komondkasi secora rerackhis ferus berjalan unluk
menyelesaikan permasainhan yang belum terssfesaikan dalam siudi tingkal bawah
Dari forams inilah kemuodian beckensbang menjadi arganisasi "Persatonn slam™, oda
puly yang menamakan "Permufakatan Islam”, Orpanisasi ini resmil berdin pads
ranggal 11 Seprember 1923, Lihat M. Mubkhsin Tamil, dkk,, Ml Sfam Nusanterr
Seodi fetwm afe Mabwrmadiyah, Al-fsyad, Persts, dan N 179-183.
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saw, 2) Kemumdoran umat Islam disebabkan telah masuknya paham-
paham yang tiduk berpangkal pada al-Qur’an dan sunah sebagai akibat dari
sikap umat yang taglid, bermazhab secara membuta, schingga membawa
mercka kepada jumuod, churafat, bid"ah, dan syirik. 3) Untuk itu Allah
membangkitkan para muwaddid pada setiap abad, dan janji Allah ditepati
dengan Jahirnya para mujaddid seperti Jamaludin al-Afghanl, Muhammad
pbduh, dan Rasyid Rida, vang kemudian umat Muslim Indonesia tergerak
hatinva kembali pada ojaran vang mumi dari al-Cur'an dan sunah yang
sabih Oleh karena itu, ustuk menyatukan rasa, suara, dan usgha
dibentuklah Jam'iyyah Islamiyyah.'’

Meskipun A. Hassan bukan orang pertama di Persiz, tetapi A Hassan
jebih dikenal sebagai kiblat Infefekival Persis, Darl mugaddimah Cranum
Asasi di atas bisa diambil kesimpulan bahwa Persis sebagal organisasi
pembaruan Islam, sebagaimana organizasi pembaruan lainnya, berdini di
atas pondasi/spirit fangll (pemumian) dan fafdid {pembaruan). Hal ini bisa
dipahami, karena sejak awal berdirinya, Persis banyak merespon karakier
kcberagamaan masyara'al Isiam Indonesia yang cenderung sinkretis,
akibat dani pengaruh perilaku keberagamaan masyara’at Indonesia sebelum
kedatangan Islam. Prakiik-praktik sinkretisme ini berkembang subur
akibat sikap akomedatif para penvebar [slam awal di Indonesia terhadap
tradisi lokel, Meskipun tidak bisa dipungkiri, babhwa keberhasilan
penyeharan Izfam di Indonesia tidak lepas dari sikap akomodatif inl. Bagi
Persis, praktik sinkretisme adalah kesalahan yang tidak boleh dibiarkan
berkembang terus, harus dihapus dan dibersihkan, karena akan merusak
sendi-sendi fundamental [slam.

Persis secara teologis berkeyakinan bahwa setiap orang vang
berpegang teguh pada al-Quran dan sunah tidak akan jatuh kepada
kesesatan dan akan memperoleh kebahagiaan dumia-akhirat, Bagl warga
Persis, kebenaran akidah adalah satu, vakni seperti apa vyang telah
dikemukakan dalam al-Qur’an dan hadis. Tauvhid yang benar adalah vang
disandarkan kepada al-Cur'an dan hadis. Karena itw perilaku setiap
Muslim hendaknya berpedoman pada al-Cur'an dan hadis.

Cara berfikir seperti ini kemudian melahirkan satu konsep dalam
pemikiran fikih, "kembali kepada al-Qur’an dan hadis” dengan cara jirdhad
agar umat lslam tidak taglid buta kepada pendapat ulama yang hidup
beberapa abad yang lalu, terlebib lagi kalau pendapat ulama kiasik itu
divakini schagai pendapat yang terbaik dan harus ditkuti apa adanya,
Dengan demikian, umat 1slam harus kembali kepada al-Our'an dan hadis
dalam setiap pengambilan keputusan hukum apa pun, baik masalah skidah,
ibadah, maupun mu'nmalah. Masih dalam konteks gagasan fikih, Persis
berbeda dengon Muhammadiyvah yang mengesahkan hukum potong tangan

U Mugaddisnsh Qanun Asisi Persatuan Tslam Tahon 1068
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diganti dengan penjara sehagai wujud pemutusan kekuasaan atau
pembatasan kebebasan terpidana. Persis justru memilih untuk memrapknn
apa adanya hukum pofong [angan, karena bunyl ayat al-Churannya
memeng tidak perfu ditafsirkan lagi. Meski demikian Persis tidak
memaksakan pemberlakuan hukum itu pada hukum negara, tetapi
menyerahkan pelaksanaannya kepada aparat penegak hukum, sesuai
pecaturan negara,

Dasar pemikiran gerakan pemumian Persis juga dituangkan pada
Pasal 2 bagian 2.b Qanun Asasi Persis, bahwa Persatuan Islam bt uj uan
untuk menempatkan kaum Muslim pada ajaran agidah dan syari'eh yang
murni berdasarkan Quean dan Sunah. Pasal 3 bagian I Canun Asusi
membicarakan tentang sifat organisasi, bahwa Persatuan Islam bersifat
organisasi kemosyara’atan yang berlandaskan al-Cur'an dan Sunah.
Konsekuensi dari cara berfikir di atas, di antaranya dapat melahirkan salah
saty program Persis yang terdapat pada pasal 4 bagian 1.c dan L Qanun
Asasi yang membicaraken tentang program kegiatan, dikatakan bahwa
salah satu program {rencana jihad) nya adalzh membasmi munkarat bid”ah,
churafat, tachayyul, taglid den syirik dalam kalangan anggota khususmya,
kalangan umat Islam umumnya. Kemudian mengadakan kegiatan-kegiatan
dalowah baik lisan, tulisan, dan amal perbuatan dalam masvara’al yang
sesuai denpgan al-Qur’an dan Sunah.

Untuk menjalankan sebagian dari misi organisasi, Persatuan Islam
mewajibkan kepada seluruh anggotanya melakukan dua hal; pertama,
membayar uang pangksl dan juran sctiap bulan, dan vahg kedus,
menjauhkan diri dari berbuat munkarat dan maksiat, seperti tidak menutup
surat, bergaul bebas dengan bukan mahram, merayakan dan menghadini
Rajaban, Mauludan, Nuzulul Quran, Halal bihalal, dan upacara-upacara
bid'ah yang semacamnya, minta-mints ke kuburan dan lain-lain lagi yang
tidak berdasar al-Our'an dan Sunah,'™

Bagl A, Hassan teks keagamaan (al-Qur’an dan sunah) merupakan
pijakan cara beragama Islam yang kaifTah (sempumna).'™ Al-Qur’an dan
sunah yang sahih adalah paket konstitusi dari Tuhan yang siap digunakan
untuk mengatur kehidupan masyara'at.”" Al-Qur’an juga diimani scbagal

% pg Mukhsin Famil, dick.. Nafar Sfso Nisamtaes: Sed) Efan ale Moharmmadiyah, A0
frsyad, Persés, daa ML, 138,

12 pagal § bagian 2 Qanun Dachili Persatuan Islam.

I®  wfeeurut A Hassan, pokok-pokok agama yang mengadi asas [slam sda empat, yuinl
Al-Qur'an, hadis, Ume, dan giyes. Al-Qur'an dan hadis mengpakan ssas yang
mandiri, sensentara ftu, ijme’ dan iyas tidak bisa berdin sendiri, kerena harus
bersandar kepadn Al-Cur'an den hadis, Oleh kareoa LU yang senyabanys sehagai ass
lslam adatah Al-Qur'as dan hadis sajn. Lihat A Hassan, Kunpifar Risalsh A
Frasan ( Bangil; Fustaka Elbing, 2053, cet, ke-1, A2 1, 4ai-4G1,

1 a4, Mukhsin Jamil, dkk, Nader falam Nusras: St fslam ofa Moharmudiyah, Al
Ty, Fersi; dan W 249,
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tcks agung yang menyimpan sejuta mu'jizal dan ajaran kedamaian, Al-
Qur'an memuat pemahaman tentang Islum sebagal kebenaran hagigi yang
penyempurna bagi ajoran agama sebelumnya "W Adapun sunsh nabi
merupakan tafsir al-Qur'an yvang paling otentik kebenarannya, Penafsiran
dengan menggunakan rasio tidak mendapatkan tempat di sini. Yang
terakhir inilah yang sering dikritik orang, bahwa di satu sisi A. Hassan
mengumandangkan ijtihad {menggunakan akal), tetapi lain sisi ia tidak
memberikan porsi yang cukup bagi nalar dalam melakukan penafsiran
erhadap teks keagamaan.

Secara genealogis, akar pemikiran para pembaharo dapat dirunut jauh
ke belakang hingpa sampai pada gerakan pembaruan yang dipelopori oleh
Ibou Taimivah (1263-1328 M), Dikatakan juga bahwa semua tokoh
gerakan pemurnian  berporos pada Tonu Taimiyesh, meski dalam
perkembangannya, di antara mereka ada yang mewarisi sisi radikal-
kopservatifnya, sepertl Muhammad ibn Abdul Wahab, Rasyid Rida, dan
ada vang mewarisi sisi liberal dari Abduh, seperti Kemal At-Taturk,
Ahmad Khan, Qasim Amin, dan yang lainnya™ Dalam sejarsh Islam,
diketahui bahwa Syihabuddin dan Majduddin bin Taimiyah, ayah dan
kakek Ibn Taimiyah adalah pengikut mazhab Hanbali (164-241 H/T80-855
M) vang menentang praktik-praktik keapamaan yang dianggap tidak
berdasarkan al-Qur'an dan hadis, misalnya menriarahi koburan yang
diangeap sucl, seperti makam MNabi, para wali, dan orang-orang salth.
Gerakan pembarugn ini kemudian dilanjutkan oleh Ton - al-Qayyim al-
Jouziyah (1292-13500), scorang murid setia Ibn Taimiyah. Bersama
gurunya, Ibn al-Qayyim pernah dipenjara karena melarang orang berziarah
ke makam Nabi Tbrahim, di Damaskus."™

Gerakan Ibn Taimiyah ini kemudian menjadi inspirasi bagl perakan
pembaruan pada masa sclanjutnyva, misalnya geraken pembaruan }"ﬂ.l:lﬁ
dilakuksn oleh Ahmad Sichindi  (975-1034 H/1563-1624 M),

2 Avar al-Qur'sn vaog binsanya dijadikon dasar fentang kesempumasn lslam sdalsh

05, AlMaidah (53, " Pmda ke ind felab Aku sempumakas uniuk - kamn
agamami, dm telah Ake cukupkan nikimat-Ku, dan telsh Aku ridlad Tslam schagai
agamp baginiw. " Kepostion kébenoran llam blsanya merjuk aya (9 Q5. Al
Tmran; "Sesimypruhays apara yang diridla Allah adalah bsbam,. ",

Mir Khalik Ridwan, fo'eor Bogws Kbk Nolar foleae Mooy (Yogyakera! Ar-Ruoe
2004}, B Perbedaan amara Kemal si-Tatork dan Ahmad Ehen dengan Abduh,
bahwa Abdul cemderung konservatif, bahkan sangnl konservatif, sementara ity,
Kemal dan Khan cenderung liberal, Kasu perhedaan ssiara mercks lentang konsep
negatn. Abduh mencila-citakon negars syaei'ah, sementara itu, Kemal dan Khan
mengiagas sekaligus mempraktikkan negara bangsa,

M. Mukhksin Jamil, dkk., Nadar fobum Nesandara: Sadi folam efa Mireaemadival, A
Frzparcd, Persss, ofan WL 35,

Sebagaimana pasutannys, Ahmad Sithindi meryvernng praklik-praktik  kesgamaan
pars sufi, yang dipandang sebagai ancaman serius Bagl lzlam, karems terdape
penyimpangas-pernyimpangan dari ALQwe'sn dan sanaby, Lihat Achmad Dyjadnurd,

[
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Muhammad bin Abdul Wahhab (1115-1206 H/1703-1792 M)," Jamaludin
Al-Afghani (18381897 M) darl Mesir,"” Mubammad Abdub (murid al-
Afghani), dan Muhammad Rasyid Rida (1865-1935),"

Muhammad Abdub dan Rasyid Rida-lah yang mengembangkan
pemikiran pembaruan selanjutnya yang kemudian banyak diadopsi olch
para pembaharu di Indonesia. Bahkan Abduh disebut sebagal guru
metedologis Muhammadiyah,'™ Abduh tidak mengikuti gerakan gurunya
di bidang politik, karena pengalaman pahit yang pernah dialaminya. la
lebih fokus mengembangkan gagasan pembaruan pemahaman [slam
melalui dunia pendidikan. la juga menyebarkan gagasannya melalu
majalab, seperti majalah A/-Crwah al-Withga dan majalah Al-Manar,
Majalah Ai-Manar inilah yang menjadi media paling penting dalam prases
penycharan tde-ide pembaruan dari Mesir ke dunia Islam lainnya. Gagasan
.&Lhduh”ukemm]ian dikembangkan oleh muridnya, Rasyld Rida {1863-
1935},

Jadi, pada akhir abad 19 dan awal abad 20, merupakan titik awal
orientasl untuk melakukan pembarvan intemnal. Banyak kalangan dalam
beberapa hal masih menjunjung tinggl wradisi Islam, tetapi pada sast yang
swma juga menginginkan adanya pembaruan. Realitas inilah yang menjadi

Kteodogi Kaum Modernie: Melaeak Pandangran Kesgamann Muhammadivah Perfode
Awal (Surabaya: LPAM, 20023, 13

1% prigsip gerakan Thn Abdul Wabhab ads delapan; pertama, yang bolch dan hurs
disembah hanyalah Allsh, dan orang yang menyembah selam Allah adalsh musyrik
dan harus dibanvh. Kedus, kebanyakan umat Islam sudah tidak lagl mepgamut touhid
yang schenamya, karena mercks meminta pertolongan kepada selain Allaby, yakmni
para syeikh, wall, dan kekuaton ghaib yang menjadikan mareka gyirik, Ketiga,
menyebut nama sysikh, nobi, dam malsiks schagai pengastar do'anya merupakan
svirik, Keempal, meminta syafa'nt kepada selain Allah adeich perbuatan syink.
Kelima, bemarar kepada selain Allab jupa spink Keenmn, memperolsh ilmu
penget abumn selain dari Al-Crar'an, suah. dan analogi (gvds) merapakan kekufuran,
Ketujuh, tidok perciya kepada gadi” din gadar Allsh merupakas kekufuran,
Kedelapan, menafsirkan AlQur'an dengan #a'wil {interpretasl behas) mergiaian
kekufuran. Lilat Harun Nasmion, Pembaharsan dalsr Slam; Sefaral Pealkira o
Gerakan (Jakarta: Bulap Bintang, 1575), 25

BT Cerakan al- Afghani tidak sekedar gerakon mumi keagamaan, teiapi sudah beriusnsa
politis, karena meropakon respon ferhadap kerajaan-kerajaan Islam yang sani jtu
huarspit sepert] "macan ompong”, yaito Turki Usmani, Syafawl di Persia, dan Mughal
di Incin, Lihat Nur Syarn, Fembangkiomgan Keme Fanckar (Surabaya: Lepkisa, 2004},
cet. ke-1, $2-53, Mengenai pemikiran Al-Afghani dopet dilikat Fadlallah Jamil, fsfam
Faman Modern: Cabaran dan Koafltk (Batu Coves, Selangor: Thinksr's Library SDN,
RHD, 1997 cet. ke-1, 162-164

¥ pambesarnys pengansh al-Afghani dikarenskan murid setianya, Abduh dan mursd
Abduh. Lilst Ali Rahoema (ed), Pars Perdimis Zamar Serw flam, ey Ilyas Hesan
(Bandung: Mizan, 1996, cet, ke-2, J-31.

1% g, Mukhsin Jamil, dik., Nafar fabse Mussarans: Soedi folam afa Mohsmmadiak, Al-
Trsvad, Persis, dar NI, 58,
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alasan penting bagi munculnya gerakan-gerakan pembaruan di dunia
Islam, termasuk Indonesia. Jadi, gerakan pembaruan, nampaknya berkaitan
dengan kondisi sosio-politik dan keagamaan yang berkembang di masa itu.
Al-Afghani, Mubammad Ali Pasya, dan al-Tahtawi dapat digelongkan
sebagai bermotif politik, sedangkan Mubammad ibn Abdul Wahhab dapat
dikategorikan bermotif ketauhidan, dan di sisi lain, Syah Waliyuliash,
Muhammad Abduh, dan Rasyid Rida dapat dikategorikan sebagai bermotif
adanya kelemahan sumber daya manusia. "'

Di antara yang paling menonjol dan berpengaruh bagi pergerakan
pembaruan Islam di Indonesia ialah Muhammad ibn Abdul Wahhab, Al-
Afghani, dan Muhammad Abduh. Dengan demikian dapat dilihat bahwa
gerakan pembaruan di Indonesia bermatra sosio-politik, pendidikan, dan
ketauhidan, misalnya Muhammadivah, Menvambung penjelasan di atas
dapal dikatakan babwa genealogis pemikiran Muhammadiyah dapat
dibaca melalui sejarah studi dan pergumulan para tokoh terutama
pendirinya dengan proses pembaruan di Timur Tengah, "™

Adapun nalar (ideologi, yakni hal positif vang dapat menggerakkan
seseorang  atau  kelompok ontuk bertindak) Muohammadiyah dapat
dipetakan dalam tiga tingkat. Perrama, carn berfikir. Cara berfikir
Muhammadiyah dapat dilihet pada persepsi komunitasnya dalam
memahami masalah-masalah yang terkait Islam dan keberagamaan,
melalut sudut pandang yang digunakan dalam memahami Tuhan, Islam,
generasl Islam masa lalu, dan teks agama. Kedpa, gagasen dasar, yvakni
gagasan yang menjadi perhatian utama Muhammadiyah yang merupakan
konsekuensi logis dari cara berfikimya. Gagasan dasar Muhammadiyah
dapat  dilihal pada gagasannya fentang bagaimana bertauhid,
kesempurnaan lslam, gagasan kemball kepada al-Qur'an dan sunah, tajdid
dan tidak bermazhab, dan gagasan dalam melihat praktik-prakiik
keagamaan  lokal dan  tarckat. Keriga, metamorfosis  gagasan
Muhammadiyah, yang hisa dilihat dari bagaimana konsekuensi dari cara
berfikir dan pagasan dasar dalem keberagamaan pada tataran praksis '

Sekedar contoh, dalam mempersepsikan Tuhan, Muhammadiyah dan
kaum pembabaru pada umumnya memandang bahwa Tuhan merupakan
realitas yang eksis, totalitas wujud yang Maha Mutlak, Eksistensi Tuhan
tidak bisa digambarkan dan dipandang sama sebagalmana realitas

Bl

Mur Syam, Pernbangkangen Kaum Tarekar, 53
Pergumulan dan keterpengarshan Ahmod Dahlan denpan peinikiras Abduh adalah
ketika ia belajar (lmu-ilmu keislaman di kota Makah, bertenms dengan Syeikh Ahmad
Khatib Minangknbau (w.1916) yang memberinyn kesernpaton wntuk membaca
tullsan-tulizan Abdih. Sekembalimga ke Indonesia, in teros membaca ARAMamar
secarn leratur, Lihat M. Mukchein famil, dick., MNalar Iefam Mussnfarg: Studf fefvar ale
» Muframvradiyak, Al-frsead Peesis, dan NED 60,
Tosd him. Gi-61.
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makhluk. Muhammadiyah menolak  menggunakan ra'wil rJulmrf
memberikan gambsaran tentang Tuhan, Kalau dikatakan Tuban berada di
tarsy, maka hal itu tidak perlu dita'wil, baik yang m‘fﬁﬂ“"—"km ic.-:h:mdanp
Tuhan, ungkapan "di stas”, dan sy itu sendiri. Dari cara berfikir
tentang Tuhan seperti ini, lahirlah dokirin pokok Muhan_‘.mudaj.rah
“keesuan Tuhan®, Tuhan dikonsepsikan sebagai Twhan yang Esa, tidak
terbagi-bagi dalam berbagai wnsur, Dan doktrin “kegsaan _Tul-u_m" bni
lehirlah doktrin "tauhid yang lurs" vang diyakini sebagai inti dan esensi
ajaran lslam. Tauhid yang lurus diartikan sebagai tauhid dengan ‘cars
membersihkan segala noda yang mengotorinya, sehingga akidah }tlau iman
seseorang semantiasa akan terjags. Konsep iman yang terkait dengam
hubungan tmanusia dengan Tuhan dilakukan secara langsung tanpa
perantara, Makna tauhid yang scperti ini menjamin adanva komitmen
untuk menjaga akidah dari tradisi-tradisi keagamaan yang menylmpang.
Setiap praktik keagamaan yang menyimpang dari konsep tauhid yang furus
akart merusak hubungan harmonis antara manusia dengan Tuhan,

Ketike Muhammadivah mengusung ide pemummian tidak berarti
wuhammadiyah mengsbaikan atau menolak substansi sufisme, yang
diakul schagion dari praktik-praktik sufi terkadang keluar dari jalus
ketentuan syara’. Mubammadivah memegang komitmen pada substansi
etik dan spiritual sufisme, tetapi Muhammadiyah tidak mengenal m:.n'?_ﬁd
(guru tarekat yang berhak membimbing murid tarckat) vang memilikd
hirarkhi genealogls dengan Nabi Muhammad dan tahapan magam untuk
mencapai kesatuan mistis dengan Tuhan, Meningkatnya kecenderungan
Muhammadivah untuk mengzali substansi etik dan spiritual dapat dilihat
misalnya dalam seminar yang diselenggarakan pada Juni LH_!E- dengan
tema: "Muhammadiyah beérupaya mencari inti sufisme sebagai landasan
Spiritualitas masyara'at modern,”™ Bahkan sejak awal, Ahmad Dahlan
juga mengapresiasi nilai spiritual, Dia menyatakan, "Agama bukan barang
kasar, yang harus dimasukkan ke dalam telinga, tctapi agaima Islam adalah
agama fitrah. Artinya, ajaran yang mencocok kespc'rm munusl'.?.
Sesungguhnya agama bukanlah amal Iahi:lvmg dapat dilihat. Amal lahir
hanyalah bekas dan daya dari ruh agama."’

Menurut M. Mukhsin Jamil, sufisme Muhammadiyah adalah sufisme
terapan, vakni seorang Muslim mengimplementasikan  perilaku
keschariannya vang aa fa'budslizh ka annaka tarshu, fi fn fam r.aﬁ-_urr
tardhy £a fnnahy yaraks, Dalam kehidupan keschariannya, scorang Muslim

W Harikn, KN Ahwred Dafifar {Jakacta: Sinar Pudjangpa, 1952), 41

15 achmnd Dijsimen, fdeokg - Kaum Modermis: Mclcak Pandaggas Keagamaan
Muharmadiyalh Perdods Awai, B0

¥ Herita Resmi Muhamimadiyak, No 171995, _

W wrens Salam, Bhenar Mideep KH  Afwrad Dehlan: Amad dan Perdfuanganiid
{Dijakarts: Depat Pengadjiran Mochammadijal, 1958), 51,
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pendaknyva merasa terkontrol dan berada dalam penpawasan Tuhan. ladi,
sufisme di sini dimaknai scbapgai scbuah metode menjadikan seluruh
ﬂmivims_uhidup, hati dan nafas sebagai bentuk dar (asawuf vang
dipakai,’

PaB-m‘beda dari warga Muhammadiyah, warga WU, dalam masalah
pasawul, mengenal istilah guru mursyid yang memiliki hirarkhi genealogis
dengan Nabl Muhammad dan tahapan magam untuk mencapai kesaluvan
mistis dengan Tuban, Sebagaimana dinyvatakan dalam Kepuoiusan
Muktamar XXVII NU No. 02/MNU-27/1984 tentang Khitthah NU™
bahwa dasar-dazar paham keagamaan NU adalah sebapal berikuf: a)
Mahdlatyl Ulama mendasarkan pabam keagamaan kepada sumber ajaran
agama Islam al-Chur'an, sunah, ljmak dan qiyas, b) dalam memahami,
menafsirkan Islam dari sumber-sumbernya di atas, Nahdlatul Ulama
mengikuti  paham  ahli sunah  waljamaah dan  menggunakan jalan
pendekatan (al-mazhab): di bidang agidah, mengikutl ahli sunah
waljamaah yang dipelopori oleh Imam Abul Hasan al-Ash'arl dan Imam
Mansur al-Maturidi. [} bidang fikih, Mahdiatul Ulama mengikuti jalan
pendekatan bermazhab dari salah satu empat mazhab, dan di bidang
tasawuf, ML antara lain mengikuti Imam al-Junaidi al-Baghdadi dan Imam
al-Ghazali, dan c) Nahdlatul Ulama mengikuti pendirian, babhwa Islam
ggama fitri, sehagal penyempurna segala kebaikan vang swdah dimiliki
manusia, Paham keagamaan yang diamut NU bersifat menyempurnakan
nilai-nilai vang baik yang sudah ada dan menjadi milik serta ¢iri-ciri suatu
kelompok manusia seperti suku maupun bangsa, dan tidak beriujuan
menghapus nilai-nilai tersebut,'™

C. Konsepsi A. Hassan dan Siradjuddin Abbas

tentang Bid ah

Membicarakan pandangan A. Hassan dan Siradjuddin Abbaz sebagai
representasi kaum modernis dan tradisionalis tentang bid'ah tidak akan
dapat terlepas dari membicarakan istilah yang setidoknya sejak [bnu
Taimiyah sampal sckarang tetap menjadi perdebatan ulama, yakni istilah
bid’ah fasanalt Sebagaimana yang akan dijelaskan nanti, para ulama
terbelah menjadi dua, satu kKelompok mendukung dan vang lainnya
menolak bid'ah fasansh. Masing-masing memberikan argumen pembenar

M. Mukbsin Jamdl, dkk., Malar Risor Mussstara: Sy Sl als Mibarmanival, Al
dryyad, Persis, dan ML 66,

Khitkah Nahdiatul Vlemas adalah |sndasan berfikir, bersikap dan berindak warga
Makdlatd Uloma yang hans dicerminkan dalom tingksh laka perorengss mougun
organisasi senta dolam setiop proses penpambilan Kepuissan. Libat Abdul Muchith
bluseadi, WL el Perspektif Sejaralh & Ajsran (Refleksl 85 Tehon Tkt WU, 25
Abdul Muchith Muzedd, N dafant Perpektnd” Searak £ Ajeren (Refleksy 65 Fmbar
TR WA, 252
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pandangannya. Untuk mendapatkan pengetahuan yang relatif Fengkap
tentang bid"ah, pembahasan pada sub bab ini di awali dari menggali makng
literal bid ah dari sumbermys yang paling otoritatif (al-Qur’an :ﬂan had!'.:},
makna istilah dan diakhiri dengan membahas argumen masing-masing
ulama.

Awal kemunculan perdebatan istilah bid'ah menjadi semakin intens,
adalah ketika orang mencoba membandingkan antara Islam Indonecsia
dengan 'standar-standar ideal Islam Arab”. Menurut Ricklefs -
sebagaimana yang dikutip Ahmad Haris - melala cara perbandingan ini,
Islam Indonesin bisa dianggap "heretis (bid'ah)" dalam arti bahwa is
"berbeda” dari Islam "yang asli". Dengan kata lain, apa yang telah
dilakukan oleh para sufi merupakan hal baru (inovasi) dalam agama. '

Di sinilah perlunya melakukan peninjauan ulang terhadap kriteria
perbuatan disebut sebagal "hid"ah” sebagaimana yang dipahami olch para
ulama. Sebab sefarah membuktikan, sdanya pemaknasn yang berbeda
tethadap konsep bid’ah-lah yang menyebabkan terjadinya konflik,
misalnya, ulama "ortodoks" abad ke-17 seperti Al-Raniri dan Abdurrauf
Sinkel bangkit melawan dokirin "heterodoks" wafudiyyal Hamzah Fansurd
den Syamsudin Sumaterani, oleh karena ajaran Hamzah dan Syamsudin
dianggap "heretrs”, sesustu yang dalam pandangan mereka harus
dilenyapkan. Demikian pula usaha-usaha ulama pada abad-abad
selanjutnya untuk mendekatkan "Islam Indonesia® kepada mindstrean
(Islam ashi) dengan tujuan untuk "memumikan” masyara’at Muslim dari
spa yang dianggap scbagai praktik "bid"ah".

Untuk bisa meninjau ulang kriteria perbuatan discbut sebagai bid'ah,
seharusnya diketahui terlebih dahulu makna literal dan mendasar kata
bid'ah itu sendiri, Dan agar hasil pemaknaan terhadap kata bid'ah
mendapatkan  legitimasi  kuat, penggalian makna bid'ah  melalu
penelaahan terhadap ayat-ayat Al-Qur’an dan hadis sebagai sumber Islam
yang utama, merupakan hal yang sangat penting, karena usaha penggalian
ini akan ada relevansinya terhadap pembahasan-pembahasan selanjutnya.

1. Arti Leksikal Bidah
Kata "&id“al” (jamak: biga") sccara bahasa memiliki dua akar kata,

pertama -0 { ab-baduterambil dart 18 madi g / bada'a, dan kedua

gl [ al-ibdd’ yang terambil dari G'il madl ¢l [ abda's Kedua kata

tersebut memiliki makna yang sama, vaitu kata/ fharad yang memiliki
makna tumbuhnya sesuatu tanpa adanya contoh schelumnya, yang diada-
adakan dan merupakan kreasi yang sehelumnya tidak ada. Jika dikatakan
filfimm bads's F hadha alamr, berarti orzng yong periama kal

B whmad Haris, e foovards 52
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melakukannya dan belum ada orang lain yang melakukannya, Ibn Manzur
{1233-1311) menerjemahkan bada's al-shay dengan "menciptakan sesuaty
dan memulainva (untuk pertama kalinya)." Adapun kata abds's wa
jhtada’a wa lshadds’s berarti mengada-adakan bid'ah (inovasi), jadi,
ketika seseoramg mengatakan sbdare al-shay’ maksudnya adalah "saya
menciptakin sesuatu tanpa ada contoh schelumnya™ Menpenai kats
bid"ah, Ibn Manzur mendefinisikannya dalam dua pengertian. Pertama,
bid'ah diartikan dengan al-badath yang berarti "sesuatu yang bars” dan
yang kedua, ma wbtudi's min al-din ba'ds al-ikmal (sesustu yang
diciptakan dalam agama setelah kesempurnaannya),'

Al-Farahidi mengartikan kata al-bad“vdengan "+ s & n.li-”.i PR

Ues Yy S0 e e 3= membuat sesuatu yang sebelumnya tidak permah
dicipta, disebut atau diketahui.'”’ Adapun Ilmam Al-Raphib al-Isfabani
mengartikan 2/-fbedz" dengan <Mdls oldo- W dis (L) = menciptakan suatu

amal tanpa ada contoh vang ditkuri."™ Menurat Al-Azhurl, kata 2/-fbds*
lebih banyvak digunakan daripada kata al-bsd"u sekalipun penggunaan kata
ul-badu tidak salah, pemun sedikit digunakan dalam percakapan.'™
Adapun kata af-Badf® {salah sstu Asma Allah) berarti Dialah yang
menciptakan segala sesuatu. Dinlah Pencipta yang pertama sebelum segala
sesuatu ada. Dialah Allah Pencipta yang mengada-adakan sesuatu tanpa
contoh terdahulu (mithal sabig).'™ Dalam Al-Qur'an Surat al-Bagarah
avat 117 Allah berfirman; "Allah Pencipta langit dan bumi" Dengan
demikian, seciira bahasa, bid'ah berarti sesuatu kreasi yvang dibuat-buat
tanpa contoh terdahulu.

Secara literal baik kata bedls's maupun sbhds’s, keduanya hanva
memberi satu makna, yakni menciptakan sesuatu tanpa ada contoh
sebelumnya, dan mengadakannya setelah ia tidak ada. Jadi, dalam
konteksnya yang literal kata bid'sh berarti "scsuatu yang dimulal dan
diciptakan tanpa ada contoh lebih dulu, dan dimulai sctelah ia tidak ada
sebelumnya®. Istilah lain yang setara dan merupakan terjemahan dari kata

151

i Ion Manziir, Lisar af Arab af-Mrfir, Jilid 1 (D Lisan al-Arab, 19707, 174,

Abii Abd al-Rshmin al-Khsfll ibn Ahmad al-Fardhidi, A&%di Jur 2 (Fran:
Buassasah Dar al-Hijmh, 1405 H), 34,

Al-Righils al-lafuhini, Mufam MufTadar ANGz si-Que'dn af-Kadm, [Masssasah
Ismailiyyan, 1972 M/ 1302 H), 36,

" Al-Ashuri, Tabdfi al-Lughah, Jae 2 (Mesir © Al-Die al-Missiyyah, 1964), 741,
Mufidd al-Din Abi al-Sa'&lar ibn Muhammad Al-Pazin Thn gl-AthTr, ASMSaRss 7
(Fharth af-Hadirh wa al-Arbar. Juzx I (Ml imssasah Lama'ilioan, 1367 H), 106,
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bid'sh sdalah “inovasi® atau “temuan” yang maksudnya "sesuatu yang
n 157

Karena bahasa ibunya bukan bahasa Arab, para intefektual Muslim
Indonesia cenderung menggunakan makna literal kata bid"ah. A. Hassan
dan Ash-Shiddigie misalnya, dengan mengutip dari A/Iisam mengoriikan
hid'ah dengan Gl Jlie o2 ,_,h-i-ra5|-_|,|i-»"-”;.'1 "seguatu vang diciptakan dalam
bentuk vang tidak ada contoh sebelumnya '™ Ash-Shiddigi juga mengutip
dari AlMufiadat-nys Al-Raghib al-Isfahani (w.1108), dimang bidah
didefinisikan sebagai "menciptokan sessatu tanpa mengzunakan alat,
bahan, wakiu, dan tempat,® Menorot Ahmad Haris, pengutipan Ash-
shiddigie inl dianggap keliru, karena Al-Raghib al-lsfzhani memakai
dafinisi ini umtuk kara shdfa®, bukan bid*ah, dan definisl ini dipakai untuk
mengact kepada Allah sendiri (wa idha wstw ‘mila Tllah ta'ala fabuwa fad
al-shav' bf ghair afaly wa 13 makan, wa faysa dhilfiks iz 1i0), .

Intelektual Muslim Indonesia yang lain seperti Moenawar Chalil juga
mendefinisikan bid'ah sebagal "sesuatu perkara yang terjadi tanpa ada
sebush contoh yvang mendahuluinya, yakni sesustu yang baru yang belum
pernah ada Sthn:lurnnj"a."m" Defintsi scmakna juza disebutkan dalam
Risalah Bid‘ah yang dikeluarkan olch Majlis Tabligh Muhammadiyah
Tahun 1958 halaman 9, bahwa bid’ah adalah sesuatu "ciptaan baru” atau
"perbustan baru vang tidak memiliki contoh sebelumnya,” Meskipun
definisimya jelas literal, Chalil, ketika menyebutkan beberapa contoh kata
yang dipakai dalam bahasa Arab asli tidak selurubnya menyebutkan
sumber rujukan bagl penafsiranmya. Sementara ity, dalam Risalah Bid ah
Majlis Tabligh Muhammadiyah, sama sckali tidak menyebutkan sumber
rujukan.

Adapun Siradjuddin Abbas, mengutip definisi bid"ah dari A-Mubit
karya Shirazi, a/-Mukhtar al-Silihab karya Al-Razi, dan dari a-Mufid, la
menyimpulkan bahwa bid"ah adalah sesustu yang baru atau yang
diciptakan tanpa ada contoh sebelumnya.”' Badruddin Hsubky mengutip
dari alfbda’ karya Ali Mahfuz untuk menerjemahkan bid'ah sebagai

haru

BT pjhat misalnys, JM. Cowan, ed, faee Welr A Dvctionay of Modern Wiikien
Aratvc, edisi ketiga (Wieshaden: Ottoharrassawitz; London; George Allen end Unwin
Lid, 1971], 46

I & Hassan, "Bid'sh (Membagi bid'sh atas lima bagian),” dalam Soalfanah 2 757
Hashbi Ash-Shiddigie, Crteris aofers Simneh dar Bid'abe {Jakaria: Bulon Bintang,
1976), cet. Ke-1, 34,

' al-Waghib al-Isfahami, Mefam Mofhadit AUEz al-Qur'in al-Karfm, 37.

® wocnawar Chalil, Kentba¥ Kepads AlQur'an dan as-Susnak (Jakarta: Bulzn
Hintang, 194013, cet, Ke- &, 225

B Siendjuddin Abbas, "Masalah Bidah,” dalam 40 Maecolesh Agama, Tilid 3 {Jakartm:
Pustaka Tarhiyah Bane, 2008}, cet. Ke-6, | 5%-160.
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"segala sesuaty yang diciptakan tanpa ada contoh sebelumnya®."™ Dalam
Ensiklopedi Islam, bid'zh  diterjemahkan secara literal sebagai "ﬁe%n.lu
sesuatu yang diada-adakan dalam bentuk yang belum ada contolnya",'™

[rari beberapa contoh di atas, didapati gambaran babwa apa vang
secara literal dimaksud dengan bid"ah, dapat ditemukan dalam berbagai
literatur Indonesia. Meskipun rujukan yang digunakan para intelektual
Muslim Indonesia beragam, namun pada dasarnya mercka searah (sepakat)
dalam memberikan makna bid’ah secara literal sebagai "sesuatu vang baru
dan diciptakan tanpa sda contoh sebelumnya”.

Namun, apa yang tertuang dalam literatur di atus, belum termasuk
semuid vang dipahami olech umat [slam Indonesia dalam realitas mereka,
Sebagaimana survey yang dilakukan Ahmad Haris dengan responden
masyara’al Jambi pada tahun 1993, ketika ditanya tentang "apakah bid'ah
itu", tanggapan mereka bisa diklasifikasikan menjadi empat kelompok; (1)
sesuatu yang baru. yang belum pemah dibuat eleh Mabi sew (4394): (2)
sesuaty yang baru, yang belum pernah dibuat oleh Nabi dan sahabatnya
(13%); (3) sesuatu yang tidak memiliki contoh sebelumnya {14%6) — dan
ini sama dengan makna literal bid'sh di atas; (4) sesuatu yang tidak sesuai
dengan al-Cur'an dan sunah {29%). Lebih lanjut, ketika ditanya apaksh
"seliap yang baru itu bid'ah” tanggapan mercka biza diklasifikasikan
menjadi tiga: (1) ya, setiap yang baru itu bid'ah (30%); (2) ya, tapi
kadang-kadang tidak benar (30%); (3) tidak, tidak benar {28%)."

Seperti yang akan dibicarakan nanti, arti bid’ah ternyata dibicarakan
secara elaboratif ketlmbang arti literalnya dalam literatur Indonesia
bersama literstur lainnya, terulama ketika membincang bid'sh secara
strar fyyal {al-ma‘na al-sharl atan af-ma‘ng al-jstiiafy). Tampaknva cukup
tepat scbelum mengulas makna bid'sh secara istilah terlebih dahulu
mengulas penggunaan kata-kata yang terkait bid'ah dalam al-Qur'an dan
sumah. Alasannya, pertama, penting melihat bagaimana Al-Qur'sn dan
sumah menggunakan kata bid'ah atau derivasinya, karena al-Qur'en dan
sunah merupakan sumber utama dalam Islam. Kedua, apa yang dinamakan
dengan arti-artl shar'fyvah mengenal bid'ah, tentu saja, tidak muncul
hingga setelah sempurnanya al-Cur'an dan sunsh Nabi saw. Jadi, kata
bid"ah telah tersebar sebelum arti-arti shar‘fyvah mulai ada,

2. Penafsiran Bid'ah dalam Al-Curan dan Sunah
Sebelum  kedatangan Islam, orang-orang di Arab telah fama
menggunakan kata bid'ah dan derivasinya, Demikian halnya al-Qur'an

([i1]

Badruddin Hsubky, Siclab-tidlalr of Indonesia{Jakarta: Gema Insani Press, 1993), 18,
Dewan Redakni., Enstifopody Jela (Jakarta; lehtinr Barg van Hoove, 1994, Jilid 1,
oot he-3, 248,

Ahmged Haris, folsam foesdsl 55,

I

115



vang diwahyukan dalam bahasa Arab juga menggunakan kata bid'sh dan
detivasinya dalam empat tempat, yakni O3S, Al-Bagarah (2): 117, al-
A am (61 101, al-Ahqaf (46): 9, dan al-Hadid (573 27. '

Dalam OS, al-Bagarah: 117 dan al-An'am: 101, kata bagi’ diartikan
sehagai "Pencipta”, vakni yang mengadakan sesuatu untuk periama
kalinya, vakni Allah. Demikian puls kata bfd"an pada Q5. al-Ahgaf {46): 9
diartikan sebagai rasul "yang baru,” karena Muhammad memang bukan
rasul pertama, Dan di dalam Q8. al-Hadid (57F 27 juga menckankan arti
literal bid ah, dimana monastisisme {rafbaniyah) ™ dalam agama Kristen
tidak diperintabikan Allah, iz diada-adakan, diciptakan untuk pertama
kalinya, olch para pengikut Isa sendiri. ]

Para mufassir al-Qur'an juga memberikan penegasan arti literal ini
dalam berbagai kitab tafsir. Mufasgir klasik yang juga sclarawan Arah
terkenal, al-Tabar (224-310/839-937) misalnya, 1a men afsirkan kata hadl
dalam Q8 .2:117 sebagai muhaf’, yakni yang menciptakan atzu menjadikan
sesuatu yang belum pernah diciptakan sebelumnya oleh siapapun. la
mengatakan bahwa orang yang membuat sesuatn yang baru dalam agama
dischut schagai mubradi’, Namun ini tidak hanya diterapkan dalam
agama; bukiinya, orang-orang Arab memakal Kata tersebut untuk semua

gl sty (T 1A 0y o b U0 AT i 1o ol et
ALY ke ot 5 anp gt B ey im0 dy Lyl 0 0l
Lo 200 g b Y] T 0 e Y g SR ol g o) Uy 2L B D
aifly o il gens Ly ULty ot e s LB (9 s e i L L
SLA) Y] ks st Lo Unpeif Bty Ly U mpah (ol gl  Ulamy by

gkty B s e iy abend gt 30 L Uity (e ey Lad
7
1_

~Katakandah: "Aku bukanlah rasul yang periama { id'an) di antara sasul-rasul dan aku
tidak mengetahui pa yang akan diperbuat terhadaphs dun tidak {pule) techadspmu,
Aku tidak lain hanyalsh mengikuti spa yang diwabyuksn kepadako dan aku tidak
lain hanyalah seorasg pemberi peringatan yang menjelaskan®. [0S AI-AL-.qat*:'rj-:
"k emudian Kami iringi di belakang mercks dengan rasul-rasul Komi don i{mt'.!l Iringi
{pula} dengan Isa putra Maryam; dan Kami berikan kepadanya Injil dan Kami jadikan
dalam hati orapg- ormg yang mengikutioys sz sntun din kasin sayag, dan
mereka  mengacacadakan  (ibeadaiib®)  rahbaniyyah,  Podshad Kaml  tidak
mewsjibkannya kepads mereka tetapi {mercka sendirilab yang mengada-adakaneiya)
wntuk mencari  keridhoan Allalk, lalu mereka tidak  memelibaranya  dengan
pemeliharamm yang semestinyn, Maks Fani begilan kepodn avaep-0rang :,.'.mE
berimam di antees merekn pahalamy dan baityak di antara meteks omang-omang Fasik
(05, Al-Hadid:27) ;

W6 yang dimaksud dengan Ruhbaivak izlah tidak benser atau tidak bersmami dan

mengurimg diri dalam Siara.

116

orang yang membuat sesuatu yang baru dalam perbuatan maupun
p:rka!sun.' £

Al-Tabarsi (w.548/1153), seorang mufassir Syi‘ah terkenal dan al-
Qurtubi, seorang mufassir dard kalangan Mazhab Maliki dari Cordova juga
menjelaskan penggunaan kata al-bad?’ sebagaimana yang dijelaskan oleh
al-Taberi. Lebih jauh al-Quetibi mengatakan bahwa disebutnya bid'sh
karcna si penuturnys mengadakannya tanpa ada contoh atau pernyataan
dari seorang imam (sebelumnya) ([ anna gailfahg (brada “aha min ghair £i'f
aw magal fmdm). Untuk menguatkan pendapatnya, ia mengutip hadis
Bukhari tentang ungkapan Umar ibn Khattab "o/ mar al-fid sty hadhih™
berkenaan dengan pelaksanaan salat tarawih, '™

Al-OQurtubi juga menjelaskan konsep bid’ah dan pembagiannyva. Dia
merujuk ke beberapa hadis, kemudian dia menyimpulkan bahwa bid’ah
pada dasamya terbagi pada yang baik dan yang buruk. Scmentara ity, lbn
Kathir membagi bid'ah pada bid*ah sbarippaeh schagaimana yang
diwakili olch hadis yang diriwayatkan olech Muslim (& fmos fulle
arhedathar bidalr wa kuffe bid“sh dafafzh) dan bid'sh fushawiyyah,
sebapaimana yang diwakili oleh ungkapan "Umar ibn Khattab mengenai
salat tarawih." Menurut keyakinan Ahmad Haris, Al-Qurjubi pasti telah
mengenal karyva-karya veng berisi tentang konseép bid"ah seperti karya Ibn
Waddah, bahkan karya ulama sczamannya seperti Abu Shamah, dan al-
Magdisi (w.643/1245) vang menulis kitab Jitiba* al-Suman wa {itinab al-
Bida®. Al-Curtubi tidak mungkin tiba-tiba di dalam tafsimya menggeser
pembicaraan mengenal penggunasn kata bid'ah menoju pembicaramn
bid'ah sebagai sebuah konsep tanpa usaha apapun untuk membicarakan
hubungannya dengan ayal yang ditafsirkan. Dan setelah menjelaskan
konsep bid”ah, ia tidak memberl komentar lagl terhadap Q5.6 ayat 101"

Di Indonesia, penafsiran terhadap QS. Al-Bagarah: 117 dan al-
An‘am: 101 dapat dilihat misalnya, pada Tafir AlAzhar karva Hamka
(1908-19%1). Dia mengartikan kata bad? sebapal "pencipta, vaknl orang
vang membuat sebuah ciptaan yang belum pemah didahubs oleh
siapapun.” Selanjutaya, ia mengatakan, kata bid"ah berasal dari kata badl
Jika adn orang yang ingin menambah ritual agama, tanpa sebelumnya
dicontohkan oleh Nabi, maka dia disecbut sebagai pembuat bid*ah atau

" AK Jafar Muhamemad fbe Jafir al-Tubarl, S at-Bapdn wn Twdl Ay afQhirdn,

Jilid 1 {Belrut; Dar of-Fike, 1992), 508. Libat juga lsma®l ibo 'Umar ibn Kb,
Tafsir al-Cur'am ol e, Jiled | (Bein: Dar ol-Fikr, 19975, 182-183,

" AR Abd Al iba Mubammad (b Almad al-Anga al-Quetiib, AL I Ak
al-Qurim, ed, Ahmad Abd ol-"Afim al-Burdin, JiHd 2 (Dar al-Kutub al- Aralil, 1967),
B,

M ALQuetabt, ARG b Abkdm of-Oues, Jlid 2, 87, b Kathly, Taff ol af-
tgim, Jilid 1, 182,

™ Ahmad Harig, folim foovatdf S5.
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seorang mubtadi®’™ Dari pemyataan ini, nampak balwa Hamka sudah
membuat definisi bid ah keluar dari jabur arti literal dari kata tersebul.

Menurut M, Quraish Shihab, seorang pakar tafsic Indonesia, kata
Radi* terambdl dari akar kata vang terdiri dari rangkaian huruf-hurul ba
70 dan “aén. Maknanya berkisar pada dua hal, pertama, memular sesuatu
tanpa ada conteh sebelumnya, dan kedua, keterputusan sesuatu dan
kepunahan atau ketumpulannya. Dari makna pertama lahir kata bid ah,
yang merupakan amalan yang tidak dicontohkan oleh Mabi saw. Jadl,
Badf* berarti Pencipta langit dan bumi tanpa menconioh sesuatu sebelum
penciptasnnya.’”

Dalam literatur Indonesia mengenai bid'ah, pencgasan arti literal ini
juga nampak jelas, misalnya, dalam Risilah Bid'ah Majlis Tabligh
Muhammadivah dan dalam karya Ash-Shiddigie serta Moenawar Chalil -
dengan mengikutl pola pembahasan dari sumber-sumber Timur Tengah
mereka terutama al-Shatibi - mengutip Q8. Al-Bagarah (2): 117 dan al-
Ahgal (46} 9 untuk mencgaskan arti literal kata bid'ah.'” Nampaknya,
tidak satupun yang memandang perlu memasukkan Q5. Al-Hadid (57): 27
sebagai bagian dari penjelasan ini. Hal ini mumgkin disebabkan karena
mereka hanya menefemahkan pembahasan dari al-Shatibi, yang juga
ridak menyebutkan ayat tersebut pada pokok pembahasan ini." Namun
boleh jadi pendapat ini tidak benar, scbab, Siradjuddin Abbas, seorang
penentang Shatibisme, misalnya, juga tidak mengutip 5. Al-Hadid (57):
27 untuk mengokohkan artl literal bid*ah.'™

Badruddin Hsubky mengutip dari &f/bdi* karya AL Mahfug
berkaitan dengan arti literal dan shar'fyyah bid'ah, dan mengutip pula Q8.
al-Ahgaf{46): 9.""" Menurwt Ahmad Haris, Al Mahfiiz sangat terpengarub
oleh al-Shatibi, karena itu Hsubky dianggap keliru ketika dia menganggap
kutipan itu sebagai pendapat AN Mahfiz. Mungkin Hsubky terpengaruh

M Hamks, Tafir Aldzber Nilid 1 Singapura: Pustaka Masional Pre, Led,, 1993), 250,

M M, Qurnish Shikab, Tafir ALMishbalh: Pesar Kesan, dan Keseresian Ad-Qur “an Jilid
4 [Jakarta: Lentern Hoti, 2001}, cel. Ke-1, 2135,

1T Haskl Ash-Shiddieqy, Criter's Antere Swonsh don Bralak, 34, Munawar Chalil,
Kembali Képads Al-Chr'sn dan as-Sonvalk, 235-126,

'™ Abii 1shiq Ihrahim iba M3 al-Shigibl, oS {Beirut, Dir ol-Kuteh al-Timiyysh,
15400, 27-24.

P .-'hb'hd:.:; wwmeatat bahwn al-Shalill dan parn pengagumpya, scperti Rashid Ridd,
pulkaninh naki; hahwa ol-Shatibi mengikuti jalan vang berbeda dari yang diikti ofch
ahli sunah waljamaah; behwa bila setiop bid'sh sdalsh sesat maks #l-Prieem al-
Shitihl juga sdalah sexa1, sebab tidak ada contoh stau periftah dar Al-Qur'an dar
supah wniuk menuliskan kitab tersebit; dan bahwn dengan bersikerss - palz
pendapatnya, al-Shatibi secora tidok Lmgsung menudub banyzk sahabat besar Mabi
saw sehagai persbual bid'ak yang akan masek neraka, Karcnk mercka memang benar
1elah membuat hal-tal bory di zaman mereka Lihat Sirsdjuddin Mbbas. “Masalzh
Bidiah", 200 -202,

Bt Badredin Heubky, Hidat-hidiah 25-29,
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pleh kurikulum PTAI di Indonesia, dimana a/-fbdd” karva All Mahfuz
dipandang sebagai rujukan utama dalam membahas hid’ah, padahal
gebelum masa Ali Mahfuz telah beredar kitab yang sangat populer vang
memblcarakan tema khusus bid'ah ini vang dianggap lebih “otoritatif™
atan "utama” vaknl al-ltisam karyva al-Shatibi,' ™

Usaha Ahmad Harls untuk mendekati empat ayat di atas melalui tiga
prespektif perlu diapresiasi. Tiga perspektif itu, perrama, dari pokok
persoalan yang dibicarakan, ayat-ayal terscbut menyvatakan bahwa bid'ah
bisa terjadi dalam dua bentuk, vakni dalam bidang akidah dan ritual. Al-
Baqarah {2): 117, dan al-An“am {6); 101 berbicara tentang gifat Allah {2/
Bad7), kemudian al-Ahgaf (46); @ berbicara tentang kenahisn
(mudewwal) Muhammad. Wacana tentang Tuhan dan kenabian selalu
berada di bawah rubrik wacana akidah. Scmentara itw, Q5. al-Hadid (57
27 berbicara terkait dengan "ritual”, yakni monestisisme (ruhbanivyalf),
meskipun sebazian mufassir menduga monastisisme, schagaimana ritual-
ritual lainnya, io kemungkinan memiliki hubungan dengan akidah.,

Kedva, avat-aval tersebut berbicara kepada kita tentang sifat bid'ah.,
Ini berbeda darl apa yang selama ini dijelaskan oleh para mufassir,'™
bahwa QS. Al-Bagarah (2): 117 dan al-An‘am (6): 101 mengaitkan kata
badd® dengan pencipiaan langlt dan bumid, artinyva sifat bid’ah di =sind
dikaitkan dengan sifat fisik. Sementara, al-Ahgafl (463 9, tampaknya
berkaitan dengan misi atau kewajiban, Kata bid ah di sini mengacu pada
kata ruswl (jamak dart rasalf), vang tugas utamanya adalah menyampaikan
pesah Allah kepada omatnya, Sekalipun Mabi hanya menureti wahyu,
sebagian darl korpus ajarantiya bisa dianggap sebagal inovasi bila
dibandingkan dengan ajaran-ajaran dari para pendahulunya, khususnya
berkenaan dengan prakiik-praktik ritual seperii salat,

Dan yang Lerfgs, dengan pembacaan dalam konteks yang lebih Tuas,
dimana pesan moral Islam terhadap wmat Islam adalah agar mengikutl
sifat-sifat Allah, dan alBadi, schagaimana vang dinyatakan dalam QS
Al-Bagarah (2): 117 dana al-An*am (6): 101, adalah salah satu dari sifat itu,
oleh karena itu, umat Islam diharapkan memiliki sifat inovatif. Dengan
semangat  seperti ini, temuan-temuan bare vang tidak terikat hisa
dilakukan oleh, stau diharapkan dari, umat Islam. Tentu harus seswai

" Ahmad Harls, fefam fnavaris, 59

" Parn mufassir, seperti al-Tabir dan Tbn Kathir, misalnys memandang bahwa syar-
ayal ini sebapsi sebuab penolikan terhadap dugaan babwa Allsh mempunyai anak
{lakl-Inki) atam babws malsikst ite odalab annk perempuas-Nya, Mereka berpandapa
habwa Allah Yong Mompo mencipta langit don homd tanpa contol sebelumnyn juga
miampu menckpiakan lsa tanps sorang ayah. Selsio itu, musshil bagi Ablab untak
beransk, karena Dia sdaknh Pencipta segaln sceunlu dan tlads yang secups dengsm-
MWya. Likat al-Tath"l, .."..i'mr".r.l'rﬂ.:_}'fn, Tilid |, =08, 512, Ibn quh‘r, Tadsir .lr.f-l?r.v",:-.rr al-
A, Jlid 1, 2%0-282.
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dengan misi umum mereka, vaknl menuruti apa yang diwahyukan Allah
dan mengikuti Rasulullah saw.

Terdspat svatu hal menarik yang problematis terkait dengan
pemahaman S, al-Hadid (37): 27. Di sini, inovasi yang sesunggubnya
terjadi dan Allah pun memaklumkannya, namun kemudian Dia berkata
halwa mereka tidak memeliharanya dengan pemeliharaan "yong baik”,
Berkenoan dengan kalimat tcrakhir ini, para mufassir menawarkan
berazam penjelasan. Al-Tabar (w. 310 H} misalnya, menjelaskan dua
pemikiran mendasar, yakni, pertama, berasal dari mereka vang
berpendapat  bahwa orang-orang  veng mula-mula mengadakan
monastisisme tidak memelihoranya dengan baik, kecuali mengubah dan
meaentang ajaran yang dibawa oleh Nabi Isa as. Kedua, berasal dar
mercka yang percaya bahwa monastisisme tidak dijalankan sccara benar
oleh orang-orang yang datang kemudian dibandingkan dengan mercka
yvang mengadakannya. Al-Tabarl lebih cenderung pada pendapat pertama,
denpan menambahkan bahwa hanya sebagian darl para inovator itu yang
tidak memelihara monastisisme secara benar, sedangkan yang lainnya
masih beriman dan layak mendapat pahala dari Allah, Namun Al-Tabari
berpendapat bahwa tidak menutup kemungkinan orang-orang yeng tidak
memelihara  monastisisme  depgan  benar datang dari  pgenerasi
belakangan. '™

Tbn Kathir {w. 774 H) berpendapal bahwa ayat ini merupakan bentuk
kutukat atan celaan (dfhamm) terhadap para pengikut [sa dalam dua
beatuk, Perfarma, mercka melakukan inovasi dalam agama, sesualu yang
tidak diwajibkan oleh Allah. Kedws, mercka tidak konsisten dengim apa
vang telah mereka perbuat, dengan mengatakan bahwa perbuatan tersebut
adalah sarana untuk mencari ridla Allah,"™' Menurut Ahmad haris, ayat
imi, bukannya mengutuk inovasi, namun justru memberi pahala bagi yang
masih beriman, %'a.ng menurut Al-Tabari tedi, termasuk i aniara para
inovator sendiri, '

Mufassir Indonesia, seperti Hamke, berpendapat bahwa alasan
mercka tidak memelihara monastisisme dengen sebenarnya adalah karena
hal itu smat berat bagi orang vang memilikl nafso seksual ontuk tidak
menikah, Jadi, sebagian mereka ada vang berhenti membugang, meskipun
yang lainnya masih beriahan, sehingga Allah hanya akan memberi pahala
bagi golongan kedua™ Warmun Hamka menjadikan ayat ini schagai
pendukung gagasan bahwa “tidak ada kependetaan/kerahiban dalam

B Ahenad Harls, fafam feovarif 60-561,

"W Al-Tobari, Jami* wf-Bayam Jilid 27, 238-241

U lon Kk, Tl al-Qharin a2z Tikd @, 338,
M hhmssd Harks, Msfam feovard 63,

"W Hamka, Tafiir sl-Azhor (Sivgapurs: Pestaks Nasional Pre, Lid, 1993% J0id 9, T193-

TG,
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fslam” {fa rubbaniyyah 0 al-fal@n). Pendapat ini juga diadopsi oleh
mufassit-mufassir  Indonesia  lainnya, termasuk  terfjemahan  resmi
Indonesia, yang disertal beberapa anotasi darl Al-Qur'an, bahkan
ensiklopedi Islam Indonezia mencap monastizisme sebagai bid'ah vang
dikutuk. Mamun, kita tidak mendapath darr ayal Hu yang menyvebuikan
bahwe Allah melarang inovasi sepertl itu, terufama dalam mencar rde
Allah. Bahkan komentar awal Hamka, sebagaimana bhalnya al-Tabar,
semakin memperjelas bahwa para pengikut Isa diberi ganjaran karena
berpegang teguh pada monastisisme mereka.

Menurut Ahmad Haris, banyak ayat Al-Qur'an "yvang terkait"'™
dengan pembahasan mengenai bid'sh yang disebut dalam literatur
Indonesin — seperti karya ash-Shiddigic dan Chalil - yang pada dasarnva
mtuk memformulasikan schuah tema atau tesis seputar "mengikuti Al-
Qur’an dan sunah®, Sclanjutnya, tesis terschbut menyatakan bahwa karena
Al-Qurtan dan sunsh merupakan petunjuk vang lengkap, kita sebapai
manusii benur-benar diperintahkan untuk mengikutinya tanpa syarat,
Ketaatan akan membawa kebahagiasn yang abadi, sedangkan kekufuran
akan menyehabkan kutukan selamanya, Mamun, sayangnya, mereka tidak
mengusihakin pembahasan yang sifatnya menafsirkan untuk mengoatkan
klaim mercka, Mungkin, di samping karena ayat-ayat "yang terkait®
terscbul - memang sudah jelas, sejauh menyangkut dengan susunan
katanya, ayat-gval tersebut tidak memiliki keterkaitan langsung dengan
kata atou masalah bid'ah. Mereka belum melakukan usaha apapun untuk
mengelaborast ayat-ayat tersebut dan menghubungkannya dengan masalah
bid'ah. Merekn hanya menerima bulat-bulat (rake for granted) eksistensi
bubungan antara mengikuti petunjuk dan menjavhi bid"ah, meski boleh
judi mereka jugs mengetahui babwa segala ussha untuk menegaskan

(L]

Antare lwin 05, Al-Maidab (3} avat 3 yang menjelaskan tentasg kesempurmsan
agama Jslem, G5, al-Anam {8) avar 38 menjelaskan babwa tiadaleh Kami (Alleh)
aipakan sesmtupun dafam Al-Kish, Arinya dalam Al-Que'as fiu tefah ada pakok-
pokek agoma, norms-norma, hukum-hukue, hikmah-hikmaeh don pispinan uniuk
kehahagiaas memusia di dimia danm akhicar, don kehahogisan makhiok padn
ummeya., kemudian pada srat vang sama syat F33 menpolaskan babwa al-Chur'an
ity adalsh kitab vang Kami turunkon yang diberkati, maka ikutilah din dan
bertakwalah agar kamu dibert rehinar; QU8 al-A'raf {Th ayat 3 mergjelaskan agar wmat
lglam mengikuti apn yeng ditunankan kzpeda Mehammad dan supays umat l=lam
fhdak mengikuti pemimpin-pemimpin selain al-Qur'en; 0.5, al-Ankabix (297 oyat 31
artinya “apaksh tidek cukop bagi mercks babwasanya Kamd elah menorunkan
Eepadais Al Kitab (al-Churan) sedang din dibacokan kepads mereka? Sesunpguhiya
dalam (ad- Quran} it terdapst rehmat yang besar don pelajaran bagi orang-orang
yang henmman.” Dan OS5, gl-Ahgal (465 30 yang aminya mereka berkala: "Hel kaom
Kami, sesunggubnya Kami telob mendengarksa kitab (al-Curan) vang belsh
ditunanksn sesudah Musa yong membenarken Kitsh-Kitah vang sebelummyn Tngi
memimpin kepada kebenaran dan kepads jalan vang lursa", dil.
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hubungan semacam itu bisa dianggep sebagai sangat hipotesis atau paling
tidak relatif interpretatit.

Walaupun demikian, dari struktur pembahasan mereka. ada petunjuk
yang hampir bisa dibust, bahwa mereka memproyeksikan perbedaan
antara kata freiba’ (mengikutl), sebagaimana yang diuraikan pada banyak
ayat yang dikutip, dan kata Jbeddie® (melakukan bid"ah), meskipun tidak
satu pun dari ayat-ayat yang dikutip mengandung kata-kata /ids” atmy
derivasinyy. Mereka agaknya hanya menerima sepenubhnya perbedaan
antara il dan Jbiida* ketika mereka menyatekan secara Hdak langsung
bahwa kapan pun Allah dan Rasul-Nya mewajibkan kita untuk
mengikuti/taat, itu artinya bahwa perintah Allsh harus dianggap sebaga
suruhan untuk menjachi bid'ah. Meski demikian, mercka belum
membicarakan apa yang dimaksod dengan perintah  omum  untuk
"mengikuti” swruhan-suruhan Allah, juga belum menyeniuh bagaimana
ayat-ayat ini dihubunpgkan dengan masalah b al. "

Setclah membahas beberapa ayat al-Qur’an yang secara litersl
miengzunakan kata bid'ah dan derivasinya maupun ayat-ayat lain "yang
terkait", Ahmad Hars berkesimpulan bahwa "Misi umum dari setiap
Muslim adalah mengikutl al-Qur'an dan sunah Nebi. Scbapion dard misi
ini sdalah melakukan inovasi, bilamana perlu, pada dua jalan: yang salu
dalam bentuk alamiah, di mana kemungkinan-kemungkinan menjadi tak
terbatas; dan yang lain dalam bidang agama, di mana inovasi hars
diniatkan untuk mencari ridla Allah dan dijalankan sepenuhnya. Tak perlu
dibantah bahwa semua inovasi ini harus tunduk pada perintah al-Quor’an
dan sunah, """

Adapunt hadis nabi vang membicarakan bid'ah, secara literal
merupakan peringatan - akan bahaya segala macam inovasi, tanpa
memerinel apakah inovasi “agama®™ maupun inovast “keduniaan®. Dan
komtekstualisasi  hadis tentang bid'ah yang dilakukan oleh pars
penghimpun hadis memiliki dua kecenderungan yang berbeda, yang satu
{Muslim dan Nasa'i) lebih menckankan pada konteks (masa) dimana hedis
tersehut diucapkan oleh Nabi, sementara itu, yang lainnya ( Abu dawud, al-
Tirmidhi, dan Ibn Majah) lebih menekankan pada substansi hadis,'"

M ahimed Hars, folwr Dnovaelf 64-66

BE ihid, hilm. 51,

' Konteks musculnya hadls tentang bd'ah, dapat ditilik dari posisi peletakan hadis
tersebt pleh para penghimpen hadis. Misalnya, Imam bMuslim memesakkon hadis
térsebut ke dalam bagian "Meringankan Salst dan Khuthah® { rakblfY afsalih we o
dhwbath das l-Moset memasukkan di dalam pembjcarzan mengenal "Bagaimass
{melsksanakan) khatbak™ £l atbborbal), Seineatara i, Abi Dawud, al-Tirmichl,
dan hn Majah memssukikan kadie tersebut pada pembicaman temtang " Meng ikt
gunali dam menjauhi Bid oh™ {afabhahe & alsuneak wa il a-bidal), mem
Mustim dan al-MNass'i lebib meockankan konteks'masa di mann hadis tersebul
diucapkan Nabi saw.. vakni pada sant khethah (bukan pade substansénya), karens
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pengan demikian bisa dimengerti ketika sebagian umat Muslim yang
mensumandangkan tema "Kembali kepada al-Qur'an dun Sunah®, vang
ada kalanya disebut sebagai pembaharu, lebih cenderung mengutip versi
Abi Dawid, al-Tinmidhi, dan Tban Majah.

Perlu dicatat bahwa hadis Wabi tidak memberikan definisi mengenal
pid’ah, schingga batasan mengenal bid'ah sesungguhnya mesupakan hasil
jjtihad ulama. Analisis yang menyedol banyak perhatian para ulama dalam
kjtab-kitab shard hadis tentang bid'ah adalah kalimat KBD ( &y bid"al
dalafalr. Setiap bid’ah adalah scsat). Nampaknya para pensharah kitab
hadis lebih meénekankan pendckatan linguistik ketimbang pendekatan
kenteks dimana hadis itu divcapkan oleh Wabi saw. Misalnya al-Nawawi,
pensharah Sahil Muslim, menganggap kalimat KBD { kwlli bic"ah glalalah)
sabagai sebuah bentuk umum yang berlaku khusus { “am makhsis), dengan
memberikan berbagai argumen. " Al-Suyifi (w. 911 H) komentator Sunan
Nasa'i, menyandarkan penafsirannya dengan penjelasan  al-Nawawi.
Permyataan Umar ibn Khattab "Afmar al-bid'ak hadhib” jugs dikutip
untuk mendukung pendapat al- Nawawi. '™

Para ulama terpilah menjadi dua ketika memberikan batasan makna
bid’ah secara istilah. Di antara mereka ada yang menarik pada masalah
yang wnum, baik itu sifatnya terpujl ataw tercela, dan ada yang
menjadikannya khuses yang berkaitan dengan sunah, Menurut kelompok
pertama, bahwa segala sesuatu yang baru sctelah mase Rasulullah saw
diseghut bid'ah, baik yang bersifat terpuji maupun tercela. Pendukung
kelompok ini antara lain; al-Shafi, al-Tzz ibn Abdussalam, al-Qarafi, al-
Ghazali, Ibn al-Athir, dan al-Nawawl (w. 676 H). Ulama Indonesia vang
mendukung pendapat ini antara lain Siradjuddin Abbas dan tokoh-takoh
Mahdiatul Ulama.

Menurut dwayat Harmalah bin Yahya, al- Shafii berkata: "™

memang pada wersi Masa'i don Muslim, sebagad vang poling terpercayn, tidak memuat
ungkapen-ungkapan sungh. Sementara it Abu Dawad, al-Tirmidhi, dan lbi Majah
nampaknya febih ferithami obeh substansi'muatan hadie tersebut, vang dolsm vers
mercka masing-mesing, menyebutkan perintsh uniuk tetap bopegang pacda samah
Mahl dan sunpad bl alrasvicio olmatdiviin. Likat Muoslion, Saddl Mesbom 1lid
3, 11, AlMasa's, Spren MNessh, Jilid 3, 188, Abi Dawid, Sumae AN Diwad, Jilid 4,
200, al-Tersidhd, Swran TiemZoWi 06 7, 318, dan Thn Majah, S B Ak Tilid
I, 15,17,

™ AlNawawi, Shech Sabih Musfe Jilid 6, 393,

W AlNasEl, Sunar Nasat, Jiid 3, 189

'™ Harmalah ibn Yahyd ibn Hamalah ibn Imein Abd Hafe Al-Tajibi al-Misri adalah
teman finam Shafi’] Ta seorang vang jujur. Lahir tohon 166 H dan wofat tabon 243 H
di Mesir, 4 nnears kanyanyn adalah AfWatsr at-dfudbirases Biografll lengkapoya
baca Jon Khkallnkan, Wadayal oA van, Juz 11, 64
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"Bid'ah itu ada dua macam, yaitu bid'ah mafmadafbid ah yang
batk, dan bid'ah madhmimahhid'ah yang tercela. Bid'ah yang sclarag
dengan sunah disebut bid'ah mafmodak dan bid’ah yang bertentangan
dengan sunah disebut bid'ah madbmrmal.”

[ saat lain, sebapaimana diriwevatkan oleh Baihagi (w. 458 H)
dalam Managib al- Shafi‘l, bahwa al- Shafil menyatakan:

AT o g o L Ll L2 sl e f Wbl Ol el e st
Aol Yt Y b e el L iy L A 2eadl g Lela]
Phagele ph Bat b (@SR D) L
“Perkara-perkars vang haro itu ada dua macam; pertama, sesuatu
yang baru yang tidak selaras dengan kitab (al-Cur'an), sunah, athar dan
ijma’ disebut bid'ah dafalafk (sesat). Kedua, sesuatu yang baru yang selaras
dengan kitab (al-Qur’an), sunak, athar dan ijma’ discbut bid'ah mafmudah
Aphairy madbnah.”

‘Lz al-Din ibn * Abdissalam mendefinisikan bid’ah dengan Al L
H*f'._."“ al Jam) mae 3 dgmy (sustu pekerjaan keagamaan yang tidak
dikenal pada zaman Rasulullah saw.). Dia membagl bid"ah menjadi lima
bagian sesuai dengan al-ahkam alshar'fvyal al-kbamsah, Yaitw
i} Bid'sh waiibak, yaitu bid"ah yang dilakukan untuk mewujudkan hal-
hal yang diwajibkan oleh syara’, misalnya sibuk mempelajarl 1lmu
nahwy, sharaf, ushul figh untuk memahami kalam Allah. Schab
menjaga svari'ah itu wajib, dan upaya penjagaan itu tidak akan bisa
terwujud kecuali dengan menguasal ilmu alat (nahwuy, sharaf, ushul
figh, dan lain-lain}, karena itu belajar ilmu nahwu dil juga wajib.

B AlLHAfz Abu Nuaym Akmad dbn Abdubldh al-Ashabani, Sifveh aAwiive s
Tabagit af-Asfiyd, [X (Beint: Nashr Dar al-Kitab ol Arabi, 1400 H), 113,
Dirtwayatkan oleh Abu Nu'oym melalui jalur Thrahim ibn Junayd, Liliat juga Abl al-

Fadl Falal al-Diin “Abd al-Ratundn Ab Bake al-Suytifl, AkAmr B¢ alfrbs” wa af-Naly -

“st af-fbtfdd", Tahqliq Mustafa * Abd al-Qiadir ' Ata (Beirit: Dir al-Kitub al-'Heiysh,
L1} 26 =
M AkBavhagi, Masdgrh alS6aT (Tahglg) Al-Sayved Ahmad Saqr { Al-Cahirak: D
al-Tarath, 11, 468-469, .
Akl Mubsmmad “le al-Din ibo ‘Abd a)-Safim, Qewi'sd ol-Abkam  Masalib o
Ay, Juz | (Belriie DEr al-Euiuh al-"Hmiveh, 1 133
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7y Bid’ah musharramaly, vaitu bid'ah yang bertentangan dengan svara’,
seperti madzhab jabbariyah dan muni'ah,

3y Bid ah mandibah, vaitu suatu kebaikan yang belum pemah dilakukan
pada masa nabi saw., misalnya melakukan salat tarawih dengan
berjama’sh, mendiriken madrasah, dan lain sebaginya.

4) Bid ah mubdhah, misalnya mushafahah (berjabatan tangan) sesudah
salat shubuh den ashar, makan makanan vang lezat,

5) Bid'ah makrabah, yaitu sesuatu yang kurang pantas dilakukan,
misalnyi, menghiasi masjid dengan hiasan yang berlebihan.'™

Dari pendapat lmam “lzz al-Din (w. 660 H) di atas jika discrasikan
dengen pendapat Imam Shafi'l, maka dapat dipahami bahwa, yang masuk
katepori bid'ah basanah adalah bid’ah wajsheh, bid'ah mendihah dan
bid'ah mubdhah. Sedang bid'sh muparramah dan makeibah mesuk
katepor bid'ah madim thmah.

Menurmt Muhyiddin Abdussomad dalam buku Figih Tradisionalis,
contoh bid*ah hassnah antara lain khutbah vang diterjemahkan ke dalam
pahasa [Indonesia, membuka suate ecara dimulai dengan membaca
basmalah dibawah seorang komando, memberi nama pengajian dengan
istilah kuliah subuh, pengajian ahad papgi atou titian senja, menambah
hacaan subfansfy wa fa‘alz (vang diringkas denpan 5WT) setiap ada
kalimat Allah, dan galleffahy ‘alapli wa sallama (yang disingkat SAW)
gefiap ada kata Muhammad, serta perbuatan lainnya yang belum pernah
pda pada masz Rasulullah SAW, namum tidak bertentangan dengan intl
ajaran Islam, '™

Ibn Al-Athir (w. 606 H) dalam kitab Jami® al-Usul menjelaskan
batasan bid'ah scbagai berikut:

U EERPR T O I R R, PR gl RN
3 e ey ol e amy il B i L g o Ly DS Ly LYY
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Dari pernyataan di atas, dapat diketahui kriteria bid'ah adalah
sehagai berikut; jika vang dilakukan itu menyalahi apa yang diperintahkan

Allah dan RasulNya, maka dikategorikan bid'ah yang tercela don munkar,
sedangkan bid'ah yang sesvai atau berada pada lingkup keumuman apa

| e plazyl Lab

™ Abil Mubammad Tzz al-Din ibn Abd al-Salam, Quewalid al-dbkam fF AMasilid al-
Andiry, Tuz 1, 133=134,

™ Mubyiddin Abdusomad, Fiph Fadisiooalis, faweban Pefhagal Persosian Keqgamann
Schan-hari {Malang: Pustoka Bayon Kerjasama dergan PP Muarul slam Jeaber,
204153, 27,

™ Mulpammisd Tbe ab-Athle al-Jaziel, Jami® of-Ls § ARadinh sf-Rasid, Juz | (Beirut:
Dar al-Fike, 1983), 280-2R1,
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vang disunohkon dan dianjurksn Allah dan rasul-Nyos, maka tergolong
hid*ah yang terpuji.

Menpgenal bid'ah Inl, sebagaimana dikwtip oleh Shayvkh Ja'far
Muhammad ATl al-Bagirl. Shavkh Abd al-Haqq al-Dahuli mengatakan:

Sl Lo 1S3 ey ol oy e 1 Le Y ) hony gl L L OF oL
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"Ketahuilah, bahwasanya setiap sesuatu yang baru muncul sesudah
witfal Basulullah saw {tu bid ah. Segals sesuatu vang seloras dengan dalil-
dalil sunah serta kaidah-koeidah yang berlaku atau ketentuan yang
didasarkan pada kaidah glyas (menggivaskan dengan sesuatu yang selaras
dengan dalil sunah dan kaidah vang berlaku), disebut bid’ah basanakh,

Adapun bid’ah yang tidak selaras dengannya (dalil-dalil sunah serta
kaideh-kaidah yang berlaku), discbut bid’ah ssvyiah dan sesat.”

Pendapat ini mercka sandarkan kepada perkataan Umar ibn Khattab
ra. terkait denpgan pelaksanaan salat tarawih secara berjama’ah; “ni'mar al-
biduh hadhihi = sebaik-baik bid'ah adalah ini""™

Drari beberapa definisi bid"ah di atas, pada intinya adalah sama, yakni
setiap kebaikan yang tidak diketahwi pada zaman Nabi saw., dan
dipandang sesuai dengan al-Oor’an dan hadis dalam hal kemanfastan dan
kemaslshatan, discbut bid’ah fasanah, Adapun amal vang bertentangan
dengan al-Qur’an dean hadis atau ijma' wmat Islam, vang mengandung
kerusakan atau madlarat terhadap akidah, dischut bid'ah dalalah.

Pendapal kedua menyatakan bakwa;

Ragacls deadl Oy 2l 8 W el Y 2 padl 8 il 87 e pllar i o
e _-'édl"-r’:] —...'J.'i-lr'n.ﬂ‘jlr.';d elakally i.-..-"a'll_r.dt.lfﬂ.'l.t,_f].‘l bl iy o Lalles
- g acle e = e B e e el Redy Y S ey 1

Dby W s g 5 1 v § S asT el il b s B oY UL o
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""" Shaykh Ja'far Mubammad AT al-Bagifl. AR s (Rabeah al-Thogafah wo ol slagi
al-lslirmivah, 1906), 146,

"% Difwoyatkan oleh Imom Bakhari pada Kidh selie coedwill, bid ol man gdma
ranraclams, Juz 3, 5859 Jugn dirbwayatkan od#h Tmam Mushim, Kitah salar al
i fien, Bate al-rarekih 5 givan rammactim, Juz 1, 524

P ALShapitd, A-Tisharn, | (Beinm; Dar ab-Kutsh al-Timivaly, 1426 H2003 M1, 37,
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Kelompok kedua ini berpendapar bahwa bid®ah adalah segala sesuatu
yang Uidak ada dasar hukumnya menurot syara’. Tidak ada bid'zh kecuali
bid'ali madbmmmal (tercela), Mereka tidak menerima adanya bid ah
pasanahi, Ulama yang mendukung pendapat ini antara lain, Imam Malik
ra.. Al-Shatibi, Shaykh al-Islam Ibn Taymiyah, dan al-Zarkashi. Bahkan
fbn al-Majishin mendengar Imam Malik berkata: barang siapa membuat
bid'ah dalam Islam, dan dia menvangka bid ahnya [tu baik, maka berarti
dia menuduh Muhammad mengkhianari (tidak menyampaikan) risalah,
karena Allzh telah berfirman "Pada har ind telah aku sempumnakan bagimu
g_g;unamu}.'!m

Scbapaimana dikutip oleh ‘Abdullah fbn Abd al-' Aziz At-Tuwayjir,
Shaykh al-Islam Ibn Taimivah Rahimahullah berkata: "Kami telah
menctapkan kaidah tentang sunah dan bid'ah. Bid"ah dalam agama adalah
apa yang tidak disyariatkan oleh Allah dan Rasul-Nya, yaitu perkara yang
tidak diwajibkan atau disunahkan untuk mengerjakannya. Adapun perkara
yang diperintahkan, baik secara wajib maupun sunah dengan dalil-dalil
gyar'i, berarti termasuk agama yang disyari'atkan oleh Allah, walaupun
para ulama herselisih pendapat dalam sebagian perkara, baik itu yang
telah dikerjakan pada masa Nabi saw maupun yang belum dikerjakan.
Adapim perkara yang dikerjakan sctclah beliau meninggal, seperti,
memerangl orang-orang murted, kelompok Khawarij, orang-orang Turki,
Romawi, dan mengusir orang Yahudi serta Nasrani dari Jazirah Arab, juga
termasuk sunahnya", ™'

A Hassan dengan mengutip pendapat Imam al-Shatibi (w. 790 H)
mendefinisikan bid'ah dengan dua ta'rif;

Definisi pertama;

PHENPPY RS T XU N PRI SRS FE PR B e SR
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Bid ah vaitu jalan (farfgal) dalam agama yang diciptakan menyamai
gyari'ah, yang tujuannys — dengan jalan yang dibuat-buat itu - untuk
berlebifi-lebihan dalam heribadah kepada Allah SWT. Ini pendapat

kelompok vang menganggap adat-istiadat tidek masuk dalam makna

hid"ah, karcna hid’ah hanya ada pada masalah ibadah.
Definisi kedua:;

0 Abi Ishiq Ibrahion iba Miksa ibo Muhammad sl-Lakhmi al-Skatibi al-Ghamafi, Ak
Pefvarm, Titid 1 { Beioat; Dar al-Kuth 21-Timiyyak, 2005}, c2t, Ke-B, hlm, 38

B abduitih ibn Abdul Afz Ar-Tuwsyjiel, ARBAE ai-Hawiiyah | Riteal Brdal dafem
Setafer(tee).) Munirul Abddin (Jakarta ; Dangd Falah, 2003], 5

¥ A Hassan, "Bid'ah (Membagi bid'ah atos [ima bagian)" dalam SoalJawsh 2, T30,
Al-Shiribi, AfIisha, 1, 25
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Adapun kelompok yang memasukkan adat-istisdat ke dalom makna
bid"ah berpendapat baliwa bid'ah adalah jalan { rerfgad) di dalam agama
vang diciptaken menvamai syari'at, vang tujuan pelaksanasnnya sama
seperti tujuan pelaksanaan syari‘al.

Puda masa Shatibi, sejumlah praktik yang baru,*™ schagian besar
karena pengaruh sufisme, yang menurutnya sering dipahami secari kurang
pat oleh pelakunya (dipandang sebagai ibadah). Karena ltu dia
mengutuknya berdnsarkan dua hal: prakiik-prakeik tersebur adalah bid ah,
dan kedua, balwa mereka memaksakan prakiik-prakilk rementu sebagai
kewajiban agama, sedangkan hak untuk memaksakan kewajiban hanyalah
millk Allah,

Dalam memberikan definisi bid"ah secara svar'l, A. Hassan mengutip
dua definisi bid ah dari Shatibi secara utuh tanpa perbedaan sedikit pun,
[ari kedua definisi di atas, ia menyimpulkan bahwa bid ah itu satu cara
atau ibadah yang disda-asdakan oleh orang di dalam agama dengan maksod
beribadah kepada Allah untuk mendapatkan pahala. A Hassan
memberikan contoh, misalnya mengadakan makan-makan dan xikir pada
hari kematian, membaca maulid dengan bahasa Arab olch orang-orang
yang tidak mengetahui antinya, menychm wsallf pada permulaan salat,
Semua di-bid"ah-kan karena tidak diperintah oleh agama, bukan termasuk
wilayah keduniaan, pelakunya bermaksud untuk beribadah kepada Allah,
yakni dengan maksud mendapat pahale.™ Pads bagian lain dari karyanya,
ia memberikan criteria bid ah scbagai sesuatu vang berhubungan dengan
perbuatan vang menyerupai Agama yang tidak ada pacda masa Nabi saw.
dan tidak pernah dibenarkan oleh Nabi saw., serta tidak dapat dimasukkan

M Al-Shipinl, Akfrishan, 1, 28,

M Hal-kal bara ity acdalah: 1) membacn surat Yasin secara hr:rj:m.:.'uh sehelum jenazah
dimakombsn, 2) prakiik kelompok shufiyyab vang berkumpal di Zowiyali untuk
membacn dxikiv, menyanyd dan membecs posl, 5 membacn Sizb (terotama fieh bakr
wing diperienalkan ke Andalasia obsh torekal Svadeibivah, yang didisga dinyaryikan
keilka menyeberangl laai ) secars berjama'ah, 4) membace kitab-kitab tertentu dengan
herjmma‘ah di masjid, 5) do'n berjuma‘oh seswdah shalag lima wakta, 6) prakik
bersikersd menphatarnkan Al-Quic‘an dl bulen Ramadan, 7iMengucapkan takhis
dengan Eeras di mnlam o ryn, 8) berjebag tangon din saling memelek sesacdah
shatar "4, %) nenambahkan kalimasl-kalimal tertento dalam azan, misalnya ketika
ars cubub ditambah kalloat "fajar telah tiba, afhamdwlillsh,” 107 resbil alohabis
woknl herkumpul sesudah kematian sessarang selomn tujub hori dan membecn Al-
Qix'an dengan keras don berjama’ah. Libal Mihammad Ehalid Masud, Silsafer
Hikiowr Fifamn Stal) fenrang Hidip dee Perubiran Abe fofag @-Syaniisd (Bandung:
Penerbit Pustaka, 19%6], cet. Kes|, hlm. 133

A Hasae, "Bid'sh (Membagl bid'ali s1es bing baghm),” dalam Soal-fasweh 2 738,
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dalam salah satu hal atau perbuatan yang dibenarkan oleh Nabi saw ™
Jadi, konsep dasar bid'ah A. Hassan sepenuhnya diambil dari pandangan
Imam Shatibi dalam kitab Feisdm, mulai dari pengertian bid'ah secara
etimologis, terminologis, dalil-dalilnya, penolakannya terhadap pembagian
bid’ah menjadi bid'ah hasanah dan dalalah, spalagi pembagian bid'ah
menjadi fima hukum, sampai conteh-contohnya. ™" Nampaknya pas, ketika
dikatakan hahwa A. Hassan, sebagaimana kaum modernis lainnya, sebagai
penerus dan pembela paham Imam Shatibi.

Sementara itu, Siradjuddin Abbas mengambil pendapat para ulama
mazhab Shafi*i terutama pendapat Shaykh ‘Tzz al-Tfn ibn *Abd al-Salam
(w560 H), bahwa bid*ah adalah .». = i Ji) fms 3 g -*. Ls fas
{suntu pekerjaan keagamann yang tidak dikenal pada zaman Rasulullah
saw. ). Dia memberikan contoh hal-hal yang bernuansa keagamaan vang
dinilai bid'ah tetapi baik, seperti mengumpulkan avat-avat Al-Qur'an
dalam satu mushaf pada masa sahabat, membukukan hadis-hadis Nabi
saw., membukukan ilmu-ilmuo eshubedin, fikih, tafsir, dan tasawuf
membangun madrasah, sekolsh, merayakan Maulid Nabi, Isra' Mi'raj, naik
haji dengan mengendaral pesawat, vang kesemuanya belum ada dan belum
dikenal paia zaman Nabi saw.™™

Kalau diperhatikan, pendapat Siradjuddin Abbas vang dilansir dari
pandangan ‘Tzz al-Din ibn *Abd al-Salam di atas, memiliki makna yang
sangal luas, bahwa yang dimasukkan sebagai kategorl bid"ah adalah segala
perbuatan vang bersifat keagamaan mavpun duniawi. Pandangan ini akan
menjadi selaras dengan pandangan yang memilah bid'ah menjadi dua,
yiakni bid'ash frasanaf dan bhid'ah dafeiah sehagaimana pandangan Imam
Shafi‘i. Pandangan Siradjuddin Abbas ini didasarkan pada hadis Nabi
rwayat Jabir ibn "Abdillah vang berbicara mengenai suanalh hasanah da
sunnah say al dalam Tslam.

Urgensi konsep bid"ah A, Hassan dalam bangunan pemikiran hukum
Hassan sesungguhiniya lebih diarahkan oleh misi pembaharuannya yang
utama, yakni pembebasan dan pemurnian ritus-ritus peribadatan dalam
Istam dari berbagai hentuk perubahan, tambahan, atau pun Inovasi baru
yang dinilainya menyimpang™ Sementara itu, urgensi konsep bid'ah
Siradjuddin Abbas lebih diorientasikan kepada vsaha mempertahankan
tradisi keagamaan masyara'at Muslim di Indonesia yang telah mendarah
daging dalam kehidupan keagamaan mereka:

Idd, Wm, 1, 29.

Tosd, him, TiRE-T44

Slmdjuddin Abbas &0 Sfacnlol Agame, lilid 3, 162,

Jumal Abdul Aziz, Dvkoteey Mooy dan Adar dalrer Fudwn G, 35,
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D. Pandangan A. Hassan dan Siradjuddin Abbas terhadap

Tradisi Lokal

Vang dimaksudkan tradisi keagamaan dalam konteks ini adalah
kebiasaan-kebinsaan  turun-temurun yang  dijalankan oleh  scbagian
masyara’at  Muslim [ndonesia schagai bapian dari warisan system
keyakinan nenek moyang mercka’'” Tradisi-tradisi tersebut antara laim
adalah; kebiasaan melakukan acars sclamatan, berbagai aktivitas sepular
kuburan, peravaan Maulid Nabi, dan melakukan tawasul. Sejak Islam
masuk Indonesia bisa dipastiken mulai terjadi interaksi amtara lslam
dengan tradist lokal, Dengan demikian interaksl Islam dengan tradisi di
Indenesia bisa dipahami sebagai proses dialekiik antarz Islam sebagai
agama yang bersumber dari wahyu Tuhan dengan tradisi masyara’at yang
didasarkan pada kebiasaan nenek moyang penduduk pribumi Indonesia
Perjumpaan antara yang bersifat ilahiah (wahyuo) dengan tradisi lokal yang
bersifat duniawizh merupakan suatu hel vang berlaku bapi semua agama,
Agama-agama yang dibawa Nabi-nabi scbelum Mubammad juga
mengalami hal yang sama, vakni berhadapan dengan tradisi lama yang
sudah berkembang di masvaraat setempat. Demikian halnya 1slam pada
awalnya berhadapan dengan tradisi Arab yang sangat banyak.

Dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia kata tradisi dlartikan schagai
adat kebigsaan tueun-temurun (dari nenek movany) vang masih dijalankan
dalam masyara'at. Tradis] juga diantikan scbagai penilaian atau anggapan
bahwa cara-cara yang telah ada merupakan yang paling baik dan henar,™'

Adn beberapa kata terkait yang memungkinkan untuk ditilik secara
literal, yakni kata sunmah, adat, dan ‘urf Kate suneah secara leksikal
berarti "jalan" atau "cara” (fadgsf), menunjukken suatu cara yang
ditempuh oleh masyara'at terdahuoly dan kemudian menjadi cara bagi
gencrasi kemudion.”” Menurut al-Zabidi dan Thn Manzir, kata sunma
juma berarti "perl kehidupan historis” (sirad), baik perbuatan baik maupun

M gigern kevakinan nenek moyang bangsa Indonesia (lerurama Jawn) diswali dari
adany sistem religi agama rakvat vang dikenal dengon enmisme-disamisme. Agama
rakyat ini kemudian berinieraksi dzngon sistem kevakinm Agama Hindu dan Budha,
Froses akulturnsi badaya Jawa dengas Hindu-Bodhs mempenganshi sistem budaya
Jign sistern agama. Salah ety clrinya adaloh kebodayeam Jawa mesjadi bersifat
simbretiy dan pepdraels, Disebut reokratis karens 1erjadi pengkuliuzan ferbodap raji-
raja sehagni titismm dewa, yang oleh karenanya raja sangat dihormsti dan perkataan
raja dimggap schagal sessatu yang harus dikati | sabdo pandice rarm. Sesudah Tslam
masuk Indonesin, sistem ini juga mengalami skalcoresh dengon sistem keyakines
agama Islam. Kehadirmn Islam juga mampo mengubah stow mewamai sistem badayn
dan ritual masyam ut Jowa

0 Lihat Tim Pereasun, Karme Fesar babase fadoresis (Jakarin: Balai Fustaka, 2007},
Ed, Ke-3 cel. ke, 1208,

P Aleprhadl, Takahlh al-Leghat, jilid 12, 298,
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buruk.*" Baik al- Azhari miaupun [bn Manzir, keduanya mengutip hadis
Nabi riwayat Jarir ibn ‘Abdillah tentang sunnab hasarah dan sunoah
suy,w"-rﬁ:"’runtuk menekankan kedua makna "cara" dan "peri kehidupan
historis."" Kedua pengertian ini saling terkait eral, karena untuk
mengikuti perilaku yang diperbuat orang lain memerlukan cara tertentu
dalam mengukir sejatah hidupnya. Karena itu secara literal, sunah berarti
“jalan yang dilalui," dan dalam bentuk kata kerjanva, samnd, berarti
"membuatl jalan" atay "melapangkan jalan,”

Menurut Ignaz CGoldziher, kata surmak dari segi historisnya diartikan
sebagal “segala yang berhubungan dengan tradisi orang-orang Arsb dan
adat serta kebissaan nenck moyang mereka ™™ Jadl, kata sumnak
sesunggzuhnya digonakan untuk menunjuikkan tradisi atau prakiik budaya
dari sekelompok crang yang disepakati secara umum dan diwariskan
gecara turun-temurun dar gencrasi ke generasi selanjutnya, Konsep ini
mengalami perubahan di tangan umat Islam awal, dimana simrnah diartikan
"segala yang dapat ditunjukkan scbagai prakiik Nabi dan para pengikutnya
yang paling awal,” Pergeseran makna ini memformulasikan scbual konsep
"baru” yang lebih dahule "mendapat prevalensi (dasar kelaziman) di
kalangan ulama Madinah, ™"

Dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia, adat (sebuah kata pinjaman
dari bahasa Arab ‘adali) berarti aturan (perbuatan dsb.} yang lazim diturut
atau dilakukan sejak dahulu kala, Adat juga berarti cara (kelakuan dsb)
vang menjadi kebiasaan, atau wujed gagasan kebudayaen veng terditl atas
nilai-nilai budaya, norma, hukum, dan aturan yang satu dengan lainnya
berkaitan menjadi suatu sistem.”® Adapun istialah ‘wf’ berarti "yang
diketahui."  Dua istilab, adat dan ‘wf”  ini ecepkali berbeda
penggunaannya. Menurat Kamali, sebagaimana dikutip oleh Ahmad Haris,
adal sering mengacu pada kebiasaan-kebiasaan individual, sedanghkan ‘wrf”

it Muhammad e Muhsmmad al-Murtada al-Zabldl, 7a afdris ed. ‘Abd al-Sattir
Ahmad Fargj, vol.9 (Matba'st Hokumat al-Kewait: a-Turth al-"Arabi, 1965), 244,
Moy Manaiir, Liedr aleeb, jilid 2, 22,

il ol Ny U e ] e o S ey g i B T L 2 ™
LR s et e e Sl et b B B2 Y 3 1 1y B

e T T ,-J';".-jl o
Lihat Tmam Muslim, Sabih Musfhm (Iedonesic Maktabsh Ddr al-Koid  al.
“Arabiyvah, LEY, Tuz X, 465,
Al-Azbarl, Tahahib si-Liagheh, jilid 12, 298, Ton Manzis, Lisdn abdrab, jildd 2, 222
lgnaz Goldzther, Mgl Sfodies (dubaredanichs Sradian) ed, 5.0 Stem, Ter.
CH. dan 5.M. Stern, Vol.2 {London: Georgs Aller and Unwin Ltd,, 19713, 24,
Tymaz Goldziber, Mol Sepdies, 26,
Lifut Tim Penyusus, Karuy Secar Baheea Tndonesia, 7.
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mengacy pada praktik bersama dari sejumlah besar grang.” Walau
demiikian, di Indonesia .adat selalu dipshami schagai ‘urf, schingga
penguunaan dari konsep adat dan ‘urfhisa saling tukar f:‘nr.:*r_ﬂmga:.rﬁ-e'r.‘]
dan mengacu pada pengertian yang sama, yakni schuzh keblasam} yang
terus-menerus diprakickkan oleh scjumlah besar orang, dan ﬁ'mgkan
merupakan kelompok ctnis, seperti etnis Jawa dan Minangkabau.™

Jadi, adat maupun ‘urf sesungguhnya merupakan unsur luar yang
telah, atau dapat, diadopsi eleh Islam. Menurut Amir Svarifuddin, ditinjau
dari  sesi substansi  dam  prinsip-prinsip  pelaksanaannya. adat
dikelompokkan menjadi empat. Pertama, adat yang sudah  lama
dilaksanakan masyara'at, secara substansial dan dalam pelaksanaannya
menpandung unsur kemasiahatan, misalnya, ueng tebusan darah (divar)
vang harus dibayar pihak pembunuh kepade pibak keluarga korban,
Hukym ini berlaku di kalangan Arab sebelum Islam dan dinilai dapat terus
diberiakukan hingga ditetapkan menjadi hukum Islam.

Kedus, adat lama yang pada prinsipnyn  secara  substansial
mengandung maslahat, namun dalam pelaksanaannya tidak dianggap baik
oleh lslam. Adat yang demikian diterima lslam namun dalam
pelaksenaannya mengalami perubahan dan penyesuaian, Eﬂntu]mr; aihar
(ucapan suami yang menyamakan istrinya {punggungnyal dengan flﬂ“ﬂ!l"ﬂ
sendiri. [ni tradisi Arab sebelum [slam, scbagai upaya untuk cerai atau
memutuskan perkawinan Islam mencrima tradisi i dengan perubahan,
bahwa zihar menychabkan suami-istri tidak boleh berhubungan kelamin,
tetapi tidak memutuskan ikatan perkawinan. Bils keduanya akan
berhubungan lagi, maka harus membayar kafarah.

Ketiza, apabila adat tersebut pada prinsip dan pelaksanaannys
mengandung mafiadat (rrafiadit lebih banyak), maka tradisi yang seperii
inilah vang tidak dizkomodir oleh Islam, hahkan diharamkan, misainya
judi, minum-minuman keras, rentemir dan lain schagainya. Yang Keermaf,
adat yang berlangsung lama, diterima oleh orang banyak karena tidak
mengandung mafadar dan tidak bertentangan dengen syara’ yang datang
kemudian, namun secara jelas belum terserap ke dalam dalil syara’, baik
langsung atsu tidak langsung. Adat yemg demikian inilah vang

M erodherdnsarkan beotuk/wujudnys diklmifikssikan menjadi fwd gosli l::w&m dan
 gmali {praceise), Berdssackan sifstnys, ‘il diklasifikasikan menjadi “ur® e
{gemeral dun bhdss (artrowlar), don berdasurisn kesheahanmya, e dik sl flenaikan
menjadi ‘e gebi (valicy dan fReid (evafich Libet Muohanad Akram Laldin,
Iifroduction M Sharmal s fefande Jenspradencs  (Rusla  Lomgur CERT
Publications, 2006, 118-1240

M ahmad Haris, Mt fosvari€ 151, Lihat jugs Abdul Aziz Dahlan {=d.), Ensikipped

Hokwm Felfary Jilid & (Jakara: Tehtiar Bang van Hoeve, 1996), cet, ke-d, 137,
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diperbincangkan oleh para ulama untuk dicarikan status hukumnya dan
dijadikan sebagai pertimbangan dalam menetapkan hukum !

Pembicaraan mengenai pandangan olama Indonesia tentang tradisi
keagamaan masyara’at Muslim di Indonesia, seperti sfammetan, aktivitas
seputas kuburan, tawasul, peringatan manlid nabi, dan lain-lairnya, tidak
akan lepas dori membicarakan dua kecenderungen pandangan vang saling
bertolak belakang, yiang satu pro-tradisi, sementara yang lainnya menolak
atall setidaknya kurang apresinsi terhadap tradisi. Darl pars pencliti
terdahulu, seperti Mantin van Bruinessen, Deliar Nocr, dan lainnya,
diperoleh informasi bahwa uclama-ulama pesantren dan  kelompok
iradisionalis, seperti ulama Nuhdlatu! Wama (NU) dan Perti diletakkan
sebagai kelompok pembela atau pemelihara rradisi,™ sementara kelompok
modernis, seperti Muhammadivah dan  Persis  diposisikan sebapai
kelompok antl tradisi.

Terjadinya dua kecenderungan ini bisa dimaklumi, karena tradisi
keagamean Muslim di Indonesia ini masih diperselisihkan di antara ulama
karena lidak mendapatkun dukungan nas vang tegas. Mendasarkan
pembagian adat vang disampaikan Amir Syarifuddin di atas, memang
tidak semua tradisi lokal itu diberantas oleh Islam, tetapi diselidiki dahulu
tujuan dan substansinya, prinsip dan pelaksanaannya apakah mengandung
manfaal ataukah mafeadar. Jika ada manfast dan ada mafsadat, harus
dilihat pula mana yang lebih besar antara manfaat dan mafsadatnya, baru
diambil keputusan hukumnya.

Nahdlatul Ulama yang didirikan pada tahun 1926 M oleh sejumlah
ulama dan usahawan Jawa Timur, pembentukannys sering kali dijelaskan
sebagal reaksi defensif terhadap perkembangan politik Islam internasional
dan reaksi terhadap berbagai aktivitas kclompok reformis, Persis,
Mubammadiyah, dan kelompok modernis moderat vang aktif dalam
gerakan politik, Serikat Islam (51). Tidak bisa dibantah bahwa kelshiran
NU merupakan bagian darl pola umum reakst anti pembary, Meskipun
demikian, sebab-sebab langsung berdirinya tidak banyak berhubungan
dengan mimculnya reformisme di Sursbaya, dan tujuan-tujuan awalnya
bersifat lebih terbatas dan konkrit dibandingkan dengan ussha melakukan
perlawanan terhadap seranpan kaum pembarw  Pemicu ulamanya
berhubungan dengan perkembatizan internasional pada pertengahan tabun
1920-an, penghapusan jabatan khalifah™ pencadan internasionalisme
Islam yang baru,"* dan serbuan kaum wahabi atas Mekah, >

: Amir Syarifoddin, U Figh fifid 2 360,

Martin van Bruinessen, NE{ Tradied, Relesiredesi Kusse Peacarion Wacans Bary
(Yogyakurta: LEiS, 2000, cst, ke-7, 0.
Pada Febroor 1924, Pemerintahan Mustafa Kemal (VBEI-1H38) & Pepubdik Turki
menghapuskan jabatan khalifab (khilafah), Hal i mendorpag pada pembicaraap
tentang teort politik Islam. Pars penguoss Daulsh Uthmanivah di Estaskul sudab
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Dus tahun sebelum kelabiran NU, yakni tahun 1924 B, setelah

runtubnya Daulah Uthmaniyah, Syarif Husain, penguasa kota-kota suci
Islam ditaklukkan olch *Abd al-* Aziz ibn Sa'ud pada bulan Okiober 1944,
‘Abd al-* Aziz ibn Sa*ud dan pengikutnya adalah kaum Wahabi, pengiku
sekte puritan vang paling dogmatis datam Islam, Kelompok Wahabi
terkenal dengan sikap kerasnya menentang tradisl, segala sesuatu yang
bernada pemujaan kepada wali dan pemujaan tethadap orang yang sudah

=5

sejak abad ke-18 menyandamg melar sultan dan khalifah; behwa gelar khalitah
merupnkan klaim schagal penpganti Nobi don kareaa ity merupakan kewenangan
tertingei aas sehurih dunla Muslim. Pada alhir sbad ke-19, klaim ial diska banyak
usrial lslam & Asia Selatan, Tengpars, maupun Timor Tengah, Penghapusan jabatan
khalifah temiu menyebabkan sehogisn wmat Muslim kehilangan oriesiasi bagl yvang
merasskan kebutshan akon kepemimpingn politik yang independent, Lihat Mamin
wan Bruinessen, ML Freadis, 24
Sedelah Daulah Uihmaniyoh rustuh peda 1916, setidaknys ada dua atau (18 penguisd
yang herinistatif mendirikan kKhilafoh, yaknl penguasa Mekah (Syaril” Huasain), Kain
Fu'ad | Penguasa Mesir (1917-1936), dan Soltan Abdul Majid {Turki). Masing-
masing  mempersispkan penvelenggarann kemggres dalam ropghs  memperoleh
dukungan wama sedunia wntuk mendapatkan klaim schagai Khalifah. Syarif Husain
mengadakan kowggres [siom Internasional pada fshun 1920-an, Betapl pesemanys
pagal mencapai kesepakatan, kemudian pada tahun 1924 dilanjut kan dengan kongires
haiji | Mitarar o-Hyh di Makah pada Juli 1924 Tetapi bebernpa bulan kemudian,
Syarif Husaln ditaklukkon oleh [bn Sa'ud, dan ia melankan dif ke loar negen. Pada
pdaret tahun 1923, Raja Mesic menvelenggarakon Kovggres Khilafoh, didukung oleh
takah pembary Rashid Ridln, balikan sudah mensginm undangan pads Sarckal Tslam
dan Mulsmmadivah vong xla di Iadosesia, Kerenn sesuato kal, Kongpres ditunda
sampal Mei tabus 1926 Upayn Raja Mesir ini mensbabayakan Raja Sa'ed, karena itn
pada Jurd-Juli tahun 1926 ia membual Konpgres tandingan di Makah, berpura-pur
menvelenpgaraknn ponbrcarsan teiimig wusan haji, nomus dobam kenyotasnnyd
berusahi memperoleh legitimas bagi kekuassannys oins Hijaz Lihal Martin van
Bruincssen, N, Tracisf, 24.25. Bandingkan dengan Musawir Sjadzall, felrr dar
Tarta Negara:Afaran, Sciarah, dao Pemihiven (1akacta: Ul Press, 2008}, 137
Bastin vim Bronessen, ML Fradier, 23 Menurut Abdul Muchith Muzedi, pemica
berdirinyn NU adalah tndskan penguasn bary Arab Sauds berpaham Wahabi yang
telah berlehih-Jebihan dalam menerapkan program pemumian ajaran [slam, misaknya
dengan menpgusur beberapa perifasan sciarnh Islam, seperil beberapa makam
pehlzwan Islam dengan dalih mencegsh kuftis individu, melarang kegiatan
maedan, bacaan berani, i, den laln-lain, Infinya sama bahwn larangan
tersehut diberiakoukan umtuk menghindari kultus individa, Selain it juga pemerintah
Arab Sawedi jupa menghalsngi jolan bagi mazhab selain Wahabi dan adanys keinginm
Arab Smadi sehagai peners Khalifah tunggal duniz Isam. NU tidak setuju semua itin
dan MU ingin menyvampaikan sikap keberatannya itu kepadn Arsh Ssodi, kernodion
karena dalam proses pengiriman delegast alama Tstam Indonesia ke Arok Saudi uniuk
mengikati maktarnar, WU tidak bisa mengirim delegasl dengon alnsan belum
mempunyai organisssi sebagaimana Muhammadiyah dan Serikal Elam, maka N
membentuk Komute iz Kelika delegasi Komite Hijae akw beranghat, Komite
Hijaw i disepakati menjsdi organisasi dengan nama Nahdatul Ulama (kebankitan
para ulamna). Lihat Abdul Muchith Muzadi, N datwn Perspedtil” Soiarah & Ajaras
(RS 68 Tala fhwt MU Suwabayn! Khaliste, 20046}, col. ke-3, 33-34,
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Muhammadivah,

meninggal dunia, dan tradisi-tradisi lain vang swdah menjadi kebiasaan
kaum nahdliyyin, Kemenangan kaum Wahabi ini tentu membuat khawatir
kaum wlama pemelihara toadisl,

Di dalam negeri sendirl telah lebih dabulu lahir organisasi reformis
yang menckankan kegiatannya pada  persoalan

pendidikan dan kescjahteraan sosial, dengan mendirikan rumah sakit,
sckolah-sekolah bergaya Barat, panti asuhan atau yeng scjenisnya. ™ Di
samping itw ia juga bersikap kritis terhadap berbagai kepercayaan lokal
beserta berbagai praktiknya dan menentang otoritas ulama tradisional, **'

Gerakan pembaharuan ini tidak jarang menimbulkan konflik antara

pengikut aliran Jama (kaum tua) dan pengikut aliran baru (kaum muda), ™
Tema pokok yang menjadi pertentangan antara kaum tua dan kaom muda,
dinamai Ahmad Surkati sebagai AfMasi'if al-Thafach, "Tiga Persoalan”
yang ditulis pada tahun 1343 H/1925 M. Tiga persoalan itu adalah: 1)
\jtihad dan taglid, 2) sumsh den bid'ah, 3} menziarahi kuburan dan
memohon perantarsan (tawasul) para nabi dan para wali. >

Nahdlatul Ulama (NU} sebagai jam'ivyah keagamaon meyakini batva

tidak semua tradisi atau budaya lokal herus digusur, tetapi vang perlu
adalah disclaraskan dengan prinsip-prinsip ajaran Islam, dan diarshkan
kepada hal-hal yang lebih maslahsh bagi individu maupun masyara‘at,

L

ha. l T L o
i Mastin van Hruimessen, NE Pradisd 14, 26,

Pada waktua itu kyai memainkan peranan yang lebil dari sekedar seorang purw. Dia
bertindak sehagai pombimbing spiritual, penagibat dalam berbagai masalah pribadi
uirmial, memimpin rtual-rifual penting serts membaca don. Banvak kyvai fawa yang
dipercaya mempunyai kekustan phalb, kesaktisn tenento dan penglibatan betin, biss
menyembubikan, mengusir rob johat, membunt jimaet-jfimol, atne mengajarkan
berhapai teknik kekebalan tubuh. Parg kyasd biasanya mengikatkan dirl pada sabsh sato
atag bebernpa tarikot, yang dengan tarekar, (o tidak henya menghubungkan kyal
dengan kyai bainnya dalam paringan yang s, tetapi juga melshirkan pengikut yang
sanpai tasl dam setia, Beherapn kyal dipercoyn sebagai peramtars yang mampu
memjalin bubemgm dengan arwsh-arwah orang vang sudah meninggal. Becbagoi mis]
- seponil taliliien dan selemetan yong pahalarya dipersembabkan bagi arwah - yang
diperuntakian bagi orang yung bare meninggal juga didasarkan atas kepercayaan
batwa komunikasi dengan arwab tetap dapat dijalin, Sebagian kval dipercaya sebagai
prang yang memliiki dme fadumy, pengetaluan yang diperofeh demgan cars-cara
supermetural, don schagian kyai juga dipercaya biss mefakukan perjalanan jarak jauh
dengan cars Yang menakjubkan, misslva pergi melaksonaken shalat Jun'al ke
Mekah, Lihas Martin van Brumessen, NS Tradind 7-19,

Kaumn tm adalsh omng 1slam yang tetap setia kepada sendi-sendi ajarsn yang benar
yang turun-tetnurun, sedangkan kaum muds lalah ceang 1sdam yang ingin membentuk
kembali Tslnm di lndomesia berdasarkan sendi-sendi reformisme. Organisasi soséal
kagamaan vang dikensl cenderung berusaha memperiahanksn tradisi Iokal adabsh
Nahliatud Ulama (NUJ dan Pessatoan Tarbivah [slamivah {Perti), sedengkan di sntara
arganisasi soaisl kesgamoan yang salsh satu tujunn pendisiasnys umuk purifikast
[skam Indomesia adalzh Muhammadivah dan Persis.

G.F. Pljper, Bobergaa Srudi, 122
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Karena ity NU memilih pendekatan kultural, damai, bertahap, populis
{merakyat] tetopi efektif dan dinamis dalam menjalankan misi dakwah di
Induncéia. vakal dengan mengakomodasi tradisi=tradisi Iokal, dan
mengisinya dengan rub dan nilal-nilai ke-Istam-an secara damai, tldal_;
dengan cara penggusuran budaya lokal dan tidak membuat demarkasi
tradisionalis-modem vang berlawanan. Misalnya dengan membuat * kidung
dun tembang” keagamaan sampai "festival safmwar don Kasidalt’, dan
Y ferawitsd’ sampai "reband”, dari "seswien” ke "selsmatar”, dan dari
" sedekaban” sampai ke "walimahan”, merupakan konversi (pengubihan)
nilai-nilai pra-Islam menjadi nilai-nilai baru yang islami, dan tradisi lama
ke tradisi vang lebih [slaml,

Beberapa tradisi, baik yang bernuansa keagamaan seperti "tah/filan”,
" calawmtarvdiba'an”, “yasinan®, “istighathaban’, Pmanagiban’,  Sampsi
teadisi yang bernuansa kcbudayaan, sepenti "ziarah kubu”, khitanan
massal®, " peringatan maulid nabs', " halal bi haial', dan lain-iain, scmuanya
ity dipandang baik scbagai media bﬁkgmmikui diengan warga (umat)
dan sarana pembinaan keberdayaan umat,”

Yalah satu ulama pemelihare tradisi dari kalangan Perti adalah
Siradjuddin Abbas, tokoh kelahiran Bukittinggi, Summera Barat, Ia
menyatakan bahwa sebelum tejadi perang dumia 1 (1914-1918) atau
permulaan abad XX, kondisi umat Tslam Indonesia nampak damai, tanpa
ada perlikalan, mercka bersatu dalam ibadah {menggunakan mazhab
Syafi'i} dan berpegang pada i'tiqad Ahli sunah Waljamaah. Bahwa dzikie
dan do'a adalah sunah, mendo’a tawasul boleh dan bahkan sunah,
menghadiahkan pahala amalan untuk famili-famili yang telah wafat boleh
dan hahkan dituntut dalam shari'at, Tetapi, sctelah perang dunia I, masuk
ke Indonesia, psham "modern” dalam asgama. paham “mempormuda”
agama, paham "merevolusikan agama®, paham “"anti mazhab”, peham "anti
pesantren”, dan lain-lain, yang akibatnya merusak persatuan umat Islam
Indonesia. Menurutnya, salah satu penycbab utamanya adaloh beredarnyz
Majalah "Al-Manar® dari Kairo yang dikarang oleh Muhamunad Rashid
Ridla, murid Muhammad Abduh.™

Pandangan ini tentu berbeda bahkan bertolak belakang dengan
pandangan kaum muda yang cenderung tidak mengakomodir Tradis! lokal,
balkan menganggap sebagai perilaku bid’ah  yang  sia-sla bahban
jaminannya adalsh neraka. Karena itu, pendekatan dakwah kaum muds
cenderung anti tradist dan puritan, Kaum puritan yang lebih ketat di

0 pehammad Tollish Hasen, Affessimash Walfrmesh dalam Persepss dan Tradisi NU
ilakarta: Lanisbora Press, 2005}, oet, Ke-3, 213214, Lihnt juga Bahyiddin
Abdusshomad, Figh Tradisf; Degar Amatiah Warge WU {lakaria: DFF PRB, 2008},
fis-1M2.

M giradjudidin Abbas, 40 Masaleh Agaome ] {Jakarta: Postaka Tasbiyah Barw, 2009}, cel.
Fa=14), S 10

136

kalangan mercka mengerahkan segala kekuatan untuk mengikis habis
unsur lokal dalam kehidupan keagamaan dan bahkan sampai hal-hal yang
bersifat firwiyyah dalam peribadatan yang belum pemah diajarkan oleh
Mabi saw. Misalnya, persoalan melafalkan niat, seperti membaca usalff,
dan lzin sebagainya. A. Hassan misalnya, dia gigih umiuk memurnikan
agama sctelah beberapa kali berdiskusi dengan Kyai Wahab Hasbullah
pada tahun 1924, yang salah satu iema diskusinya tentang usalls,

Kritik paling kerns terhadap amalan kisum tradisional berkaitan
dengan hubungan antara orang vang masih hidup dengan orang yang sudah
mati, Kaum pembaru menyatakan bahwa kematign berirti berakhirnya
komunikasi antar manusia dan upaya-upaya untuk berbubungan dengan
arwah orang yang sudah mati, dengan tujusn apa pun, merupakan
penyimpangan  dari  ajaran tauhid. Mereka secara tegas menolak
kepercayaan pada pertolongan arwah dan bentuk-bentuk kontak spiritual
lainnya; pemujaan kepada wall dan orang shalih divoals sebagal amalan
yang bertentangan dengan ajaran Islam. Tahiflan, slametan, dan ziarah,
wang menurst Kalangan (radisional mervpakan amalan keagamaan yang
sangat penfing, sangat dibemci ofeh kaum pembary, Menurn Kaum
pembary, salu-satunya amalan sah yang dapat dilakekan untuk kerabat
vang sudah mat! adalah berdo's secara langsung kepada Allah dan
memohon ampunan stas doze-dosanya.

Dalam menerapkan suatu kasus hukum, A, Hassan melakukan
identifikast kasus tersebut, apakah termasuk kategori ‘fhadafi ataukah
acfir. Ta mendefinisikan ‘fbadlah sebagal "perkara luar biasa vang
dikerjakan oleh manusia dengan maksod dapat ganjaran dari Tuban atag
dapal keselamatan,” Perkara luar biasa yang dimaksud adalah "perintah-
perintah agama yang caranya tidak ada dalam perbuatan manusia sebelum
ada agama."m Adapun ‘adlar adalah setiap ajeran hukum yang tidak
termasuk dalam kategori ‘fhadaf Jadi, dalam mengidentifikasi kasus
hwkum, is berpatokan pada wnsur-unsur pokok vang terdapat pada definisi
tersebut, Suatu prakiik keagamaan dikategorikan sebagai ‘ihadah apabila
praktik tersebut memiliki sifat unik (luar biasa, tidak dikenal dalam tradisi
manusia sehelum adanya agama), tidak bisa dinalar { uninrelligibfedshayr
ma guffah af-ma'na), sakral (muorni keakhiratan) dan dengan maksed
memperoich pamjaran. Ketika suatu kasus sudsh teridentifikasi scbagai
‘ihadaf, maka berlaku keidah atau prinsip ketidakbolchan (af-mammirah
af-aslivyak), tidak dapat diperluas, terima jadi [{a.i':::n for granted) dan
tertutup terhadap perubahan maupun modifikasi. ™

llmu terpenting dalam khazanah ulama tradisional — fikih — jugs tidak
luput dari serangan kaum pembary, Kaum pembaru menganggap bahwa

—

A, Hagsan, "Mengueap Ubun-ubun Sesudah Salam,” dalam Soat-Jasad 1, 147148
T Tamal Abdul Azkz, Dvkorann Madar, 271-272,
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fikih banyak mengandumg bid'ah, fikih tredizsional menontut sikap taglid
pada salah satu pendapat mazhab oriodok abad pertengshan. Kaum
tradisional lebih mementingkan mempelajari kitab karva vlama, seperti
kitab sfard (wlasan) dan fashivad (ulasan atas olasan) daripada langsung
mernjuk ke al-Quran dan sumah. Oleh karena itu kaum pembaru menolak
taglid dan mengenjurkan kembali kepada sumber asli Islam, vakni al-
Qur’an dan sunah, yeng harus ditnterpretasikan melalui penalaran bebas
(ijtihad) oleh ulama yang memenuhi syarat,™

Bagi sebagisn ulama tradisional, kritik tersebut tampak sebagal
serangan terhadap inti ajaran Islam dan tentu akan berpengaruh terhadap
kedudukan kyal sebagai pemegang otoritas keagamaan, Ofeh sebab itu,
kritik kaum pembaru justru memicu ulama tradisional semakin membela
dan memepang tradisi sebagal sebuah cirl kepribadian. Mazhab Shafiti
menjadi inti darl tradisionalisme, walawpun tetap ada pengakuan terhadap
mazhab sunni lainnya. Karyva-karva tulis para pembaru seperti Ibn
Taymiyah dinyatakan sebagai bid'sh dan diharamkan dipelajard di
pesantren.”’

Jika diteliti lebih dalam, pertentangan antara kalsngan tradisional
dengan modemis sesungguhnya hanya ada pada beberapa persoalan agama
{ forufyyaf). Dalam hal pokok (wsdf), kedua kelompok ini menyadar
bahwa dasar ajaran mereka, seperti yang dibakukan dalam rukun Islam dan
rukum iman adalah sama. Dalam beberapn fokus kegiatan antara NU dan
Muhammadivah juga mulai samn, misalnya NU melakukan perubahan
dalam sistem pembelajaran dengan sistem kelas (madrasah), membangun
panti asuhan, dIL”" Beberapa persoalan agama yang antura pendukung
tradisi dan penolak tradisi tidak bisa bersepakat inilah yang data-datanys
akan menjadi pembahasan pada bab berikutnya.

Menyangkut persoalan ijtihad, Martin van Bruinessen, seorang
sarjoma Barat, setelah banyak berinteraksi dengan banyak ulama pesantren
dan tokoh modemis di [ndonesia mengatakan sebagad berikul:

"Sebagaimane  kebanvokan orong Barat, soyn agek  berprosangka
terhadap WU dan wlama tradisionalis ketika sova pertpma kali menginjakkan
koki i Indonesia, Ketika itu saya percaya balwa modemisme Islam kebih
dinamis dan secara intelekival leblh menarik ketimbang kswm pemelibara
tradisi. Says menghubungkan MU dengan oportunisme politik, konser-
vifisme sosial, don keterbelakangan kultural, Sayn segers menemiukan balwa

Menumit pengakuan hMartin van Bralmessen, ganvbaran perbedann angare kepercoyaan
dan amalan p:rn'hm.l. dan tradissonnlis inf sengst sekilas don tidak secara sdil
menggambarkan  berbegai ragam pencirizn kaum  pemehana Lilal Mastin van
EBrninessen, AL Fradis, 20,

B rid, him. 21

4 Tieliar Moer, Ceraban Modern Mlarn of frdogesde 18000042 Jakorin: LPIES. 1996),
cet, Ke-8, 317
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kenyataannya berbeda dan kaum modemis dan pembaru tidak sclalu
merupakon pemikir Muslim paling progresif di Indonesio. Banvak di antara
mereka Ill-!.aum Tnn:l-:t:m'ix} yany !nmpﬁh‘l}'u adah TSI g II:EI,II'I
paradigma-paradigma Hasan al-Bana, Sayyid Quib, dan Abul A'la al-
Maududi, sebuah bentuk 1aklid vang bisa menjadi Iebih kaku dari padz sikap
taklid kaum tradislonalis pada empat imam mazhab. Szyn sering kali
beriemu dengan orang-orang muda beratar belakang pesaniren yvang secara
intelekiual berpikiran Iebih rerbuka dan lebik besar ingin tabiutya ketimbang
kebanyakan moderiz vang sava kenal. Dalam kenyataannya, sebaglan dar
pemikir Muslim paling menarik di Indonesia beraszal dari latar belakang
tradisionalis, bukon modemis. Abdurrohmen Waohid, Musthofa Bisri, dan
Masdar Farid Mas'odi = unfuk menyebut tiga nama sain — adalah pemikir
nankanformis, "

Dari pemyataan Martin di atas, nampak bahwa sebagian besar orang
Barat memandang NU scbagai organisasi keagamaan yang memelihara
tradisi dan cenderung taglid pada mashab tertenty, terutama mazhab
Shafi'i, Tetapi dalam realitasnya, justru sikep berfikic terbuka yang
dipmath Martin berasal dar tokoh muda NU, yang mungkin disebabkan
oleh sistem desentralisasi orgoanisasi MU vang memberikan kebebasan
berfikir bagi kaumnya. Bealitasnva, sangat sulit bagi PB-NU umtuk
memaksakan sebuah kebijakan vang sama bapl semua wilayvah dan cabang
dan benar-benar tidak mungkin memberikan perintah kepada para kyad.
Masing-masing kvai tetap merupakon seorang raja di pesantrennya sendiri;
dan betapapun setianya kepada NU, dia sangm menjunjung tingpgi
kemandiriannya sendiri. Kenvataan ini sering kali dilihat sebagai
kelemahan NU schagai organisasi, tetapi kecendenmpan yang kuat ke arah
otonomi lokal ini juea dianggap sebagel sumber kekwatan NU sebagai
sebuah sikap mental dam subkubtvral. Sementars tu, Mubammadiysh
adalah organisasi vang lebih terata dan bergerak secara profesional, lebih
efekiif dari ML dalam banyak hal, Akon tetapi, dalam pandangan Martin,
Justro kurangnya disiplin dan langkanyva keseragaman Ji dalam WU dtulah,
yang membuatnya secara lebilh mevakinkan mewakili keragaman
masyara'at Indenesia di tingkat akar remput dam mungkin  akan
menjadikannya penyumbang kreatif bagi transformasi Indonesia.™™

Tradisi dan transformasi, dalam pikiran tokoh NU — menurut Martin
— bukanlah hal-hal yang sepenuhnya berbeda dan saling bertentangan,
melainkan schuah pasangan yang menyatu dan zaling membutuhkan,
Komitmen pada cita-cita keadilan, demokrasi, dan toleransi pada agama
lain atau penafsiran lIslam yang lain, merupakan dua darl unsur-unsur
penting dalam pikiran mercka. Gagasan-gagasan mercka merupakan

f“ Mlamin van Bruinessen, AL Traclis, §-9.
AV ihiet, Wi, 10

139



sumbangan bagl lahimya wacans Islam yang lebih dinamis, lebih menarik
dan merangsang daripada sumbangan Muslim fondamentalis dan dalam
jangka panjang akan lebih memberikan hasil, ™

Dari wrainn di atas, dapat diketahui bahwa cara pandang kelompok
pemelibara tradisi (pendukung bid'ah frasanal) terhadap akulturasi 1slam
dengon budiva lokal cenderune terbuka, arfinva mereka mevakini bahwy
dalam tradiss lokal juga terdapat kebenaran, meskipun tidak semua tradisj
lokal itu dibenarkan oleh Islam. Kalau kita menggunakan tiga paradigma
teotogis (cksklusif, Inklusif, dan ploralis), maka kelompok inl bisa
digolongkan kepada kelompok inklusif. Dengan cara pendang (paham
keagamaan) seperti ini, kelompok ini cenderung mienerima tradisi lokal
dengen melakukan perubahan substansi agar menjadi islami.

Berbeda halnya dengan kelompok "anti tradisi," vang memandang
bahwa secara teologis, kebenaran hanya ada pada sgama yang mercka
imani. Oleh karena itu semua tradisi kesgamaon masyars st Muslim di
Indonesia yang tidak ditemukan akar (ketemuannya) dalam agama tidak
memiliki nilal kebenaran. Cara pandang scperti inl bisa dikelompokkan
kepnda peham keagamaan eksklusif,

Untuk febih jefasnya, perbandingan antars kedua pemikiran di atas
dapat diccrmati dalam tabel berikut ini;

Tabel 1:

Perbandingan Paham Keagamaan A. Hassan

dan Siradjuddin Abbas

Sumber Hukum Islam

bertent angan dengan Al-Chur"an
dan hadis

Konsep ijma’ para ulama ushul tdk

NO | TEMA | A HassanModernis Siradjuddin Abbas
_| Mradisionalis
1 Al-Qur'en | Wahyn: Sumber ulima Islam Wahyu: Sumber utama
Islam

3 Sunah Wahyu: tafsir Al-Qur'sn vg paling | Walyu: sumber utama
otentik. kesfun dalam I=lam
Hladis o hanya berfungsi Hadis da’if dapat
sebagai tarmbihan informasi saja, | digunakan sebagai dasar
thdak dapat digumakan delam Fadar! al-'a mal
menciapkan bukum halal, karam,
dan sunah, termasuk masalah
fadar! al‘a'mal. ;

3 Ijrma’ Peda dasarnya ridak mengaku Mengakui ijma’ para
ijrnn', Heamya mengakud |jma’ rovigjrabiid,
sahabat besar vong tidak

M bk, bim. 9.
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&1y benas, dan yang
lzinnya salah, Tidak
mungkin agama yanyg suci
ity membenarkan kedua-
duanya, [a termasuk aliran
kit

mungkin dapmt dipraktikkan
4 Cyiyas Tidak ada giyas dulam masalah Divas bisa berlaku dalam
ibadoh, Ciyas hamya dalam mazalah ibadah dan
_misalah keduninan/adat. mu' amalah/adat
[jtibad dan hal-hal lainnya
MO | TEMA A, HazsanModemdls Siradjuddin Abbas
SMradisionalis
1 Ljtibad - [alam beragama hanya - ljtihed ssbush keharuson,
eda dua jalan, yakni ugar Istam galify ff kallf zanman
Litihad dam ittiba'. W4 FELRAR,

- Fintu ijtihad tidak pernah | - Tidak ada yang berhak
LertutLip, menutup pintu ijtiked.

- Tjtitad wafib bagi yang - litihed boleh bagi womg
mampy, sedang yang memenuhi syarat mujiahid,
Lainmya harus ittiba'. Sefladn ity harus 1aglid kepada

- Byarat menjadi mujtahid miujtzhid, dan diznjurkan
sangat slmpel yaksi kepada satu mazhab saja
mengerti bahasa Arab - Ittiba’ dan taglid tidsk ada
secara baik sajo. bedanya,

= Syarat menjadi mugtakid
sangal berat (hanyak).

2 | Bermazhab | Bermazhabviaglid dilaramg | Bermashob(kembali kepada
agama karena meoyebabkan | hasil ijtihad vlama-ulama
terjadinya kemunduran dan | terdahuiu) zamgat dian)wrkan,
kejumnudan armat Talam bahkan wajlb hukumnya bagl

maam untuk menjaionkan Al-
Curam dan hadis secarn
berhati-hati.

3 | Masalah Dua pendapat yang Perbedaan pendapat dari

khilafiak bertentangan iy mesti salah | marhab-mazhab vang ada

{marhab empat) 1{u senea
benar, tetapi
mencampuradukkan semus
mazhab (L7 dalam susty
masalah maka akan
mengaceckan dan merusak
kevakinan dan menimbulkan
perselisihan, s termasok oliran
sl
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4 | Bid"ah - Bid'ah hanya ada dalam | - Bid'oh bigo erjadi dalam 0}
urusan {hadal masalah ihadsh moupun
- Bemua bid ah sesat. tidak mu'amalah.
ada yang hasanah, = Bid'ah dibagi dua, bid'ah
- Kalaupun harus ada dudalah dan bid'ah basanah
Bid " ah .ffl.a,:ﬂa'.u.'.-.l'r. maka il
hanya dalam imasalah
rmu’amalah.
§ | Tradisi - Tradisi lokal tidak sesuai | - Tidak semua tradisi lokal |
lokal dengan Al-Clur"an dan bertemtangsn dp ajaran fslam,
hadis. - Tradist vane baik
- Menjalankan tradisi lokal dipertahankan, sedang yang
dengan maksied ihixlah kursng baik supava diperbaik
adalah terlarang, Karena agar sesual dengan ajaran
tidak pernsh dilakukan | Islam,
Mabi, tidak diperinfohkan |
oleh agamia, dan dagat
menjodikan sescorang
menjadi musyrik atau
kufur
6 | Sikap - Kontra den berusaha - Toleran dan menerima dengan
terhadap membasmi tradisi melakukan pelurisan
tradisi - Cenderung melihat tradisi substantif
bkal dari siai regatifnya - Cenderung melibat tradisi
dart sisi positifiya
7 Genenlogl | Semua paham keapamiann Tradizienallsme Abbas berpors
pabam tokoh pembary 1slam pada pandangan Syafi'T dan
keagarmaan | berporos pada Tho Taimivah | wlama Syafi'ivyah seperti Imam
{maziab Hanbali) vang “lzz al-TFin ibn “Ald al-Salam,
menentang prakiik-prakiik al-Suyutd, al-Nawawi, dil.
keagamaan yang dianggap
tdk berdasar Al-Char*an dan
hadiz.

E. Sekilas tentang Fatwa-fatwa A. Hassan dan Siradjuddin Abbas

Pandangan keislaman (hukum lslam) secara umum dari A, Hassan dan
Siradjuddin  Abbas dapat dipahami dari keselurvhan fatwa-fatwanya,
Pemaparan pandangan keislaman secara umum ini penting dalam rangka
memberikan gambaran secara utuh — meskipun sekilas — perspalan-
personlan keagamaan apa saja yang telah diijtihadi oleh kedua tokoh
tersebut untuk dijadikan sebagai dasar penetapan dan pemilihan fatwa-
fatwa yanp menjadi fokuos kajian ini.

Sebagaimana yang telah disebut pada bab pertama bahwa secara utuh
fatwa-fatwa hukum A. Hassan dan Siradjoddin Abbas termuat dalam dua
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judul buku karya A, Hassan, yakni Soal-Jawab dan Kumpulan Risalah A
Hassan, dan dua judul buku karya Siradjuddin Abbas, yakni 40 Masalah
Agama dan Kumpulan Soal-Jawab Keagamaan, Gambaran dari 51 empat
judul buku tersebul secarn singkat adalah scbagai berikut:

I Bukt Soal-Tawah karva A. Hassan, dick.

Bukv ini metupakan kumpulan tulisan dari A. Hassan dan kawan-
knwannya (tokoh Persis). terdini dari empat jilid, yang dalam edisi cetakan
ke=15 tahun 2007, secara bahasa masih sebagaimana buku aslinya yang
diterbitkan tahun 1931 «d 1934, isinya telah diklasifikasi atau
dikategorisasi sesuai masalahnya, meskipun belum sepenvhnya wtuh
Dikatakan belum utuh, karena terkadang stau masih banyak satu masalah
dibahzs secara terpissh-pisah dalam beberapa jilid, sehingga untuk hisa
memahami satu persoalzn keagamaan harus membuka beberapa fatwa di
beberapa jilid. Hal ini bisa dimaklumi, karena soal-jawab ini tidak ditulis
dalam satu waktu tetapi dalam rentang wakiu yang panjang seiring dengan
datangnva pertanyaan dari masyara’at. Tersebarmya pembahasan satu
tema dalem beberapa soal-jawab juga menggambarkan realitas sosial, di
mana masyara’sl Muslim nampak keingintahvannya tinggi dalam rangka
memahami ajaran agama yang divakininys. Karya ini lebih dikenal
sehapgail karva A Hassan, karena memang sebagian besar isinya adalah
futwa beliau. Dari 644 soal-jawab, 441 ditulis oleh A. Hassan, dan yang
203 soal-jawab ditulis oleh beberapa temannya seperti Muhammad
Ma'sum, Abdul Kadir, Haji Mahmud Aziz, dil.

Tema-luma pembahasannya terdirl darl masalah taharah; salat;
Jenazah’kuburan; khitan; zakat; puasa; haji; NNTR (Nikah Talak dan
Rujuk): minuman, makanan dan sembelihan; jual beli (mu'amalat) dan
riba; fara'ld, hibah dan sidgah; Al-Qur'an dan hadis; nabi; berbagai
masalah lain, seperti lotery, takhayul bid'ah dan churafat (TBC),
peringatan harl besar, dil. Berikut adalah tabel dari tema dan jumlah soal-
jawab yang ditulis oleh A. Hassan dik.

Tahel 2:
Tema-temda Fatwa A. Hassan dalam Buka Soal-Tawak

Jumlah Soal-Jawab
P Temn Pokok Selain
A. Hassan A Hassan

K Tambicd 3 0
| 2 Tahasah 31 it

3 Salat 119 4]
| 4 JenazalwE uburan 45 1§

2 Khitan 3 3 i
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(6 | Zokat 19 i

b Puaza T3 T

1': Haji ; 3

g Mikah, Talak, dan Fujuk 51 32

1] Tudung dan Aurat 2 i

IE | Minbman, Makanan, dan 15 Lo

Sembelihan .

|2 Jual bell dan Riba 8 T

13 Fara'id, hibah, dan sidgah 23 4
14| AlGhur'an dan hadss 1 8

15 Nabi T 5

16 Dio'a 5 i

17 Masalal lain 75 34

Tedad dd| 203

qema-tema yang ada dalam buku Soal-Jawab di atas. Secora ringkas isi
dari 10 risalah tersebut dapat dilihat dalam tabel berikut;

Tabel 3:
Materi Pembahasan Buku Kumpulan Risalah A. Hassan

No | Judul Risalah Materi Pembahasan

1 Risalah Al-Fatthah | Scbagian besar materi ini felab dijefaskan
pada buku Soal-Jawab, hanya saja di
I risaleh ini lebih sistematis, berizi tentang:
- duduk permasalahan

- mengupas dalil golongan 1,23,

- pandangan hkm gol. 1,2, dan 3

- wajah istidlal masing-masing

Dari sekian banyak lema ini sebenarnya bisa disederhanakan menjadi
limn tema pokok, yakni akidah, melipuli masalah al-Qur’an dan hadis,
kenabion dan takhayul-bid'ah- churafat; bidang ibadah meliputi taharah,
khitan, salat, zakot, puasa, dan haji; bidang mu'amalah meliputi masalah
jual-beli dan riba; bidang hukum perdata Islamy meliputi bidang Nikah
Talak dan Rujuk, fara'id. hibah, dan sidqah; dan bidang akhlak melipuoti
minuman, makanan, sembelihan, peringatan harl besar, lotery, aurat, dil,
Dari tabel di stas. nampak bahwa persoalan hukum yang paling banyak
dibahas oleh A. Hassan adalah masalah ibadah, yakni sebanvak 1% soal-
jowab atau sebesar 44,4 %, Adapun masalah terbesar kedua adalah
masaloh lain-lain, vakni terkait dengan adat dan akhlak seperti masalah
peringatan maultd Nabd, lotery, dll sebanvak 75 soal-jawab (17 %), dan
urutan ketiga masalah nikah, talak, dan rujuk sebanyak 51 soal-jawab
(11,5 %), serta masalah jenazah/kuburan sebanyak 45 soal-jawsab (10,2 %).

2 Rukw Kumpulan Risalah A. Hazsan

Buku ini mengumpulkan sebahagian dari karya A Hassan vang
diterbitkan pertama kali {secara utuh dalam satu buku) pada tahun 2005
olch Penerhit Pustaka Elbina Bangil. Buku ini berisi 10 risalah, terdin dari
I masaleh akidah, vakni tentang Ahmadivah; 4 masalah ibadah, vakni
masalah al-fatihah, salat jum'sh, zakat, dan haji; 1 mosalah mu'amalah,
wakni tentang riba, dan 4 masalah terkait dengan pandangan A. Hassan
tentang ijma’, giyas, mazhab, dan taglid. Risalah Al-Fatihah ditulis A
Hassan tahun 1938 M/1357 H, Risalah Haji ditulis tahun 1954 M/1374 H,
Risalah Jum'ah disempurnakan eleh A. Qodir Hassan pada tahun 1972
Sedangkan risalah-risalah vang lainmya tidak tertera tahun penulisannya.
Buku ini bisa dikatakan sebagai vang melengkapi atan menyvempurnakan
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2 Risalah Jum'at Schagian besar materi inl telah dijelaskan

pada buku Soal-Jawab, hanya saja di

risalah ini lebih sistematis, berisi tentang:

- ketentuan salal jurn'at secara umum

- ketentuan tentang salat jum'at bagi
perempuan

- ketentuan tentang salat jum'at bagi
musafir

3 Risalah Zekat Membicarakan tentang zakat mal, fitrah

dan mustahig zakat,

q Risalah Riba Pada buku Soal-Jawab hanya discbut
mengenai  kesimpulan pandangan A
Hassan tentang bunga bank adalah halal
Risalah ini adalah penjabarannya, berisi
tentang:

- Dalil-dalil tentang lerangan riba,
perbedaan pendapat sahabat tentang
riba fadl, riba nasi'ah, ketiadaan hadis
yang menerangkan batasan riba.

- Pandangan A. Hassan tentang riba fadl
dan nasi'ah
Soal-jawab tentang riba.

5 Risatah Haji Ma.t:n risalah inl dikembangkan dari buku
" Al-Manasik™ atau "Pedoman Hajji® yang
ditulis pada tahun 1948, Pokok materinya
tentang:

- ibadah wnrah

- ihadzh haji

- ketentuan wmum winrah dan haji

145




Membahas  imkanul ijma’ dan  datil- ]
dalilnys. Bagi A. Hassan, jma’ yang dapai
digunakan adalah ijma’ sahabat besar yang
tidak bertentangan dengan Al-Quran.
Membahas dalil dan pandangan golongan
yang membolehkan dan  yang tidak
membolehkan giyas. A, Hassan hanya
membolehkan  giyas dalam  masalah
mu'amalah, tidak dulam mesalah ihadah.
Risalah inl membicaraken sumber hukum
Tslam, mazhab dan hal yang terkait, ijtihad
dan lttiba', dil. Dari risalah ini A, Hassan
sangat jelas sebagai kelompok pendukung
mazhab mrukhatesah ™

& | Risalah Taglid Taqlid, ittiba' dan ijtihad

| Alasan pihak yang mewajibkan taglid dan
pihak yang melarangnya. Dalam hal taglid
A. Hassan melarangnya bahkan
mengharamkan.

fi Eisalah ljma

=]

Risalah Qiyas

E Risalah Mazhah

1 | Risalah Ahmadiyah | Mengenali Mirza Ghulam Ahmad dan isi
kitab Mirzaiyah serta keyakinan-
kevakinannya.

A. Hassan membantah selurch kevakinan
Amhadiyah, misalnya terkait dengan
kenahian Mirza dan dia adalah Isa yang
| dijanjikan turun memerangi dajjal.

3. Buku 40 Masalah Agama

Buku ini ditulis oleh Siradjuddin Abbas sekitar tahun 1966-an,
setelah beliau tidak sibuk dalam partai Perti maupun sebagai pecjabat
negars. Sebagian materinya diambil dari tulisan beliau pada tabun 1935-an
{seperti masaleh hadiah pahala, dil) den sebagian lainnya memang baru
ditulis pada tahun tersebut yang schenamyn adalah materi yang sudah
lama ingin ditulisnya. Hanya karena kesibukan beliau di partai dan pejabat
negara saat itu, maka keinginan tersebut baru bisa dilaksanakan pacs
setelah tidak sibuk.

Buku ini terdiri dari 4 jilid, yang masing-masing jilidnya berisi 10
masalah agama. Sesuai judul bukunya, maka dari seluruh isi dari keempat
jilid tersebut sebanyak 40 masalah agama. Penatasn  tema-tema

0 Penjelasan temiong machab mrukhart o dapat dilihat pads sub bab pabam fikib A
Hazssan dan Siradiuddin Abbas,
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hahasannya belum dilakukan, dan secara tematis dapat dikategorikan
sebagai berikut:

Tabel 4:
Tema-tema Fatwa Siradjuddin Abbas dalam Buku
40 Masalah Agama
Ma Jilid
1 It 11 v
Wariabel

| Akidah 3 2 3 3
2 [hadab 3 4 3 4
3 Perkawinam i 0 { 1

:__4 Mia'amalal 1] i L] 1
5 Akhlak F 1 1 1]

(] Lainmya | 2 ] I
TOTAL K1} 10 1k 1

Bidang Akidah terdiri dard 11 masalah, yakni 1) Wafataya Nabi Lsa,
s (buku 1); 2) Hadiah pahala (buku 1); 3) Tawasul (buku 1}; 4) Nabi
sesudah Wabi Muhammad (buku 2); 5) Menventuh kitab suci al-Cur’an
{buku 2); &) Memfilmkan nabi-nabi {buku 3); 7) Berkah (buku 3}, B)
Menulis Quran suci dengan huraf latin (buku 3); 9) Qadla dan Qadar (buku
4): 10) Melihat Tuban ‘Azza wa Jalla (buku 4); dan 11) Talgin (buku 4).

Bidang ibadah {taharah, salat, zakat) terdiri dari 14 masalah, yakni 1)
Malis anjing (buku 2); 2} Bersentuh dengan wanita (buku 2); 3) Bismillah
dalam al-Fatihah (buku 1); 4) Qunut sembahyang subuh (buku 1) 5)
Tarawih (buku 1); &) Membaca al-Fatihah di belakang imam (buku Z); 7)
Qadla sembahyang (buku 2); §) Sunah gabliyzh jum'ah {buku 3); 9) Salat
ied di lapangan {buku 3); 10) Sembahyang dengan bahasa melayu (buku
4): 11y Jum'at di hari raya (buku 4); 12) Azan pertama (buku 4); 13) Niat
dan wshalli (buku 4); 14) Penerima zakat yvang delapan (buku 3).

Bidang perkawinan terdiri dari 2 masalah, yakni 1) Talak tiga
sekalipus (buku 1) dan 2) Ta'sddud dan “iddsh (buku 4). Bidang
mu'amalah terdiri dari dua masalah, yvakni 1) Riba (buku 2); dan 2} Judi
dan Lotre (buku 4). Adapun bidang akhlak (keutamaan) terdifi dam 3
masalah, yakni 1) Dzikir dan do'a (buku 1); 2) lsro’ don Mi'raj (buku 1); 3)
Maulid Nabi saw. (buku 2); 4) Membaca sayyidina (buku 3); 5) Tasawuf
dan ahli sufi (buku 3). Yang terakhir bidang lainnya terdin dari & masalah,
vakni 1) Hisab dan rukyah (buku 1); 2) Azan dengan piring hitam (buku
2} 3) Modernisasi agama (buku 2); 4) Kebedayaan dan kesenian (buku 3);
5) Bid'sh (buku 3); dan 6) Salaf dan khalaf (buku 4).
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Darl klasifikasi masalah yang dibahas, tampak bahwa materi bidang
ibadah (14 masalah) dan skidah (11 masalah) mendominasi pembahasan
dalam buku ini. Setelah ite baru pembahasan tentang akhlak (5 masalah)
dan persoalan lainnya.

4. Bukwr Kumpulan Soal-Jawab Keagamaan

Buku ini ditulis oleh Siradjuddin Abbas dan materinya diambil dari
Harian Fajer (yang terbit mulai 1 Oktober 1959 -~ akhir Maret 1961},
kolom "Ruangan Syari'at dan ibadat.” Buku ini terdiri dari 1 jilid, berisi 50
sual-jawab, dan belum diklasifikas| sesual tema. Secara garis besar tema
pemibahasannya terdiri dari mazalah agidah, ibadah, dan akhlak. Dalam
buku ini, vang paling banyak dibahas adalah masalah agidah dan akhlak.

Dari data tentang tema-tema fatwa hukum A. Hassan dan Siradjuddin
Abbas di atas nampak bahwa kedua tokoh ini lebih fokus pada persoalan-
persoalan  keagamaan praktis yang menjadi persoalan keseharian
masyara’sl Muzlim di Indonesia pada wakiu itu. Terlihal keduanya lebih
banyak bicara dalam masalah skidah-akhlak, ibadah dan mw'amalah,
Bidang mu'amalah pun hanya sedikit dibicarakan, apalagi masalah pelitik
dan pidana, sama sekali tidak dibahas dalam empat buku farwa di atas.
Olch karena ita, perlu ditepaskan kembali tentang fatwa-fatwa yang
dibahas dalam kajian ini sebagaimana yang telah disebutkan pada bub
pendahuluan, bahwa fatwa-fatwa ulama tersebut dipllih dan ditentuken
peneliti dengan teknlk purposive sampling berdasarkan tema pilihan,
yakni, di bidang akidah dan akhlak akan dibshas empat fatwa; vakni fatwa
tentang slumeran, aktivitas ritval seputar kuburan (talkin mayit),
peringatan Maulld Nabd, dan tawasul; dan di bidang ibadah dan mu'amalah
akan dibahas empat faiwa, yakni fatwa tentang membaca al-Fatihah di
belakang imam, mefafalkan niat, riba dan lotre. Pilihan tema ini dengan
mempertimbangkan realitas bahwa masalah tersebut yang banyak
menghiasi konflik keseharian perilaku keberagamaan Muslim di Indonesia,
di samping juga mempertimbangkan ada tidaknya data perbandingan
antara kedua tokoh tersebut. Sumber data digunakan tidak dalam rangka
mewakili populasinya tetapi lehih cenderung mewakili informasinya.
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_ BABIV
ISTINBAT HUKUM A. HASSAN DAN
SIRADJUDDIN ABBAS
DI BIDANG AKIDAH DAN AKHLAK

A. Fatwa tentang Slameian Kematian (Hadiah Pahala)

|. Gambaran tentang Praktik 5/amefan

Sclamatan (bhs, Indonesia)®™ atau sfameras (bhs. Jawa)™ adalah
suatu istilah vang dipahami scbagai suatu wcara makan bersama yang
diadakan untuk menandai suatu acara tertentu. ™ Susunan dasar kegiatan
jni bissanys meliputi sambwtan oleh tuan rumah untuk menyambut para
jomiu dan menjelaskan maksud serta {ujuan dari acars slarmedan il
membaca beberapa ayat atau surat dan Al-Quran, membaca dzikir dan
memanjatkan do's-do'a, dan diakhirdl denpan makan bersama, vang
sekalipus menandai berakhimya scara sfameran, Kadang-kadang para
undangan diberi berkar (bhsJawa), vakni oleh-oleh untuk keluarpa yang
ada di rumah masing-masing tamu undangan, berupa makanan atau yang
lainmya.

Tujuan dari slameran dapat dipahami melalui namanya, yakni, untuk
memperoleh dan mempertahanken keadaan slamet, Kata slarmet terambil
dari bahasa Arsb salamah yang berarti “keselamatan, keadaan tidek
bercacat, keschatan, atau perlindungan.™™ Bagi orang Jawa, slameran
gelain memiliki arti sebagaimana arti bahasa Arab, juga memiliki arti lain,
misalnyva "memberi mereka rasa kebersamaan dan menjauhkan mereka dari
perpecahan stou pemisahan.” Jadi tujuan sfametan biasanya sesuai dengan
acaranya, misalnya, kalau slamecran menjelang acara perkawinan

' Dalam Knmus Besar Bahasa Indoncsia, kata selamat berarti terbebas dari bahaya,

malupstakn, bencana, tidak kurang suatw apa, tidok ada gangeeen, Selamatan herani

konotrd nntuk memperoleh meminia selamas.

Memart Geertz, slametan versi Jawa melambanghkan kesatapn mistls don soslal

meneks. Haadai-tawlan, tefanpgs, rekan seberjo, smak keluorga, nrwsh setempst,

nergk mevang yang sudah mati, dan dews-dews ving hamplr terlupakan, semuanyn

duduk bersama mengelilingi saiu mweja dam korena ftu teriks ke dalam sustu

kebonpok sosial tertentu vaing diwagibhkan antak telong-menilong dan bekerja sama.

Lihat Clifford Geeriz, Abangan, Sants, Popeay dalam Masvaraker Sees e Aswah

Miahasin (Jakarta: Pustaka Joya, T983), oot ke-d, 13,

¥ Howard M. Federspiel, Persarfvan fitans! Pembaharan flanr fndonesia Abad XX,
Terj, Yudiam W, Asmin dan Afandi Mochtar (Yogyakaita: Gadjab Mada Univesaizy
Press, 1996, cet. ke<l, %)

' Lihat antara lain AW Munowwir, Kamee Aldfanavwwir Arabfediooesis Tenlanmban,
655,
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seseorang, maka tujuannya adalah agar dalam melaksanaken acara tersebuy)
gemua yang terlibat dalam proses acarn perkawinan ity dilindungi dug
diberi keselamatan sejok awal sampai akhir. Di samping itu, terlebih lag
bagi pengantinnya juga diharapkan den dido'akan supava selamat dalam daerah lainnya. Misalnya istilah Aendurs, di Jambi, diasosiasikan dengan
rangka membangun keluarganya sampai mendapatkan keturunan yang juga peristiwa yang pen uh dengan suka cita, sedangkan sededah dipersepsikan
selamat, sebagal bermakna sfametan dalam istilah orang Jawa Di Jawa, istilah

Acara di mana siamefan itu diadakan bermacam-macam; meliput sedekah lebih banvak digunakan untuk acara kematiam atan perayaan
hampir semua aspek dart peristiwa penting dalam hidup manusia. Clifford untuk meminta keselamatan hasil bumi dan hasil laut yang dikenal dengan
Geertz, seorang antropolog kenamaan asal Amerika menggambarkan sedekah Bumi atau sedekal fsur. Scdangkan kendwd lebih banyak
secara gamblang peristiwa-peristiwa ity sebagal berikut: digunakan untuk acara yang penuh suka cita, seperti sfametan kelahiran
dan pernikahan. Dengan demikian istilah sfametan maknanya lebih umum
daripada istilah Sendwd dan sedekalh,

Slametan oleh Clifford Geertz lebih diidentikkan dengan perilaku
kaum abamgardan ia telah ditransformasikan ke dalam praktik umat I8lam
Indonesia yang awam,'™ Temyata siamefan tidak lagi secora ekskiusif
terkait dengan orang Jawa; juga tidak hanya terafilissi dengan kaum
afamgan Misalnya, di masyarakat yang hiterogen seperti sekarang ini,
slagmetan dilakukan tanpa memandang suku, status sesial, maupun
pendidikan dari para updangan yang hadir. [h acara ini yang diundang
trdak hanmya umat Islam nominal (abangan-menurut Geertz), tetapi juga
prang-orang terpelajar, para pemuka masyarakat, para imam masjid atan
mushalia, dan tokoh organisasi keagamaan.

Mark Woodward, setelzh mempelajari tradisi ini di pusat utama
masyarakat Jawa, wvakni Yogyakarta, mengatakan bahwa sfamefan
merupakan "hasil interpretasi dari teks-teks dan mode-mode tindakan
ritual vang dilakukan secara bersama oleh masyarakat (non Jawa) Muslim
yang lebih besar," Dalam pengamatannya, yang namanya Muslim Kejawen
{orang-orang Jawa) tergantung kepada para samtr untuk mengetuai dan
memimpin acara sfametan” Deliar Moer jugs menjclaskan adanya
keterpantungan kaum sbangan terhadap kaum potiban (santyy) dalam

Beberapa istilah vang hampir semakna dengan slsmetan antara lain
adalah Aendurs, sedefah (diambil dard kata shadaga®) atau sedekafban,
Pencrapan istilah-istilah inl berbeda-beda antara satu daerah dengan

"Slanretan dapat diloksonaksn di hampir setiap peristiwa yang ingig
dirayakan, diperbagus, ataw disucikan oleh omeng, Kelahiren, perkawinan,
ilmu batin, kematian, pindah rumah, mimpd buruk, panen, pergantian nama,
membukn wsahe, sakit, permohonan kepade rub penjaga kampung, khitanan,
dan  memulad perfemuan  politik, semuanya mungkin - mengadakan
slametan™™

Dreliar Noer menambahkan satu peristiwa penting yang bersifat sosial
vang di dalamnya dilakukan sfameran atau kendwy adalah bulan ketujub
dari tahun hijrah, yakni bulan Sye'ban atau rewah (dari kata arwah) seperti
vang disebut oleh orang Jawa, merupakan bulan yang khusus disediakan
uiituk mengadakan slameran. Diundanglah seluroh handai tolan dan sanak
famili untuk terut serta berdo'a dan makan sesudah berdo'a. '™ Biasanya
do'a-do'anya dimaksudkan untuk dikirimkan kepada para arwah keluarga
vang telah mendahului mercka Sebagian orang Jawa meyakini, ketiks
Bulan Hamadan datang, pora arwsh kelvarga mereka pulang dsn
menyaksikan apa pun perilaku vang dilakukan keluarga yang masih hidup.
Para arwah itu menangis jika menemukan keluarganya berbuat maksiat,
bahkan melupakan merzka (arwah) untuk dido'akan. Karena itu menjelang
datangnya bulan Ramadan (akhir Syaban) ditradisikan sfametan yang
tujuannya menyambut kedatangan para arwah sekaliges mendo'akannya,
Kemudian menjelang akhir Ramadan, tepatnya malam tanggal 29 puasa,
vang dikenal oleh orang Jaws dengan istilah mmales soncofikur, juga
dilakukun siametan lagi untuk mendo'akan arwah agar ketika arwah S Gieertr memakai istilab-istilah abangan, santr, dan peivayi ntuk membedakan
kembali ke alamnya dalam keadaan tenang dan bahagia karena telah diberi tingkat ketaaan wnar Isdam kepada Fslam, Drengan begitu, shangan mengacu kepada
bekal do'a atau kiriman E!,E.I‘.leIEEL.m oring nwam, wnat islam noeaminal yuny tidak ketm bérpepang l:r:Pudn. Islam dan s&ning

mentangirsdukkan keyakinan dam praktik mencka dénpsn agains luma Grang-orag

Bawa  Sans menggambarksn umat [slam wvang ferdidik secarn agamis yang
menjalankon Islnm secarn lebib seksoma Prlpayd bisa ado JOf manosmans & anana

¥ Clifford Geerlz, Tie Redegion of frva {Glorence: The Froe Press, 1940), 11,

1 Deliar Moer, Gersbsn Modern fofam o Indonesin 19907847 (Takarty: Pustaks
LFIES, 1'9%46), cet; ke-5, 2L

Ini berdasarkan pengamaton dan pengalaman pribadi. Sehaglan wargs desa save
melakukan slaanedaa ol olek karens keyvakinunnyn fadi. Sayva pun bebernps kali
permah diminta memimpin kegigtan tersebul, karena dlanggap memiliki kemampusn
imtak membaca div'a secara baik aleh masyarakad,

| 30
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kedup kelompok ind dan merupaken umar lslam yuwg berssal darl  kalangan
bapgeawmn.  Lihad, Howard M. Federspiel, A Dictionsrny of ledomesiar fslam,
Sowmheast Azin Series, Na. 94 {Arhens: Ohia University Center far Indematiomal
Studics, 19%5), 207-232,

hark Woodward, “The Shvmeter Textasl Knowledge and Ritead Perfommeance in
Central Javaness Islom," dalam Ffestone of Refigrony 28, an.| {1982, 61-421.
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pelaksanaan sfameran™ Bahkan dalam hal-hal yang berkaitan dengan
scara-acara penguburan mayat, kaum “sinkretis® sanget bergantung kepada
kaum saniri

Salah satw bentuk slamefan yang paling penting dalam pembahasan
ini adalah s/ametan bagi orang yang meninggal. Di Indonesia, sudah lazim
bagi orang Islam berkumpul di rumah si mayit, serays menyertainyg
dengan bacaan beberapa ayat al-Qur'an terwlama Surat  Yasin,
mendendangkan bacaan-bacaan terutama tahlil, kalimah tayyibah, dan
membaca do'a agar si mayil diampuni semua dosanya oleh Allah dan
mendapatkan keselamatan. i Jawa, acara ini biasanya dilakukan pada hari
pertama sampai ketujuh, hari ke 40, 100, pawf{tahunan) yang lebih dikenal
dengan istilah mendak (Haid) pertama, mendak kedus, don seterusnys
sampan menidak ketipa. Kemudian ditutup dengan acara mpewd, yakni
stametan 1000 harl kematian sesecrang.

Sikap umat Islam di Indonesia terhadap sfameran beragam. D1 antara
mereka ada yang sangat kuat memegangi tradisi sfametan inl, sehingga
mereka melaksanakan sfzmeran hampir di setiap peristiwa penting dalam
kehidupannya sebagaimana yang digambarkan oleh Geentz di aras
Sebhagian lagi ada vang menolak secara penuh terhadap tradisi ini,
sedangkan schagian lainnya ada yang menerima tradisi sambil melakukan
pervhahan-perubahan substantif tradisi yang berlaku sebagaimana yang
dilakukan santri. Bentuk dan apa saja yeng dilakukan dalam acara
slametan ity tergantung dari santri yang mengetual. Dalam survey yang
dilakukan pada tshun 1970-an, Peacock telah memerinci kelompok-
kelompok ini sebagai berikut:

*Kalangan reformis ramal-ramai  menolek  slamefan vang  secars
tradizional telah menjaga ketensngen sosial dim spiritoal dan karena bt
membuat orang selamat, otan "sfarmer.” Kalangan sinkretis ramad-ramal
mielaksanakon sebagian besar dari sfarsetan ind. Kalangan tradisionalis sekali
layi berada di antara sinkretis dan reformis dalam melaksanakan slametar,
dan mercka lebih memilib schaglon besar sfamefar dengan nuansa [slam
ketimbang vang berbentuk animistik, seperti perayasn Maulid Nabi saw. "™

B Kaum parifm ialab mereka yang tast beragania, vang blasanya mendapat pelajaran

dan latihae di seholah-sekolah agsma dan hidup mereka pun berdekatan dengan
maosdld. Biasanys mereka membentuk wilaysh tempat tingpsl tersendin, yong dizebut
Raumar, Abangan adslah mércks yang namanya sxja beragamae Islam, yang kurang
mempetiatikan karia wajib beropa ibadah, dan membatasi soal ind blasanya pada
peristiwn-peristiwa pendicg belaka dalam hidup, vaknl psdo wokiu lohir, Ehitem,
keawin dan matl. Dalam pelaksanssonya kaum sbangar memints tolong kepada kaum
putita Liknt DeliorMoer, Gerabm Modem Belam i Imclovassia F-f 042 23,

' Inmes L Pescock, Musinr Partany, Refonrids Pochology n Sowbeas’ Astan fian
(Berkeley, Los Angebes, London; University of Califomia Press, 1978], §4-85.

T Peacock, Musli Puritans, 4.
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Menurut Ahmad Haris, penolakan golongan reformis terhadap tradisi
sfarnetan kematian ini diarahkan kepada tiga aspek: 1) do'a dan bacaannya;
2} persoalan mengirimkan pahala dari do'a dan bacaan inl kepada mayit,
dan 3) masalsh penghidangen makanan pada acara fersebut. Mereka
kurang teriarik mempersoalkan "semanpgal awal® shareran yang berbau
tahayyul yang memiliki kaitan dengan Glsafat hidup orang abangan, yang
masih mempercayai adanye roh-ruh yang tidak islami, percaya kepada
gngka-nngka yang mujur dan sial.™ Hal ini mungkin dizebabkan karena
bentuk  slamersn itu sendiri telah ditsl dempan aura "Islam" wan
mengaburkan semangat awal, niat, dan filsafat hidup kawm abangan
Dari tiga persoalan di atas, yang selanjutnya aksn menjadi fokus
pembahasan, yakni perdebatan metodologi Jistinksy hukum antara
kelompok penolak dan pendukung tradisi adalah mengenai mengirimkan
hadiah pahala kepada orang yang telah mati.

2. Metode dstinbar Hukum

Permasalahan paling menonjol berkaitan dengan do'a dan bacaan
agama, terutama sekali rab/ifan, adalah vang dilakukan khususnya pada
acara sfametan ketika ada orang meninggal dunia. A. Hassan mengatakan
bahwa do'a-do'a dan bacaan-bacaan dalam acars slametan itu tidak
memilikl akar (az) atau justifikas| historis. Amalan seperti itu tidak
pernah diprakiikkan oleh Nabi, para sahabat, para tabi'in, para tabi’ tabi'in,
atau oleh para pendirl mazhab.™" Jadi, para peserta tidak akan memperalch
pahala darl apa yang mereka kerjakan dalam acara sflarmefan seperti itu,

Secara histoeis, rtual sfamersn sedelah kematiza seseorang inl iadopsi oleh pada da’|
lerdahiie  dari upacora kepercavoon  Amimisme, Bwlho, dan Hindw, Menored
keponcayaan Animisne, Bdha, dan Hindu, bila seseorang meningpal dinla, nehnya
akan datang ke rumak pads modam han mengusjungl kelesmgonyo. Tika dalam ramsh
1mds tidak ada omeng ramat yvang berkampul dan mengadakam wpacara-apacasa sesaji,
aepeer | membakor Remenyen, dan s&aji terhadap vong gath staw ruh-reh gaib, ml
mrang mati tersebant oken morh dan merasuk (semergol ke dalam jaad orang yang
misih lidup daci keluargs s mati, Odeh korena itw, disdakon slarsefos para lelangea
dan kawan-kowen atnu masyarakat, tkdak tidar, membaca maniera-mantera atag
sekedar kumpul-kumpul. Hal demikion dilakuken pada malam pertama kematian,
selanjudrya malbam ketige, ketujub, ke-100; satw tehun, dos ik, das malam ke-
100, Seteinh crang-prang yong mempunyai kepercayann fersehn masok Islom,
meereka teimp melakukan upacarn-upacors tersebut. Sebagai langkah zwal, porn da'i
terdiable sidak memberamtosmoya, tetepl mengallbken dari spocara yang bersifan
Hindu clan Bodhia mjzll. LICATR YIRE barnafskan Islam 'i.-:ufl diﬁnrﬂi d-:n;nrl sl
din lauk-pauk uniuk ssdagah Maniera-manters digasti desgan dzikie, de’s, dan
bacamn-bocem al-0u'an. Upacars serescam il kemuodlan dikenal dengan tahlilasn.
Lihal Twan E:,-winh Pusst FES, Fatwg-Frua Devan Svanah Padol Keadifan
Sefalera {Bandung: Harakatima Publishing, 2006), 4748,

M Ahmned Hans, dslan foovaref 163,

A Hlassan, "Tahli=]" dalam Saalk fawab 2 S0H.
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A. Hassan juga menclak pendapat vang mengatakan bahwa pahala
dari bacaan kalimah tayyibah, avat-ayat al-Chur'an, serta do'a-doa itu dapat
dipindahkan kepada orang yang telah meninggal dunia. Dia tidak
menemukan dasar rujukannya dalam avat al-Our'an mavpun hadis yang,
menuritnye, sehagai rujukan utama setiap perbuatan seorang Muslim,
Penolakan tersebut didasarkan pada dua ayat al-Qur’an vang menunjukkan
bahwa manusia sendiri vang bertanggung jawab atas perbuatan yang
dilakukan di dunia,”™ Dua ayat itu diterjcrahkan sebagai berikut: "Pada
hari itu, seseorang tidak akan dirugikan sedikitpm dan kamu tidak
dibalasi, kecuali dengan apa vang telah kamu kerjakean.® (005, Yasin [36];
541" "Dan bahwasanya seorang manusia tidak akan memperoleh selmin
apa vang divsshakannya." (LS. an-Najm [53]: L) Ry

A, Haszan mepambahkon arpumen tersebit dengan perfanyadsn-
pertanyaan  retoris: (1) kalau pahala sescorong dapot  dijunl afaun
dipindahkan pada orang vang telah mati, mengapa tidak boleh dijual
kepada orang hidup™; dan (2) sekiranya pahala itu blsa dipindahkan kepada
orang mati, lantas mengapa si miskin tidak boleh jadi wakil 51 kaya pada
waktu mengerjakan ibadah-ibadahnya selama ia masih hidup?™ Dia
menambahkan lagi, dengan mengatakan; al-Que’an dan hadis tidak
memerintahkan kita bertahlil untuk si mati. Nabi, para sahabat, tabi'in,
bahkan imam mazhal yang empat tidak pernah mengerjakannya. ™

Mengenai hadis-hadis yang membicarakan tentang anak menghajikan
dan mempuasakan orang tuanya dan juga tentang orang hidup bersedekah
uniuk orang yang sudah mati, oleh A. Hassan, dianpgap sebagai dalil yang
bertentangan dengan avat-ayat al-Qur’an, seperti Surat Yasin [36]: 54 dan
().5. an-Najm [53): 39 vang tegas dan kuat, karena itu hadis-hadis tersebut
dinyatakan tidak sahih. ™"

A A Hessan, "Hodish Bocoan,” delom Soal-fowab 2 515,

tghand o8 e Y] Uy Ny s s plBT Y el
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Likat A, Hagesn, "Hadiah Bacaan,” dalam SoalJomeh 2, 515,
A, Hesean, "Tahliel" dalam Soalfawah 2, 507-508.
A, Hazsan, "Tahlicl,” dalam Soal-fewab 2 500, WMasalah bacsan al-Crar’an bagi oong
wang felah mendnggal dania sesuspgubnya sidah menjadi pérhedasm pendapal pasa
wlumy sejak abad petama Bljdyal, Tnoe Abu Hanifah des Inss Malik berpendapa
bahwa membicn al-Ohie'an oniuk crang vang belaf meningeal dunin hakomnya
makrub, karena thdak sda sunsh yang membensrkanaya sedang Imam Ahrnad bin
Hanbpl membolehlammyn. Troam Syafl'l dan Muhammad bin al-Hesan mengenmgpap
sunah. Bagi vang berpendapatl sampainya |1=|'r.a|n bacaan ml-Cur'an kepada =5 manit
meidyaratkan balvwa permbaca dalam membaca al-Qur' an tidak boleh menerima wpak
apn pum, haram  baginyn mescrima opoh dan e berdesa. Lihat Tim PP
Muharnmadivak Majlis Tagjih, Troya Swad .-qd.:.uma Iolht: Ymasan Peneshit Pers
"Soary Muhammadiveh* 2003, cof, ke-T, 211-212.
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Siradjeddin  Abbas memiliki pandangan sebaliknya, bahwa pahala
amalan orang yang masih hidup bisa dikirimkan kepada orang yang telah
mati dan bermanfaat di akhirat, Adapun alasan bagi Siradjuddin Abbas
dan kebanyakan uwlama wang berpendapat dapatnya diterima kiriman
pahala bacaan al-Cur’an, sadagah, haji, dan lumrnra didasarkan padz |9
dalil, berupa 1 ayat al-Qur'an [Q5. At-Tur E‘:] dan 18 dalil bcnf%
hadis. Ulama lain ada pula vang mendasarkan pada Q.5. al-Hashr: 10,
yang membolehkan mendo'skan pada orang lain yang telah meninggal
dunia. Adapun I8 dalil hadis tersebut, intinya dapat digambarkan dalam
tabel berikut:*"®

Tabel 5:
Dalil-dalil tentang hadiah pahala versi Siradjuddin Abbas

Mo Inti Fadis Riwayat
Hadis tentang nazar seotang ibu antuk menunaikan | al-Bukhar
haji, nomun sehelum terdaksana, ibu ini meninggal,
k::mw.‘]mn anakwya yang melaksanakan hagi untok
{hunya ™"

2 Madis tent ang orang yang sudah lanjul usia, oleh al-Bukhan
karena tidak mampu melakukan perjalanan haji,

maka anaknya yang berhajl unt ukmya.

b sl B9 et o b e ol Ly i oLl Sl i ppinty el gy 1
Papdangan Sirmijoddin Abbas dikustkan dengan menguip pandangan At-Tabard, dan
Abbzi berbesimpolin hahwn ihadoh ssormng bapak bisa pindsh pohalanya kepada
orang lain, dalam hal il kepads snak-cucunva despas tidak mengurasghan
sadikitpun puhalo ustuk bapaknya §fu Lihet Sirndjuddin Abbas, "Mosalah Hadiah
Pahala” dalans #iF Mavalaf Agama §, 212,

L Ui LB Lty L b ™

™ Siradjuddin Abbas, "Maosaloh Hedish Pahala® dalam #0 Mussiak Agama 1, 196-215.
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Ahmad fbn Al the Hajar al* Asqalis], Fath a-BE7 Sharh SabTh af-Bukhid Tahglq
*Abd al-Qadir Shayhah ol-Hamd, Jilid 4, Bab al-Hajj wa al-Nudhir *an al-Mayyit
(Rivad: Fahrasah Makiabeh al-hMulk, 2000 B1421 H], oo, ke-1, 77,
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Hadis tentang sescoring ¥ang b-:rhml wnbuk Abi Dawad

saudara/kartbnya, bernama Syubrumal. i

Hadis tentang do'a Mabi ketika melaksanakan Muslim
kwrban berupa kambing kibas putih, Mabi berdoa,
“terimalah kurban ini dan Muhammad, kehoarga
Mubiammad dan wmat Muhammad, ™"

Huslis tenteng orang yang mati sedang ia bechutang | Muslim
puag-a{. maka walinys boleh menggantikan puasonya
e

Hadis tentang seseotang vang berbutang, wafat, al-Tinmida
ks iz belum bisa bebas kalaw hutangnya belum

dibayar oleh ahll warisnva ™™

Hadis yang menerongkan babwa sescorang yang al-Tirmida

meninggal kalau jenazabaya disembahyangkan oksh
3 saf, maka mayat ifu telah berhak mendapal kan

keampunan dari Tuhan,™”

Hadis yang menyatakan bahwa kalao ada 100 orang | al-Tirmida,
[dalam riwavat lain 40 orang] yang B uslio.
mervembahyangkin seorang mayat, maka yang

Ibn Hajar al' Asqaland, Fath al-Bard Shech Sahilh al-Bokbiard Tohglg ' Abd al-Qadic
Shaybah al-Hamd, Jilid 4, B3 Hajj al-Mar'sh “an ai-Rajal, 50-81 . Bandingkan dengan
Abn Diwnsd Sulaimam ibn Ash'atl al-Sipstand (202-275 H, Swisa AR Davad, Ta'lg
bl ubasnma] Magir al-Din al-Alkani, JiHd 1, Kitak al-Manasik (Riyad: Mzktabah al-
P-'Il'il[ll al-Mashr wa 3l-Tauwd, 1424 H), 315,
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Absii Diiwod Sulainsan dbai Ach®arh al-Sigisting (202-275 Hj, Semeo AR Do Ta'Eq
Pl ubcsramzsd Wasiv al-Dim od-Adbani, Jitid 1, Kitab sl-Manbsik, 3135,
e b oz T aze Jyane e P Qi
[rream Muslim, Saffi Msdim | Libanon: Dir al-Kutub al- lmryyah, 2003 M (1424 H),
TEL

L]h ]
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[mmamy Musling, Salir Moslim, Jilad | (Befrie: Diir al-Kugob al-"Tmivad, 10, 463
Lihat juga Mbe Hajar al®Asqalang, Fatb sifar Shodk Sahh sl Boldvird, Tahoig *Abd
#l-Csdir Shaybah al-Hand, Tilid 4, Bab Maen M wa *Alaik Siyim, 226-227.
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Mubammmad ibo I ibn Suursh al-Tirmidbl, Swean &-Timwdli, Juz 3, Tahaeq
h-'luhmumd ."nhlt'l.ﬁ.d Chakis (Mesic: Shirkah Maktobsh wa Maghn'ah MLLFtu.'I'E al-Hahi
al-Halabl, 1975), cet. ke-2. 381
Dalam Sunen dhl DEwiid & seloot kan rJLnEa.rl. redaksi yang ug,:ﬁ: herbedn 29a Jpala
pi gl WY ] e it gl A e ,,lr-nﬁl Al Lilal AbD Dawiel, Sinva
AdF Dewad, Ta'lig Mubammad Masls al-Din al-Albam, Jilid 2, Kitab al-Jandiz, 5469,
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dlkmhﬂ&r.mgknn itw nken mendapat syafa’at di
akhiras *

Hadis tentang kisah scorang anak yano menanyakan | al-Tirmida
kepada Mabi, apokah boleh din bersedekah {kebun)
atas nama Ibumya vang leluh meninggal, Jawab
Nabi, bolech.*'®

[0 | Hadis vang mengisahkan Se'ad ibn "Ubadah Al Davwid
meninga faiwa kepads Nobi tentang nazar ibumya
vang teleh watat, lalu Mahl hersabda, laksanakanlah
nazaroya itw "

11 | Hadis yang menceritakan hahwa Nabi menyuruh al-Tirmdzi

sesoorang { Al} memperbuat kebaikan dengan
berkorban seckor kambing dan pahalanya diberikam
untuk MNabi, lale Ali membissakan kurban dua ekor,
yang saburya unt ok dia sendin.™"

o famad L ol st
Imam Muslim, Sabih Musifm, Jilid 1, 378. Dalam Kitab Swnan 1bn Majah discbut
Jjuga deagen redoksl vang kbih singkat, e ole j-.- e el e g x.EII L
gl s Likat Al-HEfZ ibn *Abdillah Mubammad thn Yazid sl-Qazways]
(T M&jah), Swnw o Mateh, Tahqiq Mubammad Fud *Abd al-Bagl, Jilid 1 {Lip.:
[ar Thyd wa al-Kutub al-Arabivyah, 0, 477, Adapun dalsm Kilab Swnan Abd
Diwid disebotkan V] Gt dl 308 ¥ oy Spnl Gilm o pyid 2igf do o Lo
ach it Lihat Abil Diwid, Sunan AW Dawid, Ta'fiq Muhammad Nagir al-Din al-
Alband, Jilid 2, Kit@h al-Tand'ie, 5T0.
e S 3 Wgnil S 0 3 0 g b 20 Sy 3, sl e
e Eadar 6 G0 A0 sli G | Dps 200 i 1 U
Al-lmim al-Hafz ibn “lsd Mubommad (be “158 al-Tirmidhi (w279 H), AlJimi® ai-

Kabiy, Tabiiq Bashshar *Awwad Ma'rif, Jilid 2 {Beirat: Dar al-Gharb al-1slami,
[92R), 45,
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Al DEwisl, Sonman AT Diwid Juz 3. Tahglq Muhammad Mahy al-Tiin " Abd al-
Hamiid (Beivut; al-Maktsbah al-'Asriyah, LL), 236 Dalam Sunan Ibn M&jah
menggunakan redaksi berfkut inl; Lo LU 3 e e d Jpe Gt bk o de 3
e asall o 0 oy N e o edy 5] Liht Ine Msh, Suman S Miish
Tahilg Mubammad Fu'ad *Abd al-Baql, Jilid 1, 688,
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Al-Bukhan

12 | Hisdistentang persetujuan MNab 1:TI|urlh|- anak yang
bersedekah untuk oy vang walal tiba- l1hl dan Muslim
17 | Hadis tentang persetujuan Nabd terhadap anak yong | Muslim
NME%I‘I‘II]}.I“ puasa sebulan ibunya vang telah
wafat,
14 Hadis tentang persefujuan Mabi terhadap anak yang | Muslim
menggantikan puasa sebulan ibunya yang telah
walsl dan menghajikan untuk ibmyq.ﬂ
15 | Hudis tentang suruhan Mabi membacakan Y asin Abl Dawad
atas orang yang sudah mati ™
I6 | Hadis yang menceritakan Nabi melihat dun kuburan | al-Bukhari

vimg penghuninya sedang disiksa, lale Mabi
menancapkan pelepah kurma di atasmya. Kata Nabl,
selama pelepoh kurme belum kering, maka penghumi
Jewburan ity akan mendapar manfaatnya.”™"

Y e S ey e
gl el Wy il oy i e Bl gt A e Ead ) 1t A
by ol e g I P faelal i e e S ] gy e
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Imam Mushim, Saiib Musdion, Titid 1, 464

Al-Imam al-Hafiz ibn “la Mubammad (bn Tsa ol-Tirmidii (w.279 H, Alimi® ab-
Kubir, Taliglg Beshshar * Awwad Ma'rad, Jilid 3 {Ltp.: Dar al-Gharb al-Tskami, 1998),
oot k-2, 161,
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Tivvam Muskim., Fabil Mosion, Jilid 1, 402-403. Liket juga Fn Hajor al' Asgalanl, Fark
al B Shark Sahfh al-Bukhi, Tahqlq 'Abd al-Qdir Shaybah al-Hamd, Jilid 3, Bab
hawt al-Fuj'oh al-Baghtah, 395,
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Tha Hagar al* Asqulisl, Freh al-Bar' Shardy Sabik af-Buihad. Tl *Abd al-Qadit
Slaybah al-Hamd, Jilid 1, Bab Ma Ja'a fi Ghal al-Bawl, 334

Abi Dawad, Yoo AW Diwid, Ta'lig Mubammad Nage o-Dinal-Afbanl, Filid 3,
A3,
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Hadis tentang perintab Mabi setelah mengubwrkan | Aba dawiid
mayil agar beristighfar unhrJ: mavit, karena saat it

=i mayit sedang d:!nnya_

Hadis tentang percakapan Nabi dengan sekelompok | Muslim

Muslim vang sedang hajk. Seorang perempuan
bertanya, apakah anak kecil ini boleh mengerjakan
haji? Wabi menjawab boleh dan kamu mendapat

pahalanyn. i

Menurut Siradjuddin Abbas, semua dalil baik dari svat al-Qur'an
maupun hadis di atas selurvhnya mencgaskan adanya kebolehan
melakukan pemindahan pahala. Karena pada hakekatnya setiap orang vang
telah melakukan suatu ibadab, dia berhak mendapatkan pahala. Ketika
pahata itu sudah berada pada dirinya dan menjadi haknya, maka seseorang
pada dasarnya memiliki kebebasan atas haknya, termasuk memberikan
atau mengirimkan haknya itu kepada orang lain.

Dalil-dalil yang dimajukan oleh Siradjuddin  Abbas di atas
sesumgguhnva dapai diklasifikasikan kepada tiga kelompok, pertama dalil-
dalil tentang sampainya manfaat do'a bagi orang yang sudah mati, dalil-
dalil tentang sampainya manfaat bacaan al-Crur’an vntuk mayit, dalil-dalil
tentang sampainya manfaat amal sedekah, puasa dan haji orang yang
masth hidup untuk orang mati. Dan semua yang dilakukan oleh orang yang
masih hidup tersebut ketika dimaksudkan untuk yang sudah mati, maka
hal tersebut bisa sampai kepada si mayit.™

Dengan mendasarkan pada hadis Mabi yang menganjurkan kepada
umat Islam berdo'a untuk ahli kubur setiap kali memasuki makam, maka
al-Suyuti mengatakan bahwa kalau berdo'a untuk ahli kubur itu menjadi
anjuran agama, maka bacaan sesyaty dari al-Qur'an lalu dihadiahkan untuk
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Abho Daww!, Swmes AR Pawad, Tu‘l':lq Muohammad H_z_nr al-Oian al-Alban, Jilid 2,
Kirah al-Jangiz, 5719,
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Imam Muslim, S2800 Mosbim, Likd 1, 568, Dakam redaks vang sedikin berbeda tetapi
maknamya sama disebutkan dalam Sunam AR Déwid. Liknt abi DEwiad, Sunes AT
Pavrd, Ta'fig Muhammad Masic al-Tin al-Alband, Jilid 1, Kitah al-Manasik, 301,
W fhn Ahrnad ab-bantand, AMmgila 7 Tobgig -Magaii 33-37.
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vang sudah mati, tentu itu sesuatu yang baik dan sampal juga
J-.l.',|:|r:lnuiilfun';.-'ﬂ.':H

Semua hadis di atas menurut Siredjuddin Abbas adalah dalil sahih
vang tepat digunakan sebagai tandasan normatif kebolehan mengirimkan
hadiah pahala kepada orang yang tclah meninggal, tetapi menurut A,
Hassan, hadis-hadis tersebut hanya sahih dari sisi sanadnya tetapi tidak
sahih dari sisi matannya. Oleh karena itu hadis-hadis di atas tidak
digunakan dalam kasus ini schagai dalil eleh A. Hassan, meskipun sahih.
Hal ini sesuai dengan pandangan A. Hassan, bahwa hadis yang bisa
digunakan sebagai dalil hukum adalah yang sahih dari sisi sanad maupun
matannya. Menurat A Hassan, matan hadis-hadis tersebut bertentangan
{ ) dengan al-Qur'an Surat Yasin ayat 54 dan Surat an-Najm ayat 39,

5. An-Najm ayat 39 temyata dipahami sccara berbeda olch A,
Hassan dan Siradjuddin Abbas. Bagi A. Hassan, ayal 39 an-MNajm ini
hukumnva masih berlaku sampai sekarang, artinya hukumnya tidak
dinasakh, meskipun ayat ini pada dasarnya jika dipshami secara utuh
aniara avai sebelum dan sesudahnya adalah terkalt dengan syari'at Nabi
Musa as, dan Nabi lbrahim, tetapi ayat ini dianggap masih berlaku bagi
umat Islam pula. Sementara itw, bagi Sicadjuddin Abbas, ayat 39 an-Najm
ini herbicara syari'at Nabi Musa dan Nabi Ibrahim dan oleh karena itu
hukumnya hanya berlaku bagi umat Wabi Musa dan Nabi Ibrahim, bukan
untuk umat Muhammad.®' Kerena itu, hukum ayat ini dipahami telah
dihapuskan (dinasakh) oleh gyvatl lain, yakni ayat 21 5. At-Tur. Hal ind
sesuai dengan pandangen Siradjuddin Abbas yang mengakui adanys
konsep nasikh-mansukh, sementara A, Hassan menyatakan bahwa tidak
gatu pun ayat al-Cur’sn yang dinasakh oleh ayat lain, ‘apalagi cleh hadis
Nahi,

Pandangan Siradjuddin Abbas ini tampaknya sesual denpan para
mufassir klasik seperti Ibn Jarir al-Tabari dan Sveikh Abi “All al-Hasan al-
Tabrasi dengan mengutip pendapat Tba ‘Abbas, vang menvatekan bahwa
ayat 39 Surat an-Najm ini telah dinasakh olch ayat 21 QS, At-Tur. Kata
[bn “Abbds, bahwa ayat 3% Surat an-MNajm turun terleblh dahuly, baru
kemudian ayat 21 QS. At-Tor diturunkan oleh Allah. Ayat 39 an-Najm

Y tmam al-SuyilE, AlAaw b ol fibat wa ol-Noby ‘an ol Sheids* |Belrat: Dar al-Kutub
al-'lmiyah, £, 42,

Bl gayyid Tamtiwl berkesimpulan hohwa syat 39 an-Najm berbentuk wmum vang
terkadang borlaky Khusus, vaknd berlaky khusgs bagi kaws Mabl Muss dan Tbrahin,
karena avot ini mergpokan sabah satu hikavat stau ketentuon yang fercantum dalem
subinf Muss dan Tbrahing, Adepon bagl umat Tslam, maka baginmya ansaloya sendin dan
amtad orang lain untuknya, dan yang demikian ini adalah keutamasn dan rahmat Allah
bagl umat Fslam, Likat Muhansioad Seyyid Tan@wl, ARTafh o Waslt § al-Qurin
al-Koarim, Jilid 14 {Mesir: Dir Nahdah Migr 1l al-Taba"ah wa al-Maghr wa al-Tawn®,
1994, 83-85,

Ial

merupakan bagian dari syari'at Nabi Musa dan Ibrahim.™ Menurut
Quratsh Shihab, huruf fam pada firman Allah /i al~insan berfaidah ramifk,
yang berarti memiliki. Kepemilikan dimaksod adalah kepemilikan hakiki,
yang senantiasa akan menvertal manusia scpanjong cksistensinya, la
adalah amal-amalnya yang baik dan yang buruk. Ini berbeda dengan
kepemilikan relatif seperti kepemilikan harta, anak, kedudukan, dan lain-
lain vang sifainya sementara serta pasti skan lenyap dengan
kematiannya ¥

Demikian juga pandangan Imam Al-Qurtubi (w. 671 H) ketika
memberikan ulasan mengenai mvat 39 an-MNajm ini, bahwa berdnsarkan
riwayat [bn * Abbas, avat tersebut telah dinasakh oleh ayat 21 Q5. At-Tuor.
{Meh karena itu, pada hari kiamat nanti, scorang anak kecil mendapatkan
derajat/timbangan amal bapuknya, meskipun amalnya tidak scbanvak amal
bapakmya, demikian juga schaliknya, Al-Qurtubi juga menvampaikan
perbedaan pendapat ulama mengenai apakah amal orang lain bisa
memberikan manfaat kepada yang lainnya? Menumit Imam Malik, tidak
boleh seseorang melakukan haji, puasa, dan sadagah atas nama mayit
kecuali atas dasar wasiat dari si mayit. Adapun Imam Syafi'i dan vanp
lainmyn membolehkan scseorang menghajiken wntuk si mayit sehagai
ibadah sunnzh. Bagi al-Curtubi, berdasarkan hadis yang cukup banvak,
bahwa amal orang lain bisa sampei kepads sescorang. Dan ada
kemungkinan juga dipahami bahwa ayat 39 an-MNajm berlaku khusus dalam
mazalah vang buruk, artinys hanya ditimpakan kepada pelakunyalah
balasan amal buruk itu, sementara amal baik dapst diberikan pahalanya
kepada pelakunya dan orang Izip,

Pandangan bahwa kcberlakuan ayat 39 an-Najm khusus dalam
masalah yang buruk, ini ditolak cleh A. Hassan karena dua alasan; 1) di
ayat itu terdapat kalimat “an feysa li-g/~insani" dengan menggunakan fam,
bukan pakai ‘a3 seperti "an fayse ‘sla-al-fnsans, Li al-insan berarti buat
manusia, vakni ganjeran baik buat manusia, bukan ‘af¢ af-insan vang
artinya atas manusia, vakni ganjaran jahat atas manusia. 2) Awat
sehelumnya (yakni ayat 38) menerangloan kejahatan seseorang, yakni tidak
akan dibalas atas satu kejahatan melainkan orang yang mengerjakannya
sendiri. Karena itu sudah tentu ayat 39 yang mengiringinys itu untuk
kebaikan, bukan untuk kejahatan lagi ™

B pubammed ibn Jafe ol-Tebad, S al-Bayan 7 Towll al-Qurds, Nibd 11 (Beirit:
Dar al-Kutuh sl-"limiyah, 1999), cet. ke-3, 534, Lihat juga Syeskh AKL “Al sl-Fagdl
ibn al-Hagan al-Tabrasi, Masme' abfloar § el al-Oursm e 9 (0; Dar al-
Ma'rifah, 1986}, cet. ke-1, 273,

M, Quraish Shiheh, Tafiir ALMishbah; Pecan, Kesan dan Kessrastan Al-Quc'an 17,
413-434,

= AhiD ‘Abdiliih Mufsesunad fbe Ahmad al- AngEA sl-Quimubl, Al B AbkdEn i

e Q0 Jilid 17 (Beirie: Dis al-Kutub al-'Imiyah, 1993), 74-75

A Hassas, "Hadigh Amal? dalam Soakdywab 7 1174-1175.
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Bagi Siradjuddin Abbas. ibadah seorang bapak bisa pindah pahalanya
kepada orang lain, dalam hal ini kepada amak-cucunya dengan tidak
mengurangi sedikitpun pahala untuk bapsknya ftu. Demikian puls
sebaliknya, oleh karena adanya kesamaan dalam iman, Pandangan tersehbug
adalah inti dart ayat 21 Q5. At-Tur, sebagai ayat yang menasakh ayat 39
an-Majm, bahwa orang-orang yang heriman yang berhak masuk surga, dan
yvang anok-cucu mereka atau bapak-ibu mercka mengikuti mercka dalam
keimanan walawpun anik-cugu atau ibu-bapak itu tidak mencapai deraja
ketakwaan vang dicapai ibu-bapak stau anak mereka, Allah akan
menghubungkan anak-cucu dan orang tua mereka dengan mereka sebagai
anugerah kepada fbu-bapak atau anak itu berkat ketaatan mercka, dan
Allah tidak akan mengurangi sedikitpun pehala amal mereka. ™™

Menurut A. Hassan, avat 21 5. At-Tur in1 bukan menasakh ayai 39
an-Majm, dan avat 21 at-Tir tidak memberikan arti adanva pemindahan
ganjaran dari bapak-ibu kepada anok-anaknya, sebab anak-anak yang
belum baligh itw tentu tidak berdosa, hanya Allsh memberikan kepada
mercka derajat yang sama dengan bapak-ibunya melalul karunia-Nya ™'
Tampaknya terdapat kelemahan atau terkesan memaksakan, A, Hassan
memaksudkan kata "dhurriyyah" pada ayat 21 at-Tur itu dengan arti anak-
angk yang belum baligh, padahal secara leksikal, kata terschut berari
"anak cucu®,”™ dan anak cucu artimva lebil umum, yakni keturunan, baik
yang belum baligh ataupun vang sudah baligh.

A. Hassan juga beralasan bahwa ayat 54 Surat Yasin dan ayat 39 an.
Majm, keduanya merupakan ayat yang disusun dalam bentuk kalimat
mafhsur (terkurungterbatas), yakni memakai kalimat “"tidak™ vyang
dikecualikan dengan kalimat "melainkan", sepertl perkataan “tidak ada
Tuhan yang sebenarnya melainkan Allah.” Oleh karena kalimat mahsor;
maka tidak dapat dikecualikan dengan perkataan vamg di luar ayat itu,
tetapi kecualian itu harus dari rengkaian kalimat ayat it sendiri, bukan
dari kalimat lain seperti yang dischut dafam hadis. Qlch karena itu pula,
maka hadis-hadis vang menunjukken sampainya amal scscorang kepada
yang lalnnya, terpaksn didustakan atau ditolak, lantaran bertentangan
dengan  dalll avat yang dinilai lebih kuat. Dan dalam menutup
penjelasannya, A, Hassan mengaku bahwa pendapatnya ini sesuai dengan
pendapat kebanyakan ulama mu'tazilah, bahwa dosa seseorang tidak dapat
dipikul oleh orang lain, amal seseorang tidak bisa dihadiahkan kepada
orang lain, dan tiap-tiap hadis vang menvalahi ayat-syat al-Qur’an tidak
boleh dipakai.”™ .

¥ Libet misalnya Muhsmmad Sayvid Tantiwi, ALTafie of Wadt & alQurim ok

K i, 4243,
ST A Hassan, "Hadish Amal,” dalom Soaf=fawad 3, 1175,
AW, Munawwie, Kamius A-Mimsiain, 444,
A Hassan, "Hadish Amal," dalam Sos/-fewab 3, 1177-1178.
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Satu hal vang menarik dibahas @i sini, bahwa lbn Taimiysh
mengatakan: barangsiapa yvang meyakini behwa manusia tidak bisa
mendapatkan  manfaat  kecuall dari amalnya sendiri, berarti dia
mengingkari kesepakatan (ijjma’), dan yang demikian itu batal berdasarken
dua puluh satu alasan, yakni; 1) bahwa manusia dapat mengambil manfaat
dari do'a orang lain, dan itu berarti mengambil manfaat dari amal orang
lain; 2) bahwa Nabi saw., memberi syafa'at kepada umat yang menghadapi
hisab amal dan ketika mau masuk surga, dan Nabi saw. juga memberi
syafa'nt kepada pelaku dosa besar schingga bisa keluar dari neraka. Ini
sdalah mengambil manfast dari amal orang lain; 3) bahwa setiap nabi dan
arang salih akan mendapatkan syafa'at; 4) balwa malaikar beristighfar dan
berdo'a untuk manusia di bumi; 5) babwa Allah mengeluarkan sescorang
yang tidak memiliki amal baik sedikitpun dari neraka berdasarkan kasih
sayang (rahmat|Nya; 6) balwa anak-anak orang mukmin bisa masuk surga
karena amal bapak atau orang tuanya; 7) bahwa Allah berfirman dalam

kisah dua anak vatim (alghu/@maini al-yatimaing le Layl 05 dan

kedua anak yatim tersebut mendapatkan manfaat dari kebaikan bapaknya,
bukan dari amalnya sendiri; 8) bahwa mayyit dapat mengambil manfaat
darl amal sedekah dan amal memerdekakan hamba sahaya berdasarkan
sunmah dan ijma’; 9) behwa haji vang diwajibkan bisa gugur dari mayit
dengan dihajikan oleh walinya berdasarkan sunnah; 10) Bahwa haji atau
puasa nazar bisa gugur dar mayit sebab dilaksanakan oleh orang lain; 11}
bahwa orang yang mati meninggalkan hutang, oleh Nabi dicegah untuk
disalati, smmpai Abu Clatadah melunasi hutangnya, demikian juga yang
dilakukan sahabat Ali r.a. terhadap orang lain; 12) Bahwa Nabi berkata
kepada seseorang yang akan salat sendirian, hendaklah seseorang ikut salat
berjama'ah bersamanya, dan dengan demikian keutamaan salat herjama'ah
dapat diperoleh dengan amal arang lan 13) bahwa manusia dapat terlepas
dari tanggungannys dengan sesama manusia lain setelah mendapatkan
keputusan hukwn yang tetap darl hakim pengadilan, dan ini adalah
manfaat dari amal orang lain; 14) Bahwa seseorang yang memiliki watak
vang jelek dan sering melakukan kezaliman, maka pemaafan dari orang
vang dianiaya dapat meruntuhkan dosanya; 15) Bahwa tetangga yang salih
dapat memberi manfzat ketika masih hidup stau sesudah mati; 16) Bahwa
orang ying ikut duduk di majlis zikir bersama jama'ah, meskipun ia lidak
ikut berzikir, tetapd fa tetap mendapatkan rahmat Allah; 17) salat atas
mayit, berdo'a untuk mayit ketika salat, adalah manfaat bagi mayit
melalui salat orang yang masih hidup, yakni amal orang lain; 18) Bahwa
galat Jumm'at sah jika terpenuhi syarat dard jumlsh jama'ahnya, ini berarti
ada sallng memberi manfaat sebagian dengan sebagian yang lainnya; 19)
Bahwa Allah berfirman kepada Nabi saw. pg.8 Eily sda &1 UL Ly ini

dapat dipahami bahwa Allah tidak menurunkan siksa kepada schagian
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manusia dikarenakan oleh sebagion lainnya; 20) Bahwa zakst fitrah
diwajibkan atas anok kecll din ying lainnya yang menjadi tanggungan
seseorang, ini memberikan pengertian balwa amal sescorang  bisa
bermanfaar bagi orang lain; 21) Bahwa zakat harta juga wajib bagi anak
kecil dan orang gila, dan mereka diberi ganjaran meskipun bukan mereka
senidiei yang melakukannya™™ Jika diperhatikan, alasan-alasan dari Tha
Taimnivak d atas adalah inti sari dari apa yang discbutkan dalam dalil-
dalil, balk dari al-Qur’an maupun hadis, termasuk yang discbutkan olch
Siradjuddin Abbas di aias.

Jadi, perolehan syafa'at, do'a, dan istighfar, atau lainnya yang
diperoich seseorang dari pihak 1ain, merupakan bagian dari buah amalnya,
vakni kelmanan kepada Allash swt,, karena tanpa keimanan itu maka ia
tidak aken memperoleh syafa'at, tidak juga skan dido'akan atau diterima
dn'a vang dipanjatkan kepada Allah untuknya. Dulam konteks upava itulah
Rasulullah bersabda, riwayat Muslim melalui Aba Hurairah, yang artinva
“apabila salah seorang putra Adam mati, maka terputuslah amalnya
kecuali dari tiga sumber, sadaqah jariyah, ilmu yang bermanfaat dan anak
saleh vang mendo'akannya "™

Dari perdebatan antara kelompok pendukunp dam penolak adanya
hadizh pahala kepada orang lain, dapat diambil kesimpulan bahwa balk A,
Hassan maupun Siradjuddin Abbas, dalam proses dstinbay sama-sama
menegunakan dalil dari avat al-Curc’an dan hadis, tetapi keduanya berbeda
dalam memposisikan hadis dari al-Chr’an, AL Hassen memposisikan hadis
pada posisi kontradiksi, sementara itu, Siradjuddin Abbas memposizikan
hadis pada posisl sebapal penjelas (Bayas), Oleh kerens itu, A, Hassan
iidak mengonggap dalll hadis tentang hadiah pahala itv sebagai dalil sah
meskipun  sahih  rivwayatnya,  sementara  Siradjuddin justru
menggunakannya sebagai dalil yang dinilal sahih. Adepun pendekatan
vang digunakan dalam menelaah dalil, mereka febih banvak berdebar
dalam masalah kebahasaan (pemaknaan kata), vang dalam  kaidah
penctapan fatwa dikenal dengan metode bavans, tetapl mereka berbeda
dalam penggunaan konsep nasikh-mansukh.

Jika dilihat dari kedalaman ilmunya, hampir dapat dipastikan bahwa
A, Hassan dan Siradjuddin Abbas mengetahul dalil-dalil yang digunakan
oleh kedua belah pihak, tetapi karena kedua belsh pihak memiliki
pandangan yang berbeda mengenal kasus hadish pahala dan mercka
sampai pada sebuah keyakinan akan kebenaran pandangan masing-masing

1 Lihat Sycikh Mubammad al-*Arabil al-TiyEnl ibn al-Husain al-Wahidi al-Maghrald,
[5'af al-Mushimin wa a-Mustimar & Jewir of-Qirdal wa Wosdl Thawibevs i al-
Amwat (Ltp: t Pen, 1414 ), oot keof, 69-74, Lihat juga Muohammad Sayyid
Tamtawi, AL Tarddr af-Was sl i al-Charan al-Karm, Jilid 14, 83-85,

M M. Quraish Shihab, Tafilr A-Misbbal Pesen, Kesan dan Kesecasion AlQar'sn 13
{lakarta: Lesters Hati, 2003, ced. ke-], 434
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sebagaimana yvang telah disebutkan pada bab sebelumnya, maka persoalan
menggunakan dalil dan metode isrinbat sesunggubmya merupakan pilihan
yang telah disesuaikan dengan pandangmm:.rn yang dianggap benar
tersehut. Dengan kata lain pilihan dalil dan metode fstinkat dipenparuhi
atau diwamai oleh paham keagamaannya, Dalam kasus ini A. Hassan tidak
menggunitkan konsep nasikh-mansukh, sementara Siradiuddin Abbas
menggunakantya, bahkan terdapat banysk kesamaannya dengan

pandangan para mufassir,

B. Fatwa tentang Akuivitas Seputar Kuburan (T algin Mayit)

1. Gambaran tentang Aktivitas Sepular Kuburan

Yang dimaksud dengan aktivitas seputar kuburan adalah berbagai
kegiatan keagamaan yang dilakukan oleh sebagian Muslim di keburan
seperti talgin mayit, ziarah kubur, membaca al-Qur'an di kuburan,
membangun masjid di kuburan, dil. Hal-hal yang dipersoalkan terkait
dengan aktivitas seputar kuburan ini antara lain adalah apakah aktivitas
tersebut ada landasan hukumnya atau tidak, apakah ada manfaatnya bagi
mayil otautidak,

Meninggalnya seorang Muslim menandai akhir dari perjalanannya
hidup di alam dunia dan selanjuinya memasuki alam lain, yakni alam
barzah (penantian) menuju alam  akhirat.™ Untuk memberikan
penghormatan kepada mayit, umat Islam diwajibkan untuk menggclar
ritus-ritus tertentu. sebagaimana yang tertera dalam Htﬂb-rhltﬂb fikih,
yakni memandikan, mengafani, mensalati dan menguburkan, ™

" Dalass feologi lslam, slom harzsh dikenal sebagai alemo sntars atey tempad
persinggahan yong di tompat terschut juga divaking seseorang mengrima kenikmatan
kubur atiw justrg fiksa kubur, vang mesjad] petandn keboahagisan stan Kesengsaasn
sescorang 4 el kianvst nanti, Adapon hari akhirat diyakinl sebogai bori pembalsan,
di  momn setiop  crong setelah dibaspunkan  dor alam  kubur  hares
memmperanggan gjawsblkkan setumh perilakumya ketika hidup o dunia

B Dalam Shar atau penjelasan Kilob Safmab o-MNafal dikatakan bahan kewagibin
bagi orang vang hidiup stas moyst eds empat, Pertoma, memendikannys s
gantinye mandl, seperti tayammum jiks mayat tidak dapat dimandiken dengan air,
semisal mayal yang gosong terbakas apl dengan sekimmyo jika dimandikan, maka
akan vapul dan hancor, kecunli orang yang mati syahid Sebab orang yang matl
ayshid haram dimandikan don wajih disalati. Kedia, menghafanimes gefeloh selessi
memandikomimve  ston sebelal men-tayamend-nys, Ketiga, menshalati - cetelah
dimandikan dan dikafani secorn sempumn. Keempat, mengobirkannys, Bagl mays
yvang mati syahid disenahlan dkuburkan berikut pakaian-pakaiannya yang menempel
i badan, Adapum mayst orang kafic - balk deimmd (kefir vong berdamai dengan umai
Lsfam) staw harbl (kafir yung memerangi wmad Dslam) - tidak wajib dinsandikan, tapl
boleh dimandikan secarn mutlak, dan dibaranikan smtak disalati, Libot jaga misaloya
Muhy al-0in Ak Zakariyya Yalvd ibn Shaeaf al-Mawawl, Miokay of-Talibln s

‘Umnlar af-MfuiFin (Bedrie: DEr al-Minhaj 1o al-Mashr wa al-Taazgl®, 2008), ced, ke-1,
[ 4%, Shams al-Din Mubammad ibo 2l-Khaith al-Sharkinl, Moghar alMobidr (Beirt:
D al-Mla'zifal, 1997), cer. ke-1, 499 Mvhammad Schli bin Hman Hallag, Af-
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Tetapi terlepas dari ritus-ritus yang disyari'atkan, dijumpai ritys
keagamaan ini dijalankan dalam bingkal atau tradisi-tradisi setempat vang
dijalankan sebapian masyarakst Muslim di berbagat daerah di Indonesia,
Berikut inl gambaran dari scbuah observasi partisipatif penulis tentang
bagaimana seorang yang meninggal dunia itu diperlakukan oleh sebagian
miasyardkal Muslim di Jawa. Gambaran di bawah ini adalah rangkuman
dari apa yang penulis pemmah ikutl dalam prosesi kematian sefak penulis
masih di desa kampung kelahiran (Jepara-Jateng), di Semarang Timur
(perumahan Kekancan Mukti), di Jakana Selatan (Pondok Labu), dan di
Purwokerto-Jawa Tengah, daecrsh tempat penulis sekarang mengabdi di
STAIN Purwokerio,

Ketika penulis datang menyaksikan kematian seseorang, penulis
mendapati mayit dibaringkan di tengah rumah, ditutupi kain batik,
beberapa orang terlihat sedang menangis dan berduka cita, sementara yang
lainnya sedang asyik membaca al-Qur’an, khususnya Q8. Yasin [36] dan
ada juga yang melengkapinya dengan bacaan-bacean kalimah tavyibah
vang dikenal dengan raffilan.

Bapak Kayim atau Modin, seorang petugas/pengurus kematian dari
desa atau kelurahan memyiapkan berbagal perlengkapan, seperti kain
kafan, minyak wangi, dll, serta perlengkapan untuk memandikan jenazah,
yakni alr putih tawar, air sabun, air berbunga mawar atau air kapur baruz,
Sctelah  disiapkan, pak Kapwm memanggil keluarpa moyit  untuk
mengangkat jenazah ke tempat pemandlan. Setelah selesai dimandilkan,
jenazah dilap dengan handuk, lalu dibaringkan di atas kafan yvang telah
disediakan. Selanjutnya puk Kayim mengambil celak™ untuk menuliskan
kalimat /3 ifaha iHalfah di dabi mayit,™ Sebelum muka mayit ditutup kain
kafan, biasanya keluargs diberi kesempatan untuk memberi ciuman
terakhir pada kening & mayit.

Selanjutnya mayit dibaringkan di keranda yang ditutup dengan kain —
biasanya berwarna hijau - bertuliskan kalimat fomd WUahi wa innd Haifi
rafi'un atau Ja ilala (lafizh Mubarmnad rasalullah, DL atasnya dikalungkan
beberapa helai benang yang diuntai bahan wangl-wanglan seperti bunga,
panidan wangi, dll. Keranda jenazah dilctakkan di sebelah kiblat untuk
memudahkan para pentakziah melakukan salah jenazah, Sebelum jenazah
diberangkatkan ke mushalla atau masjid, dilakukan wupacara

Caebaf ff Figh gi-Sumvak ioa al-Kitab (Mesic Moktabah al-Tabi To, 2002), et ke-1,

243-272. Su'ad Tbeahlm S8l Adkar Ihada af-Marsd 7 of-Shad s ai-lelamiveh

{Mesir: Dir al-Diy®, 1993, cet, ke-3, 159,

Celak adalah baban kosmetik vang ditarvh di sekitar mars seria menghitamin

pelupuk dan buly matamya

B Menunst Pak Kayim, menuliskan kalimat L3 iaha italiah di dabi mayit dimakswsdkan
sehogal tanda bahwe s mayit adalah seorang Muslim vang micogesakan Allab
| dracsrar el
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pemberangkaian mayit yang susuman acaranya; pembukasn, sambutan atas
nama keluarga, sambutan dad wakil pimpinan tempat kerjo mayit ketika
masih hidup, dan yang terakhir waktu sepenuhnya diserahkan kepada pak
Kayim, Pak Kayim meminta agar keranda jenazah diangkat ke halaman
depan rumah dan kelugrga diberi kesempatan untuk melakukan ritual
brobesan (melewati celah di bawah keranda jenazah) sebanyak tiga kali, ™"
baru kemudian jenazah diberangkatkan

Dalam perjalanan menuju masjid dan makam, para pengiring
mengucapkan kalimat /5 ifaha ffalfeh™’ Sampai di makam, jenazah
langsung dimasukkan ke liang lahat, dan setelah posisi jenazsh pas —
menghadap arah kiblat — salali seorang keluarga atau pengiring
mengumandangkan adhan dan fgamah’™ Berikutnya beberapa lembar
papan atau bambu ditaruh di aras tubuh mayit sebelum orang-orang
menutupi makam dengan tanah hingea membentuk pundukan tanah
setinggi kira-kira 10 inci dari permukaan tanah. Dua buah petanda yang
terbuat dari kayu atau batu ditaruh di ataz makam tersebut, yang satu di
bagian kaki dan yang satunya lagi di baglan kepala mayit.

Kegistan selanjutnya adalah ralgin mavit sesast sesudah mayit
dimakamkan. Tata cara yang biasa dilzkukan adalah sesudah pemakeman
mayil selesai dan para pengiring masih dalam kondisi berdiri, bapak
kayim'modin atau seseorang yang dianggap mampu mentalgin dengan
membaca beberapa ayat dan hadls vang berisl tentang peringatan akan
kepastian adanya kernatian bagi setiap insan. Bahwa kematian itu sesuatu
yang pasti datang, adanya malaikst Munkar dan Nakir yang akan
menanyai setiap oramg yang mati juga pasti datang, edanya hari
kebangkitan dari kubur dan kiamat juga pasti datang, bahwa surga dan
nerska adalah sesustu vang pastl adanys. Seswdah itu pentalgin
mengingatkan  kembali kepada mayat yang dimakamkan dengan
mengatakan: "Hai fulan bin fulan, sekarang saudara sudah mati, bertemnpat
di alam barzah, dan schentar lagi saudara akan didatangi oleh hamba Allah
yang bertugas menanyai saudara, karena it saudara tidak usah takut dan
gentar, jawablah pertanyaan malaikat itu dengan tegas sebagaimana yang

#% Prakeik inl wmum dilakukan di berbagai tempar. Hal ite éilakukan dengen maksud
urtuk menghindsrl duks vasp bethepasjsngss yamg mungkin timbal karcna
ditinggzalkan smgpeda kefuargs yang dicidainya

Terkndang kalimot yang dibaca tidak kanya kafimat tnhlil tetapl juga tasbils, tahemid,
dan takbir, seperti kolimat; sebfdalat we abhamoly S, wa b debhe Wafak, wa
AlZh abbar (Maha Sueci Allah, Segala Puji bagl Allah, Tiads Tuban selain Allak, da
Allah Mohs Besar),

Azun (adfham aclaleh serum yang meaondai masaknva wakio salnb ntne aiakan ok
meriinaikan salat, verdini dari beberspa kalimat yang mengagungkan Allsh, mengakuai
Ketuhanan-Mya dag kenabian Muhammad, sena menyers omng untok salia dan
meraih kemenangan, fpamah adalah versi vang bebih pendek darl azan vang binsasya
divcapkan ketiks salsl sodah bampir dilaksanakan
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telah saudara yakini ketiks masih hidup. Kalau saudara ditanya. siapa
sesembahanmu? Jawablah dengan tegas bahwa Allah Tuban yang aky
sembal, Kalau ditanya, siapa nabimu? Jawablah, Muhammad nabiky,
Kalau ditanya, apa peganganmu? Jawablah, al-Chur®an m:gangmsku. Siapa
saudaramu? Jawablah, scmua umat Islam saudaraku. ™ Sesudah selesai
talgin, para pengiring diminta duduk untuk berde’a yang dipimpin oleh
tokoh agama atiu KapfmModin. Kadang-kadang sebelum do'a ada juga
ving meniiadisikan rafii/an singkat.

Sesudah {tu, salah seorang, atas nama keluarga berdinl menyampaikan
sambutan, mengucapkan terima kasih kepada para hadirin atas partisipasi
mereka, dan  memintakan  maaf  atas segela  kesalahan
almarhum/almarhumab.  Sesuai  kebissaan, wakil keluarga  juga
menyampaikan, sekiranya almarhum/almarhumah memiliki hutang kepada
sesearang, maka hendaknya ia memberi tahu kepada angpota keluargs agar
bisa diselesaikan. Isi sambutan vang terakhir — dari sehagian masyarakat -
adalah mengajak kepada seluruh hadirin untuk makan bersama di rumah
duka, dan memehon bantuan hedirin apar sclama tiga atau tujub malem
antuke turnt mendo'akan (sfameran) bagi &l mayit. Biasanya hanya sedikit
yang datang makan bersama setelah pemakaman, tetapi tidak terjadi di
malam ha:inya.””

Aktivitas di seputar kuburan biassanya dilakukan lagl pada hari ke 3.
ke 7. 40, 100 dan ke-1000 dengan ritual membaca vasin dan tahlil pada
sore hari (sesudah asar) di makam. Sanak famili dan handai taulan seriz
tetangga hiasanya dimintai tolong oleh kelvarga dalam acara terschut.
Kemudian mereka diajak ke rumah keluarga untuk disambut dan disuguhi
hidangan makanan seadanya sesuai kemampuan keluarga.

Sebagion masyarakat ada yang membangun makain keluarganya
sebagai petanda agar mudah dirawat, antara lain dengan membengun
kijing dan ada juga yang membangun rumah kecil atau kubah { conghup-
lawa) yang salah satu fungsinya untuk berlindung terutama di musim
hujan pada saat ziarah kubur. Bahkan ada schagian kecil makam tokoh
yang di tempat tersebut didinkan masjid. Pembangunan ini biasanya

3 Likat, misalnys Sirdjuddin Abbas, €0 Massiab Ageme @, TE-T9 Lihar jugn Snowck
C. Hurgronje, Mecca fr the Larter Part of The 19" Century (Leiden: EX. Brill, 1931),
144,

™ D bebernpa daersh, terutama di daersh perkotnan, peserta tahiilan dalam sl
Kematian binsmya sciumish yang teloh dipssankan oleh keluarga si mayit. Hal i
herbeda dengan deerah pedeszan yang pola kehidupan gotong-royong di antora sarga
magihy tingyi, peserta tahlilan bissanya tidak dibatasi don tempe undangan khusas,
Ik yang meninggal dunia orang saleh dan baik di mata masvarakat, mika bigarmm
yamg datang mendo'skam juga banyak. Schaliknya, kalan yang meninggal oilalah
kueanp baik di meta mosyarakat, bissanya yang datomg merddo'alam jugs tidak
hanyak.
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dilakukan getelah mempertimbangkan kondisi ranah makam setelah
keras/ memadal.

Dan sekian ritual tentang aktivitas seputar kuburan, yang paling
menjadi sorotan dan perdcbatan adalah persoalan talgine Sebagaimana
diterangkan olch Siradjuddin Abbas, talgin secara bahasa berarti raffim®
yakni memzhamkan (Kamus al-Muhit), bisa berarti "mengajar dan
metnberi ingat” (Kamus al-Marbawi) atau “*memberi peringatan dengan
mulut secara berhodap-hadapan® (Kamus al-Munjid). Adapun secara
istilah, talgin memiliki dua arti; perfama, mengajarkan kepada orang vang
akan wafut kalimat tauhid, yakni L& #laha fallah. Kedua, mengingstkan
orang vang sudah wafat dan baru saja dikubur beberapa hal yang pemting
baginya untuk menghadapi Malaikat Munkar dan Nakir yang akan datan
menanyai mereka. Arti yang kedua inilah yang menjadi perdebatan, ™’
Menurut A, Hassan talgin artinya mengajar, Dengan mengutip pendapat
ahli talgin, ia mengatakan bahwa talgin adalah mengajar si mati buat
menjawab pertanygan-pertanyaan yang akan ditanyakan olch malaikat
kepadanya, atau mengajar sl matl apa-apa i'tigat yang wajib ia imani
sewaktu masth hidup.™

2. Metode ferimbdr Hukum

A. Hassan berpendapat bahwa mentalgin mayit itu tidak ada dalam
al-Crur'an, (idak sah dari hadis, tidak pernah dikerjakan oleh para sahsbat,
dan tidak diriwayatkan oleh imam vang empat.* A, Hassan mendasarkan
pendapatnya ini pada tiga ayat al-Quran, yaknl Q5. An-Maml ayat 80,
(8, Fatir ayat 22, dan QS. An-Nisa’ ayat 18" A. Hassan berkesimpulan
bahwa orang vang sudah mati itu tidak dapat menerima pelajaran dari
yang masih hidup, sehingga kebiasaan mentalgin itu tidak ada manfastmya
sama sckali bagi mayit. Imam-imam ahli hadis berkata, bahwa tidak ada
safu pun Awayal yang sah tentang Nabl membenarkan talgin, dan kata
Imam Ahmad, bahwa tidak pernah penulis lihat seorang pun berbuat
(talgin) itu melainkan penduduk Syam di hari kematian Abu al-Mughirah,
datang seorang, lalu ia berbuat begitu,’™ Selain itw, A Hassan
menjelaskan bahwa hadis riwayat Tabrani tentang talgin adalah lemah,
dilemahkan oleh para ahli hadis seperti Ibnu Qayyim (w. 597 H), Nawawi

Bl Siradjuddin Abbas, "Masalah Talgin® dalam &0 Sealah Apams o 71
M A Hamsen, *Takjienkan orang yang sudah matl,” dalam Soaldawab [, 212
¥ A Hasean, *Talglenkan orang yang sudah matd,” dalam Seaffmead 7, 212

S oy 22 0 B el ) o et el ey B0 ety i B )
(18 Dy oY e ] JB Sl sl e 1G] g ol ey il
A, Haszan, “Mengajnr ceang mati,” dalam Soalfawal L 200
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(w, 676 H), Hafiz ‘Iraql (w. §06 H), Thnu Hajar {w. 852 H), dil. Bahkan dia
juga mengutip pendapat Imam Ahmad dan Tmam *lzzuddin. ™

A, Hassan menggunakan makna lahiriah dalam memahami ayatl B0 an-
Waml dan Fatir ayat 22, A. Hassan mevakinkan lawan debatnya dengan
mengatakan bahwa pemnakaian makna lahiriah ini juga dilakukan oleh Siti
Aishah dan Umar dan discbutkan dalam kitab Fath al-Bari juz 7. Babwa

yang dimaksud dengan kata almawta dan kata _y gl o (3 adalah arang
vang telsh mati secars fisik di dalam kubumya. Jadi, aval tersebut
diterjernahkan scbagai berikut: "Sesunggpuhnya engkau tidak dapat
membuat dengar orang-orang yang sudab mati,"” dan "bukan engkauw orang-
prang vang dapat membuat dengar orang vang di dalam kubur,™" Untuk
menguatkan  pandangannya, A Hassan menyampaikan beberapa
pertanyaan retoris, antara lain, pertama, apabila taubat di waktu hampir
mati — berdasarkan ayat 18 an-Nisa' - itu tidak berguna, bagaimana ajaran
sl hidup kepada si mati yang dalam kubur itu, dapat berfaedah? Kedua,
Kalau ajaran si hidup kepada si mati itu berfaedah, mengapa tidak kamu
ajar orang-orang kafir?™

Sementara itw Siradjuddin  Abbas memahaminya sebagai kata
kiasan/majaz, balwa yang dimaksud dengan kata al-mawrd adalah orang
vang mati hatinya, vakmi orang-orang kafir yang hatinva tertwtup dari
ajakan Nabi, yang menjadi sasaran dakwahnya waktu itw, Kata al-mawrd
Juga ditemukan pada ayat 52 Q8. Ar-Rum dan memiliki makna yang
sama.”™ Pemaknaan secars majazi ini dilakukan setelah memahami secara
utuh ayat sebelum dan sesudahnya.

Dralam tafsir At-Tabar {w. 310 H), dikatakan bahwa sebelum avat 80
an-Maml dibicarakan tentang al-Qur'an menceritzkan kebenaran kepada
Bani Israil yang kebanyskan mercka berselisih tentangnya, misalnya
tentang Isa. Al-Qur’an datang membewa kebenaran, sebagai petunjuk dan
rahmat bagi orang-orang mukmin, Allsh kemudian menyuwruh Muhammad
untuk berserah diri kepadaMya, karena dia berada dalam kebenaran,

Rk Imam “lzzuddin s 4 peary desdy il dam Imam Ahmiad mengaakan oyl ke
Gl M8 ] el ipall l e cpm plah el W) e b Usf Cihar A, Hassan,
“Talqienkan orang yarg sudah motl,® dalam Soa-deeab |, 111

“: A Hassan, "Talgien,” dalam Soalfivak 2 477478,

B A, Hassan, "Talgienkan orang yang sudah matl," dalam Soal-Jasvab [, 213,

T '_1?.1 1] Wl Bl e Yy | Fabl ,:1.-_--.- A kil Pada aval 52_ur-'F'.|._n'r|. ini orang-orng
kofir dismmakan Tuhan dengsn otang-ofsng i yang tidak munpkin logd
mendengarkan pelgjaran-pelajaren, begity jugn dEsamakan orang-orang kafir it
dengan crang-orang Tl Yang tidak bisa mendengar panpgilan sema sckali apabila
merekn sedang membelakangi kita, Lihal Siesdjuddin Abbes, "Mazalab Talgin,”
dulam 40 Maselab Agama 4, 122
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Betelah [tu baru dikatakan oleh Allah babwa kamu Muhammad tidak
mampu memberikan pemahaman tentang kebénaran kepada crang yang
ditutup dan dimatikan hatinya oleh Allah, dan tidak mampu
memperdengarkan kebenaran vang disampaikan ftu kepada orang vang
pendengarannya ditulikan Allah. Kermudian ayat sesudahnya menyatakan
bahwa kamu Mubammad tidak mampu menunjuki orang yvang bita mats
hatinya dari kebenaran, dan kamu tidak mampu memberikan pendengaren
akan kebenaran kecwali kepada orang yang membenarkan dan percaya
kepadamu, ™

Demikian pula ayat 22 Q8, Fatir, jika dipahami secara utuh akan
sampai pada kesimpulan bahwa kata jeafl 3 -~ merupakan kata yang
musti dimaknai secara majazi, sebab potongan kalimat sebelumnya
menegaskan bahwa Allah member] kemampuan menerima kebenaran
gjaran kepada orang yang dikehendaki-Mya, dan dua ayat sesudshnya
berbicara mengenad tugas rasul sebagai pembawa berita ancaman bagi
yang tidak taat, don berita gembira bagi vang mentaati. Jika demikian
maka kata ;o2 3 s adalah obyek, sehagai sasaran dakwah Nabi vang
oleh karena mati hatinya, maka diumpamakan sebagal orang yang ada di
dalam kubur.™' Dan menurut Siradjuddin Abbas, yang dimaksud dengan
gadll (3 s adalah "orang kafir”, sesual makna majazinya, "bukan orang
yang dalam kubur" sesusi makna harfishnya =

Dari segi kejelasan arti, kata a'-mawta dapat dikelompokkan kepada
lafal yang tidak terang maknanya { sk ra=2 p#). Dalam perspektif ushul
fikih, lafal yang tidak terang maknanya terbagi kepada 4 macam tingkat,
yaknl tidak terang { &1}, lebib tidak terang ( S-tL), sangat tidak terang
(_=st), dan paling tidak terang (s izl Kata a4 dapat dimasukkan
kepada kelompok lafal l_;‘-j'h yakni lafal yang samar artinya dalam
sebagian penunjukan (23} nya yang disebabkan oleh faktor luar, yakni
xesamaran arti lafal itu dihubungkan dalam konteks satuan arti tersebut,
Contohnya, lafal J,J| pada ayat 38 QS. Al-Miidah, darl segi arinya
schenamya cukup jelas, vakni "orang vang mengambil harta vang bemilzai
milik orang lain dalam tempal penyimpanannya secara sembunyi-
sembunyl.” Tetapi lafal &) mempunyai satuan arti (a/7ad) yang banyak,
yaitu pencopet, permmpok, pencuri barang kuburan, dll, Apakah sanksi
hukuman potong tangan diberfakukan terhadap semua satuan arti itu, Di

0 Aba Jafar Mubammed iba Jarde &l-Tobarl, S al-Bapim ‘ar Tawdl Ay al-Quran,
Tahgiq “Abdullah ibn *Abd pl-Muhsin al-Turkl, Juz 18 (Mesir: D Hijr, 2001, cet,
ke-1, 116-11%.

' Abi Ja'far Muhemmed iba Jare al-Tabad, S a-Bapie ar Tewdl Ay af-Ourn,
Tahiq *Abdudlah iho “Abd al-Mahsin al-Turkl, Juz 19, 359,

"2 Giradjeddin Abbas, "Masalih Talgin™ dalam 40 Mesaloh Agana £ 120-121.
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sinilah terdapat kesamaran itu. Sama halnya dengan laful M pada hadis
vang artinya "pembunuh itu tidak boleh mewaris.” Lafal “pembunuh” di
simi juga memiliki satean arti, yakni, pembunuh tersalah {tidak sengaja),
pembunuh bersehab, dan pembunuhan bersama.™ Demikian juga kata
oo memiliki satuan artl, yakni “orang yang mati hatinya," dan "oerang
vang mati {tuli} pendengarannya.” Karena terdapal kesamaran itulah,
maka ulama berbeda dalam pengambilan makna lafal bersangkutan

Dalam kajian flmu ushul fikih, cara mengambil makna sebagaimana
yang dilakukan oleh A. Hassan dikenal dengan pengambilan makna
melalyi mantidg af-nass. Mantg sccara bahasa artinya "sesuatu yang
diucapkan”. Menurwt ulama ushul fikih berarti pengertian harfiah {makna
hakikih dari suaty 1afal vang divcapkan.™ Dalam kajian ushul fikih, sccara
kehahasaan, aturan Allah dapat ditemukan secara harfiah dan di balik yang
harfiah. Dari segi ini, menurut Amie Syarituddin, hukum Allah dapat
ditemukan dalam tiga kemungkinen sebagai berikut, pertama, hukum
Allah dapat ditemukan dalam “fhdrad lafal nas menurm yang disebutkan
secarn harfigh, Bentuk ini disebut "hukum yang tersurat” dalam lafal nas.
Eedus, hukum Allah dapat diperoleh melalui isyarat atau petunjuk dar
lafal yang disebutkan dalam nas. Hukum datam bentuk ini disebut “hukum
yang tersirat di balik lafal, Ketiga, hukum Allah yang tidak di_t:mulm?
melalui harfish lafal dan isyarat lafal, tetapi ditemukan dalam jiwa dari
keseluruhan maksud Allah dalam menetapkan hukum, Hukum Allah ds!m::}
bentuk inl discbut "hukum vang tersuruk (tersembunyi) di balik nas.
Berdasarkan tipelogi ini, dapat dikatakan bahwa A, Hasslam menempuh
jalan pengambilun makna tersurat, sedangkan Siradjuddin  Abbas
mengambil makna tersiral.

Berdasarkan data yang ada, dapat dipahami bahwa |pngkah-langkah
istinkar yang dilakukan oleh A. Hassan dalam kasus talgin Ini adalah;
pertama, menentukan siatus kasus ini schagai persoalan keakhiratan atau
ibadah, dan dalam masalah hukum ibadah harus didasarkan pada dalil yang
kuat, Kedua, mengutip pandangan ulama klasik — Imam Ahmad dan Imam
‘lezuddin - karema scsuai dengan pandangan dia sendiri. Ketiga,
menetapkan dalil dari al-Qur'an, yakni Q3. An-N aml 80, S, Fatir 22, dan
an-Nisa' 18, Dulam masalah keakhiratan tidak diperbolehkan mendasarkan
hukumnya pada hadis yang lemah, apalagi bertentangan dengan ayat al-
Qur’an. Yang Keempat, menyusun argumen dengan mEEhuat pertanyaan-
pertanyaan retorls. Dari tiga pertanyaan yang dibuat,”™ hanya salu yang

2 amir Syarifuddin, sl Figh fid 2, 13-15.

4 zairis Effendi, Db’ Sigh 210-201

W mmir Syarifoddin, Lkl Figh filid | (Jakarta: Logos, 1967), cel ke-1, | ES-H_]E..

% Anabila taubat di wakte hasmpls moti - berdasarkan ayai I8 an-Nis@' - it tidak
borguna, bagaimana ajaran s hidup kepada £i mati yng dalam kubur {fw, dopal
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didasarkan pada dalil ayar al-Quran, yakni wang pertama. Mengenai
arpumen A, Hassan vang ketiga tentang bahasa yang digunakan malaikat
dalam pertanyaan dalam kubur, dia tidak bisa memberikan penjelasan
kepada lawan debatnyva, apekah musti bahass Arab ateu dengan yang
lainnya, Menurt A, Hassan, dalam hal ini belum ditemukan dalil yang
menjelagkan. Oleh karenanya, Hazsan kembali kepada asal, babwa tiap-
tiap orang mati akan diperiksa dengan bahasa vang mayit tahw,*

Adapun  Siradjuddin = Abbas mengawali fatwanya dengan
mengutarakan pendapat hukum talgin dari para imam terdahulu, scperti
Imam MNawawi dalam kitab Af-Maime® Sharah al-Mubadbdhab dan kitab
al-Adhkar, Imam Yusuf al-Ardubeli dalam fikih AfAswar, Syeikh
‘Amirah dalam Hashivah kitab AfMaballi dan kitab Qafroly Syeikh
Khatib Sharbini dalam kitab A4/-fgna) Imam Ibn Hajar al-Haitami dalam
kitah Tupiah, Imam Zainuddin bin *Abd al-*Aziz al-Miliban dalam kitab
Fath alMuin, Imam Ramli dalam kitab Aihapah, Syeikh Savid Bakri
Shata dalam kitab Manab af-Tafibin, dan Syeikh Nawawi Banten dalam
kitab Aibapatur Zain Semua wlama di sas menyatakan bahwa talgin
hukumnya sunnah.

Langiah selanjutmya, Sirsdjuddin Abbas mengutarakan dalil hedis
Tabrani yang terdapat dalam kitab Mu‘jam al-Kahir dari sahsbat Mabi,
bemama Abu Limamah, Inti hadis ini menjeiaskan babwa Abu Umamah
berpesan agar ketika dia wafat jemazahnya diurus scbhagaimana yang
diperintahkan oleh Rasululiah, yakni ketika scorang Muslim meninggal
dunia, setelah tanah kuburnya diratakan, agar salah satu berdirl umtuk
meelakukan tabqin, Karena hadiz inl dianggap lemah oleh kebanyakan ahli
hadis, maka Siradjuddin Abbazs menegaskan bahwa hadis talgin dari Abu
Umamah dapat dijadikan dalil penegak hukum dipandang dari dua segi.
Pertama, karena talgin itu hanya "fadail af-A ‘mal” yaltu amalan sunnah,
amalan do'a-do'a dan zikir, maka walaupun ¢a 75 hadis tersebut dapat
dijadikan dalil. Tmam al-Ghazali juga banvak menggunakan dalil hadis
da T untuk wrusan "Tagdal al-A ‘mal” dalam Thyd' “Ultmuddin™® Kedua,
Walaupun ¢a*if hadis ini mendapat sokengan dan bantuan dari hadis-hadis
vang sahih bahkan oleh ayat Al-Qur’an, sehingga derajat hadis tersebut

berfasdah?, Kalaw pjaran si hidep kepada si mati fto berfaedsh, mengapa tidsk kamu
apir orang-orang kafir?, Kamu bacakan talgin ity dengan babasa Arab, makn apaksh
oFang yvang 18k fau behaza Arsb i apabila mati, lantes bisa mengerti bahass Arab?
A Hassan, "Masalsh Talgin,” dalam SoalJdrwab o 1370,

Terkasl d.n‘:ﬂg,a.r: kehalehan beramal dengzan hadis lemab untuk "Em;_Eil n!-.‘rni.l,"'
Stradivddin Abbas mengetip pendapal ubzma-ulama besss marhab Syvali'i, weperi
Iknu Hajar al-Hzitarni, Imam Mawmowd, Imam Shorkind, Teou Salah, don B
Sharwani. Lihat sclepgbapnya pada Siredjuddin Abbas, "Masalah Talgin,” dalam <0
Masalalh Agama 4 WI-50,

13
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naik menjadi hadis hasan Sehaioihi, karena itu sah untuk menjadi dalil atas
sunnahnya talgin.*™

Terdapal sepulub dalil yang menyokong hadis Abu Umamah yang

lemah schingga menfadi hadis Jasan fighairhs, yakni yang intinya

sehapuimana tercantum dalam tabel berikut:

5T

Tabel 6:

Dilil-dalil Penyokong Hadis Abi Umamah tentang Talgin Mayit

menurut Siradjuddin Abbas

Hu|

Inti Dalil

Sumher

1

Hadis tentang wasiat seorang sahabat ketika ia
dalam keadaan akan wafat, belizn minta, kalau iz
sudah dikuburkan dan tanah sudah diratakan, jangan
buru-bury pulang, tetapl berhentilah sejenak, Karena
ia akan merasa terhibur dengan orang yang di pfas
kubar, dan io dapat menget abii jawabam apa yang
akan diberikonnya I:ﬂxadﬂ- imalatkat pesurvh Tuhan
unduk menanyainya,”

Riwawvai
Mluslim

(B8]

Hadis vang menceritakan bahwa Mabi berhenti
sejenak setelah selesal mengoburkan mayit dan
bersabda apgar vang hadir memintakan ampusaf
kepada Allah dan mendo'akeam agar mayit tabah
{dalam menjawab pertanyoan), karena ia sedang
ditmy‘a.m

Riwayat Ahu
Dl

Hadis vang menjelaskan babwa Nabi
memerintahkan untuk mentalginkan kalimah tauhid
kepada orimg yang akan mati, agar akhir dari

Rilwray s
Muslim

L

Siradjuddin Abbse, *Masalsh Talgin," dalam 40 Masalah Agama 4 9,
Sirndjuddin Abbas, “Masalah Talqn,” dalam 47 Maselah Agams 4, 95112, Likat
juga Tbn Almed al-bentan], A-Muogeies 7 caigiy af-Magaiar, 47,

o 8 Ty s ot B 3 g Y 1l G U N Gl RAF
B R

o 3w e i Sl g 2k 2y
Imiam Muslim, Saifp Mestim Kitgh al-lm3n, Bib kawd al-iskim b hadam ma

gahlshu, 63,

!_J-F--._.i.;:-;-w‘_'_ii;-:r_jli! 'I"J-.-'.ﬁl":'lu-. |J|-1"'\-'Fl.:'f‘"-'__ﬂ_| .I.IL:F :_r".-_"vn.‘-l'-'_F
A o S s ey S2Y b ] 1
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kalamnya i duriaini berapa Kalimals tawhid,
sumava termasuk ahli surea, {inti dari dua hadis),™

4 sl s S0 iy Bohwa peringatan itu bermoafant | Q3. Al-
bagi mukniinin baik yang masih hidup maupun Dhhariyat: 53
sisdah mmatl

5 Hadis yang menjelaskan bahwa mayit dalam kubur | Riwayat al-
mendengar derap sandal para pengantamya ketika | Bukhari
mereks kembali pulang, kemodian mayit iy
didatangi dus orang malaikat, dst.”™

& Hadis yang mencrangkan bahwa Nabi mengatakan, | Riwayat Ahmad)
orang vang sudah dikebur itu akan dikembalikan bin Hanbal
ruhrrya ke tubuhnya, lalu datang dua malaikat
menyuruh duduk dan menanyainya, ™

) Hadis yang menjelaskan bahwa Mabi memanggil Eiwayat al-
namn mayat-mayat orang kafir yang meninggal di Bukhari dan
perang Bador, yang sudah tiga har belum Fustim

dikuburkan. Wabl mengwcaphan "apakah thdek benar
Janjl Tuhan yang dijanjikan kepadamu? Adopun aku
telah menenima janji itw berapa kemenangan.”
Ketika "Umor bin Khottab mendengar permyatazn
Mabi, ia bertanya. Ya Rasul, bagaimana mereka bisa
mendengar dan bagaimana mereka bisa menjawab
pertanyaan ity padahal mereka sudah menjadi
bangkai? Fasul menjawsb: Demd Tubhan, mereka
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Likat Al-Hifiz fba Abdillih Muharnmad ibn Yaid a-Ouewayel (Tba MEeh), Sum
for Mijaf, Tahglq Mubansmad Fu'ad *Abd al-Bagl, JIid 1, 464. Bandingkan dengan
Abn Dhvwed, Soman AR Owsd To'lig Mohommad Nasir al-Cin al-Alkanl, HEHd 2,
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Sa"d ibn Magir ibn *Abd al-* Aziz al-Shethd, Mokhtasar Sabi al-Bubhid (Riyad: Dir
Tabbiliya, 2002}, cal. ke-1, 247, Redaksi yang agok berbeda terdupat dalam Siman Abi
Dawid bl 5 oot o] lonsal e Jiin ad 3 g 3] Al [ Lihat AbE Diwid,
Sumaq A Diwiid, Ty Mubsrmad Nag al-Din al- Alba, Jilid 2, 541,
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meenddengar suzraku lebih dard kamu mendengarku,
tetapl mereka g;i_gua_l;:”bjgi_rr_::n;uwnl:lnxa.m

Riwayat
Muslim

Haclis Mabi yang memerintahkan ketika seseorang
menghadiri orong sakit ataw telah meninggol dunis,
untuk mengatakan "khaic” (badk}), karena malaikat
mangaminkan do'smu’

Riwayat
Musiim

Hadis vang meverangkan bahwa Basulullah
mengatakan kpd *Aishah balwa Tuhan
mermerintahkan kepada ° Aishah untuk ke makam
Bagl”. Lalu Naobi mengojarkon kepada * Aishnh uniuk
mendo'skan dan memintaken ampunan kepada
Tuhan atas semuoa ghli kubur,

Riwayal Sa'id
bl Mangur.

Hadis yang menersmgkan bohwa ketika seseorang
maylt telah selesal dikubur, dah tanabnya sudsh
diratakan, maks "mereka”™ para tabi®in roenywbal
Balvwa dikedaknn kepads mayit ... Hai Anu! Fatakan
La [Kiha Liallah, ... ketakan Altah Tuhanku, Isiam
apamaku,  dst ™
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Lihat juga Ibn Mijih, Sanan fha Mijab, Tahgiq Mubammed Fu'ad * Abd al-Bagi, Jilid

I, 465, Abil Diwid, Suan AN Dowod, Ta'lig Mubammsd Nasie ab-Din al-Albn,

Iilid 2, 561
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setelah meémaparkon 10 dalil penyokong hadis Abu Umamah,
Siradjwddin Abbis memaparkan beberape sanggahan dan jawaban dari
pemyataan ulama yang berseberangan dengan pendapatnya. Dan yang
terakhir dia menyampaikan kesimpulan, bahwa talgin hukumnya sunnah
berdasarkan hadis Abil Umimah yang terangkat menjadi hadis hasan
fighairifi, Dari keselurohan proses fstinbat Siradjuwddin Abbas dalam
masalah talgin ini dapai diketahui bahwa benar, dia sebagai pembela
mazhab Syafii, dilihat dari dus swdwt. Perramas, tokoh-tokoh yang
dijadikan sandaran pandanganiya, seluruhnya adalah ulama Syafi'iyyah.
Kedua, dari sisi penggunaan hadis daif sebagai dalil "fadail al-A°mal"
mencerminkan pengikutannya kepada pandangan mazhab Syafi'i.

Dari pembahasan masalah talqin ini terlihat bahwa antara A, Hassan
dan Siradjuddin Abbas menempuh metode fstinb@t yang berbeda. A
Hassan memilih metode pemaknaan secara harflah tethadap kata al-mawrd
yang ferdapat peda ayat 80 an-Naml dan kata snas F al-gubidr vang
terdapat pada ayat 22 Surat Fagir, DI samping itu, A. Hassan juga
mencukupkan pada pendapat para wlama tentang lemahnya hadis Abd
Umamah mengenai talgin tanpa ada keinginan untuk mencarikan dalil lain
sebagal pendukung. Sedangkan Siradjeddin Abbas memilih metode
pemaknaan kata &i atas sccars majazi dengan melihat konteks dari
keseluruhan rangkaian avat tersebut dan berusaha mencari dalil lain untuk
mendukung hadis Abti Umamah yang dinilai lemah oleh para ahli hadis
apar terangkatl menjadi fasam Sghainhi,

A. Hassan mengakui bahwa dia juga mengetahui pemaknaan secara
majazi yang diginskan oleh para ulama tafsir, tetapi dia lebih memilih
miakni hakiki dengan mengikuti cara yang dilakukan oleh Siti Aishah dan
Baginda Umar™ Dari rcalitas ini dapat juga dikatakan bahwa pilihan
metode fsfinbat hukum A, Hassan dan Siradjuddin Abbas serta ulama
lainnya adalah sebuah kecenderungan setiap ulama, dan pilihan itu
dipengaruhi aleh paham keagamaan masing-maging,

C. Fatwa tentang Peringatan Maulid Nabi

I. Gambaran tentang Peringatan Maulid Nabi

Peringatan Maulid atsu Maulud Nabi,™' dilakukan oleh sehagian
umat Islam di selwuh dunia untuk memperingati  kelahiran Nahi

ol Hassan, "Talgin " dalam Sealfawad 2 477478,

i ; T
Secara bahasa, kata meewlic{Izim zaman ataw isins mokan} berami walkty ataw fempat
nvelahirkan dan bisa bernet| kelahiran (a-wiladal), sedangkan kata Mes/oof berarti
bayi yang dilshirkan. Dari makna l=ksiknl ini barangkali vang tepat ntuk digunskan
sdalah kata mawdid Jodi, peringaton maulid dapat diarviksn schapgal aktivitas
aemperingati hari kelahitan Mabl sow. sebagal tanda kesyukuran dan kehahagiamn
sertn pengharmatan terhadep panutan, Lihat AW, Munawwir, Kamus A-Monawwir
Arsh-Indmmesin Verfengiap (Surabaya: Pustaka Progressif, 19470, cet, ke-14, 1580,
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Muhammad. yang divakini terjadi pada malam Senin, tanggal 12 Rabiul
Awwal takuon $70 M, dan bulan itu disebut bulan Maulid. atau bulan
AMufud (Jawa). Hari, tanggal, dan bulan fte juga diyakini schagal saat
masuknya Nabi ke Makkah { Gt Makkaf) dan hari wafatnya ™

Cikat bakal peringatan Maulid Mabi tampaknya sudah dimula sejak
akhir abad ke-% ketika rumah Muhammad di Makkah dicubah fungs
menjadi sehush tempat ibadah oleh Ehayzaran {w.789), tbunda Khalifah
Harun al-Rashid (w.809), diziarahi secara khidmat oleh jama'ah haji
Tetapi peringatan secara lebih besar pertama kalinya muncul di Mesir pada
abad ke 10 dan 11 Masehi oleh Dinasti Fatimiyysh (909-11717" dalam
suasana di mana banyak orang-orang Fatimiyzh yang menegaskan silsifah
mereka dari Nabi Mubammad melalui anak perempuannya, Fatimah, ™

Dalam sejarah Islam, perayaan Maulid Nabi untuk pertama kali
diselengearakan penguasa Dinasti Fatimiyyah di Mesir, yaitu peda mass
pemerintahan Abu Tamim vang bergelar al-Mudze i Din Alldh (yang
membual agama Allah jaya) (953975 M). Perayaan Maulid Nabi ini dan
pesavaan hari besar lainnya dilakukan dengan maksud agar menjadi
penguasa populer di kalangan Syi'ah. Dalam “paket”™ perayaan Maulid
Mabl iru, penguasa Fatimiyyah menggunakan kesempatan tersebul untuk
memheri hadish kepada orang terentu, seperti penjaga masjid, perawal
makam sh] al-bait, dan para pejabat.™ Selain wntuk tujuan populanitas,
peringatan  Maulid Nabi mi juga dimaksudkan schaga penegasin
hubwumgan gencologi untuk mengesahkan "hak" ]{¢Iu=a;Eu fatimiyah sebapni
*pewaris kekuasaan politik” Mabi Mubammad SAW.

Setelah Dinasti Fatimiyah berakhir dan digantikan Dinasti Ayyubiyah
(1171-1250),"" vang dikenal sangat ketat menganut aliran Sunni, maka

" ihat, misabnys, AbD Nutaim Ahmad tho " Abdillak al-1sbehinl (948-1038), Dalatil ol
Nubwwah { Hyderabad, Deccan: Die al-Ma'artf, 12300, 110,

"' Dinasti Falimdyyal berkuass selamp 262 1ahen dengan 14 Khalifuh, Secara berorutan
khalifnh fersebut pdalok; Ubabdiltah Al-Mabub [909-924], AL-Q#bm [924-946], Al
Manshar [946-953], Al-Mu'izz [953-075], Al Aziz [975-596], Al-Hakim [996- 1021}
Az-Zahir [1021-1076], Al-Mustansir [ 1036-1094], Al-Musta'h | 1094:1101], Al-Amsr
[1H00-1131], Al-Hafizh [1131-1149), Azh-Zhaflr [|148-1154], Al-Faiz [1154-1160%
AFAdd  [1160-1171].  Www islamvild blodspot.com 20| 1184 makainh-sejarah:
dinasti-fatimivah biml. Diakses pacla 10 Juni 2012,

™ Almad Hasls, folar feovanid 1821,

T Penyvsun, Ersiblopedi Iedar [ Jskarta: T lehtiar Bary Van Hoeve, 2005, 335.

B Thahes Hamim, Pesanfren din Tradhsi Maolial Telah aray Keiid Ferdadlip Teist

Mombacs Kirab Maulid of Pesamtren, Makalah disampaikan calam acars Dhes Natalis

ke 32 TAIM Sunan Ampel Hurobayy.

Dinasti Ayyubiyah berkuasa kurang lebfh selama 79 tohun dengan & orsng Sulfas,

yakni sehagad pendin, Salshuddin Al-Ayabbi [F171-1193], dilanjuthen oleh Al-Aziz -

T11921108], Al-Mansu [1198-1200], Al-AdILT [1200-12 18], Al-Kamil [1218-1238],
AlAdil 11 (1238-1240], As-Salih Apyub [1280-1249%, Turanshah [1249-1250],
Dikullp  dari  bHipfpemudagenivs biogipotoom (201 LD sejarnb-dinastl=
ayvehiyah boml, Gakaes 11 Jumi 2012,

|78

peringatan  Maulid MNabi terus dilestarikan. Peringatan Maulid Nabi
perubah menjadi peravaan yang sangar populer yvang diselenggarakan
hampir di setiap kawasan Islam setelah dipopulerkan oleh Abu Sa'id al-
Kokburl, Gubernur wilayah Irbil pada masa Sultan Salahudin al-Ayyubl
(1138-1193). Peringatan sepenubmya didukeng oleh kelompok elit politik
sant itu, dengan tujuan untuk memperkokoh semangat keagamaan umat
[slam dalam menghadapi perang salib. Namun periu dicermati, bahwa
peringatan ini diselenggarakan dengan menyisipkan kegiatan hiburan, di
mana atraksi-siraksinya melibatkan para musisi, penyanyi serta pembawa
cerlta {story telfers), Ukuran kemerishan peringatan bisz dilihat dad
panyvaknya pengunjung yang datang dari berbagai deerah, bahkan sampai
dari wilayah luar kekuasaan Abu Sa'id al-Kokburi, ™

D4 lunr Mesir, perayaan Maulid Nabi pertama kali diselenggarakan di
Maosul, Irak. Di sana hidup seorang ulama beser bernama Umar al-Malla,
ahli ilmu al-Qur'an dan hedis. Setiap tahun ia mengundang ulama serta
penguasa dan pembesar Negara berkumpul di kediamannya untuk
meravakan hari kelahiran Mabi SAW. Peravasn tersebut difsi dengan
membaca syair-syair pujian akan keagungan Nabl Mubhammad SAW. Salah
satu undangannva adalah Nwwodin fangi (w396 HI2000 M), Sultan
Dinasti Atabeg di Suriah vang menganut aliran Sunnd.

D Maroko, Kalangan sufi memandang peringatan Maulid Mabi dalam
hirarki hari besar Islam sebagai vang kedua setelah Idul Fitel dan Tdul
Adha, Dalam perayvaan itu, svalr mistis dan prosesi para darwis (pengikut
tarckat), seperti tarekat Isawivah dan Hamadza, kadang-kadang menjadi
bagian integral peringatan Maulid Mabi. Sering kall perayaan seperti ini
berakhir dengan thdak zadarkon did, yvang bagi golongan lain dianggap
tidak sesuai depgan watak dan misl peringatan itu,

Di Mesir pada masa Dinasti Mamluk (1250-1517), peringatan Maulid
Nabi diadokan dengan mewah dan megah. Dalam acara [tu sultan
membagi-bagikan pundi-pundi dan kue kepada para ulama. Pada abad ke-
19 M kerajaan Islam di Mesir mengadakan peringatan Maulid MNabi di
scbuah taman. Dalam kesempatan itu dibacakan syair berseloka yang
mengungkapkan kecintaan kepada Mabi Muhammad SAW.

¥ Hydersbad (Pakistan), untuk merayakan Maulid MNabi, dimainkan
genderang dan terompet selama 12 hari pertama bulan Rabi'ul Awwal.
Setelah diadakan ceramah dalam acara puncaknya, seribu gadis cantik
tampil menyajikan tarian, dan dalam acara vang dibuka resmi olech raja
sctempat itu dipertunjukkan pula acrobat dan puwisi. Di India, orang

i

Ihivw Khallikon, H}wﬂipﬂi Metfamary, Vol 2 {Paris: Primed far The Oriestal
Tramslation Fund of Great Britain aad [reland, 1842-1871), 534,
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memasak beberapa jenis makanan untuk dipersembahkan kepada “roh®
Nabi $AW. dan membagikannya kepada fakir miskin ™

Dengan demikian, peringatan Maulid Nobi sudah menjadl tradisi
keagamaan di kalangan umat Islam di berbagal belahan dunia, dalam
berbagai bentuk dan motivasi sebagaimana terlihat dalam sejarah di atas
termasuk berkembang di Negara Indonesia. Mulal dari motivasi untuk
mendapatkan popularitas, sedekah (ibadah sosial), membaca puji-pujian,
menghormati dan tanda syukur atas kelshiran panutan agung, dan
mengeugsh semangat juang kaum Muslim yang tampak sudah lemah
{dakwah), sampai motivasi memberikan persembahan kepada “roh”
Ll ubvur/panut an.

Peringatan Maulid Nabi diselenggarakan dengan beragam corak,
terdapat perbedaan antara satu daerah dengan daersh lain, dan dari masa
ke masa corak tersebut berkembang sesuai sitwasi dan kondisi serta budaya
kaum Muslim di wilaysh masing-masing. Sehagaimana di wilayah dunia
Isiam lainnya, di Indonesia peringatan Maulid Nabi diselenggarakan dalam
berbagni bentuk schagai perwujudan tradisi lokal, mlsa]m-'a perayaan
gorcher yang dilakukan kalangan keraton Yogyakaria, Surakarta,
Circhon dan Sekaten di kesultanan Demak.”' Di Lombok Nusa Tenpgara
barat, Maulid Mabi dirayakan sangat meriah dan penub dengan nuansa
spiritual, terutama olch para anggota Nahdlotul Wathan,

[H Keraton Yogyakarta, perayvaan Maulid Nabi dikenal denpan acara
Gerebeg Mujod, vang diselengparakan dalam wakiu yang cukup panjang
dan sangat kuat dipengaruhi budaya lokal ™ Dalam acara ini, disediakan

B Tim Penyisum, Susikfopedi Ifam, 136

™ Gerebeg Mulod yang dilakssnakmn oleh kalangas keraton di Jaws merupakan contal
atuma dari banyaknya prakilk peringatan Maulid yang terkoit dengan budaya lokal,
Cierphog ini merupakan salah satu peroyaan penting di Kesulianan Yogyakarta dan
merupakan peraysan darl figa hari bessr ilam, yalml perayman ldal Fitei, disebul
Gareteg Sawal perayaan Il Adka, disehot Gerebep Besar dan perayaan Maulid,
yang dikenal dengmn Cercheg Mulw! Lihat B. Sodano, Gerebey of Kesultanas
Vograkwre (lakarta: Proyek sasama Budsys  Deporiemen  Pendidikan - dan
Kebodayoan, 1979), 27-34. Lihat juga Mark Woodward, Islaor fo Java: Novwialive
Prety and Mystfolstn in the Sultanate of Yagyakams (Tucson: The Universliy of
Arizana Press, | 989), 205,

1 Qokater ndalah peringstan maulid Mabi khos Jowa Perayaan ni herawal dari zeman
Kersiaan Islam Demsk. Korenn gamelan mengakan hul yamg digemar penduduk
waktu Iy, moka para wali mesggumsken gamelan ccbapgai saruna  Untuk
mengumpulkan mesyarakat, Setelsh erang-orang berkumpul di depan masfid,
kesempatan ini digunakan obeh Sunon kalijags untuk memberikan penyuluban agama
Islam. Bagi yang tertarik masuk lsbam, oleh Sunan Kslijaga diberikon bimbingan dan
dinjarkan ierlebih dabuly syahadatain Dari ksta syahadatain inilah - karena
perubaban ucapon - kemuodian menjadi sebaven Lihne Agjmual Abdumahman dan
Mochyadi (Penyimting), Tamya fewab Agame  (Yogyskarta: Yayasan Penerhit Fegs
*Suars Muhamenadiyah®, 2003), cet. ke-7, 274-275,

B Easikloped Islam, 334
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gesajen-sesajen, guoungan (nasi ketan vang dibentuk sepertl gunung)
dibawa ke Masjid Besar agar diberkati dengan pembacasn do'a-do'a, dan
kemudian dibagi-bagikan, atau dipercbutkan oleh ribuan orang vang ingin
mendapatkan bagian dari gunungan vang diberkati itu, vang dipercava
dapat menjamin kesejahteraan dan keschatan serta menjauhkan dari segala
bala’.** Cara ini tentu berbedn dengan yang dilaksanakan di masjid-masjid
pada zaman lampau, yakni dengan membaca syair arab vang dikenal oleh
dunia pesantren dengan al-Barzanys, af-Liba"dan al-Rordah atau Svaralal-
Anam™ Di pesantren tradisional, selain membaca af-Barzanfi, af-Dibg’
atau Syaralfal-Anam, juga taklil dan do's bersama.

Di perkotaan, perayaan lebih diorientasikan pada aspek dakwah dan
sosial dengan tujuan menggairahkan kehidupan beragama dalam keluarga,
masyarakat, dan meningkatkan penghayatan dian pengamalan ajaran
agama, Kegiatannva bervariasi seseal kebutuhan dan orientasi lembaga
pelaksananyva, antara lain ceramah. lomba, diskusi‘seminar, khitanan
massal, pengobatan gratis, pasar murah (bazar), dan berkunjung ke panti
asuhan atau yvang lainnva,

Perkembangan bentuk dan variasi peringatan itu terlihat dengan
adanya upaya panitia pelaksana untuk melengkapi kegistan itu, mizalnya
dengan bakti sosial, festival kesenian atau seminar (diskusi lmiah), dil.
Penyelenggaranya pun merata, di kampung-kampung, masjid'mushatla,
perkantoran, sekolah dan pergurvan tinggi, babkan peringatan juga
diadakan di Istana Negara yang biasanya dihadiri oleh presiden, pimpinan
lembaga tertinggi dan tinggi Megara, korp diplomatik, ulama. pimpinan
ﬂ:gartﬁa?;: politik dan  keagamaan, pemuka agama Islam dan umat
M ustim. ™

* Lihat B. Soelario, Gerebey of Kesulanan Yogpeakarta, 3946, Adapun kedudukan
salton Yopyekara dalom it ind digambarkan oleb Marck Woodwieed scbagai
beriket: “Sehelum dan selema pembapion gooeaees. song sulton duduk di ates
singpacang, dikelilingi oleh apppota istans serla pusaks wang maha dahsyat (tanda
kebesaron rajal. Perhatenneya berkutat ke Tupew sebuah mommnen yanp berlokasi di
sebelah selatan istena yang melambangken kemanunggalan maowsia dengan Allsh,
Meomul  pars mformen das  dokemen-dokumen  isiana dia sodah  mencapai
kemonungpalan mastis. Dikotakon bahwn il metupokan sumber stamn darg berkae
vag diberikan kepada khalayak yamg tengah menunggn. Karena itw sang sultan
mampue mengganakam pencapaion mistlsnys sehagal sarana etk mengokohin
legitimasi raja Dalam ritual imi, dia tidak Cuma menspakan wakil Allah, dia, untuk
azpale maksod dan twjuen, sdabsh Tuhan, Sedemikisn ropa dia hisa memberikan
berkal ketuhaman langseng kepads sssarmnnya ™ Libet Mok Woodwsnd, fefam o
Japa, 1T9.

Thaba Hamilm, Pesarcnen dan Frachiss Maeliad Telaak atas Knindd Terbaday Tradisd
Membaca Kitab Maplhid of Pesantren

Tim Penyusun, Eestblopedi Mrsions! Indomesiz (Jakaria: PT Clpta Adi Pustaka,
15900, 204

i
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Di era medern, peringatan maulid bukan hanya dipersoalkan oleh
kelompok reformis-puritan, sepertl orang-orang Wahabi yang secara jelas
mengharamkannya, tetapi juga oleh orang-orang moderat. Argumen yang
mereka sjukan adalah bahwa peringatan Maulid Nabi tidak diperintahkan
dalam nas Al-Qur'an, |uga tidak dicontohkan oleh Rasulullah SAW dan
juga tidak ditradisikan salaf shatih ™

DI Indonesta, perdebatan sengit tentang peringatan Maulid Nabi ini
terjadi sebelum tahun 1970-an. Sampai sckarang, perdebatan serupa juga
sgsckall masih terdengar, namun resonansinya sudah tidak semyaring era
tahun 1970-an, muncul pada saat-saat tertentu dan dalam skala vang
kecil, ™" Kritik terhadap peringatan Maulid di Indonesia pada era sebelum
tahim 1970-an diarahkan kepada tradisi membaca tiga kitab maulid, vang
dilukuksn oleh kolangan pesantren, vaitu af-Barzang, af-Diba) dan af
Bordal. Kalanpan pesantren memang menjadikan tiga kitab terschut
sehagai bahan bacaan tunggal dalam setiap keglatan peringatan Maulid
mereka.

Sejak awal peringatan Maulid Nabi SAW, itu diperkenalkan pertama
kall oleh penpuasa Dinasti Fatimiyah sudah menuai pro dan kontra,
Karena peringatan seperti itu belumy'tidak pemah dilakukan oleh Nabi
sendir] dan sahabat-sahabatnya, Artinya sktivitas tersebut adalah rekavasa
manusia yang mentradisi di kalangan umat Muslim. Karena tradisi, tentu
ada yang setuju dan tidak berdasarkan dalil, baik berupa nas al-Qur®an dan
sunah maupun dalil fakta lapangan terkait pelaksanann peringatan itu
sendirl, Persoalan ini menjadi menarik dibahas, lantaran ritunl adat {"urf)’™
seperti ini tak dapat dipungkini merupakan hasil kebudayaan yang
diciptakan kawm Muslim sendiri, bahkan oleh suatu kelompok diyakini
sehagai manifostasi kevakinan dan digunakan sebagai syi'ar Islam khas
daerah tertentu. Pertenyaannya kemudian, bagaimana dalil yvang digunakan
masing-masing pendapat ity memiliki relevansi denpgan hukum boleh

¥ Thaln Hansim, Pesaniren dan Troadsi Maolid, Telewh sies Konik Terkadap Traist
Mfvraihacs Kormd Maelsd of Pesarrren.

Lehas mrtikei-artiked yang dimunt dalam majalah Suarm Muhammadivah dan Aula
Tim PP Majlis Tarjib "Peringabanr Mawlid Nabi® Suara Mubammadiysh (Juli 1997),
21, Zolfabmi, " Manded ke [450" Suarn Muhammadiyeh (Septembes 19930, 28-29.
Sahal Mahfodh, " Nehi Sandin Sudah Menrioraraibed Parfunys Poringatan Mawhia”,
Aula (Oktober 19907, 6T-68. "Mawlid MNaby Alh Somwapsr Zamare [, Aula
{Oictabier [951), 4

Adat, vang disngeep kebisdoan don bersinombm denpan kata ‘wef sdalah sesantu yang
dikenal afau diterimes secara . Adat wmumnye mengacu padn konvensi yang
sudah lama ada, bolk Yang Senpgajs diambil aian akibat dari penvesaaian tak SETIEAjA
ierhadap keadoan, yang dipaiubi don sapgat meninpgikan porbuatan atan amalsn.
Likat perdapar Levy, B oschagaimano dikotip ofeh Muhoimin AG, el dafwr
Binpkai Bodava Lakal potret dary Cirefon (Cipatat: Loges Wacans oo, 200, 10666
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pidoknya peringatun Maulid Mabi, dan bagaimana pula batas kebolehan
dan ketidakbolehannya?

2. Metode seinhay Hukum

Keabsahan Peringatan Maulid Nabi Muhammad SAW, sejak pertama
kali diselenggarakan sudah menimbulkan kontroversi, Bahkan di kalangan
penpuasy Dinasti Fatimiyah sendini juge ada vyang melarang
penyelenggaraan peringatan Maulid Nabi.™ Bukti lain bahwa keabsahan
peringalan Maulid masih diperdebatkan adalah, bahwa banyak ulama dari
berbagai mazhab secarm eksplisit menunjukkan sikap pro dan kontra
jerhadap tradisi ini. Beberapa tokoh ulama pendukymg tradisi ini antara
lain Ibn Hajar al-* Asqalani {w. 852 H),*® Jalal al-Din al-Suyifi (849-911
H1,™ seorang ulama dart mazhab Syafi'i, menulis kitab Huss al-Magsid 17
aimal al-Mawlid untuk mengesahkan tradisl maulid™ Pendapat vang
sama juga difarwakan oleh Al-Haflz as-Sakhawl {w. 902 H).*® Sebaliknya
beberapa ulama yvang kontra terhadap tradisi perinpgatan maulid antara lain
adalah fbn Taimiyah, Imam Taj al-Oin Abu Hafs "Umar ibn “All al-Lakhmi
Al-Fakihani {w. 1331 atau 1334), Muhammad ibn Muhammad ibn al-Hajj
al-Maliki, Imam al-Shatibi, Svaikh Mubammad ibn [brahim Alu al-Syaikh
{Mufti Saudi Arabia), Syaikh Abd al-*Aziz ibn “Abdillah ibn Baz {Mufti
Saudi Arabia), Svaikh 'Uthaimin, dll. Mereka menolak peringatan Maulid
Kabi wvang secara ferurai mereka jelaskan alasan-alasamnya dalam

™ Masan al-Sandubsi, Taedkf sl-RERrisr bi sl Mavwlid sl-Nabows (Kaire: Mathba'sh al-
Istigomnh, 1948), £4-65,

™ Fatwa Ibnu Hajor ad-Asqalani schagaimana dinukil odeh Abu Abdillab, mengasakan:
“fgal peringatan mailed adalab bid'al vang befum permal Sioukil dari absus” alk
#alih pada tign abad pertama, tetapi meskd demikian peringatan maslid mengandusy
kebiaikan dam lawasnya, Jadi, beramgsiopa dalam peringsizn maoulicl  berusaha
melakikan hal-hal yang baik safs don menjauhi lawannya (vang jelebbisuk), maka
itu adafuh bid'sh fasaneh Likat Abu Abdillah, Argumen Affersunead Wl famatal
Jowahan Teatas ferbedap Todfngar Bk dfan Sesa (Tangerang Selatan: Pustnka
Taawnm, 1), cet. ke-3, 334,

0 Fatwa Al-Soywati dalam Risalahaya, Haw ab-Megssd 7 Amal af-Mawdid adalah
sehagan berilour; "Menurutku, pads dosarnya peringstan maulid, berupa berkampulnya
drasig, mesbasa al-Chur'an, meniwmyatkon bhodis-hodis tentong permulaan esjarah
Makbi dan tamda-tasla Fang mempirnngi h:]nhinﬂn}'a. kemmudian dizajikan Hdangpm
laty slimakan dan bebar setelabnya tanpa =da fambaban-tambahan lain, adelah
termaiek bid'aly fesavah yang pelakumya ok memperolch pohais, karcoa ity
merupakan perbaatan mengagungkan Mabi dan menampakkan rasa gembir dam suka
cita dengnn keishinm Mabi yang muslin®

" Lihai Al-Suyruthi, Heso abMageid & ‘Amal al-Mrelid [Dar al-Estub ul-'llmd v,
| 9R5), 45-61.

*% Mama lengkapnya Abu al-Hasm as-Sakhawi, All ibn Muhsmnesd ibe Abd ad-Samad
ibn Abd al-Abed al-Hamdani. Dia dilzhitkan 5 kota Hamdami [ran
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kitabnya,"™ Di Indoncsia, perdebatan terjadi antara kaum modemis ying
cenderung menolak tradisi maolid dan kawm tradisionalis yang cenderung
mengakomaodasi tradis lokal dan menganggapnya sebagai bid"ah fasanad,

Beberapa hal vang menjadi fokus perhatian ulama penolak hid’ah
Basanah tentany maulid, seperti A, Hassan (Persis] dan pada umumnys
wlama modernis, antara lain adalal; pertama, mereka mencurigai bahwa
peringatan maulid tidak mempunyai akar (as) dalem Al-Qur’an dan sunah
Mabi, Kedua, peringatan maulid sering dibarcngi dengan pembacaan
naskah riwayat nabi dalam bahasa Arab yang tidak dimengerti artinya oleh
pemnbacanya serta adanya pujian kepada Mabi vang dinilai berlebihan dan
tradisi berdin {givam) pada waktu pembacasn naskah pujian. Kefiga,
peringatan maulid sering dibarengi dengan perkara-perkara haram dan
maksiat serta memubazirkan dana.

Menurut A. Hassan, peringatan maulid ftu bid'sh terlarang atau
membodohkan diri sendiri, karena beberapa alasan, Pertama, mesk
peringatan maulid nabi itu pada awalnya baik, yakni untuk mengingat
kembali perjuangan Nabi, namun perkembangan sckarang, orang hanya
berkumpul ramai-ramai, lantas dibacakan kitab maulid atau Barzanji
dalam bahasa Arab — vang hanva bisa dipabami oleh sepelintir orang — dan
disertai rebana atao musik. Kedua, mengkhususkan berdin (giyam) saat
membaca naskah kelahiran Mabl pada tanggal dan bulan tertentu saja
dengran meyakini bahwa roh Nabl hadir pada waktu itu. Ketiga, beri'tiqal
bahwa membaca maulid, berdirt di waktu tertentn, sehagai amalan sunnah
adalah kesalahan besar, sebab tidak didasarkan pade keterangan agama,™

Peringatan maulid itu ada balknya dan ada tidak baiknya. Bagi A
Hassan, membaca riwayat Nabi itu memang bagues, karena dengan ity,
sescorang dapat mengelahul sejarah perjuangan Nabi yang sangai berat
dalam mengembangkan agama. Tetapi, vang terjadi sekarang, orang-orang
hanya berkumpul-kumpul membaca kitah Barzanji yang berbahasa Arab,
dan mereka tidak mengetahui artinya, sambil berteriak-teriak, berirama
dengan rebana, Yang aneh, mercka membaca tanpa tahu artinya dianggap
sunsh dan bf:‘pﬂhﬂlﬂ;.m

Pada saat wmai Muslim kurang perhatian terhadap ajaren don
tuniunan nabi, maka peringatan maulid dengan cara menyampaikan
informasl yang perlu mendapat perhatian dalam rangka mencontoh
perbuatan nabi, hal demikian dapat dilakukan, Namun jika dalam
pelaksanaannys terdapat hal-hal vang bertentangan dengan ajaran agama

¥ Sehagim dori fatwa-fatwa mereka telah diumpulkan oleh Hammad Aba Mu'swiyab
dalam karyanya vang berjudul, Stvcl Kritds Perayaer Maid Nab{Gowa: Al
Kiaknshal nl-Atgariyah, 2007), cet. ko], I72-397

B A Haossan, dkk, Soatfawab rentang Berbagal Massink Agama 2 (Bamdung:
Driparsegors, UL cet. ke=15, 795, Lihat jugn A Flassan, dkk, Soa-dewat [, 371-374.

% A, Hassan, "Membaca Maulld Mabl," dalam Soal-fawsh /, 371-372,
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gendirl, seperti kemusyrikan, maksinat dan kemunkaran, maka peringatan
maulid tidak perlu diadakan. Salah satu hal yang berfentangan dengan
ajaran agama adalah memberikan pujian terhadap nabi melebihi vang
disyariatkan olch Islam, misalnya memposisikan nabi sebagai penghapus

dosa [—sddi =L}, naungan dan tujuan, dll. Hal demikian dianggap

mempasisikan nabi bukan lapi sebagai manupsia bidsa tetapi manusia yang
u,-'la£1 dimasukkan ke lingkungan ke-Tuhan-an atau yang mirip dengan
itu.

Mercka yang menolak peringastan maulid menganggap bahwa
peringatan maulid yang dilakukan dengan cara membaca kitab al-Barzanji
dll, mdalah perbustan tercela (bid'ah dafalah). Sclanjutnya mercka
munuduh bahwa dengan tetap mempertahankan tradisi maulid, maka
berarti kalangan pesantren telah mengesahkan amalan yang dicela Islam, ™
Alasan ving mereka kemukakan adalah bahwa puojian vang termuat dalam
Barzanji, Burdah, dan Maulid Azab melanggar batasan puji-pujian vang
digariskan oleh syari'ah. Dengan demikian, menurut mercka, materd pujian
vang menggzambarkan Nabi sebagal pemberi syafaat, ampunan dan
keselamatan  adalah perbuatan  syirik, ksrena pujian seperti itu
mencmpatkan Nabd dalam kapasitas sn:b&gnmmhcri keselamatan, sebuah
status yang menjadi hak mutiak Tuhan saja.

A. Hassan menolak secara total peringatan Maulid Mabi, bahkan
termasuk juga peringaten halal bi halal, jsra’ miraj, dil. Jika A. Hassan
sepenuhnya  menolak  pelaksanaan  peringatan  maulid, maka
Muhammadiyah, misalnya, masih membolehkan merayakan maulid Nabi
dengan catatan. Muhammadiyah menggunakan pendapat KH. Hasyim
Asy'ari, vang mengatakan bahwa kalaw dalam peringatan maulid itu
dibacakan sejarah dan pujian-pujian yang benar dengan menunjukkan rasa
senang dan syukur atas kelahiran Rasulullah, dan tidak dibarengi dengan
aktivitas maksiat dan munkarat, maka tidaklah apa. Tetapi jika dalam
pelaksangannya dibarengi amal maksiat, seperti nysnyian-nyvanyian yang
difringi musik yang membust gaduh dengan sivlan-sivlan, maka
diharambkan *'"

7 Likat Asjround Abdurrabman dan Moelyadi (Penyunting), Tama fewah Agema §
(Yogyakars: Yoyasm Peperbit Pers "Suara Mubommodiyah®, 2001}, cet, ke-7, 126-
127, Tanye fawal Agara &, 271

"B Thohs Hamim, Pesandren dan. Fradisd Manlid, Telaah ates Keitik Terhadap Tradisi
Membace Kital Mawlia &f Pasantren

1 Untuk mengetahui penidapal kelompak penolak kegiatan maulid, Mhm pendapm &,
Hassan dan Munawar Cholil dalam “Fiderspiel, The Persatuan Islam, 57; Moenzwar
# Chalil “Fafwa &J'a-r,wl,l'.:rzg H..:q renmng Hidadh Mavelogdan™ Pembela 15Em Mo, 6%,

Lihat Asjrund Abdurabman dan Moelyadi (Pesyunting), Tamve Ssvab Agama 1
124,
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Jika vang dicuripai adalah ketidakadaan akar (as/) atau dalil khusus
vang menganjurkan untuk melaksanakan peringatan maulid, ity memaong
benar, sama halnya tidak ditemukan dalil khusus yamg mclarangnya.
Meskipun tidak ditemukan dalil khusus tentang peringatan maolid, namun
menurut Sicadjuddin Abbas dan kalangan pendukung bid'ah fasenah,
terdapat beberaps ayat al-Que’an dan hadis sahih yang dapat dijadikan
landesan normatif pelaksanaan peringatan mauulid. Beberapa ayatl al-
Qur'an vang dikutip oleh Siradjuddin Abbas adalah yang membicarakan
tentang anjuran untuk memuliakan Nabi, misalnya Q5. Al-A'raft 157 dan
al-Maidah: 12,"' serta ayat yang berbicara tentang anjuran mengambil
pelajaran kepada peristiwa-peristiva masa lalu (ayal tentang kisah-kisah
dalam al-Qur’an).

Pada dua ayat yang pertama (5, Al-A'raf: |57 dan al-Maidah: 12)
didapati kata "wa ‘zzzardhy dan kata ®wa ‘azzartumohom” yang berari
memuliakan Muhammad atau para nabi. Menurut para mufassir, antara
lain At-Tabari, Al-Qurtubi, Al-Suvuri, dan Quraish Shihab, memberikan
makne ksta ‘arzarahy dengan arli membantu, mengagungkan, dan
mendukung nabi dengan dukungan yang kuat lagi penuh hormat™ Ini
adatah makna vang diambil secara bahasa sebagalmana disebutkan dalam
Lisan al-‘Arab, bahwa kata “azzara berarti menclong dengan pedang atau
mengagungkan, Barang siapa menolong MNabi, maka Allah  akan
mmn-lﬂngn}rn.“':"

Sebagian mufassir menjelaskan bagian akhir ayat 156 vang berbunyi
bt 5 ey 3, buhwa kata et IS bersifat umum termasuk
iblis, kemudian Allah mengerucutkan cakupan umgkapan umum ity dengan

lgendall ea Sl e BT g s enle snes wdes o el oLl “Maka orang-orang yang
bermam kepdamya (Muhammed), memoliskaenya, menodongnya dan isengikuni
czhays yang teramg yang diturenkan kepodanya {4} Quram), mereka liulsh orang-
orang yang berumting* (0. Al-A'maf 157), 3 sl iab ol ol S ) B0 Wiy
,-*,\-!.:.'i‘: g :-"-",1 *Dian Allsh berkata: Sesumpgubnya Aku beserta kamg, kalau
kamin mengegaken ssmbalvrang den menunaikan zakal seria berimon kepadn rased-

rasul kK, dan kamu memuliakan mereka,." (5 Al-Maidah; 12}

S A Ja'far Muhammed ibo Jadr Al-Tabafl, Takir ot Tabed al-Mussownd Jame al
H.:;vn':r £ Ta'wal aluQure, Jilid & {E:irut: Dar al-Kartuh 2l Hmiyyak, [909), 87 AL-
Tabar, Jen” al-Hapar ‘s Tadl Ay al-Qucan Juz 8§ Taagey “Abdullah fbs Al sl-
Muhsin al-Turki esiz Dar Hijr, 20010, cet, ke-1, 233 Tmam Abu *Abdillah
Muhzmmad ibn Ahmad al.Ansin slQueiubi, Abddm® & Abkdn sb-Curd, Bild 4
(Beirst: Dar al-Kutol al-‘Tmivesh, t1), 192, Fol@ af-D6n "Abd al-Rahman ibn Abi
Bakr al-Suyuti, A--Dor al-Masthor 7 sl-Tallr a-Ma'ther, Jilkd 2 {Beirut: Dar al.
Kotub al-'Hmeyvah, 200000821 HY, 473, M. Quraish Skibab, Fafr ARMiahbatk
Pesan, Kesan dan Keserastan Al-Oue'an, Yol 3 (Jakana! Lentera Hatl, 2000}, cet. ke-
I, 44

"3 Ibnu Manzur, i af-“drab (Lip., Dar al-Ma'arif, LL), 2924,
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kalimat: <feisy codd) L;.'.'S'Lp.i,, vakmi ralimat-Ku itu hanya untuk orang-orang
yang bertagwa. Kalimat ini pon masih umum, karena Yahudi dun Nasrani
juga mengaku sebagni kaum bertagwa, Baru kemudian menurut riwayat
Abi Bakr al-Hodhliy dan sebagian mufassic, bahwa kalimat awal dari ayat
157 Q5. Al-ATEF oY) g o M Daagy a0l merupakan ungkapan yang
mengeluarkan kelompok iblis, Yahudi dan Masrani darl golongan yang
menerima rahmat it Bahwa ramat Allah ditujukan untuk umat Nabl yang
Ummi, yakni Myhammad saw. Pada akhir avat 137 ini diakhin dengan
ungkipan a5 ~is 84 08 ql_yu-q L;,.a.'l.i'l.i, yakni orang-orang vang tidak hanya
mengikuti Rasul dalam berbagai kebaikan, tetapi yang mengimanminya,
mengagungkan  dan  menolongnya  yang  akan  mendapatkan
keberuntungan. "

Salah satu cara mengagungkan nabl adalsh dengan melakukan
aktivitas positif yang bermanfaat untuk umar lslam, rermasuk mengadakan
peringatan maulid Nabi. Cara berdalil sebagaimana dilakukan Siradjuddin
Abbas di atas, dalam perspektif ushul fikih dikenal dengan metode bayan),
yakni metode penetapan hukum melalui pemahaman secara kebahasaan.
Dan ini sesuai dengan' fikih;, Seslill JSo Ploall iy o e oY)
(perintah/anjuran  terhadap sesuatu  berarti  perintab/anjuran  untuk
mengadakan perantaranya’wasifak (alat untuk mencapainya), dan hukum
vang ada pada perantara sama dengan hukum yang ada pada tujuean). '
Peringatan Maulid adalah salah satu carn‘wasiloh untuk mewujudkan
anjuran al-Qur'an "mengagungkan Nabi" Jika mengapungkan MNabi itu
dianjurkan, maka menjalankan peringatan maulid Nabi juga dianjurkan.

i dalam al-Qur’an dan hadis, sebenarmya selain Idul Fitri dan [dul
Adha, tidak ditemukan perintah merayakan hari besar Islam lain, seperti
Maulid Nabl,”"™ tetapl perintah umum untuk mengambil pelajaran dari
peristiwa atau kejadian masa lalu ditemukan dalam banyak ayat al-Qur’an.
Bahkan al-Cur'an sendirl berisi banyak kisah masa silam, yang tentunya
dimaksudkan urituk dijadikan pelajaran.”” Sebagaimana kisah-kisah dalam

W ATahan, i at-Bayin ‘ar Tawil Ay o-Quein Jee (0 Tabgiq 'Abduliih ibn
“alsd al-Mubzin al-Tokd, 484, Liket jupa AR *Abdillah Muhammad ibn Alamad ibn
Ab1 Bakr al-Qurtubi, Alfam* & Alkam ol Juz 9, Tabgiq *Abdullah e * Abd
al-Muhsin al-Torki {Bairil: Miskasssab ol-Rigalah, 2006), cet, ke-1, 351-352,

M5 wmir Syarifdding D! Figh Jifkd 2, 198

ME - Tim Penyusin, Ensiklapey folam, 335

BT Tendapat fige mocam kissh dalam al-Dur'sn, yakni kisah pors nabi, Kisah yang
betkalta dengan peristiwa-peristiwa temporal atau kisah orang-orang delais nabd dan
rasul, dan keissh-kisah tenifmg peristiwa yvang tenedi pada mssa Basuluflah seperti
kisah perang Badar, Perang Uhed, Humain, )i, Schagnimana disebutkan sendiri oleh

05 Yusul ayat 111, S 4Y Ger cpast 3 06 A0 hahwn ksah-kissh ini
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al-Qwur'an, peristiva yang tegadi dalam sejarah Islam dan berhubungan
dengan ajarun Islam juga banyvak mengandung manfaat, vang antara lain
sebagai pelajaran,” Karena itu, perayaan hari-hari besar termasuk Muulid
Wabi saw. adalah salah satu upayva kaum Muslim untuk mengambil
pelajaran. Cara berdalil seperti inl dapat dikatzkan scbagai analogi atag
givas. Sebagaimana ketentuan dalam giyas, ada cmpat rukun giyas, yakni
a-ast, frokm al-asd, af-far', dan kesamaan ‘itat hukum.”" Dalam kasus ini
wvang menjadi af-a/ adalah kisah-kizah dalam al-Quran, Sedsr afasf nya
berupa anjuran mengambil pelajaran dari peristiwa masa lalu, alfar’ nya
peringatan  maulid MNabi, sedangkan ‘ilfemva  berupa  sama-sama
menjadikan peristiwa scbagai “fbrad (pelajaran) bagi orang-orang yang
berakal, Dengan demikian, mengambil pelajaran dari acara peringatan
maulid dianjurkan sebagaimana dianjurkannys mengambil pelajaran dari
kisah-kisah dalam al-Qur'an. Jika mengambil pelsjaran dad peringatan
maulid dianjurkan, maka menjalankan peringatan maulid juga dianjurkan,
Adapun beberapa hadis yang dijadikan dasar hukum Siradjuddin
Abbas adalah, pertama, hadis riwayat Bukhan dan Muslim, bahwa suatu
ketika Mabi Muhammad sampai ke Madinah dan menpemukan orang-orang
Yahudi tengah berpuasa pada harl 'Ashura’ (hori ke-10 Muharam). Ketika
Mabi menanvai mereka perihal prakuik peasa inl, mereka menjawab; "Ini
adalah hari ketika Tuhan menengeelamkan Firfaun, sedangkan Musa
diselymatkan. Karena itulsh kami berpuasa di harl Ini scbagai scbuah
ungkapan rasa syukur kepada Tuhan Yang Maha Agung." Lalu Rasulullah
berkata: "Kami lebih berhak dan lebih patwt menghonmat Musa dibanding
kamu " Maka Nabi berpuasa pada hart "Asyura' itu dan belian memyuruh
umat berpuasa pada hard ftw ™" Dengan demikian, menurwt Thou Hajar al-
Aszgaland, pensyarah Sahih Bukhard, sebagal sebuah ungkapan rasas syukur
kepada Allah, maka bentuk-bentuk kepada yang serupa dapat pula
dilakukan untuk merayakan harl yang bersejarah. Terangnya, peristiwa apa

dimaksudkan s=baga pelajarin bagi ocamg-orange yang bernkal, Dalam Q5. Y usuf ayn
3 dinyarakon "Eami menceriiakan kepodanu kisoh yamrg palimg baik dengan
mewshyukan Al-Duran ind kepacdamu, dan sesongeuhnya kamo sebelom (Kami
mewahyukon) nya adalah termasul ormng-oeang vang belum mengetahui”

MY ead Yisif Abu CAZiE Oeees ofaQorins Doy woy fhar (Kairo: Dar sl-Fajr lial-
Tiewath, 2004}, cet. ke-2, 8.

B Aaie Syarifadding Debed Figh S0 1, 165-174, Libat jugs Masran Horoen, Llhed Figh
! (Inkarta: Logos, 1994), oot kes|, 73-77. Mewmurut E}Eilﬂl?ﬁi@mnl’ﬂ&d al-Klimdar
Bik. raloan gqivas ads empat, vaknd, asd fuban afasl far', dan wagfon gamy”, Lihat
Sveikh Muobanmad al-Khudar Bik, {5 al-Figh (Mesar Al-Maktabah al-Tijjarivah
al-Kuhva, 1969), ozt ke, 293

2 fman Bukbari, Saht Bukhin (Cairo: Mustafa sl-Halabi, 1355 H), Juz [, 241, Lihat
juza Insam Mushin, Sebih Mos¥m (Cairoc Moseyab, 16 Juz 1, 458, Siradjuddin
Ahbas, 40 Masalah Agarns 2. 187
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kiranya yang lebih besar untuk mE’rg::llsI-;an rasa syukur kepada Allah
selain kelahiran Nabi penunten umar 7

Hadis kedua vang dikutip olch Siradjuddin Abbas diriwayatkan oleh
Bukhari, bahwa scorong Badui datang kepadn Rasul lalu bertanya: Wehai
Rasul, kapanksh kiamat datang? MNabi menjowab, apa yang telah kamu
persiapkan untuk menemui hari kiamat? Badui menjowab: Saya tidak
menyiapkan sembahyang yang banyak, juga tidok puasa yang banyak,
tetapi yang telah saya sediakan untuk menemui kiamat adalah kecintaon
kepada Allah dan rasul-Nya. Lalu Nabi menjawab: manusia di akhirat
panii akan bersama-sama dengan orang yang dicintainya™ Hadis lain
yang dikutip Abbas yang juga terkait dengan mahabbah nabi adalah hadis
Bukhari dan Muslim, bahwa belum sempurna iman seseorang kecuali Mabi
lebih dikasihi ketimbang familinya dan manusia seloruhnya.™™ Dengan
demikian, menurul - Abbas, hadis im menegaskan bahwa orang yang
mahabbal (mencintar) Allah dan Basul-Nya akan bérsama-sama dengan
Allah dan Fasul-Mya di akhirat nanti. Salah satu ekl kecintaan seseorang
kepada Rasul adalah mau bersalawat kepada beliau, dan salah satu forum
untuk bersama-sama membaca salawat Mabi adalah melalul forum
membaca Barzanji, Burdah, Maulid Azab, bertabligh agama, dan lain-
lainnya.

Perlu dipaparkan di sini bahwa terdapat dua hadis vang tidak dikwtip
Siradjuddin  Abbas  dalain faiwanya, tetapi dikutip al-Suywti  untuk
mendukung pelaksanaan peringatan maulid. Perfama, hadis yang berasal
dari Bathagl (w. 1068) berdasarkan riwavat Anas ibn Malik balwa Mabd
melaksanakan suatu 'aqiqah untuk hari lahimya setelah la ditunjuk sebagai
seorang nabi."> Muabi melakukan ‘agigah inl meski sudah tahu bahwa

I oo Hajer ol-‘Asqalisl, Farh al-Bad & Shark Sabih af-fmiam AN Abdifieh
Mk ibn Tema T al-Buihad, Juz 4 { Al-Q3hirah: D al-Majba'sh al-Salafiyvyah,
1407 H). cot. ke-3, 290-2%1,
S Tmam Bukchari, Mt 2% Bokhed, Jeax 4 (.tpo Dar Ty ol-Kutub ol Arabivyah, 11,
14,
sk _rl......-dl ._';__.L'IIHJI .:'I_"| .;\_-l.uf-il u..-ul_’ -\:.IJH .:JJ'I_-g o ll._,]] _|_'Fr -Jdﬁ ¥ I:u—""-'-'l'-i ...I"".;' ¥ Lihar
Livinn Bubkhars, Mare st Bobbdd, Jae 1 {uip: Dar Bva' s-Kuob al-" Arabiyeah, 1.0,
12.
"M gpbagaimany dikutip Ahbas dor Tmam CGhasali, bahwa cinta dipilad menj=di tiga;
pertasng hubbus syifigel (kesih sayang kepada anak-asak), kedua, hishbas syalwat
{kasih sayang karena syahaat sepertl kasth kepadn wanitz, pacar, dan dunan), dan
yang ketiga, hubbut 1asmm (kasibh "memuliakan” seperli kasth kepoda bapak-ibu,
pirmpinan, dan Mabi. Libot Siradjuddin Abbas, S0 Mesalal Agama 2, 191192
penurue Fafar Muortada Al-Amili, penggunasn riwayat fentang "aqiqah sehagai dasar
pelaksunsan peringatan maalid adalah tidak tepat karena dua zlasan, Perlama,
riwayal tersebut tidak diduliaag olel bakti-bakil lain, schinggs tidak jelas apaksh
nahi  melskukan ';.qin:]:h tersehut  mmiuk dicnya  stau ‘Ahdul  MMogalib yung
|n:|..|.l:ula.n.|1:p'a untuzk dirimya Kedua, kemdati benar babwas 'J.qiqnh d.'i_pn'.in.l:.l:h-ln. ia
henya diwajibican sekall seunar hidup. Kalaa sekiranya ‘agigah Habi i dimaksud ki
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beliau sudal di'agiqahi oleh pamannya, 'Abdul Mutalib pada hari ketujuh
kelshirannya. Menurut al-Suyuti, tindakan Nabi ini mestinya dipahami
sebugal ungkapan rasy syukurnya kepadas Allsh yang memberinya hidup,
mermnililinya sebagai rahmat bagi seluruh alam, dan menjadikannya sehagai
uswah hasanah, Dengan demikian, kata al-Suyuti, bagi umatnya, sudah
lehih dari cukup bila mengungkapkan rass syukur atas kelahiran
panutannya itu dengan memperingati hari lahimysa melalui kegiutan-
kegiatan positif. ™

Kendati penpgunaan hadis tentang “agiqah ini dianggap tidak tepai
olety al-Amili sebagai dasar pelaksanaan peringatan maulid, namun bukti
balwa nabi pernah merayakan hari lahirnya sehagai rasa syukurnya kepada
Allah, scpertinya memang didasarkan pada bukti yang kust. Dalam
riwayat Muslim, ketika Nabi ditanya berkenaan dengan puasa yung beliau
lakukan pada hari senin, beliau menjawab bahwa beliau metakukan hal itu
karena hari senin adalah hart kelahirannya dan hari di mana dia divtus dan
wahyu periama kali diturunkan kepadanya.*”

Hadis kedus yang tidak dikutip Siradjuddin Abbas tetapi dikutip al-
Suyifi adalah hadis tentang cerita Abu Lahab yang disiksa di neraka
(sehagaimana discbut dalam QS, Al-Lahab [111]: 1-3) tetapi mendapat
keringanan untuk merminum air dari kedua ibu jarinya setiap malam senin.
Keringanan ini diberikan lantaran Abu Lahab merasa gembira ketika
mendengar kabar peribial kelahiran Muhammad dari budak perempuannya,
Suaibah, vang langsung dibebaskan aleh Abii Lahab sebagai ungkapan rasa
senangnya, dan setelah itu ia (Suaibah) menyusui Muhammad. Analogi
dari cerita ini jelas bagl al-Suyidi, bahwa kalau musuh besar [slam saja
diberi keringanan lantaran mcrasa gembira dengan kelahiran Nabi, sudah
barang tentu rahmat yang lebih besar akan menyertai umat [slam yang
tidak hanya gembira dengan kelahiran Nabi tetapt juga menunjukkan
kecintaannya melalul peringatan maulid "

Kritik berikitnya digrahkan pada masalah svafaai. Penolakan
terhadap konsep syafaat memang bisa difshami, ketika dengan syafaat itu
dimaksudkan untuk memposisikan Nabi sejajar dengan Tuhan. Namun

untuk merayakon hari kebahirannya, maka pasti beliao spdah melakukannya setiap
tahun, Libat Jo'far Murtada Al-Smill, Peravaan Maulid, Khaul, dam Hari-hari Sesar
iclam Buksn Sesustu yarg Haram, terj Masykur Ab (Jakarto: Pustaka Hidayah,
1595), 3233,

6 alSuyutd, Hisn ai-Mageid (7 Al al-Mawlid, 64-65.

M7 Terdipsl dus redaksi kadis tentang pussa Senin: Menurut rivayal She'beh redaks
hadisnya 4 fae Jil o =300 puy o4 iy Fue 8 Adapun dalam riwayat Qatadah
redaksi hadisnya fde Jp! ity ety o | Libat Mustim, Saivith Mustim (Beirat. D8 al-
Kutub al-*Hmiyyah, 2003), 423 Lihat juga Muslim, AL Ty al-3ahih (Tsanbuel: Dir
al-Taha'ne al-Amickyvah, [917), Jilid 3, 168.

B kS, Mo w-Mageid  Amal af-Mawdid, 65-65,
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ulamna 1ikih dan ulama kalam sepakat tentang adanya syafaat dalam syariat
1slam.™ Hal ini didasarkan pada sejumlah ayat al-Qur’an dan hadis yang
mengungkapkan adanya syafaal tersebutl, misalnya firman Allah SWT: ...
Tiada yang dapat memberi syalaar di sisl Allah tanpa izin-Nya.. " (05, 2;
755), "...Dan mereka tinda member| svafaat melainkan kepada orang yang
diridloi Allah ..." {QS8.21: 28), "Katakanlah, hanya kepunyaan Allah
syafaal itu semuanya.” (5.39:44), dan =, Borangsiapa memberl syafaat
yaag baik, niscaya ia akan memperoleh bagian (pahala) daripadanya. Dan
barangsiapa yang memberi syafaat yang buruk, niscaya fa akan memikul
bagian {dosa) daripadanya.” (Q5.4:83).

Dalam sebuah riwayat hadis, Rasulullaah SAW pernah memberi
syafant kepada seseorang yang telah meninggal. Bahkan hadist yang
mamberitakan tentang syafaat tersebut bukan hanya memiliki kualitas
gahih, tetapi juga qudsi. Barangkali karena konsep syafaat sudah memiliki
landasan nas ayat maupun hadis, maka sebapaian ulama kemudian
menerima keabsahan syafaal dengan cara membuat kesepakatan sanpai ke
tingkat fma’(konsensus).”"

Kendati terdapat kescpakatan ulama dalam menetaphkan adanya
syafaat, Abdur Rahman bin Hasan, tokoh pemumi ajaran [slam, melihat
hahwa tidak semua syafaat dibenarkan oleh Islam.™" Menurutnya, syafast
memiliki dua bentuk, yaitu syafaat vang tidak dibenarkan [slam dan yangp
dibenarkan Islam, Syafaat yang tidak dibenarkan Islam yaitu syafaat yang
diberikan wnivk orang kafir dan musyrik. Sedangkan syafaat yang
dibenarkan Islam yaltu yang memenuhi dua criteria, pertama, svafaat yang
diizinkan oleh Allah SWT untuk diberikan kepada orang-orang terientu,
tercermin dalam Q5. Al-Bagarah [2] aymt 255, Keduoa, syafaat yang
diridlol oleh Allah untuk diberikan kepada orang-orang tertentu, tercermin
dalam 05 Al-Anbiva' [21] ayat 28. Syafaat yang dibenarkan oleh lslam
atas dasar dua kriteria tadi tersirpul dalam Q5. 20 ayat 109 yang artinya
"Pada hari itu tidak berguna syafaat, kecuall (syafaat) orang yang Allah
Maha Pemuraoh telah memberi ijin kepadanya dan Dia telah meridlai
perkataannya."

Perlu dijelaskan bahwa syafaat Rasulullah SAW yang diberikan
kepada umatnya besok pada harl kiamat itulah jenis svafaar yang
dibenarkan olch lslam. Dun jenls gyafaat Nabi SAW itulah yang
dimaksudkan dalam tiga kitab maulid yang hissa dibaca di pesantren
dalam peringatan  Maolid,. Kiteb  Qasidet  2-Bordsh misalaya
menggambarkan jenis syafaat dimaksud sebagaimana yang diriwayatkan

24 Tim Pemyusun EHI, Eosibimpedy Hokars felam, THA 5 Dakorin: PT Tehtiar Barg Van
Hoeve, P05, 1477,

ME AL Wensliek "Syafw'a” Ensyolopedia of fsfam Vol 7 {ed) M. Th Howtsma et Al
i Lebden; EX Bill, P#E7) 251,

W1 Tim Penyususn, Ensikiaped! Hukurn faiam, 1677.
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dalam salah satu bait svair dalam kiteb itu artinya: D¥e (Muharimad)
adalal orang yvang dicival dan vang svafaainye diiarapkan kedak biss
membehaskan (umatnyva) dard fegalavan suasana (of fard Kfamai) yang
sangat menakwtkan itw (hinva alhabid al-fadel rarid shaf@ arahe I kol
hawlinmie al-ahwal mugiahio), "™

Yang menarlk dalam mengamati penolakan tersebur adalah bahwa
pars penelok telah mengeluarkan wradisi pupian kepada Nabi dari dimensi
kescjarabannya, Tampaknya mereka tidak mempechitungkan bahwa tradisi
pujian sudah ada sejak masa MNabi SAW hidup. Artinya tradisi pujian
kepada Rasulullah SAW adalah tradisi yang usianya setua Islam itu
sendiri. Tradisi ini diperkenzlkan oleh tiga penyair resminva Rasulullah
SAW, yaitu Hasan Ibn Tsabit, Abdullah Tbn Rawahah dan Ka'sb Tbn
Malik.

Tradisi pujian kepada Rasululiah ini tidak hanya disctujui olch Mabi,
tetapi juga didorongnya. Hal ini tampak ketika Mabi memuji Ka'ab b
Zubalr wvang menggubah qasidah pujian kepadanye. Nabi setelah
mendengarkan pujian vang disampaikan oleh Ka'ab sangat terkesan,
sampai-sampai Mabi melepas burdahnya dan dikenakan ke tubuh Ka'ab
sehagal hadiah sekaligus ungkapan persetujuan. Qasidah pujisn vang
digarap oleh tiga penyair Rasulullah dan Ka'ab kemudien menjadi acuan
bagi para penyair Muslim, ketika berkreasi mencipiakan pujian, baik
dalam bentuk syllir (pulsi) maupun nathe (prosa), scbaggimana tampak
dalam tiga kitab Barzanji, Burdah dan Syaraf al-Anam yang beredar
sampai sekarang, Produktifitas karya pujian mereka kepado MNabi
melahirkan jenis pujian khas, dan dengan karakter vang spesifik, yang
dalam kajian sastra A:ah dikenal dengan istilah at-Mada’h 2/-Nabawivah
r]umpﬂencfenegmm)

Pujian kepada Nabi SAW sering menggpunakan bahssa vang penuh
dengan wngkapan metaphoric dan simbelik agar kesempumaan pribadi
Mabi bisa tergambarkan dengan jelas. Hal seperti ini lenlunya bisa
dimaklumi, karcna Al-Qur'an sendirl ketika menyebut nama Muhammad
seringkali difringi dengan berbagal ungkapan pujian yang elok, agar peran
Nabi sebagai manusia pilihan yang harus diteladani bisa tergambarkan ™

B Thrahim al-Bajuri, Fachival ofBaiun’ ol Mo Qesidab sb-Bordeh (Kairo: Dar Thya
al-Kuteh al-'Arabivah, 1947), 22.23

" Sehagaimana dikutip oleh Thoha Hamim dari karya Zoki Mubsrak, Al-Madeh al-
Noabaivivadh (Beirut: Dar al-Til, 1992, 11-12

A8, Al-Ahzan [33]: 43 “Dis yang salswit {memberikan rehmat) kepndamu beserts
malmikat-Mya, swpayn Din mengelesckan kamu dan kegelapan kepada terang-
benderamg, Dia Pengasih kepada aramg-orang mokmdn.” Avar 56 al-Ahzab sntinya
“Sesungguhnyve  Alifah  dan  mialaikat-melaikat-Mya  bersalowsl  kepada Nahi
{Muobammad), Hai omng-orang yang besiinan, bessolatlah kamu kepadanya don
ucapkaniah salam dengan salam yang sempurma,
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Pujian kepada Mabi vang terangkum dalam tiga kitab Maulid tersebur,
walaupun disajikan dalam bentuk ungkapan penuh metaphor dan simbolik,
bukan tipe pujion yang mengangkat derajat kemanusiaan Nabi Muhammad
SAW. sampai ke tingkat Tuhan (desty), bohkan pengarang al-Burdah
sendiri, Al-Busiri, mengecam mercka yang memuji Nabi sampai
menghilangkan dimensi kemanusiaannya. Menurutnva, pujian ekstrim
d:iarang keras oleh Rauulull%h sendir, seba:galmana }'HITIE dlﬂya!akan

jm sahda beliy « 342 U 'l.q.u L Lol ks L.f(_wh.. ¥

Ly ol A |‘5J_1-I-l' "Janganlah engkau memberikan pujian kepadaku
sampal melewati batas, sebapaimana pujian yvang dibérikan oleh orang
Wasranl kepada [sa putra Maryam. Sesungguhnya aku adalah hambalNya,
karena ity katakan saja "Abdullah dan Rasulullah.®

Pujian kepada Nabi vang menjadikan scorang pemuji menjadi musyrik
dan disamakan schagaimana pujian crang Nasrani adalah pujian yang
herlebihan schingga mengangkat nabi pada kedudukan sebagai &% -
scbagaimana vang divakini oleh kaum Masrani. Hal ini tentu berbeda
dengan yang divakini oleh umat Muslim ketika melakukan pujian kepada
nabinya, karena mereka retap meyvakini Muhammead sebagai nabi, tidak
sebagai anak Tuhan ™"

Kritik terhadap maolid jugs ditujukan terhadap tradisi berdiri { gyvam)
pada saat pembacaan nasksh pujian, Dengan menggunakan sudut pandang
sufi, gipam dianggap sebagai penghormatan terhadap ruh Muhammad
yang diyakini hadir pada saat gieam itu. Dalam pandangan A. Hassan, ada
atau tidaknya ruh Muhammad selama masa givam ity merupakan hal
misteri yang hanya bisa dijelaskan oleh Allah dan rasul-Nya. Secara retoris
dia mengatakan; pernahkan Allah dan Rasul-Nya berkata bahwa ruh Nabi
saw ity hadir di waktu orang sebut riwayat kelashirannya? Mengapa ruh itu
tidak dikira ada setinp kali kita menyebut nama Nabi atan ketika membaca
kisah mengenal kensbiannya? Dengan demikisn, A. Hassan yakin bahwa
tidak terdapat sumber agama yang menganjurkan kita berdiri sehagai
tanda menghormati rubh Nabi atau nabi-nabi lainnyva. Menunstnya, vang
terjadi justru sebaliknya, nabi diberitakan pemah melarang orang-orang
berdiri untuk memberi hormat, sebagaimane yang diperbuat oleh para
penyetnibah berhala dalam menghormati sesama mereka. Kesimpulan A
Hassan mengatakan bahwa giyam adalah bid sh vang patut dicela, sama
halnya dengan kevakinan bahwa orang mendapat pahala ketika mendengar

"' Madis riwayas Imam Bukhard, Lihm jugs Al-Bajurl, Hashivet sf-Saiind ‘aff Mata

Ehasideh af-Bordsk, 36,
B Zyeikh Mubammad thi *AlewT al-MELE al-Hacel, AT Vaisby m Tusafbaba
{Surabayas Al-Mahad al-Ding al-Salafi " Al-Fijreh", 1.1.), 208
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bacaan naskah pujian yang, menurutnyd, merupakan perilaku jahiliyah
yang dilarang oleh apama,”

Krittk A, Hassan terkait dengan givém tampaknya lebih diarabkan
kepada perilaku berlebihan dan dalamy rangka berhati-hati untuk tidak
terjerumus kepada akidah yang menurutnya salah (hadimya ruh Nabi).
Paduhal keyakinan sebagizn umat Islam ada yang menyatakan bahwa ruh
Nabi akan dikembalikan Allah ketika divcapkan salam kepadanya untuk
menjawabnya. Pendapat ini didasarkan pads hadis niwayal Abu Dawid
dirtl Ab] Hurairah bahwa Rasulullah bersubda: tiadalah seorang Muslim,
memberi salamnya, kecuali Allah mengembalikan ruhku sehingga aku
menjawab salamnya™ Kasus yang agok mirip yamg mestinya juga
mendapat kritikan adalah berdiri ketika menyanyikan lagu Indonesia Raya
pada sant upacara-upacara fertentu. Kasus menyanyikan lagu Indonesia
Raya ini temyata tidak dipersoaikan bahkan mendapat dukungan warga
negara Indonesia secara wmum.

Krit{k terhadap maulid juga diarahkan pada cara para pembaca kitab
maulid melagukan sya'ic dan prosa bersajak dalam kitab maulid tersebut,
yang menurut para penolak maukid, hal ity disersai dengan gerakan
kepala®™ Barangkali yang dimaksud dengan gerakan kepala adalah
gerakan untuk berdzikir, karena mereka menduga bahwa membaca kitab
maulid selalu dibarengi dengan keglatan dzikir. Perlu dijelaskan di sini,
bahwa geraken kepala baik yang dimaksudkan untuk berdeikir ataupun
tidak, tidak ada dalam prosesi bacaan kitsb Maulid. Nemun tidak bisa
dipungkiri bahwa gerakan kepala bisa saja terjudi schagai reaksi spontan
terhadap bahan bacaan vang memiliki ritme (prosa bersajak).

Mengkaitkan berzikir dengan pembacaan kitab maulid memang bisa
saja relevan, karena peringatan maulid adakalanya didahulul dengan acara
drikiran, schagaimana vang terjadi di Mesir. Namum jika penghaitin
antara keduanya dilakukan untuk mengidentifikasi karakter tradisi maulid
di Indonesia, maka pengkaitan seperti itu tidak bisa dibenarkan, sekalipun
dzikir dengan gerakan kepala adalah model dzikir yang diamalkan oleh
kalangan pesantren yang notabene adalah pemilik tradisi membace kitab
maulid di Indonesia. ™"

Mereka yang menolak tradisi maulid juga mendasarkan pada pendapat
Tbn al-Hajj (scorang ulama mazhab Maliki), yang dalam kitabnya Al
Madkhal sangat mengecam dan mengharamkan maulid, yang imenurus
pengamatannya selalu melibatkan aktivitas hiburan. Thn al-Hajj menilai

91 4 Flagsan, Sonl-Jawab fentag Perbagn Maselah Agema 1, 371-374.

9% giradjsddin Abbas, “Mendengarkan Mayat dalam Kubor,” dalam Kimypulan Soal-
Jawinh Keageamaan, 104

64 wopnawar Chadll, Fatvwa Celama, 22,

9 Thahg Hamim, Pesatren din Traois Moo, Telaal otas Kotk Teshaddp Tradisd
Memshaca Kitab Mandd df Pesaninon
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bahwa dengan memasukkan hiburan ke dalam peringatan Maulid, maka
peringatan Maulid ito telah  bervbah fungsi dari media  untuk
mengagungkan Nabi SAW. menjadi media untuk melakuken maksiyat,™"

Utama lain yang pendapatnya sering dijadikan sandaran oleh
kelompok penolak peringatan Maulid adalah Tbn Taymiyah, Sebagaimani
dikutip Moenawar Khalil, Tbn Taymiyah mengecam tradisi peringatan
Maulid, jika perayaan (hiburan/maksiat) seperti itu diangpap sebapal
bagian integral dalam peringatan Maulid. Perayaan seperti ilu dinilal
sudah kehilangan nilai peringatan yang sesunggubnya.*®

Namun perlu disebutkan bahwa sckalipun Ibn al-Hajj mengecam
tradisi Maulid, peringatan Maulid vang tidak dibarengi dengan unsur-
unsur hiburan {foflforfe elements) baginya diperbolehkan. Malahan dia
sendiri mengkategorikan peringatan Maulid vang tidak melibatkan musik,
lagu serta pesta sebagai tradisi yang baik. Sikap seperti ini bisa
dimengerti, karena Thn al-Hajj memahami Maulid sebagal peristiwa yang
harus diisi dengan kegiatan reflektif dan bukan dengan kegembiraan,*
Menurut Thaha Hamim, sikap Ibn Taymiyah tidak jauh berbeda dengan
sikap Tha al-Hajj, bahwa Ibn Taymiyah hanya menyoroti prakick-prakick
populer yang sudah menyatu dengan peringatan Maulid. Sedangkan
petingatan  yang semata-mata  dilakukan  untuk  mengungkapken
penghormatan  kepade Nobi Muhammad SAW, menurutnya bukan
kepiatan bermasalah, ™

Tradisi pembacasn kitab pujian kepada Nabi SAW biasanya
dilandaskan kepada pendapat para fuqaha darl mazhab Syafi’i. [bn Hajar
al-* Asgalani, misalnya, menyatakan bahwa tradisi seperti itu menyimpan
makna kebajikan, Al-Suyuti juga menunjukkan sikap toleran terhadap
produk budaya yang dihasilkan oleh tradisi mengagungkan kelahiran Nabi
SAW.™ Menurut Siradjuddin Abbas, sikap kedua fugaha tadi juga
disepakati oleh fugaha Syafi'i yang lain, seperti Ibn Hajar al-Haytami dan
Abi Shamah, Bagi kedua ulama terakhir ini, peringatan Maulid menjadi
satu perbuatan (baru) vang paling terpuji (we min ahsani ma vbiwdi'd),
jika disertai dengan amal {hsan kemaﬁ?mhlan, seperti sadagah, infag
serta kegiatan lain yang bemnilal ibadah,

Mereka yang menolak tradisl Maulid juga menganggap bahwa hadis
vang digunakan oleh pendukung tradisi Maulid sdalah hadis mawdi”

S fhe ol-Hnjj, Al-MWadiha Vol 2 (Kairo; Al-kirtba®ah al-Misriyah bi al-Azhar, 1929);
1113,

= hfoenawnr Chalil, Fnwe Ocfama, 21,

B Thn al-Hajj, AlMadibal 15,

BH Thoha Hamim, Peasteen dan Tradisd Meokic, Tefaak afes Krtik Torfadgy Tredisi
Membace Krab Mamha' of Fesanirenr,

:: Al-Suyuthi, Hesn af-Vagead i Amal al-Mawlid, 45-31,

Sirajudin Abbas, 40 Masalah Agama 2 {Jakarta: Pustaka Tarblyal, 2008), 185,
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{palsu).” misalnya hadis “Barangsiapa yang mengagungkan  ari
kelahiranky, maka akan aku beri syafast nanti di harl kiamat™. Selanjutnya
mereka mengatakan bahwa orang-orang yang melaksanakan peringatan
Maulid memang biasa menggunakan hadis yvang lemah periwayatannya.
Karend itu, menuryt mereka, orang-orang terschut bukan hanya
bertanggung juwab terhadap tersebamya hadis mauda® tentang Maulid,
tetapi juza hadis maugd lain yang melahirkan berbagai tradisi keagamaan
di Indonesia yang tidak dibenarkan oleh agama,™

Pendukung tradisi maulid, mengatakan bahwa, tradisi Maulid yang
dilakukan itu tidak didasarkan pada hadis maude” tersebut, Mereka juga
mengetahui bahwa hadis di atas mauwgii® dan siapa pun yang memalsukan
hadis adalah dosa, Kalangan pendukung ini mengangeap bahwa peringutan
Muulid sudah diisyaratkan sendirl olch Rasulullah, ketika beliau dalam
sebudh hadis diriwayatkan, pemah ditanya sshabatnya tentang berpuasa di
hari Senin, dan Nabi menjawab, Senin adalah hari kelahirank n™* Bahkan
Ibe: al-Hajj yang enggan menerima peringatan Maulid juga meaggzunakan
hadis tersehut sebagsi dalil wntuk mengesahkan peringatan Maulid,"™
Perlu disebutkan bahwa hadis dimaksud memiliki tingkat keabsahan yang
baik karena diriwayatkan oleh Imam Muslim dan Ahmad bin Hanbal, "'

Dari penjelasan di atas dapat disimpulkan bahwa kelompok yang
menolak Maulid menganggsp bahwa peringatan tersebut tidak memiliki
dasar yeng kust. Mereka juga berkeberatan dengan materi bacaan yang
sermaktub dalam kitab pujian kepeda Rasul Allah. Walawpun kelompok
yang memprakiekkan peringatan tersebul tidak bisa mendutangkan dalil
dari al-Qur'an, mereka mendapatkan landasan hukum dari mazhab Syafii,
yang menetapkan tradisi seperti itu sebagai perbuatan yang diseyogyakan
{ bid'ah hasarnak) dan dari sebuah hadis yang secara tidak langsung telah
mengisyaratkan perlunya peringatan maulld.

Perlu discbutkan bahwa peringatan  Maulid vang  biasanya
dipraktekkan oleh kelompok pendukung, khususnya pesaniren, semata-
mata diisi dengan membaca kitab pujian kepada Rasul Allah dan tidak
disertal dengan atraksi hiburan apapun Adalah atraksi hiburan dan
maksiyat dalam peringatan Maulid yang menvebabkan para ulama abad

T ataeiswar Challl, 'Hadis-badss Mauludan®, Abs, (29 Pebruari [953),
#45 Moenawar Chalil, "Ratjoen Jang Berhahama Bagi Oeemat [slam”, Pemibnnly lba,
Moo 5,25

M pubammad Ton ‘Abawi al-Maliki, Bagaf Ahrab min Sivieh sl Mowalid wa sl
Madsrh af-Mobswiyrah al-Karimak (1L, Lp.. 1983}, 6,

B [hn al-Ha), A-Madibat, 3

£ pdghammad bin Ali bin Mibammad ol-Syaukoni, Nav? af-Awran, S 4 (Koira: Dar al-
Ti1, 1973}, 335, Terjemahan hadis tersebwt adalab “darl Abl Catadah, bahwa Nabi
SAW. pernah ditanya tentang puass harl Senin, lals Xabi menjswab ;| Han Senin
acdalah hari kelahizanku das hanl di mann saya meserima wabyn® (HR. Abrd,
Mulim dan Abu Daud)
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tengah, seperti fhn al-Haj} dan Ibn Taymivah, menganggap peringatan
seperti itu schagai perbuatan yvang bermasalah. Demikian pula Muhammad
Abduh, scorang ulama modern yang juga menyatakan keberatannya atas
peringatan Maulid, hanya mengkritik kegistan-kegiatan di luar acara inti
peringatan, seperti pasar malam, panggung gembira dan lainnya. Abduh
menamikan peringatan yang diisi dengan atraksi hiburan sejenis itu
dengan istilah pasar kefasikan { sig a/-fusmg). ™

Perayaan Maulid dalam tradisi budaya Islam Jawa, misalnys Grebeg
Maulid Keraton Yogyakarta, biasanya melibatkan atraksi hiburan dalam
gebuzh pasar malam, seperti gelar wayang kulit, pertandingan olah raga,
drama, lotere, bahkan judi®” Bahkan prakteknya sarat dengan praktek
ginkretisme. Misalnya acara mengarak gunungan  (makanan  yang
berbentuk gunung dihiast berbaga macam bunga, telor dan buah-buahan),
yang diyakini bisa melimpahkan berkah bagi para pesertanya. Menurut
hemat penuliz, vang demikian (tu sudah tidak tepat lagl disebui sebagai
peringatan, namun lebih pada perayaan, karena lebih mengedepankan
aspek kegembiraan daripada aspek reflektifnya. Bentuk peravaan sepertl
inilah yang menjadikan ulama abad tengah enggan menyetujuinya.

Jika menggumakan tolok ukur yang ditentukan oleh [bn al-Hajj dan
Ibn Taymiveh vang dipegangi eleh kelompok penolak tradisi Maulid,
maka CGrebeg Maulid termasuk kategori peringatan vang bermasalah,
Dengan demikian yang pantas mendapat kritikan bukan tradisi membaca
kitab pujizn kepada Rasul Allah, tetapi Grebeg Maulid vang berporos pada
geara hiburan dan ritual sinkretis.

Soteloh melihat beberapa dasar hukum dan argemen mazing-masing
wlama pendukung dan penolak peringatan maulid, ada hal yang perlu
dipertegas lebih mendalam. Diasumsikan bahwa ulama penolak bid'ah
hasanah mengetghui  beberapa  hadis - sshib yang  dijadikan  dasar
pelaksanaan peringatan meulid. Pertanyasnnya, mengapa ulama penolak
bid'ah fasamalh tidak satu pun yang menyinggung dalil tersebut? Justru
yang ditonjolkan adalah melihat peringatan maolid dari sisi akibat
negatifnya saja? Sementarn itu, ulama pendukung bid'ah basanaf lebih
melihat sist substansi positif dari kegiatannya, Dari realitas tersebut dapat
dikatakan bahwa dalam proses beristidlal (mencari, memilih dan
menerapkan dalil) setiap ulama tidak bisa lepas dari paham keagamaannya.
Artinya, ulama pendukung maupun penolak bid ah hasanah akan selala
memilih dan - menggunakan  dalil-dalil  yang lebih  sesuat  dengoan
kecenderungan dan kebutuhan mereka dalam mempertahankan paham

keagamaannya.

R ¥ Epee | Abduh, " al-fiiiba® wa al-Tagle® datam al-Imam, M ohammad Abdubh (ed)
Adunie dan Khalidah Sa'id {Kairo: Dar al-"Ilm [§al-Mabayin, 19835, &1
¥ Jodaringrst, "Sombutan Ketua® Risaleh Sekater f(Mopember 1954)
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Ketika ulama penoluk bid"ah fasanah lebih melihat sisi negatif dar|
pelaksanzan peringatan maulid, maka secara metodologis éstdabar hukum
dapat dikataken menggunakan metode sadd al-dihar ah ™ Yakni berusaha
menutup pintu mengin kerusakan, baik kerusakan agideh maupun amal,
Upaya menutup jalan agar umat [slom jangan sampa: jatuh pada frigad
{keyakinan) beérupa kemungkinan memposisikan Nabi saw pada posisi
sederajat dengan Tuhan, dan kerusakan amal, misalnya melakukan
aktivitas tambahan dari peringatan maulid dengan perbuatan maksiat dan
mungkaral.

Perbuatan-perbuatan yang menjadi wasilah kepada kebinasaan terbagi
menjadi dua: pertams, perbuatan yang keharamannya bukan saja karena fa
sebagal wasilah bagi sesuatu vang diharamkan, tetapi esensi perbuatan itu
sendirl memang haram. Oleh karena itu keharaman perbuatan seperii ito
bukan termasuk pembahasan sadd aldhariah. Kedus, perbuatan yang
masuk pembahasan sadd afdiary ah adalah perbuatan yang secara esensial
dibolehkan (mubsh), namun perbuatan itu memungkinkan  untuk
dipergunakan sebapgai  wasilah  kepada sesuatu  yang diharamkan "™
Misalnva, peringatan maulid Mabi.

Adapun ulama yang cenderumg melihat sisi positif dad pelaksanaan
maulid Mabi, maka dapat dikatakan mengrunakan mefode masfabah
mwsafaly dalam dsrinbatmya. Bahwa inti dari konsep maslahah adalah
menarik manfaal atau menghindari mudaratkerusakan dalam rengka
mremelihara tujuan syarak, vakni memelihara lima hal {(aeama, akal, jiwa,
nasab, dan hana}."“ Dalam bal ind Siradjuddin Abbas, Mahdlatul Ulama,

¥ Ysilah sedd aldhari*ah | hlocking the nresns) terdinl dari dua karo, yaknl sackf berarti
mienulgp [ Blecking) dan kala alothar af yang berarti wasilah/jalan ke suato (ujuaan,
Jadi, sadd al-dharad berank mensup jalen kepeda susiu (o, Adapus sadha ot
evars ah secora istilah, schagaimana dikutip olch Sairiz Effendi, Abd Karim Zaidan
mendefinisikan scbagat berikue:

Al gl g e oy o

“Menutup jalan wang membawa kepaida kebinssaan gtou kepahatan,” Memenn Aanin
Abdid Azhz, mengambi] pendapat Al-Crarafi (Mazhab Maliki) dari kiteh Sharh Tanglh
al-Frerif dap pendapst Mazhab Hasbali dari kiah Asdaothar oF Maobfiah et-fanee
Afunad b Hanbel, bavws saoldy af-diard*al adalah s b o Keady Flae gl Ls
{susly perbumion Yang bersfal mubah, Letapl dengmnnya dapal membaiva kepady
perhuntan yang dihoramkan'terlzrang, Likat Mohammad Hoghim Kamali, Principdes
af felmmic furspradepce (Cambridge: Brooklands Avenue, 19910, 310, Satriz Effendi;
Listar! il {Takarte: Kencana, 20035, 172 Amir “Abd nl-' Aziz, Ll al-Figh al-fiam
Hid 2 (Kalro: Dar al-Salam, 1907), et ke-1, 486

=% Sarrin Effendl, Cishaf Figh, 173-174.

"5 Ma'raf Amin, Farwa dulagr Sistem Hukon flar (Jakana: e1SAS, 2008), cet, ke-1,
152, Mubsmmad al-Khodars Bik, Dl of-Figh, 101, Wabhah Zubaifi, Ul al-Frgd a-
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don Muhammadiyah menilal kegiatan peringatan maulid memiliki milsi
manfast yang beser. Dalom pandangan Siradjuddin Abbas dan NU,
manfaat peringatan maulid terietak pada adanya upays pengagungin atau
ta'zim sebhagal bukti rasa  mababbah kepada Rasulullah dan untuk
membangkitkan semangat umat Muslim dalam rangka mencentoh baginda
Rasulullah dalam kehidupan, Sementara itn, Muhammadivah melihat
manfaat itu terletak pada pentingnya m:njrmpmkm informasi dalam
rangka mencontch perbuatan Rasulullsh  saja™’ Muhammadiyah
nampaknya berhati-hati  untuk  Hdak  mengatakan adanya upaya
pengagungan rasul, sehingga dalam praktikaya, tradisi peringatan maulid
di Muhammadiyah tidak disertai adanya pembacaan salawat Nabi atau
pembacaan kitab Barzanji, al-Burdah, dan lainmya.

Semua pendukung tradisi maulid tidak menginginkan adanya sisipan
kegiatan vang justro mengarah kepada maksiat, kemungkaran, bahkan
kemusyrikan. Karena vanp demikian berarti mengumpulkan sesuatu yang
halal dengan yang haram. Dalam kaidah fighivah dikatakan, JH s b
sl e et Ay (tidaklah sesuatu yang bercampur antara halal dan

haram kecuali dimenangkan pada hukum haram).™
Sampai di sini penilis berkeyakinan bahwa para vlama yang berselisih

pendapal mengenai peringatan maulid ini bukan tidak mengetahui semua

dalil vang digunakan baik oleh ulama pendukung maupun penolak maulid.

Tetapi realitasnya mereka bersikukuh dengan pilihan dalil yang mereka

pegangi.™ Jika demikian, maka sesunggubnya pilihan dalil din metode
Sadimnd, 1020, * Abdullak ibm * Abd al-Mubsin al-Tadkd, Lo Mafifbal al-faam Adoed
{tbp: Munssasah ol-Rigdlah, 1990, eot. ke-3, 459,

BT Lihar Aspouei Abdurrohmen dan Moelyodi (Pernmtingh, Taave Jovab Agada o
T3,

#% lmim T al-Dfn *Abd al-Wshhib tbo Al ibn *Abd al-Kafi al-Subki, AfAshbdh e
&l-Wazatn Tabainr al-Sycikh * Adil Ahmad “ Abd al-Mawjiid (Belric: Dar al-Kutub al-
“Teniywah, 19017, cet. ke-1, 380,

=% Misalnyn, dalam keputusan Lembaga Babtsul Massil tidak dijampai aatups syst al-
Ohr'an atau hadis yang meenjadi dassr hokom peringaton Meulid MU meencokupkan
dirt elengan dalil berups gevwifares wlama, antara lain fatwa Imam Suyuti dalem
kitah ,F.u.r.iw-.:, fatwa lbnu llaj;a.r al-Haitarmd dalam kitah ASFatdws EI—H.P:J'FI.IU}:F-P.!I'.
Alwi al-Sagal dalam kitsh  Tashiy al-Wussafoln wafr Fach alWoin Bohwa
pelakaanasn peringatan maulsd di mana orang-crmmg berkumpul membacs al-Cur*an,
riwayal Pabi, salawal, puji-pujian, penyajion maksnsn yang fidak berlehihon,
semuanya termasuk bid'ah fossonh dan pelakunys mesdapat pohala, karena delam
pelaksonpan fersebut mengandung penghormatan derajat Mabd sow. Apapun yang
dilakukan dalam scars ferscbul hendakmya dibotnsi pada sesuntn yany bisa
mervandaskmm uniuk bersyukur kepmia Allsh, seperti puji-pugian, bersedeksh, dl,
Hal-hal lain yang mengikali perayoan maulid sepertl permaainan, bomba-bomba, dil,
mizka sckiranya tendin daed hal-hal yang mubaeh yang biso menimbulkan kegembirzan
dalam acara ity boleh, nsal hukan hal-hal yasg jelas hasam svau maknibe lmam
Ghazali Said dan A Ma'nd Assor (Penyating), Abkemed Fogabe: Sl
FProblemariks Ak Fhebon fsfam, Kepwusen Muvktaman, Movas dan Koubes
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istinbar itu meéngikuti kecenderungan darf paham keagamaan meréka
MASI NE-MmMasing.

Polemik temang peringatan Mauolid adalah sarana untuk menguji
keabsahan tradisi keagamaan dan bukan sekedar fenomena konflik infemal
antar kelompok dalam masyarakat Islam. Penolakan terhadap tradisi
Maulid adalah sebuah sikap yang perlu diambil wntuk menghindar
munculoya perilaku berlebihan dalam mengaktualisasikan rasa hormat dan
cinta kepada MNabi, Sikap berlebihan bisa sajn terjadi, karena silau dengan
berbagui sifal kesempumann yang ada pada din Nobi. Pandangan pro-dan
kontra terhadap keberadasn tradisi maulid secara substantif tidak
bertentangan antara satu dengan lainova. Dua pandangan yang lahimya
bertentangan ity diperlukan untuk mencipiakan asas. kescimbangan
(equifibrium). Scimbang karena menempatkan Nabi schagai manusla
pllihan yang kelahirannya patut diperingati, namun dalam wakiu yang
sama harus mengindahkan norma yang digariskan oleh Nabi sendin.®™
Peringatzn Maulid memiliki kedudukan vang istimewa di hati kemunitas
Muslim Indonesia Dia adalah satu-satunya Peringatan Hari Besar Islam
vang diselenggarakan di [stana Negara. Adalah Presiden Pertama Rl yang
berwasiat kepada siapa pun yang menjadi penggantinya spar selalu
menyelengparakan peringatan Hari Lahimyz Nabi Muhammad SAW di
Istana chmsidcnan.m

D. Tawasul

1. Gambaran tentang Tawasul

Kata rawassed berasal dari kata rawassala-yarawassalu-rawassof yang
berarti menjadikan sesuatu sehagai perantara. Tawassals juga berarti
memohon, misalnya ketika sescorang mengatakan tfawassala  ilaifi
diartikan memohon kepadanya, Sedangkan kata wasifah berarti segala hal
vang digunzkan untuk mendokatkan kepada vang lain. Ketika kata
tawassals  disandarkan kepada kata Allah [fawassalz s Alfah), maka
artinya beramal (sebagai wasifaf'perantara) untuk mendekatkan dic
kepada Allah.™? Dari arti bahasa ini, kata rawassol hisa dipahami dengan
dua makna, perfama "memohon” dengan menjadikan "sepala sesvatu”
sehapai perantara agar permohonannys  diksbulkan. Yang dimaksud

Mardfatml Vo (FAA-T999 A0 (Surebaya: Lajeah Te'lilf Wan Masyr (LT WU
Jawa Timur b&lu!ljasuma li-mgm Penarhit Diantama Sorabaga, 2H5), cel. [
a9,

S5 Thoho Hemim. Pessotren dan Trdisy Mfawid, Telanh ares Knitrik Tﬂ'ﬁ.ﬂdﬂp Traisr
Meerbacs Kiral Maoio of Fesanien

¥ Tim Penyusun, Epsibfopedy Navious! Indonesis (Jakeng: BT Cipta Adl Pustaka,
19907, 2,

BA W, Mumawwis, Kavitoy Al Aurswwie Arabefndonesin (S ombayn: Pustaks Progrissif,
1697, oot loe=14, 1559
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“gppala sesuaty” di sini adalah Allah, Rasul, amal baik, orang-orang saleh
yang dekat kepada Allah, Kedua, kata fawasswf bermakna "beramal"
dengan menjadikan "scgala scsuatu” sebagai perantara untuk mendekatkan
diri kepada Allah. Yang dimaksudkan dengan "segala sesoatu” adalah
keimanan kepada Allah, ketzatan kepada Rasul, do'a, dan syafaat Rasul.
Dari dua makna kata tmwasul ini, yang menjadi perdebatan para ulama
adalah tawasul dalam arti yang pertama, "memohon” agar permohonannya
dikabulkan Allsh. Sementara itu, menjadikan kelmanan, ketaatan kepada
rasul, do'a, dan syafaat rasul sebagai perantarz dalam mendekatkan diri
kepada Allah, tentu diterima oleh semua ulama.

Tawasul berkaitan dengan persoalan memohon atau berdo'a kepada
Allah. Dalam banyak syat al-Qur'an dan hadis, wmat Islam dianjurken
Allah dan rasul-Nya supaya memohon kepada Allah, memohon rahmat dan
ridia-Nya, memohon kesclamatan dunia dan akhirat, memohon supaya
dijauhkan dari api neraka, dari kejahatan makhluk, memohon diberi rizki
vang halal, banyak, dan berkah, memohon kesehatan jasmani dan rohani,
dan lan-fain.

Berdo'a dengan tawasul adalah berdo'a kepada Allah dengan wasilah,
yvakni dengan memperingatkan atau menjadikan perantara sesustu yang
dikasihi Allah agar permohonannya dikabulkan. Untuk menggambarkan
berdo'a kepada Allah denpgan tawasul (wasifaf), berikut ini beberapa
contahnya:

Pertama, sescorang datang kepada Nabi atau seorang ulama yang
dikasihi Allah (ketika masih hidup), kemudian orang itu berkata kepada
MNabi/ulama yang didatangi: Says akan berdo’a memohon ini dan itu
kepada Tuhan, tetapi saya harap pula tuan Guru mendo'akan kepada Allah
bersama saya, supaya permintaan saya dikabulkan-Nya. Lalu kedua orang
itu berdo'a. Contoh do'a yang seperti ini tidak ada perselisihan antara A
Hassan dan Siradjuddin Abbas. Menurut A. Hassan, minta tolong kepada
orang hidup dalam urusan kedunisan, atau minta tolong ia do'akan kita
kepada Allah, ini tidak terlarang. Yang terlarang adalah minta toleng
kepada orang yang mati di ttnl:urgg hal keduniaan, atao tontang mintakan
kepada Allah apa-apa hajat kita.™

Menurut Siradjuddin Abbas, contch kedua dari berdo's dengan
tawasul adalah seseorang datang kepada Mabi di Madinah, ketika itu
beliau sudah wafat, maka orang itu berdo'a di situ, dan dia berharap agar
Mabi Muhammad saw. mendo’akannya pula kepada Allah, Ketiga,
scscorang datang ke makam Shaykh Abdul Qadir al-Jilani di Bagdad,
kemudian orang itu berdo'a di situ kepada Tuban dengan mengucapkan:
"Ya Alloh, Tuhan Yang Maha Penpasih dan Penyayvang, saya mohon
ampunan dan keridlaan-Mu berkat beliou yang bermakam di sini, karena

B A Hassan, Soal-fawshl, 325,
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sava tahu beliau inl seorang ulama besar yang Engkau kasihi. Berilah
permohonan sava Ya Allah ¥u Robb al-Alamin.” Keempat, misalnya do'a
vang bunyinya "Ya Allah, berkat "jah" (tuah) Mabi Besar Mubammad
saw.. berilah'kabulkanlah permehonan saya ..... ini dan itw", "Ya Allah,
berkut nama-Mu yvang Agung, kabulkanlah permohonan kami.... ini dan
itw”, "¥a Allah, saya ada mengerjaken amalan yang baik, yaitu saya tetap
hormat kepada ibu bapak saya, Kalau amal ini diterima oleh Engkau, maks
berilah permohonan saya ini dan it "™

Tiga bentuk berdo'a dengan tawasul yang terakhir inilah yang tidak
disepakati oleh A Hassan, Muhammadiyah juga melarang berdoa dengan
mengpunakan kalimat " Ya Allah, berkar kemuiizan Rasufullah.... Berdoa
hendaknya langsung  ditujukan kepada Allah, dan bolch dengan
menyehutkan sifat-sifat Allah, misalnya "Ya Allah, aku memohon kepada-
Mu dengan ilmu-Mu dan dengan kekuasaan-Mu, dIL*

Dari contoh-contoh di atas, menurul Siradjuddin Abbas, dapat
diambil pengertian bahwa permohonan ito ditujukan kepada Tuhan,
dengan wasiiah memperingatkan hal-hal vang dikasihi oleh Tuhan, berupa
Dxzat Allah sendiri, nabi dan rasul-Nya, oranp-orang salch, baik yang masih
hidup maupun yang telah wafat, dan dengan wasi/ah amal balk vang
pernah dilakukan. ¥ ang paling pokok adalah berdo'a kepada Tuhan.

Contoh berdo's di makam vang sesungguhnya berbeda dengan hakikat
tawasul misalnya, seseoreng dari pedalaman datang ke makam Shaykh
Sulaiman, setiba di situ dia meminta sesuatu kepada Shaykh Sulaiman
vang telah wafat dengan menpucapkan kalimat: "Hai Shaykh Selaiman!
Berilah kami anak! Hai Shaykh Sulaiman, berilah kami rizkil
Sembuhkanlah penyakit kami!™ Hal yang demikian ini bukanlah tawasul.
Menurut Siradjeddin Abbas, vang demikian ini salah den bertentangan
dengan ajaran agama Berbeda jika orang pedalaman tersebut berdo's
dengan mengucapkan: "Ya Allah, Ya Tuhan Yang Maha Esa! Saya telah
datang dari jauh menziarahi makam ulama yang Engkau kasihi ini, yang
membawa dan mengembangkan Islam kemari. Ya Allah saya yakin balwa
Engkau mengasihinya dan karena itu saya datang menziarahi makamnya,
Berilah va Allah permintaan kami, kami tidak memiliki anak, berilah kami
anak, berkat beliau yang bermakam di sini” Kalau seperti ini do'anya,
maka tidak berfentangan dengan ajaran agama Islam.

Hakekat tawasul schagaimana disampaikan oleh Syeikh Mubamimad
ibn * Alawi al-Maliki al-Hasani adalah periama, tawasul merupakan salzh
satu jalan dalam berdo'a dan fawsjiuh kepada Allah, yang pada hakikatmya,
sesustu yang dituju adalsh Allsh, sedangkan barang vang dijadikan

" Siradjuddin Abbas, 40 Marslah Agama Jilid 1, 133-134,

85 1 jhat Asimunl Abdurahman dan Moelvadi (Penyunting), Tamya frwab Agama 3, 8-
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sebagai perantara adalah sarana untuk mendekatkan din kepada Allah.
Pagi scscorang yang meyekini sclain yang demikian maka dia musynik.
Kedua, orang yeng bertawesul harus meyokini bahwa sarana yang
dipunakon tersebut adalah sesuatu yang dikasibi Allah. Kedua, orang yang
bertawaswl tdak diperbolehkan meyakini bahwa sarana tawasul bisa
membert manfaat alau madaeat, Jika tidak demikian, dia menjadi musyrik.

Seluruh umat Tslan sependapat tentang disyari'atkannya tawasul
kepada Allah dengan amalnya sendirl yang salih, seperti puasa, salat,
membaca Al-Chur’an, dan sadagah. Adapun sesuatu yang menjadi sumber
perbedaan dalam masalah tawasul adalah ketika menggunakan selain amal
mutawass/ sebapal perantara, seperti tawasul dengan dzat atau diri
seseorang. Yang terakhir inilah vang diperselisihkan schagian umat
Muslim. Padahal jikz dipahami, seseorang vang bertawasul menggunakan
dzat atan diri seseorang, pada hakikatnys adalah bertawasul dengan
amalnya scndiri. Karena pada hakikatnya, jika sescorang menggunakan
"dzat Nahi" atau orang salih lainnya sebagai sarana, sesungguhnya
miwawassi! adaleh orang yang mahabbah kepada Nabi dan orang salih.
Amal mutawassif berupa mahabbah nabi don orang salib itulah amal dia
vang sesungguhnva vang menjadi sarana tawasul.*°

Menurut Ibn Taymiyah [661-728 H],"" menyeru kepada orang yang
gudah mati itu terlarang, misalnya dengan mengatakan: “Ya Nabiyallah,
Ya Rasulallah! Mohonkanlah kepada Allah bagiku, mintakanlah kepada
Allgh untukku, mohonkanlah ampun untukkw, mohonkenlah kepada Allah
agar mengampuni, memberi rizki, menolong dan menyehatkanku "
Menurutnya, aktivitas seperti itu dilakukan oleh ahli bid*ah baik dari ahli
kitab mauvpun orang Muslim sendiri, Orang Nasrani melakukannya di
gereje-gercja, sedangkan orang lslam melakukannya di kuburan nabi dan
orang-oreng salch.

Menurut Ibnu Taimiysh, ada tiga arti tawasul: perfams, tawasul
dengan keimanan dan menaati Hasulullah, ini adalah kewajiban demi
kesempurnzan iman, Keaa, tawasul denpan do's dan syafaat Easulullak,
hal inl terjadi ketika beliau masih hidup, sedangkan di harl kismat kaum
Muslim bertawasul depzan syvafaat  beliauw. Retles, tawasul berati
bersumpah dan memohon kepada Allah dengan Deat (pribadiy Muohammad
saw. Inilah vang belum pernah dilakukan oleh sahabat Basul dalam istisqa’

0 Syeikh Muohsmenad ibm Al al-MELE al-Hasani, Maf@m Yaibie ao-Tochhabs

[Surabays: Al-Ma'had al-Tinl al-Salaff “al-Fitrah”, 120, 116-117.

kn lahir &3 Hiran Syiria pada 10 Rabi'al Awwad tahan 661 Hipriyeh. Nama pemberion
dagi orang Tuanya adslab Almed Umis & lahui ia pindab ke Danteskus bersanma
ayahnya don befgjae df Diér al-Hadith al-Sakeriya. Usta |7 tahun audah depescsya
gurrya uniuk memberikan patusan hukum, Ta mesjedi Syaykh al-Hadith di Dar al-
Hadlth pada wsia 21 1abun, das meninggal dunia pada bulan Deal Qadah tshun TZR
H.

iy
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(memahon hujan} dan latnnya, baik ketika beliau hin:lllJ'l atau setelah wafat,
di samping kuburannya maupun kuburan orang lain.*

Dengan mendasarkan pada ayat 35 0.8, al-Miidah™" Ibau Taimiyah
menyatakan  bahwa  perintah  mencari jalan  (wasilaf) vang  biza
menyampaikan seseorang sampai kepada Allah adalah dengan beriman dan
mengikuti ajaran Mubammad saw. Bertawasul dengan iman dan taa
kepada Nabi saw adalah wajib atas setiap orang dalam keadoan aps pus,
lahir dan batin, ketika Fasulullah hidup atau sesudsh wafat, sewaktu
beliau ada atau tidak ada, Tidak ada alasan dan keberatan apa pun pads
setinp orang untuk bertawasul, Tak ada alternatif lain untuk mencapai
kemuliaan dan kasih Allah untuk menyelamatkan diri darl azab-Nya,
kecuall tawasul dengan iman dan taat kepada Rasulullah saw."" Tawasul
yang juga discpakati ulama Muslim adalah de'a dan syafaat Rasulullah,
Barangsiapa vang menclak do'a, syafmat dan manfastnya bagi ksum

Muslimin, maka iz kafic®"' Adapun tawasul dalam bentuk vang ketiga:

itulah yang diperselisthkan oleh para vlama, karena tidak ada perintah dan
juga tidak ada larangan vang tegas, Pada sisi inilah pentingnya mengksj|
mctode dstinbdl hukum  ulama  pendukung  dan penolak  tawasul,
schagaimana akan dijelaskan selanjurnya,

2. Metode fsrinbar Hukum

Perspalan yang diperdebatkan wlama mengenai berdo’a dengan
tawasul antara laln mengenai orang yang dijadikan sebagui perantara,
gpakeh dalam keadaan masih hidop atau tidak. Yang tidak diterima oleh
kalangan ulama penolak tawasul adalah berdo'a dengan menggunakan 1afal
panggilan kepada oramg yang telsh meminggal dunia, seperti lafal “ya
Rasulallah, ya waliyyallah atau yang lainnya" Kemudian bertawasul
dengan "jah" Rasulullah atay dengan "kemuliaan Rasolullah.” “berkat
wali," "berkat nabi,” "berkat svafaat Rasulullah," "dengan hak Nabi," juga
diperdebat kan utama.

Penolakan A, Hassan terhadap tawasul didasarkan pada Q5. Az
Zumar ayat 3 dan Yunus aym 18 Dua ayar tersebut menegaskan bahwa

“E O lbnu Talmdyah, Tawessd dmn Wasilalh, 66-67.
g o Solal Wi 3 gy Al gl i bt 0 T el -l Ly
"Hm arang-arang yasg heriman, bertabwalah kepada Allah dan carilsh jolan (wasilols)
yarg mendekatkan dini kepada-Nya, don berjihodloh pada jalan-Mya, supays kemu
el spak keberumtangon ” i
B®  hgo Taimivah, Fawese der Wasidal X1V,
fT Mg Taimivah, Fawvesswl dar Wasiiah, |

ca & A baid ] emde L F'-_JJI digy - '_:|-|3&| L_...:;J.!'J ,i..n!U-' Haad Y T
L) it Aie il oia gl iy iy e Gl By R EE (. sy
(16
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_gehagal hadis vang tidak sah dijadikan schagal hujjak.

grang-orang yang menyembah selain Allah (musyrik) menganggap bahwa

meskipun berhala-herhala yang disembah itu tidak bisa memberi manfaat
dan madarat, tetapl benda-benda it hanya dimaksudkan sebagai perantara
antara mercks dengan Allah agar bisa dekat dengan Allah dan untuk
memberi Gtau memintakan syafa'at kepada Allah untuk mereka,”” Selain
dari dua ayat di atas, A, Hassan juga mendasarkan pandangannya pn:i.a
gyat 5 Surali al-Fatihah (Jpas 2514 Aal A0) dan hadis Rasulullah 1s]
Jly il CRTCIE G JLat 2., Selanjutnys A. Hassan berdalil
hahwa tawasul yang demikian itu tidak pemnah dikerjakan alauﬁjhmarkan
aleh Mabi dan tidak pernah dilakukan cleh para sahabat Nabi."™ Dia juga
menilai beberapa dalil hadis yang digunakan cleh pendukung tawasul
[

Penggunaan dalil ayat 3 Q8. Az-Zumar dan ayat 18 Surah Yunus oleh
A. Hassan nampaknya dimaksudkan untuk melakukan analogi, vakni orang
yang berdo’a denpan tawasul (membuat perantara) disamakan dengan
arang musyrik vang menjadikan berhala-berhala sebapal perantara mereka
dalam mendapat kan kedekatan dan syafaat dari Allah. Kesamamn aniara
keduanya terletak pada sama-sama menjadikan sesvatu schagal wasial
gntuk mendekatkan diti kepada Allah. Dengan demikian hukum
bertewasul menjadi terlarang sebagaimana keharaman menyembah patung
dan pelakinya menjadi musyrik.

Agaknya analogi ini dipaksakan, karena dua alasan. Pertama, antara
magls dan magie Sfaik tidak ada kesesuaian, yakni a-magis berupa
perbuatan menyembah sesuatu oleh musyrik, sedanghan magis alail
berupa perbuatan memahon terkabulnya do'a oleh mukmin, Kedua, sesuatu
yang dijadikan perantara cleh orang musyrik adalah berhala-berhala,
merupakan sesuaty yang tidak disukai Allah, sementara scsualu yang
dijadikan perantara dalam tawasul adalah sesuatu yang dicintai Allah
seperti Nabi, orang saleh, dan amal kebaikan. Padahal salah satu syarat
dalam givas adalah adanys kesamaan ‘fffar hukum yang terdapat dalam
asbmagls ‘alaifhi‘mushabbah  bihf dan  Sillaf yang terdapat  pada
furiimaglsmushabbah,"™

Siradjuddin Abbas mengawali fatwanya dengan menjelaskan situasi
dan kondisi vang mendorongnya menulis fatwa tentang tawasul, kemudian
menjelaskan hakikat berdo'a dengen tawasul, mengutip beberapa do'a

O 5 Hassan, Soadawsb 7, 324. Lihat jugs Imam at-Taban, Jim* al-Bapan ‘s Tawif
ay al-Our'an, Juz 20, 156-157, don Juz 12, 142,

A Hassan, Soaf-fewad J, 325

% A, Hinssan, Soalfawat 1, 325331

W Amir Syarifuddin, Lahu! Figh Jfilid 1. 149-150. Menurm Syelkh Muhammad al-
Khudari Bik, rukun qivas adn empat, yakni; asl, hukm al-gs, for, dan wasfim fam.
Lihat Syeikh Mubammad al-Khudari Bik, L af-Figl, 233,
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dengan tawasul yang dilakukan oleh 13 uwlama salaf dan khalaf*?
dilenjutkan dengan memaparkan dua belas dalil dari ayas al-Qur’an dag
hadiz tentang tawasul, kesimpulan, dan memberikan bantahan terhadap
pendapat-pendapat yang dianggap kelire,

Drari 12 dalil vang dikemukakan Siradjuddin Abbas, dua di antarany;

berupa avat al-0ur'an dan yang 10 lainnya berupa hadis."™ Tabel herikug
berizgl ringkasan/inti dari schagian dalil tersebut:

Tabel 7:
Dalil-dalil Siradjuddin Abbas tentang Tawasul
Mo Inti dalil Keterangin
| Oirang yang terlonjur membunl ¢osa 5. An-Misa' 64,
gpabila in dotang kepaxda Rasul, minta la bukan mints ampun
ampun kepada Allah di hadapan Rasul kepada niabi, tetapd
dan Rasul meminia ampunkan pula, maks | kepada Allal di hedapan
orang itu diterima taubatnya oleh Mabi dan MNahi |
Allah. " mesmintakan o |
pula._
2 | Umar ibn Khettab, ketika terjadi Hadis Riwayos Anas bin
kemaraw, is misita hujan bersama *Abbas | Malik.
bin fbn al-Mutalib. Do's Umar: 4l egli | Bertawasul tidak hanya
- =R R, o e kepada Mabd, fetapi juga
LN !r]—'_r‘-' Ly Lodash Loy EA] o ulES” S
20 5 1 15 eiuli 1 25 DI sini Umnar Repads Grang-timeg
(A5

LE]

Tiga belas ulama tersehot odalah Syeikh Achmad Khatib Minengkabaw (a0 1916 M)
berdio'a pada permulaan kitabnya Nafhdr shach Warags, Svolkh Abdul Aziz s
Hakiin dalam Kitab ALFmvhar o8 abbarah, Syeikh Ibeghing Musa Parabek dalam
Kitab fivdivar m-Sibwin, Sveikh al-kslam Fhoahim al-Bajuri (w1276 H) dalam Kitsh
Kilgvar al A s, berdo'a dengan kalimas . <lee; ol# ... Syeikh Sayid Bakei Ahata
(w E310 H) dii akhir kitabaya Paoar al- Tl Jlid 4, berde'a dengan sy Yegos o
T of |'-'-__-5:-"", Sayyid Husain al-Fassr a6-Tarabidusi dalom kitab toubid Moo
Hamiclivah dengon kafimat &b o deedt Udewr 3k gga,,,, Innam Ar-Bamii (w1004 Hy,
Abd al-Reuf al-Manawi, Al-Fatani, Syeikh Nawmwi Bamten (w. 1315 H), lmam
Barzanji, dan Sayid Sambudi pengarang Kitsh Khalish al-Wadk Lihar Siradjodds
Abbas, "Masalah Tawsssul dalom Mendo'a® dakanm 7 Masalfak Agmreef, 135=141.
Selenpkapnyn dapat dibaca Siradjuddin Abbas, “Masalsh Tawassul dalaom Mendo's”
dalam & Masalah Agaaral, 141-157,
sabceaby B tyiie i Shpalae oy & 1l 3§ (3T g 0 35 P W) gy o 15T g™
L, 0 S ] Jy b
Sa'd ibn Masic ibn “Abd al- Adz al-Shathrl, Madbtarar Sabfh al-Fuabldd (Riyad: Diar
Ishblivi, 2002), cet. ke-1, 213 Thn Hajer al-' Asqalil, Farh af-Bard b Sharh Satil
#-Erukhard, Tabhoi *Abd al-* AZlx ibn * Abdillah (b Baz (Rivad: Tir Tayyibaly, 20051,
cet, ke-1, Tuz 3, 348 Don Tahgly “Abd al-Qbdir Shayhah al-Hamd (Riyad: Maktabah -
al-Mluluk, 200 §, Juz 2, 574,
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dan naik mimbar serta berda'a "Ya Allsh
turunkanlah hujan, ="

tidak meminta hujan kepada nabi atau salch seperti paman
* Abbas tetapl kepada Allah ™ Nabi.
Haodis yang menceritakan seorang badui | H.R. Baihagi. i sini
yang sedang kesulitan mendapaikan air Mabi tidak membant ah
datang kepada Rasul untuk minto hujan dan tidak pula

. TR | mengatakan supaya
dengan mendendangkan syitir: YU s et
e UV A S F A 2 | T hp;::ﬂ::
Mendengar permintaan itu Mabi berdin hpﬂmrrf

Hadis vang menceritakon seorang laki-
laki sakit mata datang kepada nabi dan

sempurnn dan berdo'a dn:n;g_an:: de'a ini:
suh  Sawle (3 1) ek aa-gt gl (...*]]-1
T L | S L

HR_ Al-Masai, Tirmidhi,
dan Balhagi, dengan

meminta dido'akan agar Allah memberi 157_“!5 :u:::amu. ;
kesembuban, Karena laki-laki ini minta dfi";;::;n et
sekarsayy dido'akan, maka Rasul Hiaksizakaocdi bt
menyuruhoys uniuk berwudu secara Nahi

Hadis yang inenjelaskan tawasul dengan
amal ibadat orang Jain dan diei sendiri
dengan dote: bl 5 ol ) H,'.Ii
i gelak ey LY saya tidak keluar
wntuk mengerjakan kejahatan, tidak
takabbur, tidak riva. ... dst. Tetapi aku
keluar karena takut kepada Enghau dan
mengharap rfida-Mu, maka pelibara saya

HE. Tbn Majah dari Abi
Sa'id al-Khudhri,

Lihat Thn Blajar sl Aswalisl, Fark o887 Shard Sahfl al-Bubhard, Tahgin “Abd -
Crdir Shayhah al-Hamd, Jilid 2, Babk So'al al-MNas al-lmém al-1stisqd’, 574,

Bt s v Loy S 1 S e 1 p e 2 ) Bl e e T e
FEA A TRV D Ar S0 T U e BRI FORe | 5 58
LSNP ENT SNT R P NV 3

[be Hajar al' Asqalind, Farh of-Bai Shark Sabif al-Bukhdd, Tabglg ‘Abd al-Qadir
Shayhah al-Hamd, §ilid 2, B3b Su'5l al-Nis al-Imam al-Istisge’, 575

&l

St by epeh 2t Ml b B pl i et e e, B
bl ] gl 2ol 1 ey sining St g apele Bl ndi e gay S
aglh Pab 1 and gl | kY e el 3 3 ) ol

Likat Ab-lmsam al-EHiflz tbn Tsi Mubammad ihe Tsi ab-Tinnidh, A& a-Kabis
Tahigiq Rashes * Aarwnd Mol Jild 5, 537
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dari neraka dan masukkanlah ke

surgn...”"

abi-nabi sebelum saya "™

Watl berkata: ® Ampunilah Fatimab bint
Asad dan lapangkenlal tempat masuknya | bin Malik,
{ke kubur) dengan hak nabi Enghau dan

HR. Tabrani dari Anas

Mitki bavwensul dengan
dirinya sendiri dan para
nahi sebelumnya.

perjalanan 3 orang yang karena hujan

adn batu jofuh menutupd muolut gua,
Ringkas cerita, masing-masing orang
bertawasul dengan amalnya masiog-
masing secara bergantian, dan seting
scorang berdo’a maks terbukalah
sepertigs muabut gug, sampal do's orang
yang keviga, milul gon terbukn
seluruhoya. Bo'anya; "Ya Allah, kolsw

baik ity semata-mata karena
mengharapken riga-Mu, make bukalsh

langii."**

Hadis vang panjang, vang menceritakan

twrun, mercka berteduh di gon, kemudian

Engkau tahu batows saya melakukan amal

pintu gua ini sehingga kami dopat melihat

HIL. Al-Bukhar dai
Muslim

Pengarang Kitab al-
Lu'ly’ wa al-Marjan
memberi judul bab hadis
- ini dengan "Bal Kisah
-ahle gea yang bertiga
dan tawasul dengan
amal saleh.”

Haclis yang menjelaskon, 1atkola Adam
ielah mengerjokan kesalahan, ta berseru
o b Y] et it LT Y

HE.. Imam Bailsagi,
Mabi Adam bertawasul
dengan Wabi

Gl el s el B o e e ey S R e g e
L oSly e Nyl g B el | G M GaB ey 0 iy ge sl
A Y] aps o oy b e gl O b e ety Sl 4B

L L .__LI s & :.ll.-u.rl-!. P LLI'- ;.H I|._|='|-| .;_.r 'le .,T.-_._._UI

Tbn Mijak, Siman M Miak, Tahgiq Muhammad Fu'ad *Ahd al-Bagi, Jilid |, Bab -

Muashyi il al-Salzh, 254,

I-i:uLl' ‘:—.-;_- -_'.-' et -LJI'LI.I _',.l'.l'ﬂ" :._I"j W p® 'a;ll .:“-"l i .|j|| 'H"-‘d"l Al .ll‘-l _'_.i o

S NS RO S S [P PRI T P P
o O e 3 e Bl cdloll Dee B pa B e Sl e e i e
il :"'F'II"-.I b spacker s n.:-'—""l" i 'JF'""I‘ ) ooy Ui 2 TiE EM abulE 2Ll

Ce Fo lymy dlanl @l Shai 5 et 287 o 2ol

I.....LE,:J e [ P P 5.1-}

Fo Hnjsr al* Asgalanl, Falh o857 Shark Sabibk sl Bulivael, Tohaiq “Abd al-Cadir
Shaybah al-Homd, Jitid 4, Bab fdha ishiara shav'an G ghaye Sighayr idbnih famdiva,
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hak Muhammad sopaya Kamuo ampuni beliau belum labir ke
e i e dunia ketika itu

Rabb, saya mohon kepada-Mu dengan Muhammad meskipun J

silyik

Dari beberapa dalll vang dihidangkan oleh Siradjuddin Abbas dan
glama pendukung amalan tawasul, ada 3 hadis yang dikritist oleh A
Hassan, Yakni dalil vang ke 8 (dalam tabel), menurutnya, olef ahli hadis,
hadis tersebut tidak ada asalnya (tidok sah), sehingga tidak boleh dijadikan
schagai dalil dalam berdo'a menggunaken perkataan “dengan berkat "
Selonjutnya dalil keempat juga dinflai A, Hassan sanadnya ada yang
lemah, tetapi dia tidak menunjukkan pada sanad bagian mana yang lemah.
Mampaknya dia agak ragu mengatakan lemeh sanad hadis itu, karena
segera ia melanjutkan perkatoannya “tetapi kelau mau juga dikatakan
hadis itu sah, maka artinya tidak sebagaimana vang dimaksudken oleh
pihak itu." " Kemudian dalil kedua (dalam tabel) juga dipahami secara
berbeda oleh A, Hassan. Siradjuddin Abbas memahami dalil kedua itu
sebagai hujjah bertawzsul kepada Nabi dan orang-orang saleh lainnya baik
ketika masth hidup maupun setelah mercka wafal, sementara A. Hassan
memahami bahwa sahabat-sahabat Nabi tidak bertawasul kecuali dengan
orang yang masih hidup. Sekiranya boleh bertawasul dengan orang yang
sudah mati, tentu tidak mereka tinggalkan Nabi, lalu bertawasul dengan
paman Nabi, yang tentu dersjat dan berkatnya tidak sama dengan Nabi.*?

A Hassan tidak memberikan komenter terhadap beberapa dalil
|ainnya, bolch jadi karena ia menganggap dalil yang lain tersebut tidak ada
persoalan dijadikan dalil dalam masalah tawasul, misalnya dalil pertama
dan ketujuh, atau boleh jadi karena dalil tersebut dipersoalkan olch ulama
hadis tentang kesahihanmya, sehingga menurutnya tidak perlu dibahas,
atau mungkin karena selera atau kecenderungannys dalam menetapkan
dalil hukum agar sesuai dengan paham keagamaannya. Tampaknya dia
berhati-hati untuk mengatakan melarang semua bentuk tawasul. Terbukti
pada akhimya dia menyetyjul tawasul kepada orang yang masih hidup dan
tidak memperkenankan menggunakan perkataan "berkat,” "jah,” dan "hak”
nabi atau wali, ™

Jis .J;—.-,.i.#l.-':.’]#.}t_.:ﬂbhuu;.}uh;-#ﬁ:'i;&_rﬂu.f.,_,-hdﬁdu i
Ll ol Lty e 1) 2] 2 i el dy e Zie i Bl by 4l
Wy kel ) il o Salad ) a8 Y G e T e
Al e i 3ot B Tl G Gy L gt b Shae ikl g 2
Hassan, “Hiskum Tawassul” dalam Soal-frwab §, 330

R
B¥ . Hasson, "Hukum Tawassul” dolam Soal-fewed £, 331
0 A Hasman, "Hukam Tawsssul,” dolam Soal-fawab 1, 330-331,
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Ada pertanvasn, mengapa bertawasul dengan orang yang masih hidup
diperbolehkan sedanghkan bertawasul kepada orang vang sudah wafat
dilarang? Ini berkaiton erat dengan keyakinan tentang adanys berkat
( barakalh), yang dikaitkan dengan keyakinan bahwa seseorang vang masil
hidup bisa membual bekss (raldid, mewujodkan  sesuatu, memberi
manfaat, dan memberi maedarat. Sementara itu, bagi orang vang sudah
mati adalah sebaliknya,

Dalam masalah teologi, schagian umat [slam meyakini bahwa
manusia memiliki kemampuan { af-guwwal) dan kehendak (al-frads®) serta
kebebasan dalam mewujudken pekerjaannya.® Dengan pekerjaan vang
dilakukan, manusia bisa memberi manfaat dan madaral serla memberikan
bekas. Dengan demikion, kemampuan memberikan manfaat, maderat, dan
bekas dari pekerjaannya ito akan terhenti dengan kematian fisiknya. Oleh
karenanya, kematian seseorang menghalangi seseorang untuk mewujudkan
pekerjaan. Inilah pemikiran yang nampaknya diikuti oleh A. Hassan. Oleh
karena ftu A. Hassan berkevakinan babhwa mengpunakan kata "berkst
Mahi,” "berkat wali" dan sebagainya tidak ada faidahnya sama sekali *”

Berbeda halnva denpgan sebagian umat Islam lainnya meyakini babas
seluruh pekerjaan yvang dijalankan oleh manusia ndalah ditetapkan oleh
Allah*® Manusia tidak mempunyai kemampuan untuk menciptakan
pekerjaan, yang dengan pekerjaan itu bisa memberikan manfaat dan
madarat. Kalau kemampuan menentukan pekerjaan, memberi manfaat dan
madarat ftu semua dardi Allah, maka kematian seseorang tidak
menghalangi manusia bisa diberi oleh Allsh kemampuan memben berkah
(kebaikan, manfaat) bagi manusia lain yang masih hidwp. Inilah yang
nampaknya diyakini oleh Siradjuddin Abbas. Schingga Siradjuddin Abbas
berkesimpulan bahwa bertawasul menggunakan kata “jah" Rasul, "berkat
nabi, berkat wali" tetap memiliki nilai manfaat atau kebaikan dan yang
demikian itu justru dianjurkan dalam agama ™

-]

Fabanm wadariysh (free will dan free act) id dipelopor olel Ma%ad al-Juhani (w20
H} dan Ghailan al-Dismssyqi (abad VI M) Menunt poham mereka, monusialah yang
mewujudkan  perbuston-perbuatannye despgen mekauan dan icoaganys. Manusia
mempunyai kebebasan dalam kemavan dan kebebasan dalom perbuaizn, Libal Hano

Maswtion, flarr Dviniay dant Berbagar Aspeknya, Jilid 2 (Jakaria; U1 Press, 2006,
32-33,

A. Hassan, Soal-faaah I 333,

Pahom jabbariyah |fatalizm) ini dipelopari oleb Al-Ja*d ibn Dicham {ahad VT M0
dant Jahm iba Safwan (w, 131 H), Menuna paham jabbarivah, pecbuatan manusis
dicipiakan Tuhan dalam difi manusia. Manusia tidsk mempunyai kemsuan dan dave
uniuk mewujudban perbustannya Manusia tak ubshnyn wayang yone tidok bergerak
kalau tidak digerakkan oleh dalang Jadi, manusia tidsk memiliki kebebasan, senus
perboatannys Lefsh ditenfuksn oleh Twhan semenjak azal. Likial Harm Masution,
Fefam Dvitinfma dar’ Berbagay Adpekuya, Jilad 2, 33,

Berkat dalam bahasa Arab dikataban Sackat atan Sarakah. Arli berkal dalmn Kamys
Besar Bahasa Indomesia adalah kumia Tuban yasg mendatangken kebaikan bagi
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Dari segi metode dsripbaf hukum, baik A Hassan mzupun Sirsdjuddin
Abbas lebih banyak menggunakan pendekatan kebahasaan (bayani).
Keduanya berbeda dalam memahami lafal "8 mabivying, & fagg
Mifammad, bi Mubammad, & hagg nabiyyika dll." A. Hassan memahami
[afal-lafal tersebut dengan arti Mabi ikut atau diajak berdo’a bersama orang
vang bertawasul, bukan sekedar menggunakan nama Nabi buat berkat saja.
Sementara itu, Siradjuddin Abbas memaknainya dengan arti Nabi ketika
masih hidup dimohon mendo'akan bersama orang yang bertawasul dan
ketika belizu sudah wafat, maka nama dan syafastnya juga digunakan
sehagai wasilah

Beberapa dalil yang membicarakan tentang tawasul, A. Hassan,
tampaknya memilih sebagian kecil dari dalil terkait, yang dianggap kuat
untuk dijadikan scbagai hujjah. Oleh karena itu dapat dikatakan bakwa A.
Hassan dalam bersstinbgt menempuh metode farih, yakni memilih dalil
vang dianggap paling kuat, bahwa tawasul yang dilakukan oleh sahabat
adalsh hanva kepada orang yang masih hidup, sebagaimana yang
discbutkan pada dalil kedua, sementara Siradjuddin Abbas memilih
menggunakan metode aljam'y wa al-rawiffg, yaknl menggabunpgkan
selurch dalil yang ada dan berkesimpulan bahwa tawasul hukumnya
sunnah dan tidak hanya kepada yang masih hidup tetapi juga kepada yang
sudah wafat, karena derajat kerasulan Muhammad dan kemuliaannya tidak
habis dengan wafatnya, apalagi dalam i'tigad Ahlussunnah wal Jama'ah
dikatakan bahwa Mabi Muhammad hidep dalam kubumya dan mendengar
salam orang yang memberi salam kepadanya,

Pendapat Ibnu Taimiyah tentang tawasul dengan dhat {pribadi) Rasul
atau ketika Rasul tidak hadir, yang juga diikuti oleh para pembaru Islam,

kehidupsn manwsia, resiyu (pengarub baik yang didstanghan deagan perantorasn ormng
tun'oreng soci), benmiong, atau makanan dsb yang dshawn pulang sshabis kendum,
Dalam kamus hehasa Arsh, baroksh berartl tumbub dan bertambah. Sehasaimana
dikutip Simdjpddin Abbes dan Tafsir Khazin Juz 2 halaman 208, secara fstilah
barskah bersrti ¢ 4 3 MY 2R &1 (adanys sustu kebajikan Tuhan yang
dilctakkan puis sesmity), Ada vang diletaklan pada dirl nabi-nabd, pada cangldr nobi,
baju mabi, peda dirl wlama dan asllye, orang saleh dan mati syshid Ada yang
diletakican pada ayat-myst suei el-Qur'an, sural al-Fatikeh, surat al-Kahfl, serst
Yasin, dil. Ada yang diletakkan pada nasi, air, (amar, kurma, gantang, I, Pendeknys,
kebajikan Tuhan, rahmai Toben (oo banyak dan diletakkan-Hya pada sedualo Yang
dikasihi-Mys, Berknt menurgt kepercayonn agema, ads, bagi vang mempercsyal
adanya sesuato yang ghaih, memperceyvai sesuaiu vamg tidzk bisa dilthas, tetapi
divakini adanva. Salit dijelaskan bentuk den wujudma, sebagrimana sulitoya
menjelaskan bentuk dan wujudnys vitemin A, B, C, D, den E yang terdapat dalam
makmnan, Yitamin ifu divakini ada dan bermuantaal, letapi 1idak bisa J:HFJHEB.I'I
bentuk dan wigudnya. Secars bebih detall penjelacsn dan daliingn dapal diboca
Siradjuddin Abbas, "Masslah Berkat,” dalam 40 Mase/ah Agama 3, 206215,

¥ Siradjuddin Abbss, *Masaish Tewassul dulam Mendo'a,” dalam &0 Macafah Agamal,
142,
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di dalamnya mengandung unsur kehati-hatian { iheivar)). Misalnya, ketika
dia berpendapat bahwa bertawasul dengan bersumpah dan  memohon
dengan dhar (pribadi) Rasul atau ketika Rasul tidak hadir, maka dig
mengatakan: "Sedangkan memohon doa sctelah belian mati, maka
ditzkutkan timbul fitnah (kekacauan) dan penyekutuan denpannya,
sebagaimana penyckutuan al-Masih dan Uzair dan lain-lainnya, di samping
kuhuran mereka atau kuburan lainnya"™ Secara metodologis, ia bisa
dikatakan menggunakan metode sadd af-Dihari“ah, yakni menuiup pinty
menuju kerusaken agidah dan amal ibadah,

Dari uraian dan analisis data di atas, dapat disimpulkan bahwa
memilih dalil hukum dalam berfatwa sekaligus metode istinbat yang
dilakukan oleh para ulama, termasuk A. Hassan dan Siradjuddin Abbas
dalam masalah tawasul yang diperselisihkan hukumnya, merupakan
kecenderungan bagi setiap ulame dalam rangka penyesuaian dengan
anggapan kebenaran paham kcagamean masing-masing. Dalam bahasa
lain, yvakni untuk mempertahankan paham keggamasnnya.

Sebagai ulasan umum terkait dengan proses fstinbaf dalam masalah
hadiah pahala, talgin mayit, peringatan maulid, dan tawasul, ada baiknya
diketengahkan beberapa hal. Pertama, A. Hassan dan kebanyakan ulama
modemis sering memberikan jawaban masalah-masalah tradisi keagamasn
ini dengan mengarakan bahwa aktivitas seperti itu tidak pernah dilakuken
oleh nabi, sahabat, dan imam mazhab. Pertanyaannya, apakah scfiap yang
tidak pernah dilakukan oleh nabi, sahabat, dan imam mazhab itu bizn
dipastikan terlarang? Seolah-olah “tidak adanya perbuatan Nabi® atau
"sesuaty itu tidak pernah dilakukan oleh Nabi® menjadi hufjah dalam
menetapkan hukum.

Kaidah ini vang sering dijadikan sebagal hujjah untuk melegitimasi
tuduhan-tuduhan bid*ah mereka terhadap segala perbuatan atau amalan-
amalan baru {muhdaih), schingga “kalau perbuatan itu tdak pernah
dilakukan Nabi saw, * tidak pula oleh ulama salaf, maka perbuatan itu
termasuk haram atau bid'sh dalafah karena dia menyalahi al-Chur’an dan
sunah. Padahal jika kita mencoba menelaah dalil-dalil al-Qhur"an maupun
hadiz, maka akan ditemukan kesimpulan bahwa ketisdaan Nabi dan salaf
salih mengerjakan sesuatu bukanlah termasuk dalil, bahkan penghukuman
berdasarkan katdah tersebut adalah penghukumen tanpa dalil.*™

¥ b Tatmiyeh, Trwass dan Wealah, 221

1 Mashi Ash Shiddieqy misaleya mengatakan "sehagaimana diperintahkan mengikul
Nabi dalam segala perbustannya yang dikerjakan wntuk sesdekatkon din kepada
Allah, yang titak mazuk ke dalam erusan keblusisannys, diperimizhkan juga kita
meninggalkan pekeranon-pekerizan yang thdak belion (Mabi) kerjakan yang dengan
meninggalkan ity dipamdang rea” Lihat Hasbi Ash-Shiddieqy, Kriteriz anfam
Sunaah daer fid'sh (Jakarta: Bulon Bintang, 1967), 34,

#% pviibarshman, Argnmentas) Diams Syaffiyyal terbadap Beberape Tuduban Brid'ab
(Surabeayn; Mutiora M, 2003), 127-128,
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Dalil pengharaman sesuatu harus berdasarkan nas yang secara tegas
melarangnya. Allah berfirman datam QS. Al-Hashr: 7 ssdsa Jooe J1 2501 g
lagld 4zr o504 Ly {opa saja yang didatangkan Rasul kepadamu, maka
amhillah dia, dan apa yang kamu dilarang daripadanys, maka berhentilah
{mengerjakanmya), Jelas di sini, bahwa perintah berhenti mengerjakan
sesuatu adalah apabila telah tegas larangannya dari Rasul, Dalam ayat
tersebut tidak dikatakan | s45U alais 1 Lay (dan apa saja yang tiduk pernah
dilakukan Rasul, maka berhentilan {mengerjakannya). Dalam hadis
riwayat Bukhari dikatakan * oS30 13y apsimlh 1o s e (S8 B
. L'-*'-;I'[i,,.-*L (Jika aku melarangmu melakukan sesuatu, maka
jauhilah. Dan jika sku memerintzhmu melakukan sesuatu, maka
lakukanlah semampumu), Delam hadis ini Nabi saw tidak mengatakan ‘2]
pu.mox L L % _|.an[1 {Dan apabila sesuatu itu tidak pernah aku kerjakan,
maka jauhilzh dia). Hadis lain yang juga dapat dijadikan scbagai dasar
berfikir adalah hadis Lssia5 56 Tayde 305 (b il 30l b L5 &0 3
O el L RS s
Tty il olyy , e Bahwa Allah telash menetapkan sejumlah
kewajiban, batasan-batasan hukum, dan mengharamkan scjumlah perkara,
dan juga mendiamkan beberapa perkara sebagal rahmat dan bukan karena
lupa. Yang didiamkan itu merupakan rahmat Allah bagi umat [slam,

Dengan demikian, maka sikap nabi dan salaf salih yang tidak pernah
mengerjakan sesuatu tidaklah otomatis membawa dampak kepada
“terlarangnya" sesuatu itw Inilah kaidah vang dikenal di lingkungan ulama
ushul fikih a5 e J4 Y i) 95™ Sikap beliau seperti itu hanya
memberi indikasi "bolehnya" meninggalkan sesuatu, kecuali terdapat dalil
lain yang menunjukkan pelarangannya. Jika Nabi meninggalkan suatu
perbuatan dan telah datang nas yang sarih dari sahabat bahwa memang
beliau tidak mengerjakannya atau ridak ada nas sama sckali yang
menetapkan bahwa Nabi mengerjakannya atau meninggalkannya, maka
dalam hal ini terdapat beberapa kemungkinan dari segi hukumnya, yang
Jjelas bukan haram. ™

™ Ibn Hajar al* Asqalisi, Fath ol-fa7 Shark Sehih ai-Bukhar, Tahgiq ‘Abd al-Qadir
Shayhah al-Hamd, Jilid 13, Bab al-iquida bl siman rasidillzh, 264, Redaksi hadis sgak
berbedn tetapl sempkna dapat dilihat pada lbn MEjah, Swnan Mo Mish, Tahgig
Muhammad Fu'ad * Abd al-Bagi, Jilid 1, 3.

Abii al-Hasan “All ibi *Umnar vba Almod ibn Makfi ibn Mas“bd ibo al-No‘man tba
Dinar al-Baghdadi al-Dér Quimi, Sunar al-Dar Jurad, Juz 5, Tabgiq Hasan *Abd al-
Mlun'im Shalabi (Beimat; bu'rssasah al-Fisalah, 2004, oot ke-1, 325,

W Abu Abdillah, Argreren Abessunoal Wal froalal, 14,

Pertama, Mabl meninggolkan sesvatu korena kebiasssn. Misalnys dalam hadis
Bukhari dicaritaksn ™abi permsh disupohi daging dab (biowak), Nabi fidak
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Dengan demikian, istilah sfrarky (bhs: meninggalkan  sesuatu)
menurut ulama ushul fikih adalah tidak mengerjakan sesuatu yang mampu
dilakukan, baik disengaja atau tidak — misalnya tidur - dan juga baik dia
menampilkan sesuatu yang berlawenan ataw tidak. Dan af-racky ada dua
mecam; pertema, farky magsud (af-tack al-woindf), yaknl sesuatu yang
ditinggalkan olch Mabi sesudah dihadapkan kepadanya atau sesuatu yang
berhenti dilakukan oleh MNabi sesudah sebelumnpva pernah dilakukan.
Kedua, farky ghairy magsod fal-tark al-‘ademi} yakni sesuatu yang oleh
Mabi tidak dikerjakan atau tidak divcapkan dan beliau tidak
mengemukakan hukumnya karena tidak adanya tuntutan terhadap yang
demikion itw Misalnya, peristiwa-peristiwa yang terjadi setelah wafat
beliau. Bagian inilah vang diperselisihkan oleh ulama.

Dengan demikian, bentuk a-rarky ghaire magyud inileh yang pada
hakikatnya tidak bisa dijadikan sebagai dalil memerintah atau melarang,
Bahwa keadaan manusia yang berkaitan dengan mengerjakan atau tidak
mengerjakan sesuaty, begitu juga yang berkaitan dengan mengambil atau
meninggalkan sesuaty, selalu saja bermuara pada dua kaidah penting vakni
perintah dan larangan. Jadi, apabila tidak terdapat keterangan dalam satu
perbuatan yvang sifatnya perintah atau pun larangan, maka tidaklah boleh
menghukumkannya dengan haram, la berada dalam satu wilayah antara
mubah atau maskdr  Csnbu’™ Sesuatu vang nas syarak tidak
mengharamkannya, maka hares dikembalikan kepada hukum asal

memakannya. Ketika dilanya, apakah dab ito BxramT Mabi menjawab Tidlak, akan
tedapt Jab u tidak ada di negert ksumkn, Kedus, Mobi meniepgelkan sesuatu karena
lupa schagoimena beling pemah lups sewakiu salnt dan meninggalkan sehagian
perbimian salal. Keltka belisu ditanys;, Apakah telali tegub sesualy (perutbahsn
dabam salet?, belisu menjmesh: sesangpuhmya saya japa manogia biasa s=perts kamu,
Soya lupn schagaimamn jugs kamu lups, Apabila aku lupe, meka ingetkanlah oku.
(HE. Bukhari)., Ketigs, Mabi meninggalkan sesuaiu karcna khawastir akan diwsgiblan
kepnda wmatnyn, seperti sikap belisu yang meninggalkan solat tarowdh keslika pard
sahabal 1elah berkumpal wsiuk sals bersama belizu. Bemudian beliou bersabde: Aku
khawatlr kalsu-kalan salat tarawik v diwsjibikm atssome, (HR. Bukhan ). E=emput,
Mahi meninggalkan sesuaty karena sesuatu ity tidak terpikitkan cleh beliau, seperii
pembuatan mimbar ketika khuthah, sebelumnys beliay berkhutbeh di sias batang
kurma. Kelima, Nabi meninggalkan sesuatu karenn khawatir herubahnya hati para
suhabol atau scbagian mercka Misalnya Nabi bersabda kepada Aishab "Kalaalab
bukan karema dekatmya masa kawmma kepada kekafiran, maks aku robohkan kahah
itm dam aku jadikon dia di otas Fondasi yamg dibikin oleh lbrahim as. karena
sesungpubmyn kaum Quiaish telah memperkecil pembangusiannya® (HE. Bukhar -
Muslim), Jadi, Mabil tidzk merbohkan ka'bah dam mengulangi pembangenarmys
karenn :rrI:rrq:u:rh.uiiI!m perasoan dan hati '|:|:n|;hl:l1.1ll|: Makkah vang baru saja masuk
Iskam, Likst Mugiburrahman, Argumenies LDisoe Svafifal sedodap Beberapa
Fedulan Bid'ah. 131-132,

Mujiburrahman, Amgramentasi (ama Syafifpyah ferbadap Bebergns Tididhan Sic ok,
1313-135:

[k
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berdasarkan prinsip ilsY) 3¢l o) yang artinya sclama tidak ada titah Allah
yang mengharamkan maka hukumnya adalah mubah.™ .

Suaty hal lain (vang kedua) yang perlu diketengahkan di sind, .bﬁhwa
sebagian umat lslam sering mengatakan “Ini tidak ada dalilnya™
Maksudnva tidak ada dalil {ayat atau hadis) yang mmjelasknﬁ SECaTa
Khusus tentang masalah ity. Scolah-olah dia menuntut adanya dalil kKhiusus
masalah itu. Dalam hal ini ada haikn:.-aldiﬁimah bahwa dalam u.e'..hul fikih
dikenal kaidah 43l 2 mad- o 4 bemy platl {dalil yang umum diterapkan
[digunakan] dalam semua bagian-bagian/cakupannya). Jika sehuah 41:.:'::
atan hadis dengan keumumannya mencakup semua bagian-bagiannya, itu
menunjukkan babwa perkara tersebut mashri™ Jadi, keumuman ,H]'.rm
atau hadis adalah dalil syarak, misalnya ayat 77 QS. Al-Hajj | ladt
3 4 mlii o Slal adalah dalil umum yang diberlakukan untuk scmua
cakupannya.

ugetmiian orang tidak menganggap cukup schagal dalil dalam masalah
tertentu bahwa hal tersebut dicakup oleh keumuman sebuah dalil. Mereka
celaly menuntul dalil khusus tentang masalah terschut. _jikn sn_tiap
peristiwa atau masalah disyaratkan untuk dikatakan mashru' dan tidak
disebit bid'ah jika ada dalil khusus tentangnya, niscaya ak_an tidak
herfungsi keumuman al-Qur’an dan hadis dan tidak sah Lag:l_ berdalil
dengan keumuman tersebul. Artinya, ini akan merobohkan sebagian besar
dali] syarak, karena schagian besar dalil syarak herhentuk_ umm, dan akan
mempersempit wilayah hukum, yang artinya syarlat tidak lagi mampu
memenuhi kebutuhan hukum peristiwa yang terus berkembang scsuai

kembangan zaman. |
2 Satu ]Eillagi. (yang ketiga) yang sering muncul dalam menanggapi
masalah hadish pahala, talgin mayit, tawasul, dan peringatan maulid Nab-!
adalah pernyatasn dalam bentuk Klaim terhadap aktivitas ters:'l:lu} seha?m
"hid'ah dalalah” dan oleh pendukungnya justru discbut sebagai "I:ﬂdlah
{r.-a-sana.h.'-’ Mereka juga berbeda pendapat tentang ada tidaknya "bid'ah
hasanah,” Perdebatan mereka ini sebenarnya didasarkan kepada beberapa
argumen di bawah ini.

Antara kelompok yang memegangl pendapat pertama dan kelompok
yang memegangi pendapat kedua sebenamya sama-sama mendasarkan
pendapatnya pada hadis berikut ini. Hanya saja mercka berbeda dalam
memahami keberlakuan hukum dalam hadis tersebut. Apakah lafadz
neallu™ dalam hadis "kulfu bid'ah dalalal” itu berlaku umum  SEcara
mutlak ataukah bentuk umum yang telah di-takhsis. Masing-masing
memberikan argumen untuk menguatkan pendapainys.

™ Amir Syarifuddin, Ul Figh Jilid 1 318,
M ahy Abdillal, Argumen Abfossmnat Wal Jama'ak, 15.
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Terdapat variasi teks hadis yang berbicara mengenai bid ah. Varlasi
ini menunjukkan bahwa hadis-hadis ity kemungkinan besar telah
divcapkan oleh Nabi lebih dari satu kali, dimana ia telah menggunakan
kalimat-kalimat yang beragam untuk menunjukkan makna yang serupa.
Berikut ini tabel perbandingen marn hadisnya:™

Tabel 8:
Variasi Mate Hadis tentang Bid'ah
Peaghimpun B
Hi}.i'lf ers| Teka/martn (Rawl perama)
Al-Nasa 1 Lol |5 den s Lo Wlae L 1 2,
LT W L,
Muslim 1 ey U dely 1) LA Y1 2y
Tbn Hanbal I () P oy ISy Wil 1 2y
F () dedy Wi J6) BLLe ¥ 2y
1 NI T L E e, (R W
(bl s 2oy
Abii Dawud 1 5 R e 1 0l clasy LS,
(rhlly ks 2oy
Al-Tirmidhi 1 Aty A WD ) ol STy
Thn Majah 1 W e |8 0L b L,
""t..-ﬁ*e.r-‘l
: Dikutip dart buku felem Inovarif karys Ahmad Haris, 93,

Shaykh al-Hafidh Jaldl al-Din al-Suyiifl, Sunen o-Nesa7 (Beirut: Dir al-Kuotub 4.
Timiyysh, 1988 M08 H), cei. Ke-1, Juz 3, Kiiah sulan alu'qum, Bab kayf al-
kbughah, 185,

tmam Muslim, Sabih Misdim (Beirue: Dar al-Kutsb al-Timivyah, 2003 M/1424 H),
cel. Ke-2, Bab lakhfif al-galiih wa al-khuthah, 310

Abi 'lsa Pba "T23 ibn Saorak al-Timmadhi, ALy’ al-Sahih Sunan ol Tirmidhi (Being:
Dar ad-Kutub al-Timiyyah, 2000 M/ 1421 H), cet. Ke. 1, Jifid 3, Hadis ke-2676, 474,
Al-Hafidh Abi “Abdiltah Muohammad ibn Yazid al-Qrarwayni, Swnan Mo Magak,
Tahqsq Muhammad Fuad "Abd al-Bagi (Beins: Dar al-Kuub al-Timiyyah, t), Juz 1,
14

Thy
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2 T lory A Bey ) WG il 2
3 Lt a1 2 0 el ey WSl Y

Ferdebatan mereka berkizar pada apakah dalil-dalil bid’ ah itu berlaku
pada keumumannya secara mutlak ataw tidak? Konkritnya, bagaimana
pemaknaan lafadz " kulft! dalam hadis " kuffu bid"ah gal@lal? Di samping
itu mereka juga berselisih pemahaman mengenal kalimat "man samns
sunnah hasanal® dari hadis Rasulullah saw. dan argument lain yang
diperselisihkan

Kelompok yang menolak adanya bid'ah fasanah berpendapat buhwa
agama Islam telah sempuomna sebelum wafat Rasulullah saw., tidak perlu
sdanya penambahan atau pengurangan. Mereka berdalil dengan beberapa
dalil, antara lain Q3. Al-Maidah: 3. Di atas telah disampaikan bahwa
terkait dengan ayat 3 al-Maidah ini Imam Malik r 2. mengatakan: barang
siapa membuat bid'ah dalam Islam, dan dia menyangka bid'ahnya itu
baik, maka berarti dia menvduh Muhammad mengkhlanati (tidak
menyampaikan) risalah, karena Allah telah berfirman "Pada hari ini telah
aku sempurnakan bagimu agamam” Oleh karena itu Imam Al-Shagibi,
pengikut Imam Malik mengatakan bahwa apa saja yang bukan merupakan
agama pada hari itu, maka ia bukan termasuk agama pula pada hari ini,”"

Selain berdalil dengan ayat 3 Q8. Al-Maidah di atas, kelompok
penolak bid'sh fasanah, seperti A, Hassan dan para pembaru pada
umumnya, berdalil dengan hadis, baik hadis dari Jibir bin Abdillah
maupun hadis dari “Irbad bin Sariyah yang di dalamnya terdapat kalimat
“hully bid“ah dalalal, dan Jili]:rai'mm bahwa hadiz ini berlaku secara
mutlak untuk makna umum.™ Bahwa dalam urusan agama (ibadah),
menurut A. Hassan tidak ada bid'ah fasanah. Kalaupun harus membagi
bid'sh, bid"ah jrasanah henya mungkin dalam masalah keduniaan ™

Ibnu Hajar berkata: Perkataan Nabi saw "setiap bid"ah adalah sesat”,
merupakan suatu kaldah agama yang menyeluruh, baik itu secara tersurat
maupun tersirat, Adapun secara tersural, seakan-askan beliau bersabda:
"Hal ini bid’ah hukumnya dan setiap bid’ah itu adalah kesesatan”,
sehingga ia tidak termesuk bagian dari agama Ini, sebab agama ini

M Al-Hafidh Abl 'Abdillsh Muhammad ibn Yazid al-Qezwiynl, Sunan Mo M, Tz 1,
%

T Al-Hafidh Abi ‘Abdillah Mubsmmad fbn Y azid al-Crazwaymi, Soman Jin My, Ja 1,
18.

" ALShaibi, AL isham, 1, 64

™ A Hassan, "Mengusap Ubum-shun stsudah sslam,” dalam SoalJawad [, 147, 149,

"™ A, Hassan, "Bid'ah {Membagi bic'ah atas lima baglan),” dalam Soal-fswap 2, 741,
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selurehnya merupakan petunjuk. Oleh karena iy, spabila telah terbukti
bahwa suatu hal tertentu hukumnya bid’ah, maka berlakulah dua dasar
hukum itu {setiap bid’ah sesat dan setiap kescsatan bukan dari agama),
sehingga kesimpulannya adalah tertolak.™ "

Muhammad [bn  Salih  Al-Uthaimin, scorang tokoh Wahhabi
kontemparer dalam kitab Al-fbda* ff Kamal al-Shar'i wa Khatar al-Ibtida®
berkata: "Sesungguhnya perkataan belisu saw, "kuffu bid'ah dalilah”,
setiap bid'ah sesat, merupakan ungkapan yang bersifst umum dan
menyeluruh, karena diperkokoh dengan kats yanp menunjukkan makna
menyeluruh dan umum vang paling kuat, yakni kata "kulio" yang berarii
semua. Apaksh setelah ketetapan menycluruh ini, kita dibenarkan
membagi bid'sh menjadi tiga bagian, atau menjadi lima bagian®?
Selamanya, ini tidak akan pcrnah benar."’"’ Karena itu apa saja yang
diklaim sebagai bid'ah hasanah, maka hendaklah dijawab dengan dalil ini.
Dan atas dasar inilah, tak ada sedikitpun peluang bagi ahli bid'ah untuk
menjadikan bid'ah mereka sebagai bid'ah hesanah. Karena di tangan kita
terhunus pedang pamungkos Jyang berasal dari Rasulullzh saw yakni
kalimat " kullu bid*ah daialaf”,"*

Pernyatsan Al-'Uthaimin ini memberikan pengertian bahwa hadis
"Semua hid'ah adalsh sesat,” bersifat general, umum dan menyeluruh
terhadap selurch jenis bid"ah, tanpa terkecuali, sehingga tidak ada saiu
pun bid'ah yang boleh discbut bid'sh hasanah, apalagi disebut bid"ah
rnandibah vang mendatangkan pahala bagi yang melakukannya. Alasan
Al-'"Uthaimin adalah kata "kullu" jelas menunjuk pada makna "semua”
tanpa terkecuali. Tetapl di tempat lain, Al-Uthalmin sendini juga pemah
memberikan makna kata "kulle” tidak dengan makna “semua” atau
"setiap”, yakni dengan makna sebagian, misalnya ketika dia menafsirkan
Q.S. al-Naml: 23, yang berbicara tentang kekuasaan Ratu Saba’ (Bilgis),
dia menyatakan "Redaksi seperti "kullu shay’ (segala sesuatu)” pada ayat
terschut adalah kalimat general yang terkadang dimaksudkan pada makna

T Ihm Hijar al-Asqalfnd, Fatho! B, X101 (Kairo: Dir al-Dayyan B al-Turath, 1986 M),
254,

" Muhammad iba SElih al-Ukhaimin, A’ 7 Kamdl al-Shar'l wa Khatar sl-fbidi'
{Elyad: tpen., 1.4.), 13.

T Ahdul Qayyum Mubammad As-Sahiband, Mengapa Anda Menolsk Bidah Hasanah?
{Solo : A-Tibyan, 2003), 28,
g W [i-— i | :a.-Ta---"' ':ff""lrf A L
-"-El“"'._.r".i"; -",L"-'"':"L‘-i.'lf'-'*"-—ijf"'hg”"-" I |

va aku menjumpal seorang wanita [Rale Sgba' = Balkss] yang

mensirintal merekn, dan dia dianiggerahi segala seguatn serin mempuayal singrasmma
yang hesar,
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vang terbatas, karena banyak sekali sesuatu yang tidak masuk delam
kekuasaan Bilgis, seperti kerajaan Mabi Sulaiman,™

Ketika dihadapkan pada berbagai persoalan baru yang harvs diakui,
Shavkh Al-Thhaimin juga terjebak dalsm pembagian bid’ah menjadi
heberapa baglan. Dalam hal ini dia berkata;

iyl oS0 e et Sy oy ot e B0 L3 B0 L 0l sl
e anlly B e ety V] ety Plimapd e gl b B L LoV

Ayt
"Hukum asal perbuatan baru dalam unsan-urusan dunia adalah
halal. Jadi, bid"ah dalam wrusan-urusan dunia itu halal, kecuali ada
dalil yang menunjukkan keharamannya Tetapi hukum asal perbuatan
baru dalam urusan-urusan agama adalsh dilarang. Jadi, berbuat bid"ah
dalam urusan-urusan agama adalah haram dan bid'ah, kecoali ada
dalil dari al-Kitab dan sunah yang menunjukkan keberlakuanmya.”

Pemvataan al-Uthaimin ini membatalkan tesiz sebelumnya, bahwa
semug bid"ah secara keseluruhan ftu sesal, dan sesat itu tempainya di
neraka. Mamun, di sinldia membuat klasifikasi bid"ah menjadi dua, yakni
bid'ah dalam hal urusan dunia dan bid'ah dalam wusan agama, dan
memberi pengecualian pada masing-masing bagian. Ini bisa dijadikan
bukti ketidakkonsistenan al-Lithaimin dalam memegangi tesis vang dia
buat sendiri.

Pada bagian lain, al-"Uthaimin juga menvetakan bahwa perantara itu
mengikuti hukum tujuannya (anma al-wasahl laka abkam al-magasid). Jadi,
perantara tujuan yang disyari'atkan, juga disyari'atkan. Perantara tujuan
vang tiduk disyari'atken, juga tidak disyari‘atkan. Bahkan perantara tujuan
vang diharamkan, juga diharamkan, Karena itu, pembangunan madrasah-
madrasah, penyusunan ilmu pengetahuan dan kitab-kitab, meskipun bid"ah
yang belum permah ada pada masa Rasulullah saw dalan bemuk seperti
ini, namun ia bukan tujuan, melainkan ia hanya perantara, sedang hukem
perantara mengikuti hukum tujuannya. Oleh karena itu, bila seseorang
membangun madrasah untuk mengajarkan ilmu yang dibarambkan, maka
membanpunnya dibukumi haram. S:bnlikn%n jika umtuk mengajarkan
syari'al, maka membangunnya disyari‘atkan.

B puhammad ibo Salib al-Uthaimis, Shank ol dgioeh af Rasiyah (Rivad: Dir al-
Thurayya, L1}, 336. Lihat jugn Muhsmmed Idros Ramli, Membedah Sid'eh & Trodis
datsm Perspektif AR Hadwus £ Diarss Salgll (Surabayn: Khalksta, 20100, cet ke-1,
1L

T puhamisd e Skl al-Uihaingin, Shard o Agfdak af- Wisiiyyah, 639-640.

Mulsammind the Salih al-"Uthatmin, AL F Kemal ai-Shart we Kistar al-frics’

1819,
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Pernyataan ini juga menjadi salah satu bukti ketidakkonsistenan al-
Uthaimin. Bahwa pernyatasn tersebul membatalkan tesisnya  bahweg
semua bid’ah secera keseluruhan tanpa terkecuali adalah sesar, dan tidak
benar membagt bid"ah menjadi tiga stau bahkan lime, Kini, al-"Uthaimin
menyatakan bahwa membangun madrasah, menyusun ilmu dan kitab-kitab
adalah bidah yang belum pernah ada pada masa Rasulullah, namun bid'ah
yvang demikian itu belum tentu sesat, bahkan hukum bid'ah bervariasi
tergantung hukum 1ujusnnya.

D samping pemaknaan lafal "kulln", penolak adanva bid’ah bacaoah
juga mendasarkan pendapatnya pada hadis Nabi saw, ™ s Ll (3 Sodei
3y gt ais e Lo "Barangsiapa mengada-adakan dalam agama kami inl,
sesunty yang tidak ada di dafamnya, maka vang diada-adakan jtu
tertolak”. Dan dalam riwayat lain Nabi saw bersabda ™ T e PEC PR
3; 348 Ul s "Barangsiapa mengerjakan sesuatu pekerjaan yang tidak
ada dalam agama kami, maka yang dikerjakan {tu tertolak™, ™

Brari beberapa pendapat ulama penolak bid ah fasanah terlibal bahwa
mereka memahami kalimat " &wliy bidab dafafa’" dalam hadis Mabi saw
sehagal berikut: Bahwa semua dalil yang menjelaskan tercelanya bid'ah
schagaimana hadis Mabl saw "kl bid'ah dalalal® adalah dalil wmum
vang berlaku tetapmutlak. Karend itu tidak ada bid'sh kecuali bid'ah
dalalah, sckalipun sahibwl bid“afr mengaku hassnabbaik. Istilah bid'ah
yang dipakal untuk melabeli sesuatu bid'ah dalam agama sctelah wafat
Rasulullah yang tidak ada dalil syarak baginya adalah kesimpulan melalui
kekhususan dalil, bukan kevmumannya. Sesungguhnya bid"sh vang tercela
vang dimaksudkan menurut syarak tidak menerima pembagian. Adapun
bid'ah vang oleh para ulama dibagi menjadi beberapa macam itu adalah
bid' ah secara kebahasaan yang memang berlaku lebih umum,™*

Adapun kelompok pendukung adanya bid'ah fasanah memahami
hadis “Aully bid'ah dalalal® scbagai dalil umum vang telah di-rakhsfs
(dikhususkan) dengan hadis lain, yaitu hadis tentang pelaksanaan salat
tarawih berjama'ah, sebagaimana disampaikan sahabat Umar ibn Khattab
"N mar al-bid"ab hadhifhfInilah sebaik-baik bid’sh. Hadis tersebut akan
dapat dipahami secara lengkap jika diawali dengan hadis fi'liyyah Rasul
dalam melakukan givam Ramadan yang diriwayatkan oleh Bukhari
bahwasanya 'Aisyah r.a. mengabarkan kepadanya bahwa Rasulullah saw.

1 Al-Hafiz ibn *Abdillih Mubammad ibn Yafid al-Qazeayni {fho Malsh), Sumag Mo

Majah, Jilsd 1, Tahgiq Muhammad Fu'ad ‘Abd al-Baql {iip.: DEr Thyd wa al-Kutub
al-*Arabiyah, t.o), 7.

Thn Hajor al' Asqaland, Fark al-Sid Sharh Sabdr af-Sekbay, Tabgig “Abd al-Oadir
Shayhah al-Hemd, Jilid 13, 330

A. Hassan, "Mengusap Ubun-shin sssudah salam,” dalam Sopl-fenab J, |45
Abdarrauf Mubamimad "WNdman, Mababbak of-Rarad Saiea ol frha” wa al Bridst e
I {Riyal: Russat Idarat al-Bubith al-Timiyah wa ad-1ft8° wa al-Trshad, 1414 H), 302

220

™™

L]
13

keluar pada sepertiga malam yang akhir untuk melakukan salat di masjid,
talu beberapa sahahat salat sebagaimana salat Nabi. Pagi harinya, orang-
prang membincangkan (safal Mabi itu), kemudian berkumpuliah para
sahabat ftu (pada malam berikutnya) dengan jumlah yang lebih banyak
dari sebelumnya, Nabi salat, lalu mereka salat bersama Nabi. Pagi harinys
srang-crang membincangnya, lalu pada malam ketiga jama'sh masjid
semakin banyak. Mabi saw keluar (dari rumah menuju masjid) lalu salat
dan saliabat salal bersamanya, Pada malam keempat, masjid penuh sesak
jama'sh (menunggy kedarangan Nabi) sampai masuk waktu shubuh.
Setelah salat shubuh Rasulullah menghadapkan wajahnya kepada manusia
{jama'ah), setclah membaca syahadat. Rasul mengucapkan: amrma badir
sesungpuhnya yang menghawatirkan akn bukan masalah kalian menungge,
namun aku khawatir (gipim ai-lay! fF ramadin) dianggap wajib bagl
kalian, Jalu kalian tidak mampu melakukannya. Lalu Nabi saw wafar, dan
perkara tetap sebagaimana adanya®, ™

Pada masa shahabat Abu Bakr dan awal kekhalifahan Umar ibn
Khattib, pelaksanaan gqivam alfay/ bulan ramadan masih tetap
sehagaimana zaman Nabi saw. Pelaksapaan gfvam al-loyl itu tidak
dilakukan sebulan penuh dan tidak dilaksanakan secara berjama‘ah dengan
seorang imam sajz. Dalam hadis riwayat Mahk ibn Anas dijelaskan bahwa
Abdurrahman ibn Abd al-Qari’,”™ berkata: Sava keluar ke masjid bersama
Umnar ibn Khagtah pada bulan Ramadhan, ketiks itu manusjahcrku:!-:nmpﬂk-
kelompok secara terpisah, ada seorang laki-laki salar sendirian, ada
georang laki-laki salat diikuti sekelompok orang (antara 3 3ami|:|ui 10
orang/al-refiy). Kemudian Umar ibn Khattab berkata: demi Allah
sesungguhnya ditunjukkan padaku (sesuatu), jika aku Inm_npulha_n mereka
{untuk melakukan salat) denpan satu imam/qari’, tentu itu lebih ulama
Kemudian Beliau mengumpulkan jama'ah dengan seorang imam Ubay ibn
Ka'sh. Abdurrahman ibn Abd al-Qari’ berkata; kemudian saya kebuar lagl
bersama Umar fbn Khattab pada malam yang lain, dan manusia salat
hersama seorang imam mereka. Lalu Umar ibn Khattab berkata "sehaik-
baik hid'ah [terobosan baru) edalah ini". Dan salat yang dilak ukan selelah
tidur chih wtama dari pada salat yang dilakukan sebelum tidur (awal
malam}, beliau menginginken di akhir malam, namun orang-orang
melakukan salat di awal malam",™

' hpgm Bukhari, Sabi alBukhdn, Kish jaldl ab-tarawih, bab fadll man gama
ramndEn, Jux 3, 55-39,

T abd al-Bshman iba Abd -0’ adalah seorang tabitn yang lahir pada tahun 3 H,
ketikn Basubullak saw, masih hidup, Belion adalah mund Umar bin ]{I:IHI.* i,
helian 1zhi banyak apa yeng terjadi pada masa shahshat, dan banvak merwayatkan
hadis: Beliau wafal pada tahun 8] H dalam osin 78 tahun, :

T sl al-Din 'Abd al-Rehman al-Suyafl, Taewdr ab-Hawilik, Shack Wi Muwafia®
Matik, Tuz 1 (D al-Filr, .}, 136-137
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Hadis semakna diriwayatkan oleh Imam Bukhar bahwa pada sam
Umar ibn Khattab r.a. menjadi khalifah, keadaan salat tarawih masth tetap
seperti masa Nabi saw dan khalifah Abu Bakr r.a. Yaitu tidak mengadakan
salat tarawih dengan satu imam berjama‘ah di masfid selama bulan
Ramadhan dan jumlah raka'atnya pun tidak ditetapkan dengan jumlah
tertentu, mercka salat dengan jumiah raka'at yang berbeda-beda, Melihat
kondisi yang demikian ini Khalifah Umar ibn Khattab mempunyat inisiatif
yung baik untuk mengumpulkan mereka dalam satu imam, dengan jumlah
raka'at yang tetap dan dilakukan dengan berjama'ah di masjid sepanjang
malam bulan Ramadhan Cara inilah vang dinilal Umar lebih baik dan cara
infpun disetujui oleh semua sahabat, tidak satupun sahabat yang
memprotesnya. Akhimmya ditetapkan salat tarawih dengan berjama‘ah &
masjid dalam satu imam, dengan jumlah raka‘at tertentu, 20 raka'ar selain
witir dan dilaksanakan sepanjang malam bulan Ramadhan,

Menurut pemahaman kelompok pendukung adanya bid’ah fasanah,
cara yang dilakukan Umar ini merupakan terobosan baru yang sangat baik
dan belum pemnah dilakukan pada masa nabi maupun sahabat Abu Bakr ra.
D sinl inilah tecjadi sdanya inovasi baro dalam hal ibadah. Jika saja unat
Islam mengikuti apa adanya ffivyah Rasul, teotu salat tarawih hanya
akan dilaksanakan pada beberapa malam saja di bulan Ramadhan, dengan
Jumlah raka&'at yang bervariasi dan pelaksanaan salat malam ftu akan
terlihar tidak teratur.

Pendukung adanys bid'ah bassnaf ini memahami bahwa hadis " ke
bid ah dalalal” sebagm dalil umum yang sudah dikhususkan dengan dalil
lain. Karena tidak setiop "kuffe® bermakna seluruh atau semua, ada
kalanya berarti sebagian, yaitu ketika ada garfpak (sesuvatu yang
menunjukkon maksud perkatasn) yang mendukung makna "sebagian”
tersebut berupa dalil fain' yang bersifat khusus, Ada beberapa argumen
vang mendukung pendapat ini, baik melalui kajian ilmu balaghah, mantiq
maupun pemahaman melalui pendekatan kebahasaan,

Menurmt kajian ilmu balaghah, *twlfur” tidak selalu berarti semua,
adakalanya berarti sebagian, misalnya yang terdapat dalam al-Qur'an
Surat Al-Anbiya" 30 ... wa fa'aleg min al-ma' kulls shay’ hayy [dan dari
air Kami jadikan segala sesuatu yang hidup). Walaupun ayat ini
menggunakan kata " kulfy', namun tidak berarti semua benda vang ada di
dunia ini diciptakan dari air. Buktinya adalsh firman Allah SWT: wa
khalaga al-janna min marif min ndr (Dan Dia menciptakan jin darl nyvala
api).

Dari dua ayat di atas jelas bahwa tidak semua yang hidup ini dicipta
oleh Allah dari bahan baku air, ada makhluk hidup yang diciptakan Allah
dari percikan api. Ini berarti kata "kulfe” pada ayat pertama ditakhsis
dengan ayat kedua karena ada garfmafipetunjuk tentang pengkhususan
makna wmum tersebut dar dalil syat kedua.
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Contoh lain dalam al-Qur’an Surat al-Kahfi ayat 7% ... & sradfe an
&Thaly wa kina ward 'shum maliken yvakhwdhy kulla safinatin ghasha
{dan aku berivjuan merpsakkan bahtern itu, karena di hadapan mereka ado
SOOTANE raja yang merampas tiap-tiap bahtera). Ayat Ini menjelaskan
bahwa di hadapan Nabi Musa as. dan Nabi Khidhir as. ada seorang raja
lalim yang suka merampas perahu vang bagus, sedangkan perahu vang
jelek tidak dirampasnya. Buktinya perahu yang ditumpangi kedua hamba
pilihan Allah itu tidak dirompas karena dilubangi/dirusak oleh Nabi
K hidhir as.

Jodi, kata "kellwr" di sind tidak berartl semua, dan yang diambdil
sccara paksa oleh raja hanye perahu vang baik-baik saja, Karenanya Nabi
Hidhir melakukan pengrusekan dengan cara melubangi, Jika pada ayar ini
"l berarti semua, berarti Mabi Hidhir melakukan kesalahan fatal,
karena dirusak atan tidak, perahu tetap dijarah oleh raja. Jika Nabi Hidhic
melakukan kesalahan, berarti Allah salah memberikan wahyw, karena pada
ayal B2, dalam surst yang sama, Nabi Hidhir menyatakan " wama & ‘sffuhy
‘tr armn®™, Dan tidaklah aku melakukan hal ito atas kehendakku sendiri
(melainkan atas kehendak Allah). Jika diperhatikan, dalam kalimat
“wakams wara shum malikur vakhudhy kulla saffnsiin ghasha®, secara
harfivah tidak tertulis kalimat “hasamatin’, tetapi secara makmawiviah
wajib adanya. Kalau tidak, akan menjadikan salah arti. Jika menyeriakan
makna fasanatin berarti kita membenarkan tindakan MNabi Hidhir merusak
perghu, karena dengan dirusak pershu selamat dari rampasan sang raja.
Dan kalau ditulis secara fengkap beserta sifat yang tersimpan bunyinya
menjadi “wakans wars ahum malikon ya'khodbe kofla safinatin hasanatin
ghasha", dan makna ind yang dipakai hampir semua ulama tafsir,

Terdapat dua hadis berikut ini schbagai perbandingan pula bahwa
"huffe tidak selalu berarti semua, sama dengan “Aufy" pada kalimat
" kufin bid sl Hadis pertama, al-hava v khayr koulfuh aw gals al-hayva‘'v
Sulfuh khayr™ "Malu itu semuanya baik/baik semuanys.” (HR. Muslim),
Hadiz kedua diriwavatkan oleh al-Bukhan dan Muslim dari Tmran ibn
Husoyn: al-hava'v 1§ va't7 illa bf kbaye™ "Malu itu tidak aksn datang
kecuall membawa kebaikan". Pada hadis riwayat Muoslim tersebut jika
" Khayr kulff" diartikan semua malu baik, berarti termasuk di dalamnya
malu bersedekah baik, malu salal baik, malu berzakat balk, malu menuntut
ilmu baik. Padahal semua rasa maluy untuk melakukan kebaikan adalah
tercela, dan bahkan Siti 'Aisvah berkomentar secara khusws, dan
komentamya dibahas secara khusus oleh Imam Bukhar, sebagaimana
yang tertera dalem kitab "Jawahir al-Bukhan" bahwa Mujahid bin Jubair

™M mam Muslim, Sablh Moslim, S ] (Iodonesia; Makisbah Dar Thyd' al-Kitub 8-
‘Aralalvah, 16.), 34

T AbT Abd Allsh Mubammad e Temal al-Bukhkar, Matn al-Sukbar Mashkel, Juz 4,
Bab al-Haya' (Dar al-Fikr, 11,3, 37,

223



berkata: Tidak akan pernah dapat menuniut tlmy orang yang pemalu dan
orang yvang sombong. Siti "Aisyvah berkata: "Sebaik-baik wanita adalah
wanita ansar, mercka tidak pernah terhalang oleh rasa malu untuk
memperdalam agama”’™ "Sifar sombong adalah bencana terbesar atas
ilmu, dan rasa malu di sini tercela, karena ia menjadi sebab
ditinggalkannya perintah syarak". Thau Bathal berkata: "lmam Bukhari
dalam bab ini bermaksed menjelaskan bahwa; sesungguhnya sifat malo
yang menghalang-halangi menuntut ilmu adalah tercela”.

Kenapa kata "hassnatin” pada hadis bid'sh tidak dituliz secara
langsung, dan apa perbendingan maifhun mukfalafah pada kalimat lain?
Tidak ditulisnya kata " fasanatin” pada hadis bid"zh ini, sama dengan tidak
ditulisnya sifst "hasanarin® pada QS. Al-Kahfi: 79 di atas. Yaitu sama-
sama sebagai ciri khas keistimewaan sasira Arab, khususnya al-Curan,
yaitu singkat padat, luas artinya, namun dapat diketahui pasti dengan
menggunakan ilmu alatnya. Sebagal bahan pertimbangan mafhum
mukialaiah pada hadis bidah tersebut, perhatikan scbuah hadis riwayat
Imam Bukhari Muslim berikut:

Py g e oty A ety Uty g U oY A oSS
"Wanita dinikahi karema empat perkara, 1) karena hartanya, 1) karena

nasabnyo, 3) karena centiknya, dan 4) karena sgamanya Lliamakanlah
wanita yang kuat agamanyn, maka babagialsh dirimu”.

Kata "raribar menurut kamus berarti "berdebu”, "menjadi miskin"
atau "khasiramerugl”.™ Makna setelah tersusun menjadi “celakalah
dirimu®, Perubahan makna "celakalah dirimu" menpjedi “bahagialah
dirimu® disebabkan oleh faktor hubungan kalimat (sivag al-kalarm), yaitu
hubungan antara kalimat "tarbar padats’ dengan  kalimat-kalimat
sehelumnya. Akan ditemukan makna yang ganjil jiks hadis tersebut
diterjermahkan; "Wanita dinikahi karena 1., 2., 3., 4.... Utamakanlah
wanita yang kuat agamanya, maka celakalah dirimu”™, Karens itu para
ulama mengambil makna sebaliknya (mafhum mukhalafzhoys), yaitu
"bahagialah dirimu".

Proses perubahan makna "celakalah dirimu® menjadi "bahagialah
dirlmu" adalah sebagai berikut; Kalimat "farfbat padeks" merspakan
jawab- darl syarat yang disimpan, wujudnya "fa in fam fazfar. Ketika
syarat itu dizahirkan, kalimat lengkapnya menjadi ® fazfar bidhats al-dim, fa

™ pgostafi Mohammad Tmdrsh, fawihic af-BukbaT we Sharh a-Oustal, (ndonesia:
Maktabah Dar Thya® al-Kusob al-" Arabbyah, 1371 H), cet, Ke-8, 70-71,

Tmam Muslim, .'E'a!l.r'.!!r Muglier, Juz T (Indenesia: Maktabeh Dar Ih_\li' al-Kitub al-
‘#mrzbivah, 1), 623, Lihat juga Abi Abd Allah Muhameiad ibn [smaTl al-Bukha,
Mt al-Bekhar? Mashb, Sz, Bab al-Hava' (Dar al-Filr, ), 242

Aé.:;' Mg;a.wlr, Ko AlMuvawir ﬂ,ﬂb—hﬂﬁmﬂbﬂ'nﬁrﬂcnrﬂ: Fusiaka ﬁ'ng-nu.':it.
i i, 30,

T
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i fam tazfar, faribat vadaks", artinya "Utamakanlah wanita yang kuat
agamanya, jika tidak, maka celakalah dirimu”, Kalimat “jika ridak”
merupakan makna dari  syaral  yang  tersimpan, namun dalam
menerjemahkan wajib diikutkan. Kemudian dalam kaidah wsul figh
dinyatakan "alaslu £ al-amr If af-wiyih, w2 I3 tadullu “afa ghairifd iila
bigarinah ™" artings “Pada  prinsipnya  kalimat  emar‘perintah
menunjukkan hukum wajib, dan tidak menunjukkan kepada (arti) selain
wajlb kecuali terdapat garinahnya” U Kata "faefac dalam hadis di atas
berupa perintah, dan dalam prinsip wshul figh tidak mungkin agama
memerintahkan sesuatu tetapi berakibat celaka. karena itu, diambillah
makna kebalikannya ( mafhm mukhalafaf)”™ yaitu "bahagialah difimu”,

B | Falhi al-Dérini, Al-Mamhai of-Usdliyyah & fifhad bi Ray (Damsyig: Dar sl-
Kitib al-Hadith, 1985). 704 Mublish Usmun, Keidah-Kaidad Libeiyyeh dan
Fighivyak, Pedoman Dasar dilan fetimbath Mok friam (Jekana; Raja Gralindo
Persada, 1906), cet. ke-1, 15 Sarein Effends, Cihnf Fagh (Jakarta Kencana, 2003),
179, Mandingkan dengan Al ibn ‘Abd al-Kafi al-Subki, Alibi (Belrut; Dar al-
Kutub al Timiyyah, 1404 H), cet. Ke-1, Juz 2, 67. Dia mengatakan & sl LA
wramal | ik Gl bahwa sighat perintah yang ticlak diikun ndikesi lain darf makna
yange semestimyn, maka perintah ity menunjuk pada hukurs wajil, Actinys, [ika
terdapet dalil Inin yang menjadi qarinsh kepads makna ki, maxn stghat anr ilu
menunjuk makna selain wajib. Adapun Shaykh ‘Uthaymim dalmm Kuteh wa Raxa¥f
g Uitbassein halaman 86 mengatakan. A .,_;"'hJ ety il ad _p-"ﬂli- sl siali Vg s Ll
AT e e Al gy il b L Y e 2l ey il
PR, g P TS B N R JE A T L A
Dualum wrusen ihadat, shighat amar‘perintsh menusjuk pada hulkm wajib deo shight
npahilarangan menmnjek hokum haram. Dalam hal 1w Erama (adah), shighat
amarperintah menumjuk hukum mustahah dan shighat nafi pienamjuk  Buskum
makrih, kecuali terdopat dalil yamg mepunjukian batwa perintak itu menmjuk
hukum wajib, seperth perintah membac basmalah pada wakiu makan dan perinish
menggunokan tmgan Kanan ketiks makan. Yang demikian ltn hukemnya wajib
{meskapuny dalom orusan (248 krama)

" Jumhar ulama wsal berpendapat bahwa o5 ey gl s e Jast O

alls e Ml e dys W) ape ) wyg cemiuk perintsh menurjukkan wallh
dilaksanakammya sesnatu yang diperistahkan. Tidak dimaksudken kepada 5:Iuin_wajl'b
kecuali terdapar qarinah yong meenunjuk pada selain wajib), Wisslnya fyal ..‘?&:'—’-i
e st | hahwa membebaskan hamba sahayn dan ikatan perbudakan it
hukumeya bukan wajib, tetopi mandub saja, iikaresakan ada qarisnh yang
mengsakan ania abardlik fama aldesarel § ok [bakom pemilik b
mentassrufkan milknys]. Likat Wahbah al-Zuballl, 050 at-Figh al-fefim (Suriyah:

D al-Fikr, 19860, Juz 1, cet, ke-1, 209-220
™ wata mafhdnr brwan dari kata areatog, Mg adalab el =0 Laalhh ale (Ja L
{yaknl maknn yang sccars mudsh dipabemi daci leterlek lafaz ni] stau mikrs
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Dalam kajian flmu manth, mengamati hubungan strukiur intemng)
yang terjalin di antara satuan-satuan wacana dalam teks hadis bid'ah
merupakan hal penting. Paling tidak ditemukan tiga satuan wacana dar
h-rhfm;m hadis bid'ah di atas, yakni keliy muldarhar bidah, kulli Bid*ag
dalalah, dan kully daldlah 7 ai-nar. Teks tersebut diformulasikan dalam
bentuk rumusan logika yang wutan-urutannya disusun sebagai berikut-
Setiap (a) adalah (b); sctiap (b) adalah {c); dan setiap {c) adalah (d)
Dengan demikian, secara logika biss kita katakan bahwa: Setizp (a) adalah
(d). Dan itw adalah kesimpulan logis dan pasti dari setiap model penalaran
semacam ini, Kalau rumus logika ini kita terapkan pada satuan-satuan
wacana hadis di atas, dan mengataken bahwa "setiap yang baru masuk
dalam neraka", tentu kita meragukan kebenaran hasil kesimpulan tersebue,
Karena tidak semwa hal yang baru dianggep haram, dan itu tidak bisa
direrima akal mavpun agama,

Jika demikian, menurot Muhammad Abed al-Jabiri, harug
dipulangkan kepada satuan wacana yang berada di tengah teks, yakni
huffy bidahr dalafah. Unit wacana ini menghendaki satu pengertian
khusus, artinya bukan semua hal yang bary, seperti dalam ol mubdahar
becl'ah, telapi banya jenis mubdachial yang dibatasi cleh wngkapan £wlle
brdalt dulalah. Berikuinya muncul pertanyaan, kepankan sebuah bid’ah
menjadl  defafah? Dengan kata lain, sistem nilai apakah yang
memungkinkan menjadi vkuran penilaian kesesatan itu? Jawabnya sistem
filal ibadah. Jadi, konteks sistem relasi yang terjalin di antara unit-unit
wacana teks di atas, menegaskon bahwa yang dimaksud bukanlsh
keseluruhan mudhdarhar atau hal-hal baru, tetapi hanva yang berkaitan
dengan masalah bid'ah dalan masalab ibadah. Yakni yang berpretensi
menambah sesuatu hal yang baru dalam urusan sistem ibadah Islam, yang
batas-batas dan ukurannya telah ditetapkan secara wtuh dan lengkap,
tanpa bisa diubah dan diperbaharui oleh siapapun, Misalnya, menambah

tersurat. D¥iafah mantig sdalsh penunjukan lnfaz atas hukum sesuatu vang disebut
olels kalam, yung terdirl dacl aialulr o). Fharah, oilelah sf-frvivah, dan oblleh af-
.I‘-;!'I'.I'l:ﬁ"lﬂEFMI |.'nl11|i'-lﬂgl11 Hd.l:llﬁ}'lh. Mn[mn mafhanr adalal 3 N &l -LJ.r- LJ.'!- La
gl 2 [yakii makna yamy dipahami dar balik leterlek lafar nas] stau makea
tersiral. Adapun mafoer dibagl menjadi dos yaknd e im oureefgah dan. maffdm
rmunkhalafih. Marhdm mwiibgat sdalah ce oL WS S gt e il iy

el g sy Lagpalt S ale 3 LigSlatY secunghan mathim mukhilal adalak 1Y
gl aad e i elis St el ol (S b Le SN, Likat Wabbah
al-Zuhaihi, Lo af-Figh alfsfim, Juz |, 360-362. Bandingkan dengan Abdu] Wakhab
Khalaf, ‘fer Lo ai-Figph (Kuwaic: al-Dar al-Kuwaitiyyah, 1968), cet, ke-8, [43-155,
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kewajiban puasa yang hanya sebulan ramadan menjadi sebuian lebih
beberapa hari merupakan kesesatan yang pantas mendapat neraka e

Menurut kaidah ilmu logika, unit-umit wacana di atas adalah
pernyataan-pernyataan (proposisi) kategorik. Jika dinyatakan dalam
bentuk silogisme, dan twify mupdarhst dipahami sebagian, maka zkan
dihasilkan susunan sebagai berikut: semua hal baru (dalam arti scbagian)
adalah bid'ah, semua bid ah adalah sesat, jadi, sehagian vang baru adalah
sesal. Jika konklusi ini dihubungkan dengan permyataan ketiga menjadi:
sebagian yang baru adalah sesat, semua yang sesal di neraka, jadi,
s¢bagian yang baru di neraka

Kesimpulan ini diambil dengan mengikuti patokan/kaidah; jika salah
saty pernyataan berbentuk partikolar, maka kesimpulannya harus
partikular. ™ Dart silogisme di atas terlihat konklusi "schagian yang baru
di neraka”, memberikan pesan sebagai maffum mukhalafaimya babwa ada
sebagian yang baru {lain) yang tidak di neraka. Sebagian lain yeang baru
inilah yang dimaksud dengan mrohdathat vang fasansh, dan tidak akan
menjadikan pelakunya dimasokkan neraka,

[H samping kedua kelompok (pendukung dan penolak) bid“ah fasanal
ini Berbeda dalam memahami kata "kl yang terdapat dalam hadis
"ol bid'ah dalfdlah”, mereka juga berbeda pendapat dalam memahatni
kata " man sanna sunnatad” dalam hadis tiwayar Muslim™

Kelompok penolak adanya bid'ah fasanal menterjemahkan kata
"fran sanng sunaatan” dalam hadis ind dengan "siapa saja mengerjakan
perbuatan fasanah (baik)”, bukan “siapa saja yang mengadakan perbuatan
hasanak’, sebagaimana pemahaman pendukung adamya bid'sh fasanah.
Karena itu penolak bid'sh fasansh memahami kalimat "man sanms
sumnatan’, dengan "siapa saja vang melakukan suatu amalan sebapai
penerapan dari ajaran syan'at vang ada, bukan orang yang melakukan
sustu amalan sebagai penerapan suatu syariat yang baru". Karena itu,

= Mubammad Abed al-Jabirl, Pow Tradisionslisme fsfem Ter. Abmad  Baso
{'&"nmukm'tu: LIS, 20041 ), s Ee-1, 37-38

™ Mundis, Logiks (Jakarta: Gema Insani Press Kerjasama dengan Bodan Peperhitan
lals Walisongo Press, 2002), 67.

™ Terjemahas lengkapnya: Darl Jarir bin Ahdillah berkate Orang-oeang Baduwi telah
datang kepada Basulullah s Inlu Rasulullah melilat mserckn dalam kondis karang
bk dn harbuh Bantuan, karena ifu beliaa mepben semangal kepads manisia wtuk
bersedekah, Letapi merckn  berlambat-lambal ontuk bersadekah  sampal-sampad
pampak kemarshan di wajoh beliau kemudion datonglsh seorang ansar demgan
sekanong (sedekah) lalu orang-orang {bersedekah) mengikutinya, schingga nampak
keceriaan i wajah Belisy, mekn beliupun bersabda “Barang  siapn vang
mengadskan sato cara yong baik dalam [sdam, moka i mendapatkan pehals dan
pahaln orang yang tuns mengerfskanmys dengan fidak mengurangi darl paisala
mereka sedikitpun, dan barang siopa yang mengadakan suaty cars jebek, maka ia akas
mendapatkan dosa dan dosa orang yang ot mengemakamnya dengan tidak
mepgurangi desa mereks sedikicpun.” (HR. Mupskim),
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maka yang dimaksud oleh hadis terschuot adalah beramal sesuai ajaran
sunah nabawiyah yang ada. Mercka mengambil makna demikian
didasarkan pada pemahaman mereka terhadap asbib wurid al-hadith, ™

Sementara itu, pendukung adanya bid'ah fesanah memahami hadis
“mar sanng sunnatan’' dengsn makna fkbtars s atau fhrads s artinys siapa
saje yang menciplaken hal bare”. Menurul Imam Nawawi, hadis ini
termasuk hadis yang mentakhsizs keumuman hadis “Kolly mrefbdsthar
bid"ah, wa kully bid'ah dalalah”

Sehagaimana dikutip ofeh Abdurrauf Muhammad *Utsman™, Imam
Shatibi memberikan penjelasan mengenal wajah Sridfal pendukung
adanya bid'ah fesanal dengan hadis “mar sanna supnatan’ ini schagai
berikut: Bahwa hadis "man saans sernatan” itu jelas { s ) menjelaskin
siapa saja yang membuat atau menciptakan sunsh yang baik, maka yang
demikian itu baik. Di sini kata "sanes” bermakna ikhrars s atau ibradsa
karena pembuat sunah di situ adalsh mukallaf, bukan Shari® (Allah dan
Rasul-Nya). Seandainya hedis ite dimaksudkan "man “amils seonsten
thabitatan” {siapa saja yang melakukan sunah yang telah ditetapkan Nabi
saw), kenapa MNabi saw mengpunakan kata “man sanng”. (redaksi "ovan
‘amifa sunnstan memaksudkan pembuat sunshnya sdalah shari'- pen). Hal
vang semakna misalnya hadis Rasulullah saw : fayss min nafiia tagtulu
zilman illa kana ‘alz ibn adam al-awwal kafials minha — min damiha -
fi'annzhy  awwaly man samna al-gatls "Tidaklah sescorang vang
memmmuh jiwa secara aniaya kecuali ada pada keteruman Adam yang
pertama dan dis menanggungnya, karema dia orang pertama yang
melakukan pembunuhan.®

Dalam hadis ini kata "sanna® bermakna Jjkhrars ‘s, schab dia orang
pertama yang menciptakan perbuatan membunuh di antara manusia yang
sama sckali belum permnah ada. Jika demikian, maka hadis "man sanne &

ok e e LAl P N e 1 = e A g = bt 1 il 53
Sty e el B0tah o it Bk — gt g i oty ke 1 0 ud
i et o B P D ey e i S Y il gty
"Tari Jardr bin Abdillal berkats: Bagulullah p:mufh berkhutbah L'.:pndn. i, lale
heling  memberi sonangst  kepada mimusin unduk bersedekah, ldlapi  meeka
bertambat-kembat unfuk bersedekah sampai-campal nsmpak kemershan di wajsh
beling kemudian datanpinh seorang onshar dengan sekontong {sedekak) lolu orang-
acang (hersedikak) mengikatinya, sshingga nampak keceraan di wajah belian, meka
beliaupon bersabda: "Siaps saja vang ... dat®, Lafaz hadis ini dart riwayst Abd Allah
ibn Abd al-Rzfhman ibn al-Fadl {hn Bahmm Al-Dasimil, Suovan Ad-Dennrl Sur 2
{Mawipl e wizsn al-awgal al-Misrivysh), &4

= Abd al-Raif Muhanusnad 'Wibmin, Mebabbar o-Raecil Baing a-fibe” wa a-fhidd
Tz [, 290291
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af-felgm sunnatan "bermakna "man ikhtara ‘aha min nafsili wa shdathahd,
dengan ketentuan, jika baik ia mendapatkan pahala, dan sebaliknva jika
jelek ia mendapatkan dosanva. Di sini Rasululiah tidak memaksudkan
“man ‘amila sumnatan thabitaran”, Scbab jika demikian, tentu Rasulullah
akan mengatakan "man ‘amils bisunnasi?, alau “man Swmila bisunnatin
min spnnatl, atau "man ahya sunnatan min sunnat’

Dari dalil hadis yang diriwayatkan Imam Turmudzi darl Bilal bin
Harits, atau riwayat Ibonu Majah, babwa Rasulullah berkata kepada Bilal,
"ketauhilah", Bilal menjawab: "Saya tidak paham/tshu ya Rasulullah,™
Mabl berkata lagi; "ketavhilah,” Bilal menjawab dengan jawaban yang
sama, lalu Mabi bersabda: ... s o %= =i = (barang siapa menghidupkan
sunah dad sumahku....dst). Hadis ini jelas berbicare tentang amal
perbustan yang sudah ditetapkan oleh syari' (swmpali rhabitak), berbeda
dengan hadis " man sanme sunatan”. Sebab sudah jelas di sinl bahwa (man
sannz suraatan) berarti perbuatan yang diciptakan pertama kali dan belum
ditetapkan olch syari' (Allah dan Rasul-Nya). Adapun redakst hadis " man
ibtada’s bid'ah galals” jelas menunjukkan tidak semua bid"ah itu dicela
secirn mutlak, karena (dicelanya bid'ah) di situ disyaratkan adanya
kesesatan dan adanya ketidakrida-an Allah dan Rasul-Mya. Kalau
demikian, bid'ah yang tidak mendapat celaan, pembuat bid*ah itu tidak
berdnsa, dan secara wnum dikategorikan sebagal perbuatan yang baik, dan
tergolong perbuatan vang dijenjikan mendapat pakala.™ Demikiantah
beberapa argumen ulama mengenai ada tidaknya bid"ah hasanafh.

Setelah menganalisls fatwa A. Hassan dan Siradjuddin Abbas dalam
beberapa kasus tradisi keagamaan masyasrakal Muslim di Indonesia di
bidang akidah dan akhlak, berikut inl adalah ringkasan dalam bentuk tabel
hasil perbandingan mengenal metode Jdsrinbaf dan kesimpulan hukum
kedua ulama yang menjadl representasi ulama modernis dan ulama
iradisionalis, sebagai berikui:

Tabel %:
Perbandingan metode fstimbar A. Hassan dan Siradjuddin Abbas
Di Bidang Akidah dan Akhiak
Mo K.a5us A Hnssan Siradjudddin Abhas
1 Slmmedm = Metixde bayani, dengan | - Metode havant, dengan
kematian meralknal ayat 39 An- memberlakukin ayat 39
{hadiah Najm berlako wmem, an=Najm secara khisis

o pandangan ini dimos dalam kitsh ASisEn karya Imam Shipibi yang kemudian
dijawzb  olehsya dengan jewaban - schalikmye, dengan  bevhagai  argumeni.
Selengkapnya bisa dibacs oo Shatibi, ALFrézde 1 131135,

219



memposisikon Mobi

menghormati Nabl,

pahula) btk untuk umat Mabi {berfaku hanya untuk

Mgz dam Tbrahim umat Mabd Musa dan
maupun Mohammad, [brahim}, Bagi amat
Menolak nasakh avat Muhammad berlakn
3% an-Majm dengan al- ayok 21 ab-T'or sebagai
Tr ayat 21. yang menasakh ayat 39

= Menolak hodis-hatis an-Majm.
sthih tentang kebolehan | - Selamatan kematian
hadiah pahata karena merupakan trodisi baik
dinilal bertentangan dan dinilai sebags
dengan ayat 3% an- bid ah Sasanah,
Majim dan ayat 54 Surad | - Pahala amal crang yang
Y agin, piasih hidug vang

- Selamaran kematian dihadiahkan dapat
terlarang dan hadiah sampai kepada 5§ mati,
pahala tidak akan
sampai kepada i mayit. .

2 Aktivitas Metode bayand, dengan | - Metode baviand, dengan
Seputar memaknni secarn memberlakukan malkna
Kuburan fharfiah /hakiki kata & mrajazl kata almawd
(talgin) mraawtd {an-MNaml: B0} {zn-Mam1:E0 dan ar-

dan mat fF al-gubiir Rim:52) dan man 7 af-

{Fatir:22) sbg orang ype qubar (Fagin22),

matl Fisik sehagai orang yang

Menilai hadis Abu mali hati dan

Lmamah tentang talgin pendengaranmyn,

sebagai lsadis dengan melihat konteks

daiflemah yang tidak dari keseluruhan

dapat digunakan rangkaion ay tersebo,

sebagai dalil hukum. - mencari dalil lain umtuk

Talgin mayit hukumny= mendukung hadis Abu

terlarang dan tidak ada Umamah yang dinilai

foedabinya bagi si mayi lermah aleh para ahli
hadis agar teranghkat
menjadi dasan
Fihaieited,

= Talgin mayit hukumnya

sunnah dan ada
manfaatnya agi si
mayit,

3 Peringatan Metode sadd o - Moetode bayan, denjzon
Blnulid afard“ali, upaya memaknai kila ‘rsans

menuiup jalan agar
umat Islam jangan

poda ayal 157 Al-A'raf
don ovat 12 al-Maldah

sampai jatuh padn secara hakikl dengan
Figar (keyakinan) makna mengagungkan
berupa kemungkinan atau memuliakan dan

saw pada posisd Peringatan maulid
sedérajar dengan ecdaloh salah satu
Tuhan, dan kerusakan cara’wasilahmya
amal, misalnya Metade giyas.
melakukan akiivitas Mengqivaskan
tamibahan dari peringEatan maulid
peringatan maulid dengan perbuatan
dengan perbustan mengambil pelajaran
makzial dan mungkarar, dari kisah masa lalu
Peringatan maulid itu {avat 111 5. Yusaf).
badah terlarang atag Metode Manlzhah
membodohian dir miidrvala, Yakni
sendir, karenn diduga menganbil manfaat dan
tickak memiliki kandasan menolak madarat.
pocmatif dagl Al-CQheran Mantant peringatan
dan hadis. maulid terfetak pada
Berboda dengam A wlanya upaya
Hassan, PENSAZUNEEN atau
Muhmmadiyah ta'zim schagai bukti
membolehkan rasa mahabbah kepada
peringatan Maulid Rasalulinh dan wntok
dengan tanpa membaga membangkithan
barzanji semangatl wnat Muslim
Muhasmmadiyah dalam rangka
menilal peringatan mencontoh baginds
Maulid mengandung Basulullah dalam
maslahat vang besar, kehidupan.
asal tidak dibarengi Peringatan Maulid
aktivitas maksiat dop merupakan tradisi baik
mungkarat, dan dinilal sebogai
bid'ah Aasanah.
Tawasul Metode bayani, Metode bayani

- Metode ranih dengan Mesode al-far ' wa al-
msemilih dalil-dalil vang faulig, dengan
dianggap paling kuat mengkompronikan
sebapni hujjah saluruh dalia.
Tawasul yang Tawasul dianjurkan
diperbolahkan adalsh baik kepada yamp miasih
tawasul kepada orang hidup maupun yvang
vang masih hidup telah walst,
Tawasul kepada yang Tawasul dengan
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sudsh mati dan dengan menggunakan kaia-katn

mengpmakan kata-kata "jah, hadq, berkat, dil.,”

"jah, hag, berkat, dli.," dengan memanggii-

dengan memanggil- manggil orang vang

mangil orang yang suddah mati sepertl "Ya
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stiiah mati seperdi "Ya waliyallah, ya
walivallah, va Rasulallah" tidak
Rasulallah® adalah terlarang
terlarang,

Secars umum, para ulama mujiahid dari dulu sampai sckarang,
bahkan yang akan datang, dalam  berijtihad  selalv  mengiku
kecenderunpgannya, Kecenderungan yvang dimaksud di sini adalah paham
keagamaan, vakni cara pandang mercka terhadap [slam, seperti cara
pandang mereka tenteng sumber hukum Islam, dalil-dalil'metode fstinbae
hukum, cara pandang mereka terhadap salaf salih dan tradisi. dil. Ketika
NU memilih pola *bermazhab® dalam bidang amalish (hukum fikih), vakni
memilik salah satu atau beberapa mazhab yang empat, tidak berarti bahwa
para ulama WU tidak taho dasar al-Qur'an dan hadis yeng digunakan
schagai dasar penetapan hukum. Demikion halnva, A. Hassan (Persis) yang
dikenal anti mozhab dan Muhammadiveh vang mesgombil pola tidak
bermazhab, juga tidak berardi para ulamanya fidak membaca gavl-goof
uluma vane sda di dalam kitab fikih, Siradjuddin Abbas vang memilik
sebagai pembela mazhab  Svafil, menurwt penuolis, Ini  masalah
kevenderungan atau selera saja.

Lebih jauh kita merujuk ke realitas sejarah adanya perbedasn yang
menunjukken kecenderungan setiap tokoh, Masa sahabat Nabl, misalnya,
kita ambil contoh perbedaan pandangan antara sahabat Abu Bakar al-
Siddig dengan Umar ibn Khattab. Kedua tokoh inl sama-sama belajar
langsung kepada Baginda Rasulullah, tetapt dalam perjalanannya
kemudian, kedua tokoh ind memilik jalan sesuni kecenderungan masing-
masing dalam beberapa kasus. Misalnyva kasus pelaksanaan salal rarawih di
bulen Ramadan. Diriwayatkan oleh al-Bukhar bahwa pelaksanaan salat
tarawih sejak zaman Nabi sampai Abu Bakr tetap dilakvkan secara
terpisah-pisah, berkelompok-kelompok, dengan jumlah rakaat yang
berbeda-beda, kemudisn Umar ibn Khattab memilih jalan untuk
mempersatukan jamash salat tarawih dengan seorang imam dalam satu
masjid, dengan jumlah rakaal tertentu, 20 selaim witir, dan dilaksanakan
sepanjang bulen Ramsdhan.

Munculnya kelompok abl al-ra'v dengan b/ at-hadith. lmam Abu
Hanifah dikenal sebapal afd al-ra’y, sedangksn Imam Malik, Syafi'i,
Ahmad ibn Hanbal dan Dand al-Zahiri sebagai kelompok abf al-hadith.
Apuakah benar salah satu fakior yang menjadikan Abu Hanifah disebut aff
al-ra'y itu karena di Traq saat [tu tidak banyak dijumpai hadis? Belian juga
sangat ketat/selekiif dalam memillh hadis sebagal dasar hukum, misalnya
belian tidak menggunakan hadis Abad sebagal dasar hukum, Penulis
menduga  bukan karena kekurangan hadis, tetapi karena scbuah
kecenderungan Abu Hanifah saja yang dipenzaruhi oleh faktor internal

232

serta situasi dan kondisi sosial-politik di Iragq waktu itu. Demikian halnya
dengan viama #0f ai-hadieh, bukan karena mereka merasa cukup dengan
sejumiah hadis, kemudisn meninggalkan ra’y, tetapi hanya kecenderungan
saja dalam memberi porsi penggunaan rafymya lebih sedikit dibanding Abu
Hanifuh

Kesus Hodratusy Svaikh Hasyim Asy'arl dan Ahmad Dahlan, beliou
berdua pernah belajar pada sato puru (Syakh Ahmad Khatib al-
Minangkabau), ftetapi pada akhimya kedua tokoh imi memiliki
kecenderungan vang berbeda dalam hal dakwah maupun dalam pemilihan
metode fetimbdr hukwmnya, Jadi, kecenderungan ulama dalam memiiih
dalil dan metode fstinba bisa diibaratkan sebagaimana selera setiap orang
dalam jamuean makan, Yang dihadapl oleh vlama adalah menu lslam yang
di dalamnya terdapat banyak piliban, sepert] ayat al-Owr’an yang gat ‘i dan
ganni, hadis yang sahih, hasan dan da'if, {imu tafsir, ilmu hadis, fikih dan
kaidah fikihnya, sejumiah metode isrinbay, sejarah, dan lain-lain. Setiap
ulama akan memilih sesuai kecenderongannya masing-masing. Ada ulama
vang dalum fstimhat hanya memilih dalil ayat al-Qur'an saja, ada vanp
hanya al-Clur’an dan hadis saja, ada yang al-Qur'an, hadis, dun pendapat
wlama yong diramu dengan konteks scjarah, dan bahkan hanya mengambil
gaul ulania saja.

Kecenderungan ulama tentu dapat dipengaruhi oleh berbagai fuktor,
misalnye karena pengaruh pengetshuan atau hasil bacasn dan kurenn
karakter individunya. Seorang ulama yang berkarokter pemberani, cerdas,
dan rasional, maka akan sangot kreatif dalam berbasai hal. Umar ibn
Ehattab dikenal oleh kalangan ahli hukum Islam sebagal  tokoh
pembaharuan hukwm [slam karena keberaniannya untuk keluar dari makna
iekstual nos, sementara sahabat Abu Bakr tidak demikian. limam Abu
Hanifah yang munpkin karena berasal der keloarpa pedagang, di mana
kurakter pedageng adalah keberanionnya dalam berspekulasi, maka Abo
Hanifak cenderung rasienal dalam menetapkian hukum [slam, dan dikenal
sebapal abf ra'v. Wallahe A Sam & al-sawab,

Jika memilih dalil dan metode Astinbar merupakan kecenderungan
ulama, mika hasil ljtibad mereka tentu bersifat relatif. Oleh Karenamva,
vang harus ditanamkan para ulama kepads umat adalah memberikan
penceraian dan penyadaran kepads mercka, bahwa perbedaan pendapat
wlama adalah hal biasa, dan harus disadari bahwa setiap pendapar hukum
memiliki logika dan dalil hukum masing-masing, Meski demikian,
biazsanya -setiap ulama berusaha agar keyakinan akan kebenaran
pandangannya itu discbarluaskan dan schanyak-banyaknya bisa diikuti
oleh masyarakat. Sehingga dalam fatwa mercka sering dijumpai upaya
mempertabankan paham keagamaannya itu melalui berbagai cara.

Salah satu contoh. pada saat membicarakan masalah "perkatazn
ulama," A, Hassan menyatakun; "kalau ditemukan perkataan ulama yang
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sesusi dengan al-Chr’ an dan hadis, tidak harus kita ambil dia dengon nama
perkataan ulama, bahkan wajib kita diemken dan kita berpegang dengan
quran dan hadis sajo.® Meskipun dia mengatakan "wajib mendiamkan,"
tetapi realitasnya tidak demikian, karena dalam kondisi terteatu, A
Hassan dalam proses refinbdar, mengutip pendapat ulama, terutama ulama-
ulama yeng pendepatnya sangat diagungkan don diikuti oleh kelompok
lawan, seperti perkataan Imam Syafii, Ahmad bin Hanobal, Imam
‘lzzuddin, dll. Misalnya, ketika A. Hassan membicarakan masalah talgin,
ia sudah menggunakan dalil tiga ayat al-Cour’an, tetapd dia juga mengutip
pendapat Imam Ahmad dan Imam “lzzudding Ketika dia membahas
tentang hadiah pahala, dia mengutip pandangan Imam Svafi'i, padahal dia
sudah berdalil denzan aval al-Qur’an, dan ketika memberikan penegasan
tentang pemilshan antara ibadah dan mu'amalah, dia menggunakan kaidah
“pada dasarnya dalam urusan [badah adalah haram kecuali yang
ditunjukkan oleh dalil akan kebolehannya,” Dan dalam masalah mu'amalah
berlaku kaldah "pada dasamya dalam urusan mu'amalah adalah dibolehkan
kecuall rerdapat dalil vang mengharamkannya." Jelas bahwa kaidah ini
bukan aval al-Qur’an, juga bukan hadis nabi. tetapi kaidsh yang dibuat
oleh ulama dan sangat dipegangi oleh A. Hassan, Jadi, anjuran wajib untuk
mendiamkan pendapat ulama (tu justru tidak dilakukan sendiri olehnya.
Jika demikian, penputipan pendapat ulama dapat dimaknai scbagai
ungkapan yang memiliki makswd tertentu, vakni mungkin  untuk
menjelaskan kepada masyarakat Muslim atau untuk mempengaruhi
kelompok lawan, Secara lebih spesifik mengenai makna di balik penulisan
fatwa, akan dibahas pada akhir bab kelima, sebagal bagian penting dalam
proses pembuktian hal rersebut.
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_ BABV
ISTINBATHUKUM A. HASSAN
DAN SIRADJUDDIN ABBAS
DI BIDANG IBADAH DAN MUAMALAH

A, Fatwa tentang Membaca A/-Fatibah di Belakang Imam

|. Permasalahan dalam Membaca AlFatifah bagi Makmum

Menurut Siradjuddin  Abbas, persoglan perbedaan fatwa mengenai
bacaan a/-fAErihah bagi makmum menjadi persoelan sosial di Indonesia,
ketika masyarakat mendengar fatwa lain selain vang binsa didengannya.
Pendapat yang biasa dipegangi oleh masyarakat Muslim Indonesia waktu
{tu adalah pendapat mazhab Syafi'i yang menyatakan bahwa membaca /-
fatihah bagi makmum hukumnya wajib kecuali makmum masbok. Oleh
karena muncul fatwa yang menyatakan bahwa membaca al-farifiah bagl
makmum itu tidak wajib kecuali makmum yang tidak mendengar bacaan
imamiiya, maka terjadilah kegelisahan di tengah masyarakat. Fakior inilah
yang menjadi salah satu pendorong Siradjuddin Abbas menulis fatwa
tentang membaca al-fatihah di belakang imam, di samping juga karena
permintaan dari teman-temannya,™

Bagi A. Hassan, penulisan risalah a/-frihal menjadi sahgat penting,
bukan hanya dalam rangka menjelaskan persoalan hukumnya saja tetapi
lebih dari itu adalah untuk mengklarifikasi banyaknya twduhan atau
pemahaman masyarakat yang korang tepat tentang pendidan A, Hassan
dalam soal ini, apakah sudsh islah atan tunduk setelah ditunjukkan dalil-
dalil tentang wajibnva membaca al-/Gribal bagi makmum atau tetap pads
pendiriannya bahwa membaca al-fGribafrtidak wajib bagi makmum kecuali
makmum yang tidak mendengar bacaan imamnya,”"

Di kalangan ulama fikih, paling tidak ditemukan tiga hukum
membaca: a~fatiiah bagi makmum dalam salat jahewh Pertama,
pendapat yang menyataken bahwa makmum tidak boleh membaca af-
f3tihah dan surat atau lain-lain ayat & belakang imam, baik dia mendengar
bacaan imamnya atau tidak. Kedua, pendapat yang menyatakan bahwa
makmum wajib membaca 2L/ kb di belakang imam, baik ia mendengar
bacsan imamnya sty tidak. Ketiga, Tidak boleh makmum membaca alf-
fatipah di belakang imam yang ia mendengar bacaan imamnya, dan wajib

" Siradjuddin Abbas, "Masalah Membaca Fatihah &i Belakseg Imam.” dalam 4
Macalah Agrawre 2 1122

M A Hassan, “Risalsh Al-Fatihah," dslam Numpulan Ricafah A4, Sesge (Bangil:
Pustaka Elhinn, 20815), cet, ke=|, 3-4,
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makmum membaca af-fdab di belakang imam yang ia tidak dapat
mendengar bacaan imamnya, Pendapat kedua dipengangi oleh Siradjuddin
Abbas, sedangkan A, Hassan memegangi  pendapat kctigﬂ.m Tiga
pandangan ulama fikih inilah yang selanmjutnya menjadi acuan dalam
menelash metode fsrinha hukum A, Hassan dan Siradjuddin Abbas,

2. Metode Jetinbdf Hukum

Membaca al-fGtifah bagi makmuom sesungguhnya memiliki dasar
yang kuat dari hadis nabi saw. Tetapi karena hadis yang membicarakan
tcntang bacaan al-fatihah bagi makmum itu jumlshnya banyak, dan
tampak terdapat perbedasn maksudnya, maka di sinilah ritik awal yang
menyebabkan terjadinva perbedaan pendapat dard para ulama. [N samping
it, para ulama juga memiliki metode penafsiran yang beragam, sehingga
hasil ijtibad mereka menjadi beragam pula,

A Hassan memulal fatwanya dengan menjelaskan tiga pandangan
ulama sebagaimana dizebutkan di atas, kemudian mengemukakan daiil
masing-masing darl ketiga pendapat terschbut dan memberikan komentar
dan analisis terhadap masing-masing dalil serta mengambil kesimpulan,
Dalil yang dikemukakan sebanyak 72 (tujub pulh dua) dalil, terdiri dari
dalil al-Chur’an, hadis, dan pandangan ulama,™" Sedangkan Siradjuddin
Abbas memulai fatwanya dengan mengemukakan pendapat salah satu
ulama 5_}-'415'1}'}’3311 yvakni Imam Nawaw! dalam kitab AfMaime* dan kitab
Minhgi™"* Sesudah itu dia mengemukakan dalil hadis sebanyak 6 (enam)
bugh untuk mendukung pendapatnya dan mengemukakan bantahan
terhadap 6 (enam) dalil yang dijadikan dasar pandanganq;aang menyatakan
bahwa bacaan a/-fArihah bagi mekmum itu tidak wajib."

Dalil hadis yang jumlahnya banyak tersebut sesungguhnya dapat
diklasifikasikan menjadi empat. Pertama, hadis<hadis yang memberikan
penegasan bahwa bagi makmum di belakang imam itu tidak perlu
membaca apa pun. Kedua, hadis yang mewajibkan membaca al-farihab
secara umum, baik ketika salal sendirian atau berjama’ah. Ketiga, hadis
vang menjelaskan teknis rinci tentang kapan makmum harus membaca a/-
fGeihak, dan dengan cara sir ataukah fahr Keempat, hadis yang
menjelaskan alasan kenapa makmum tidak bolel membaca bersama imam
yang bacaannya nyaring, yakni karena alasan mengganggu. Di sini tidak

M A Hassan, "Risslah A-Fiiheh” dalam Kompeden Bisaleh 4, Hessan, 12

M A Hassan, "Risaloh Al-Fatihah,” dolam K Rieafah A, Faszam, 7-59. Lihat
jmgn A, Hamssan, “Membaca Al-Fatihah & Belakang lmam,” dalam Soal-fawab 2, 432-
435

™ Dalam kitab AMatonr* dijeleskan hahwa membacn af-friheh kukumnya wajib pads
setlap ke, kecuali mkdat makmom masbug. Lihat Imam Nawewl, ASMaim!'
Shark al-Adufsdahak Juz 3 (Kairo: Muslsiveh, 0, 361,

™ Siradjuddin Abbas, "Masalah Membaca Fatihah di Belakang Imam.” dalam 40
Masadeh Agama 2, 112-124,
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akan dibahas seluruh dalil yang digmmakon oleh A. Hassan mavpun
Siradjuddin Abbas, tetapi hanya akan dikemukakan beberapa dalil yang
sering menjadi perdebaton di antarn mercka, baik dari seel asbab nuzuwl
ayat, dari sisi senad hadis mavpun maknanya, serta sisi metode
penvimpulan vang dipilihnya.

Satu avat vang sering menjadi awal perdebatan di antara mereka
adalah Q8. Al-A'raf: 204, vang intinya bahwa ketika al-Qur'an dibaca,
maka hendaklah bacaan tersebul didengarkan dan diperhatikan dengan
tenang (diam). Ketika ayat ini dibadapkan kepads beberapa hadis: vang
intinya mengharuskan a/-/5tikah dibaca dalam salst, salat tidak sah tanpa
membace -fatibah, dan hadis yang menganjorkan bagi makmum uniuk
tidak membaca a/-farihal, sermta hadis vang menganjurkan makmum
membace dalam hari ketika imam sedana membaca al-Our'an secara keras
{ =), maka di sinilah para ulama mulal membenkan ulazan-ulasan yang
juga didasarkan dalil-dalil hodis tersebut serta pandangan para vlama.

Yang diperdebatkan pertama kali di antara mercka adalah apakah ayat
204 05, Al-A'raf tersebut berlaku secara vmum ataukah khises, Secara
fafzrvyal wyat tersebut menunjuk kepada makny umum, artinva, kapan
pun, dalam keadaan seperti apa pun, dalam salat stavkah di luar salat,
ketika nl-Our'an dibaca maka harms didengarkan dan diperhatikan dengan
tenang (diam). Untuk menentukan keberlakuan ayat tersebut apakah untuk
umum atauknh khusus, mercka melihat asbab nweulnys. Menurm A
Hassan, ashab nurul ayvat tersebul, sebagaimana pendapal Imam Ahmad
dalam riwayat Abi Dawund, bahwa ulama bersepakat menyatakan ayat
tersebut turun berkailan dengan masalah mm}mh}'ang.m Sementara itu,
Siradjuddin Abbas mengambil riwayat lain vang mengatakan bahwe asbab
nuzul ayat tersebut berkaitan dengan khutbeh jum'at {sesuatu vang berada
di fuar salat).

Dalam tafsir Taban ditemuken dus miwayat terkait denpan asbab
nuzeul avat terschuf, Melalui riwavat Abu Hurairah, Mujahid, Sefd ibn
Musavyeh, 5a%id ibn Zubair, [bn Mas'ud, Az-Zubri, Athe’ ibn Abi Rabah,
(Qatadah, Thn ‘Abbas, dll, bahwa avat tersebut turun berkenaan dengan
masalah salat.™ Bahwa pada awal diwajibkannya salat, para sahabat
ketika salat sebagiannya bercakap-cakap, sehingga diperingatkan dengan

204 cdlpe 170 ripdd sl ole " peiian e Wl
M A Hssan, "Risalab Al-Faribah” dalam Kinpofes Risalah A, Hassan, 13-34 Lihat
juga A Hassan, "Membaca al-fatikah Waltu Imam Membpea Surst® dalam: Sool.
Juwak 3, B,
M Libar jugs AbG * Abdillah Molammad iba Alwssd ibn ABT Baky al-Qarpubl, ASGm
¥ Abkaoy af-Oe'an, Juz 9, Tahgiq *Abdullah ibn ‘Abd i -Muhsin al-Turki (Beine:
M axsaszh al-Riszlah, 2006), cet, ke-1, 431.

237



ayat tersebut.™ Sedangkan dalam riwayatnyz yang lain, Mujahid, Atha',
dan Sa‘id ibn Fubair meriwayatkan bahwa ayal ini turun berkenaan
dengan khutbah juny'ah, bahwa ketika khutbah jom'sh sudah dibacakan
{vang di dalamnya terdapat ayat al-Qur’an), maka hendaklah didengarkan
dan direnungkan. Bahkan Mujahid dan Atha' juga meriwayatkan ayat inj
turun berkaitan dengan khutbah dan salat j1.u'n'i|]1.ﬂ""I Dalam tafsir Jalalayn,
disehutkan sehab turunnya ayat ini schagai berikut: G 950 27 5 =y
ik S0 3L 3 iy e Wity LA L Loy L1 yakni turun
berkennan dengan perintah untuk meninggalkan bicara pada saat khutbah,
Penggunaan redakst "Al-Qurtan” sebagal pengganti kata khutbah dalam
ayat tersebut dikarenakan & dalam  khwbab itu khatib  banvak
membacakan ayat Al-Qur'an. Pendapat lain mengatakan bahwa turunnya
ayal ini berkaitan dengan persoalan membaca al-Cur’an secara umum,
Pandangan yang terakhir ini juge disebutkan dalam kitab A/-Kashshif
bahwa wajibmya mendengarkan bacaan Al-Qur'an itu baik di dalam salat
maupun di luar salat {wnwn}l.”

Berdasarkan sebab turun avat di atas, A. Hassan dan Siradjuddin
Abbas mengambil keputesan balwa ayat 204 QS. al-A'raf di atas adalsh
ayat umum yang telah ditakhsis oleh hadls, tetapi mercka berbeda
mengenai hadis yang digunakan schagat pentakhsis. Satu sisi ayat terschut
memerintahkan secara umum untuk mendengarkan dan diam ketika ada al-
Qur'an dibaca, tetapi pada saat yang sama ada perintah hadiz untuk
membaca a-fatifak dalam salal, baik salat sendiri atay berjama’ah. Kalau
perintah ini dikaitkan dengan salat sendirlan tentu tidak ada masalah,
tetapl yang menjadi masalah kalau seseorang menjadi makmum dalam
salat jefiripah, apakah dia tetap wajib mambaca a-feifah atau tidak?
Kalau wajib membaca, bagaimana teknis membacanya (sim atau dalam
hati) dan kapan saat yang tepat untuk membacanya? Bersamaan saat imam
membaca al-fEiibah, sebelumnfsesudal imam membaca al-faihalh, atao
pada saat imam membaca surat lain?

M AhG Fa'far Muhammad Tbn Jafir &l-Taben, Taislr af-Tabars: Sow® al-Havan e
Ta'wil Ay af-Our'i, Jilid 10, Tahdig *Abdullah ibe *Abd al-Mubsin al-Tarki (Mesir:
arknaz al-Buhinh wa al-Dirfsar al-* Arabiyah sl-Tlimiyah, 2000 ) ced. ke-1, 639-563.

" Abi Jo'far Muharomad Thn Jarir al-Tabard, Tafir af-Fabed Sien s-Sgydn
Ta'wil Ay af=Crar, Jitid 10, 665,

M Jalad adsDRn Mubsemad ibo Ahmad ibe Mabammad al-Mahaili dan Jalal al-Din * Ald
al-Rahmin ibn AT Bakr al-Swvifi, ALQurin ol-Kadm ws bilimishils Tafdr oi-
Fmamayn af-Jalalayy {i.tp.- Dar [ Kathis, L) 1746

™ Aba al-Qdsime Mahmod (e “Unsar - al-Zamakhshari, AfbKacrabel far Sapsig
Cihawamiy - Tanzil wa “Liyon af-Agawdl 7 Worlr o Tawil, Jaz 2, Tabaglg Syeikh
Al Ahmad *Abd al-Mawiod (Rivad: Maktobab al-“Ubaykin, | 998}, cet, ke-1, 548,
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A. Hassan berpendapat bahwa, meskipun lafadz ayat ini betul umum,
vikni di mana saja kita mendengar orang membaca al-Qur'an (di dalam
salat atau di lear salat), wajib kita diam dan mendengarkan, tetapi ayat ini
mestinya berlaku khusus hanya bertalian dengan keharusan mendengarkan
bacagn al-Cluran dalam sembahyang, lantaran sda dua hadis yang
menjelaskan bahwa di luar salat, Nabi pernah melewati saja Abu Bakr dan
Umar di wakiu membaca al-Qur'an,”” dan Nabi tidak menegur Ummu
Salamah yang sedang tawaf pada saat Nabi sedang salat dengan membace
Surat at-Tor.™ Berdasarkan cara pandang ini, A. Hassan berkesimpulan
bahwa tidak ada kewajiban mendengarkan bacaan al-Clur'an di luar salat,
dan iq;ghﬁ'rmi wajib bagi makmum mendengarkan bacaan al-Qur'an dalam
salat.’

Selain berdasarkan dua hadis di atas, A. Hassan juga mendasarkan
pandangannys kepada pendapat sahabat dan tabi‘in, seperti Ibn Mas'ud,
‘Ata, dan Abu Dawad, yang pada intinva menganjurken agar
mendengarkan bacaan al-Cur'an pada saal salal (imam sedang membaca
al-Clur'an) sebagsimanz  yang  diperintahkan Allah, dengan cara
mendahulukan membaca 2/-farfhah sebelum imam membacanya, stau
metnuiuskan bacaan ketika imam telah membacanya.”™ Inl menguatkan
bahwa ayal tersebut turun dalam persoalan salar, bukan persoalan yang
beradu di luar safat,

Selanjutnya A, Hassan memaparkan hadis dan perkataan sahabat atan
lainnya, yang menyuruh untuk diam dan mendengarkan bacaan imam,
sebanyak 2% dalil. Beberapa di antara dalil yang dimaksudkan, intinya
sebagaimana dischbutkan dalam tabel berikut ini:

Tabel 10:
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\.F_lln"hJI -Il'L- .uh...-.- -..l'l.ﬁ-_-, _L,L.IL E_I,i1 q_'__-'l "-—b"._!ll '.']...‘. W ..|r.l| JJ_.__,: .:,,..nr::l

T Hinjar al-* Asqalin, Farh af-Rirf b Sharh Sabfh af-Bukddr, fuz 3, Tahdiq * Abd al-

Qidir Shaybsh al-Haend, 561

" A Hassan, *Risalsh Al-Fatihah," dalam Kumpulan Risslah A Hacun, 16,
" A Haszan, "Risalsh Al-Fatihah,” dalom Kumnpulan Riszlah A Hassan, 36-37
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Dalil-dalil A. Hassan
tentang Suruhan Mendengarkan Bacaan Imain.

No Inti Hadis | Riwaynt

] Diadakan imam itu hanya untak diikuti. Oleh | Ahmad, Abi Dawud,
karena ity ketike ia takbir, toutlah takbir, dan | Nasa'i, Thi Majah
apabila ia membaca hendaklah kalian diam.™ | den Muslim ____

¢ Maki merasn tergangpy dengan bacain Malik, .ﬁ.hi’f Dawud,
makmum ketikn Nabé sadang membaca al-Tirmidhi, dil.
secara nyaring dalam salat b:q'mm’ﬂh.x" =

EB Mabsl meraso tergonggu dengan bucoan Al-Bukhi

rakrmur dalam salat zuhor dan “asr (salat
E.llm_:}’_-:_l'_h].ﬁj

4 Perkataon [bn mas'ud "Diamlah buat Al-Bukhari
mendengarkan imam,” menurut [bn Mubarak
menunjukkan bahwa perint ah Tha Mas*ud
membaca di belakang imam ftu di
sembahyang yang imam diam (tidak
membaca nyaring}. i

5 Zaid ibn Thabit mengatakan bahwa Al-Bukhari
barangsiaps membaca di hriakar!lg.iimﬂm.
maka tidok sah senvbalyangnya,

laailh 13 30 14a50 67 150 & 2 B s W 2 i ey S o U

A *Ahd al-Rahman Ahmed ibo Sha'aib ibn AT al-Khurfsant al-Masal, A-Somen
gl Kb Juz J, Tahglg Hassn 'Abd al-Mun'im Shalabi (Beirut: Mu'sssasah al-
Risalah, 2041}, cet. ke-1, 475 . : o
At g 15 e 1l Bl i e P e Dt el ey 8 ign o 06
i o 5y S 1 e s 38 ey e ety G T S
o -Iil' J-?-'J o s I,IJ‘" .;Qal- -i:lllpinh .;r"' :J.-'J' "ﬁ.':.ll.h
Abii Diwiid, Summ A7 DFwid, Juz |, Tahgiq Mubammad Muhy #-Din “Abd al-
[Hartld (Beiro: Al-fdakiabab ol Asriyah, (1), 118 .
b S 3 e 300 0 ey S8 e T3 ST

5 M

Ahi Diwid, Swaar A Dawad, Juz 1, Tahgig Mehammad Muby ol-Din *Abd pl-

Hamid, 215 :
Bt fly bt 3 e B0 o ctds o by sl Bl s G 100
el ah g o gl Ll S g pL Dils

1 = Tl
1 G

Mubanamad ibn lsea Tl al-Bukiir, fur’ al-Qirdah Kkt gl-Tmam, Tuz 1, Tahiiq Al-
Ustadh Fadl al-Rahmin ab-Thaws (0ip. Al-Maktabah al-Salafiyah, 1980}, cet. ke-1.

{1
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f Imem Malik mengatakan bahwa Nifi° tbn Imam Malik
Suiboir membaca di belakang imam ketika
imam tidak membaca nyaring. it

Mabi mengatakan, barang sispa bagiaya ada
imEn, maka bacian imsm itu jadi bacaan

| Iugm],ra.m

e |

Abinad, ol-Dar Qutni

Dalil pertama (dalam tabel) di atas menurut A Hassan adalah
perintah untuk diam di waktu imam membaca. Dalil kedua dan ketiga,

berups pencgasan Rasulullah tentang larangan keras mengganggn orang
dalam safat dengan bacaan Al-Crur"an yang dilakukan seseorang dalam

berjama'ah.™ Dalil keempat sampai keenam adalah pendapat sahabat dan
tabi'in yang oleh A, Hassan dijadikan sebagai pengust sekaligos penjelas
dari ayat 204 Q8. Al-A'raf dan hadis-hadis vang memerintahkan untuk
mendenparkan bacaan imam. Dalil ketujuh menegaskan babwa bacaan
imam telah mencubuopi bagi makmumnya. Menurut A, Hassan, dalil-dalil
hadis tersebut telah diperkuat dengan dalil ayat 204 Q5. Al-A'rif datas,™

Dari semua dalil yang dikemukakan A. Hassan di atas diketahu
bahwa di dalam dalil tersebut terdapat beberapa perintah atau anjuran,
yakni perintah mendengarkan bacaan dalam salat, perintah membaca af-
fatifieh dalam zalat, anjuran membaca al-fEtiheh ketika imam tidak
membacd nyaring den diam ketika imam membaca nyaring, ungkapan
ketidaknyamanan Nabi ketika makmum membaca di belakang imam, dan
terdapat pula penegasan bahwa bacaan Imam sudah mencukupl bagi
makmumnya. Kalau dilihat darl cara mengambil kesimpulan, aps yvang
dilakukan A, Hassan tampaknya dapat dikategorikan kepada penggunaan
metode aid o od, arlinys mencocokkan semua  keterangan vang
berhubungan dengan satu pembahasan, hingga semua keterangan vang
penting lerpakai dan tidak tertolak, kecoali yang sangat lemah dan tidak

Abu Rakr ibn AbT Shayhah, *Abdullsh ibn Mubsmmsd ibn heilim ibn “Uthman
Khawisiil al-Abbasi (w. 235 H), ALK## al-Musanoaf 7 al-Ahadith wa al-Aihir,
Juz I, Tahgly Kamal Yisuf al-Hit (Riyad: Maktabah al-Rushd, 1409 H), cet. kel
331,
oy selhe Jiy el o Y L b Cale R G5 g o i B salle Ju
AL 1;! :ll!_ e L |..'|_'l-"|
Malik ihn Anas, Mmwvaifs” al-forem Malk Tuz. |, Tabgiq Mubiammad Fu'sd “Abd al-
B {Beirut: Dir Thya' al-Turith al- Arabi, 1985), 85
AL L el Bl o U 2 gl U SRS g D e J
Ton Mdjah, Swaas fho Miad, Jue |, Tahgiq Mubammad Fu'ad *Abd al-Ragh (al-Bati
; al-Halabi; Dar Thyd' al-Kulub 6l-"Arabiyab, L), 277.
" A, Hassan, "Risalah Al-Fatihah,” dalam K mpartan Risafah A, Hassan, 41,
™ A Hassan, "Risslah Al-Fstiheh," dalam Kompilan Risalah A Fassas, 54,

241



dupat dicocokkan. Melalui metode 4 inf A. Hassan berkesimpulan bahwy
makmum tidak wajib membaca a/-fitfhak pada sant ia mendengar bacaap
Imamnya, ni dimaksudkan mengamalkan dalil pertama, kedua, ketigy
kelima dan ketujuh dalam tabel tanpa mengabaikan penggunaan ayat 204
al-A'raf, dan makmum wajib membaca af-farihah saat fa tidak mendengay
bacaan imamnya, dengan maksud mengamalkon perintah hadis keempa
dan keenam dalam tabel.

Majlis Tarjih Muhammadiyah tampaknya juga menggunakan metods
Japdll o E‘.I"J""* yakni mengkompromikan selurub dalil yang ada, yang hasi]
penerapannya adalah sebagai berikut: 1) bila makmum menjumpai bacaay
al-farihal imam (fafn), maka ia wajlb mendengarkan dan ikut membacs
dalam hati bersama-sama dengan imam. Ini berarti mengamalkan seluruly
dalil. 2) Jika imam membaca sir, makmum wajib membaca a/-fatikaf,
schagnimana disebutkan dalam hadis —LS0 280 T2 ) L 5™ gy
Apabila imam membaca siyaring dan makmum tidak menjumpal bacaan al-

fatifal imam, maka makmum hendaknys mendengarkan bacaan imam.™

Dari kesimpuolan inmi, antara A. Hassan dengan Mubammadiyah sediki
berbeda kesimpulan, yakni ketika makmum menjumpai bacaan a/-fFtilah
imam, maka makmum tidak wajib membaca al-fFihed meskipun dalam
hati, sementara Muhammadiyah tampaknva masih mewajibkan makmum
membaca a/fatrhah tetapi hanya dalam hati bersamaan denpan imam
membaca a/-fatifah,

Bagi Siradjuddin Abbas, ayat 204 (s. Al-A'raf bersifat umum vang
telah ditakhsis dengan beberapa hadis yeng intinya mewajibkan membaca
al-fatihah dalam salat.™ Jadi, perintah mendengarkan dan diam ketika
dibacakan al-Qur'an {tu dikecualikan dengan perintah untuk membaca ai-
fatihal dalam salat, meskipum imam sedang membaca al-CQur’an dengan
nyaring, Teknis membaca al-/Ftifah bagi makmum adalah sebagaimana
telah dijelaskan dalam hadis, yakni dengan prinsip membacanya pelan atan
sirr, dan tidak mengganggu imam atau jama'ah lainnya. Beberapa dalil
hadis yang dijadikan landasan hukum Siradjueddin Abbas di antaranya
adalah sebhagai berikut: i

Pertama, hadis w5 2806 L& 1 -\ 5% Y, bahwa tidak sah salat
seseorang yang tidak membaca al-ffah Hurof ¥ pada kalimat %2 Y

™M puhameond ibe lsmET ol-Bukhds, SaAfh sbSokhad, Jue 9, Tahdgiq Muhammad
Zahir ibn Nagir al-Masir (t.op.: Dar Tiq al-Najih, 1422 H), 156,

M Tim Majelis Tarjih dan Tajdld'P"F‘ Hl.ﬁmml:]i].'lh, ]"'qp';hn‘.llﬁ _.dlgm £33,

M Menurst Blad Alshio, pestakhsisan seperti ini lumrah  terjadi sebagnimans
pengharamon bangkal oleh Al-Cui®an secara umim ditskhsis dengan hadis 1entang
bengksl ikan dmn befnlang. Likat A Hassws, “Membacs Al-Fatihsh d0f Belakang
bmam,” dalam Seaf fowah 2, 432,
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sdalah bertuk 4t il MY vang dimaksudkan untuk meniadakan
seluruh fenis vang tercakup &i dalamnys. Bentuk kalimat scperti ind
hiasanya khabarmya tersimpan berupa lafadz e, Selanjuinya yang
menjadi perdebatan adalah khabar yang tersembunyi itu apakih menunjuk
kepada makna "sah"nya sesuatu jenis ataukah "sempurna”nya jenis yang
disebut? Kalau diperhatikan, tampaknya Siradjuddin Abbas lebih memilih
makna tidak "ssh™ salat seseorang, schingga bacaan al-fatifah bagi
makmum ity wajib, sementara A, Hassan dapat dikategorikan kepada
mengumbil makna ke“sempurna®an, schingga bacaan al-fGiilah bagl
makmum itu tidak wajib ketiks imam membaca nyanng.

Kedua, subda Mabi yang menyatakan bahwa giapa saja orang vang
salat tanpa membaca a-farfaf moka pia= {berkurang rukunnya), tidak
sempurna.  Kemudian ditanyakan kepada Abu Hurairah, bagaimana
keadaannya kalau ia sembahyang di belakang imam, apakah membaca al-
fatihati? 1a menjawab, ya, bacalah tetapi dengan sim’ Ketiga, hadis
‘Ubadah thn Samit, vang menceritakan bahwa sahabat salat di belakang
Mahi pada salat subuh, dan Mabi agak berat membaca Al-Qur'anmya
Serelah selesai salat Nabi bertanya, apakah kalian membaca Al-Qur'an di
belakang imammu? Jawab merchka: "ya" Nabi menjawab: Jangan kamu
membaca kecuali al-fGrihaf, karena tidak sah sembahysng tanpa &
fatihak”" Keempat, hadis yang menceritakan sahabat salat bersama
Rasulullah dalam sebagian salat fafiriyal, lalu Nabi bersabda: janganiah
seorang juga membaca Al-Qur'an di belakang saya kalau sava
mengeraskan suara, kecuali membaca ummul Quran.”™”

L]
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Muslim i al-Haijid al-Misaban, AAMusned al-Sabik, Juz |, Tahqlq Mabaminsd
Fu'ad *Abd al-Bagi (Berot: Dar lyd' al-Turath al-* Arabi, 1), 296,
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Dari beberapa dalil di atas, Siradjuddin Abbas berkesimpulan balwg
kewajiban membaca af-Gitdfhah bagi makmum tetsp wajib meskipun tmanm
membeca nyaring, vakni dengan cara membaca sirr (didengar olch g
pembaca saja), supeva tidak menggangen imam, bukan membaca dalam
hati, karena tidak dischut membaca kalaw dalam hati saja. Dan makmym
tidak boleh mrmhai::t surat lain selain a/-Grifalh Kesimpulan ini diperoleh
melalui jalan ,_,.t:.-.‘l.i- yikni mengkhususkan makna umum dari avat 204
0S. Al-A'raf dengan hadis yang mewajibkan makmum membaca af.
fatihal dan dilakukan secara sim

Di samping itu dia juga melakukan ==/ terhadap hadis-hadis yang
berkaitan dengan bacaan al-f&tihah bagi makmum, yakni memilih dali
yang dimilai paling kuat, Ini tampak ketika Siradjuddin Abbas memberika
bantahan terhadap enam dalil yang biasanya dijadikan sebapal dasar
penctapan kelompok yang menyatakan bahwa makmum tidak wajib
membaca 2/-farihah. Dalam bantahannya, Siredjuddin Abbas menunjukkan
heberapa kelemahan dari dalil-dalil tersebut dari sisl keberlakuan dalil dan
dari sisi kesshihen dalil berdasarhn telaah terhadap sanad hadis dan matn
hadis.™

Pandangan ulama lain yang sependapat dengan pendapat Siradjuddin
Abbas adalah pandangan dari kalangan wlama NU sebagaimana telah
ditetapkan dalam Muktemar Nahdlatul Ulama ke-13 di Menes Banten
tanggal 13 Rabi'vts Tsani 1357 H atau 12 Juli 1938 M. NU mendasarkan
pandangannya kepada pendapat ulama syafiivah yang termaktub dalam
kitab Sharfh Safinah al-Ngjah dan kitab Heshivah Baidawd

Dang,an demikian, jika dipﬂhmi.’sau secara seksama, lernyata yang
diperdebatkan oleh A, Hassan dan Siradjuddin Abbas adalah pada sisi
kewajiban membaca al-fEtifal bagi makmum {tu, bukan masalah
bagaimana membacanya. Karena realitasnya, membaca al-fEihah bagi
makmum yang dipraktikkan masyarakat Muslim selama ini dilakukan
Secara sirr, lanpa mengganggu yang lainnya. Darl uraian di atas, tampak
bahwa pandangan A. Hassan berbeda dengan pandangan ‘«!:m:!;;u;idm
Abbag dan Nahdlatul Ulama, serta Muhammadiyah, A. Hassan melarang
makmum membaca al-f&fal ketika imam membaca nyaring, Siradjuddin

Abii *Abd al-Fahman Ahmad ibn Shucaib fhe * AR al-Khorisini al-NasaT, AL S
af-Sehrn i al-NagaT, Juz 3, Taheig *Abd al-Fartdh Aba -Eln:luh {Halb; Mukiob al-
Blaghi'st aJ-!sla-n-:.-nh. | D843, cot. ke-2 141,

™ Sindjuddie Abbas, “Masalah Membaca Farthah & Belakang Tmam," dalsm 40
Masalah Agama 2, | 19-124,

™ Chazali Said dan A, Menl Asrori (Pemyunting), Akbamel FugahsSals
Problematiks Akrusl Holoaw falam, Kepwosan Muktaman, Mungs, din Konbes
Nahdlate! Llwra (1 928- 1999 &7 (Surebava: LTN NU Jawn Timur dan Diantama,
2000, cet. ke, M8-210
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Abbas dan Nohdlatul Ulama mewajibkan membaca al-fatifal secars simr
meskipun  imam  membaca nyaring, scdangkan  Muhammadiyah
mewsjibkan membaca #~-f@rhah tetapi hanya dalam hati berbarengan
dengan bacasn imam.

Tampaknya, perbedaan antara Siradjuddin Abbas dan Nahdlatul
Uama dibandingkan dengan Muhammgdiyah dischabkan mereka berbeda
dalam memahami lafadz & 3 U6 |3 dalam hadis di atas. Kalimat
tersebut, oleh Siradjuddin Abbas dipahami scbagai membaca pelan atan
sirr; yang hanya didengar oleh pembaca sendiri. Pemaknaan ini didukung
oleh dalil hadis yang melarang membaca keras schingga mengganggu
imam. Artinya, kriteria bacaan itu yang penting, yakni tidak mengganggu
imam, tetapl tidak dalam hati, karena kalau dalam hati namanya bukan
membaca. Kalau dilihat, kata i secars bahasa memang bisa diartikan
schagai jasad, badan, tubuh, jiwa atau ruh,”™ Ini menggambarkan sesuatu
yang kasad mata dan yang tidak kasad mata. Siradjuddin Abbas memilih
menggunakan arti jasad, tubuh, atau badan, yakni organ lubuh yang kasad
mata, sehingga perintah membaca ity dengan organ nyata,  yakni
lidah/mulut. Adzpun Muhammadiyah memahami kalimat terscbul dengan
makna membaca dalam hati, karens kata ~& juga bisa diartikan sebagai
jiwa atau ruh, sesuatu yang tidak kasad mata, dan ifu artinya bukan
membaca dengan menggerakkan lidah/mulut (melalui organ yang kasad
mata}.

Apa yang diperselisinkan oleh A. Hassan, Siradjuddin  Abbas,
Mahdlatul Ulama, dan Muhammadiyah di atas sesungguhnya merupakan
kelanjutan dari perbedaan pendapat di lakangan ulama Hanafiyah dan
Jumhur ulama fikih. Menurut pandangsn Hanafiyah, makmum tidak
membaca apa pun,” karena perintah Al-Qur'an ayat 204 an-A'raf untuk
mendengarkan bacaan imam dan diam, dan didukung oleh hadls [la= L]
lyeails T3 13s 140355 5357 b & Fi8 ALYL Wajib bagi makmum untuk
fFlazsy! dalam salat jahriyvah, :!m 'U-'Hjlh oz pada salat sirrdyyah. Di
samping itu, Hanafiyah juga beralasan dengan giyas, bahwa jika becaan itu
wajib bagi makmum, tentu bagi makmum mashug tidak gugur kewajiban
membaca tersebut. Kalau makmum masbug tidak wajib membaca, berarti
terdapai proses gives yang tidak mashro’, yakni pengklasan bacuan

™ W Munswwin, Kamus AR Morewvie Arab-dndonesis Terlengkap, 1446,

™ Dialam kitab Af ik dissbutkan baiwn e e g pLl il el Y e gh JU
bl o gl Y Ly bl i gt L L, L,.h.!1 Ak Abdillah Mubsmmaed ibn ai-
Hassn ol-Shavbani, ALFmrah, fuz | (Beirot: *Alam al-Kutuh, 1803 H). cet, ke-3.
1 6.
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makmum yang sempuma dengan bacaan makmum masbug dalam hukum
gugumya kewsjiban membaca ™

Jumhur ulama selain Hanafivah berpandangan bahwa salah satu rukug
silat adatah membaca alfaribah, Bagl makmum, wajib membaca sl
{atifal dan sunnah membaca surai lain dalam salat simrfoah Adapun
dalam salat fahrivyal menurut Malikiyah dan Hanabifah, makmum tidak
wajib membaca apa-zpa, sementara Syafi'ivyah tctep mewsjibkan
makmum membaca al-ffad saja.” Dengan demikian, tampak bahwa
perbedean pendapat antara A Hassan, Siardjuddin Abbas, Nahdlatu|
Ulama, dan Mubammadiyah sesunpguhnya masih berada pada kelompok
jumhur ini. A. Hassan cenderung kepada Malikiyah dan Hanabilah
sedangkan Siradjuddin Abbas berkecenderungan kepada Syafi'iyah.

Satu hal yang perlu ditekankan di sini adalsh bahwa masing-masing
dari A, Hassan maupun Siradjuddin Abbas saling memberikan bantahan
terhadap dalil lawannya dengan cara mencari dan menunjuk kelemazhan
dalil |pwannya. Sebaliknya mereka juga berusaha menutupi kelemahan
dalil yang mereka gunakan sendiri. Misalnya, pada dalil pertama :ﬂﬂlam
tabel di atas, A. Hassan tidak menjelaskan potongan kalimat |y 2 13 13y
vang kalimat terscbut sesunggohnya kalimat penentu, tetapl tidak
dijelaskan kelemashannya oleh A. Hassan. Padahal menurat ulama hadis,
kafimat tersebul adaiah tambahan, vang oleh Muslim sendiri tidak
diketahui dari mana esalnya. Demikian juga pendapat Imam Abu Dawud
mengatakan bahwa kalimat terscbut tidak dikenal darl mana datangnya
(ilogi &), Diduga tambehan terschut dari Abi Khalid stau Sulaiman al-
Taymi.,™ Ini juga yang menjadi sasaran kritik Siradjuddin Abbas terhadap
penggunaan dalil hadis tersebut oleh A, Hassan. Dalil pada kolom kedua,
kritikan tertuju kepada permyataan AU3 b Joa 3oLl e S 250
pog Al Jyeay oo, bahwa kalimat itu bukan kata Nabi, tetapi kata Abu
Hurairah, Padahal kalimat itulsh yang menjadi inti persoalan, sementara
dasarnya adalah penjelasan sahabat. Qleh karena itu, Siradjuddin Abbas

menilai hadis tersebut tidak pas dijadikan sebagai dasar hukum.™

T Wabbah sl-Zubaill, A-Fgh al-feliad wa Adifareh, Jilid 1 (Suriyah: Dar al-Fikr,
LES), el ke-8, 648

T L8 ey Dl agh g Y Lo il Ty g LB Y ik VR Y Sl Lo U LS
sa=s, Lihal Ab# *Abdillah Midammad ibn al-Hasan al-Shaybanl, ALFugish, Juz 1.
116, Lihas jugs Wahbah al-Zuhaill, Af-Figl a-felami wa Adétiatul, Jilid 1, 653,

T al-Hafz ‘Imad -TAn A al-Fidd Tsma'il ibn Kothe al-Dimashgl, Faflr s-Curad
al-'Azfm, Juz 6, Tohqgiq Mustafa al-Sayyid Mubamemad (Mesir: Makiabah Awlad al-
Shaykh 1§ ad-Turdth, 2000}, cet. ke-1. 499-500

™ Siradjuddin Abbss, *Masalah Membaca Fatihah & Belakang lmam,” dalem i
il Agama 2, 125,
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Sebaliknya Siradjuddin - Abbas juga tidak menjelaskan (rerkesan
menyembunyikan) kelemahan dalil vang digunakannya, seperti kelemahan
dari sisi perawi hadis yang digunakan adalah termasuk perawi yang lemah,
Misalnya hadis riwayat ‘Ubadsh ibn Samit yang di dalamnya terdapat
nama Muhammad ibn Ishaq, dinilai lemah oleh para ahli hadis. Dan ini
juga yang menjadi sasaran kritik A, Hassan terhadap penggunaan dalil oleh
Siradjuddin Abbas.

Semua vang divpayakan oleh A. Hassan maupun Siradjuddin Abbas
mungkin dimaksudkan dalam rangka menjelaskan duduk persoalan yang
sejelas-jelasnya kepada pembaca fatwa, dan sekaligus juga umtuk
mempengaruhi pembaca, serta untuk merpertahankan klaim kebenaran
pandangan masing-masing. Hal itu wajar dalam dunia istimbay hukum,
karena ketika ulama dihadapkan kepada kasus hukum, mercka memiliki
kebebasan untuk memilih dalil mana yang mercka anggap pas dan kuat
untuk dipegangi, sementara dalil yang terkait dengan pokok masalsh
dalam kasus tersebut tidak hanya satu, bahkan terkadang tampak ada
pertentangan balk dari sisi perawi hadis maspun makna dalil. Oleh sebab
itu setiap mujtahid berada dalam posisi vang sama, yakni sama-sama
bermaksud mendapatkan kebenaran dari Tuhan, tetapi tidak satu pun yang
dupat mengklaim bahwa dialah satu-satunya yang berhak menyandang
oloritas pemaknaan teks Al-Qur'an dan hadis. Dengan demikian hasil
ijtihadnya pun dalam posisi yang sejajar, tidak depat dikatakan bahwa
hastl (jtihad seorang ulama membatalkan hasil ijtiked ulama lainnya.

B. Fatwa tentang Melafadzkan Niat

I. Permasalahan dalam Melafsdzkan Niat

Pembicarsen (entang melafadzkon niat biasanya tidak lepas dari
membicarakan  kedudukan niat  sebagal bagian  dalam  ibadah,
Sesungpuhnya tidak ada masalah di antara para uwlama sclama
membicarakan posisi ndat dalam ibadah sebagai sebuah keharusan, tetapi
menjadi masalah ketika niat itu dilafadzkan. Sebagian ulama mengklaim
melafadzken nial sebagai tambahan vang baik dalam ibadah dengan
mempertimbangkan manfaat-manfaatnya, sementara ulama lainnya justru
mengklaim tambahan tersebut zebagai bentuk bid ah yang sesat.

Sebagaimana dalam pembahasan maszalah kewajiban membaca sl
farthab bagi makmum di ates, melafadzkan niat juga menjadi masalah
gosial keagamaan diawall oleh adanya upaya meremehkan amalan wsally,
bahkan tuduhan pem-bid"ah-an, dan Klaim bid'zh adzlzh tuduhan yang
sanpat menyudutkan sebagian bahkan mayoritas masyarakat Muslim
Indonesia wakiu itu, Kondisi sepert] Inllah yang mendotong Siradjuddin
Abbas menulis masalah ini. Dia sendirl sudah menyatakan bahwa masalsh
melafadzken nial adalah masatah klasik yang sudah banyak dibahas oleh
para ulama pendahulunya, tetapi karena untuk tujnan menjelaskan bahkan
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mempertabhankan fradisl yang dijalankan oleh sebagian besar Muslim
Indonesia saal itu, maka tulisan inl lahir.™

Mazalah melafadzkan niat ini sesunggubnya masalah yang tidak
wajib, tetapi karena persoalan inl terkalt dengan niat (sesuatu yang wajib
adanya dalam ibadah), maka fa menjadi persozlan sgama yang penting
dibahas. Bagi para ulama, perscalan ini benar-benar menjadi perdebatan
sengit antara wlama tradisionalizs dan modernis pada awal abad 20.
Menurut Federspicl, perdebatan ini tampaknya berasal dari Sumatera
sekitar tahun 1910 M ketika Abdul Karim Amrullah menyatakan bahwa
membaca niat dengan keras, yang di kalangan ulama dikenal sebagai
ushaili, tidak dijumpal pada masa Rasul tetepi merupakan bid'ah yang
dicipsakan di masa-masa belakangan. Lawan-lawan Amrullah menudubnya
sebagal murtad, dikarenakan sikapnya melahirkan polemik panjang antara
pendukung dan penolaknya. Dan Persatuan Islam, dalam hal ini Moenawar
Chalil dan A. Hassan baru meresponnya sckitar 15 tabun sesudah
Amrullah.™

Menurut Siradjuddin Abbas, nist itu rukun ibadeh, terletak dalam
hati, bukan dibaca, dan harus mugaranal, yakni serempak  dengan
permulaan ibadah, tidak boleh terdabulu atau terkemudian kecuali dalam
ibadah puease karena sulitnya melakukan serempak. Contoh nlat yang
dilakukan dalam salat, maka niat salat harus dijalankan dalam hati pada
saal membaca "Allahe Akbar,"™

Yang diperdebatkan anlara A, Hassan dengan Siradjuddin Abbas
antara lain adalah apakah melafadzkan niat itu ada dalilnya? mana yang
lebih dulu, hati menggerakkan lidah atau lidzsh menggerakkan atau
menyatukan hati? Bagaimana status hadis yang menyataken bahwa Nabi
pemah melafadzkan nist dalam haji, apakah hadis tersebut dapat dijadikan
scbagal dasar pengkiasan untuk masalah ushalii atan tidak? Hal-hal inilah
yang selanjuinya menjadi acuan pemblcaraan selanjutnya,

2. Metode Jstinmbat Hukum

Siradjuddin  Abbas memulai pembahasan dengan membicarakan
kedudukan niat atau arti penting nigt dalam suatu ibadah. Bahwa niat itu
salah satu rukun dalam ibadah dan fbadah tampa niat itu tidak sah.™
Seswdah itu ia menjelaskan istilah wsallf yang didasarkan pada penjelasan

W Sirpdjuddin Abbas, *Masalah Miat dan Ushalli,” dalim 40 Mesalah Agama 4 215,

™ Howard M. Federspiel, Pervartman felmm Peabatarusg fafam fdoesis Absd X,
Tet). Yudian W. Asmin dan Afandi Mochtar (Yogyakara: Gajah Mada University
Press, 15960, el ke-1, 7980

™ Siradjeddie Abbas, “Masalsh Nis dan Ushalli,” dalem i Aesalah Agema 4, 234,

™ Giradjoddin Abbas, "Masalsh Nist dan Ushatll,” dalem 7 Adusalah Agams 4 227,
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para ulama Svafitiyvah.™ Lisalf adalah melafadzkan niat sesaat sebelum
takbir, dan dalam tradisi fikih ada yang menyebut dengan istilsh talaffiz
bi al-ifyyah (mengucapkan niat dengan lsan).™

$iradjuddin Abbas, sebagaimana ulama Syafi'iyah berpendapat bahwa
melafadzkan niat hukumnya sunah, dimaksudkan uniuk menolong
menyegerakan hadimya nial dalam hati pada saat lakbir. Selain itu juga
untuk menolak was-was yang biasanya digerakkan oleh syetan untuk
membikin ragus orang yang akan salat, apakah dia sudah bernlat atau
belum, ™ Pandangan Siradjuddin Abbas di atas didasarkan pada beberapa
dalil. Dari lima dalil yang dikemukakan, tiga di antaranya berbicara
tentang wajibnya niat, sedsng dua dalil lsinmya berbicara tentang
melafadzkan niat,

Dalil-dalil vang mewsajibkan niat tersebus, pertama, 0S5, Al-Bayyinah
ayat 5. yang memerintahkan agar setiap Muslim agar ikhlas dalam
beribadah memenuhl perintah Allah. Ikhlas adalah pekerjaan hati, dan
karena itu setiap Muslim dalam beribadah harus menyengaja dalam
hatinya mengerjakan sustu ijbadah karena Alfsh bukan karenmz yang
lainnva. Kedua, dalil hadis riwayst *Umar iba Khattab yang menyatakan
bahwa Nabi bersabda: sahnya setiap amal ite dengan niat.™ Hadis ini oleh
Siradjuddin Abbas dipahami schagal hadis perintah, bukan hadis khabar
semata-mata. Oleh karens itu, niat adalsh wajib, untuk membedakan
aptarz amalan yang syari dan yang tidak. Misalnya, niat berwudlu itu
wajib agar berbeda antara wudlu syar'|l dengan yang hanya membasuh
muka saja tanpa bermaksud untuk berwudhu. Dahil ketiga adalah ijma

™ Afisalnva, pandangan Imam Nawnwi dolsm kitah Mimba al FElbln dinyatakan
hahwa, nist ity dadom hati dan disunahkan mengucapkannys sebelum takbir. Selain
ity jugn mengutip pandangan Syetkhul Islam Zakaria al-Angori (w. %26 H) dalem
kitah Fath - Walldh, vang menyatskan bahwa samaoh mengucapkan apn yang
dintatkan sessst sebelum takbis, gpunamys supaya lizan dapsl menolong hatl, jugs
karesn ada orang yang miowsjibkasnys, dan pula dikisskan kepadd &a yang terjadi
dalam mengerjnkan haji, Senada dengim pamdangan Syeikh Zakaria & atas sdalah
pendapst Thn Hajar al-Haitami (w, 974 H) dabam kitah Tubfioh sbMubig, Khatlb
Sharhini (e 997 H) dalam kitoh Moghel sfifubesy, tmam Ramli (w. 1004 H} delam
kitab Nihdvah alMubisi dom Syeikh Zoinuddin af-Malibai dalom kitab Farh &
Muin Lihat Sicsdjuddin Abbas, “Masalah Mian dan Ushalli,” dalam 48 Masaleh
Apama 4, 236-133, Libat juga Tbn Ahmad al-Bamtand, AfAfangilit 7 Tabgly s
AMagaiar, 36-57.

™ Giradjuddin Abbas, *Masalsh Niat dan Ushalli,” dalarn 47 Maselak Agama 4, 133,

™ Siradjuddin Abbas, "Masalah Nist dan Ushalli," delam 40 Maseiah Agama 4, 239,
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Muhammad ibn lemaTl al-Bokban, AbdGan a-Muosmad al-Sablh, Juz 1, Tewlg
Muhammad Zabir tha Magic al-Masie (¢ ip,: Dr Tig al-Najah, 1422 H), cet. Ke-1, 8
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uligmat, babwa niat dalam sembahyang itu wajib, tidak sah sembahyang

fanpa niat.™
Adapun dalil tentang melafadzkan niat menurut Siradjuddin Abbas,

pertama adalah hadis yang dijadikan sebagai sandaran givas nimg
sembahyang dikiasken dengan niat dalam ibadah hajl.™ Kata kuncinya
terletak pada kalimat 2% 3 s..e *lis yang oleh Siradjuddin Abbas
dipahami sebagal perintah melafadzkan niat, Meskipun hadis ini MEngenai
masalah haji, tetapi menurutnya melafadzkan niat sembahyang dapat
dikigskan dengan melafadekan niat haji sebogaimana ditegaskan dalam
hadis tersebut. Tampaknya Siradjuddin Abbas melihat adanya ‘fMat yang
sama di antara haji dan sembahysng, yakni sama-sama schagai sarana
mendekatkan dirl kepada Allah. Oleh karena ity melafadzkan niat
sembalyang dapat dikiaskan dengan melafadzkan niat haji. Kalau dalam
hajl disunshkan membaca niat, maka dalam [badah sembahyang pun
hukumnys sunab.™ Kedua, hadis riwayst Anas, bahwa dia mendengar
Rasululish  mengucapkan 13 3 :J__;. w2 (labbaik, aku serigaja
mengerjakan haji dan wnrah).™ Divakini oleh Siradjuddin Abbas bahwa
dalam hadis tersebut Nabi mengucapkan niat dengan lisan, oleh karena ity
Anas mendengamya.

Adapun A. Hassan memulai fatwanya dengan menjelaskan apakah
melafadzkan niat itw termasuk peringah agama atau tidak, Bagi A, Hassan,
melafadzkan niat berhubungan dengan persoalan ibadah, dan oleh karena
tidak ditemukan tuntunan darl Allsh dan Rasul-Nya, maks melafadekan
niat termasuk bid"ah def@lzh Berbuat bidah dilarang dalam agama karena
sabda Rasul A5 ieay S, Baginya, scsuatu tidak boleh dikatakan
sebagai sunah atau wajib, haram atau makrub, kalan tidak ada keterangan
dari agama. Karena perkara wajib atau sunah jto perkara yang pelakunya

™ Lihat Ibn Ahinad al-Bantanl, ALMangitic £ Tahgiy al-Magal
1 -Mfagalar, 55-56. Siradpuddin
Abbsas, " Mosalal Miat dan Ushalli,” dalam <0 Afscites Agama  2473.243, i

ot s Al I s el oty e i Sy ae N TR R S
il sty Bbum 3 s iy 01 sl e 3 e s L
Mulammnd fhe smaTl al-Bukhkas, ALSy" o -Mued 2 Juz ¥, Tahi
2 Mubaminisd Lakir ihe Nigir al-Nasir, 106, -,Sf.n'rfﬁ o
S i;ud}uddln Abbas, "Masalsh Nist dan Ushalli,” dabam 40 Masainh Agarm 4, 244-
5.
el alyy Ry E_,.-.F S g e i Joey S o W0 s T = it o i
Mualitn ibo al-Haij& al-Nisaburl, AlMosnad si-Sat8 Tuz 2. Tahai ad
Fu'id “Abd al-Bagi, 505, i Bt o
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akan mendapat pahala, sedangkan perkara yang haram atau makruh
merupakan sesuatu yvang tidak disukai oleh Allah,™

Untuk menguatkan pandangannya, A. Hassan menyebutkan dalil
hadis Mabi yang memerintahkan seseorang vang hendak berdirl salat, maka
hendaklah berwodlu dengan sempurna kemudian menghadap kiblar dan
bertakbir,™ Menurutnya, hadis ini mengajarkan cara masuk salat, dan di
situ Nabi tidak mencontehkan déengan menggunakan pelafadzan niat.™

Beberapa dasar pemikiran Siradjuddin  Abbas mengenat kasus
melafadzkan niat di ates dibantzh cleh A. Hassan. Pertama, mehgenai
tujuan disunahkannya melafadzkan niat adalah untuk menolong hati dalam
mempersiapkan niat, Bagl A. Hassan, alasan tersebut bukan dari agama
dan tidak dibenarkan olel agama, karena dengan alasan terschut, telah
bertambah satu ibadah, sedangkan menambah ibadah adalah terlarang.
Menurut A, Hassan, bukan lisan menolong hati, ietapi sebhaliknya, kercna
perintah hatilah lisan seseorang bergerak.™

Kalau diperhatikan, bantahan A, Hassan terhadap alasan Siradjuddin
Abbas tentang tujuan pelafadzan niat di stas juga perlu dicermati.
Misalnya, ketika dia mengatakan "alasan itu bukan dari agama dan tidak
dibenarkan oleh apima secara tidak langsung seakan-akan dia
mengatakan setiap yang tidak dijelaskan oleh dalil khusus dapat dipastikan
gebapai bukan agama dan dilarang oleh agama. Padahal kalau melihat dalil
avat Al-Qur*an maupun hadis, ketentuan tentang suruhan atau larangan itu
mesti ada dalil yang menyalakannya secara tegas. Jika tidak ditemukan
suruhan dan larangan, maka berarti termasuk sesuate yang dibiarkan Allah
don rasul-Nya bukan karena terlupa, dan hukumnya termasuk dalam
wilayah &los¥1 5l )l artinya selama tidak ada titah Allah vang
mengharamkan maka hukumnya boleh, Keterangan dalil-dalil vang penulis
maksudkan relah disebut pada akhir bab empat.

Kedua, masalah pengpunasn metode gives dalam  masalah
melafadzkan nial. Menurut A. Hassan, penggunaan givas dalam kasus ini
tidak tepat dan tidak diperbolehkan. Dikatakan rtidak tepat, karena
menurulnys, ketentuan tentang perintah salat itu lebih dulu darl peringah
haji. Jadi, dalam kaidah wshul fikih, tidak diperkenankan mengkiaskan
sesuaty yang diperintahkan lebih dahulu kepada hal yang diperintahkaen

A Hassan, "Bid'sh dalam Salat," dalam Soal-fawsh 1854, Lihst jugn "Molafszkan
bt dalomy Sevf-tasvah £ 91.02,
s w0 LR el F i) Al yogw ™
Imaen ®luslim, Sl Muslio Sz f, Tahgig Muhammaml Fu'id *Abd al=Hagi, 298,

A Hassan, “Mugaranzh Miat," dalam Soatfawal 2, 4258,
B¢ A, Hessan, *Melafarkan niat,” dalam Somlfewad 1 04,
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kemuodian, Dikatakan tidak boleh, karena qiyas hanya boleh digunakan
dalam muosalah mu'smalah, tidak sekali-Eall dalam masalah ibadah. Bahkan
A. Hossan mengutip pandangan Imam Syafl'l yang mengatakan 3 A9 Y
a3sLall (tidak ada giyas dalam masalah ibadah).™

Pandangan A. Hassan mengenai kaidah 22lall 3 A3 % di atas yang
juga didasarkan pada perkataan Imam Syafi'i yang katanya lmam Syafi'|
mengatakan scperti itu perlu dicermati secara kritis tentang dua hal.
Pertama, apakah benar pemyataan tersebut pernyataan Imam Syafl’l, dan
yang kedua, kalau pun benar, apakah kata ibadah tersebut berlaku mutlak
atau mugayyad, Pertanyaan pertama patul dilontarksn karens A. Hassan
tidak menunjukkan rujukan dalam pengutipan pemmyataan [mam Syafi'
tersecbut. Dan sepanjang ussha yang kami lakukan untuk melacak
kebenaran pernyataan Imam Svafi'i dari kitab Imam Syafi'i sendin sampai
sekarang belum kami temukan, Kami masih tetap berkeyakinan bahwa A,
Hassan tidak salah dalam mencantumkan nama Imam Syvafil sebagai
pemilik pemyataan tersebut. Tetapd, jika ternyala A. Hassan memang
salah, maka hal ini dapat dimaknai sangat negatif techadap kredibilitaznya
sebapai seorang ulama besar negeri ini yang pandangannya banyak diikouti
kaum pembaharu Islam. Bahkan dia bisa dinilai sebagai pemberi fatwa
vang karcna bersemangat untuk mempertahankan paham keagamaannya
harus membawa nama besar Imam Syafl'i sebagai tempat berlindung unt uk
menghakimi dan mengkafirkan para pendukung Imam Syafi'i yang
notabene banyak menjalankan tradisi keagamaan lokal.

Pertanyaan apakah kaidzh ini berlaku mutlak untuk selurub ibadah
atavksh mrugayyad (dibatasi untuk ibadah-ibadah tertentu saja) juga perlu
digjukan, Sebab kaidah ini merupakan jargon yang sangat ampuh untuk
menghakimi setiap bentuk ibadah yang didasarkan dengan analogl. Untuk
menguji keberlakuan keumuman kata ibadah perlu ditanyakan, apakah
semua ibadah tidak ada ‘iffamya? Jika sebagian ibadah ada ‘Wamya. maka
kaidah ini tidak bisa berlaku mutlak. Sebab ada sebagian ibadah vang
menggunakan “ilfaf, scperti zakat fitrah dengan beras yang ditimbang.
Padahal dalem hadis ketentuan zakat fitrah adslah berupa gandum atau
kurma dengan taksran sha'. Beras diperbolehkan dijadikan sebagai
pemtbayaran zakat fitrah dengan jalan givas terhadap gandum, karena
keduanya sama-sama merupakan bahan pokok makanan.

Memang A. Hassan memasukkan kasus pembayaran zakat flirah
dengan beras ini kepada kategori urusan kedumiaan. Odeh karena itu

¥ A, Hossan, "Melofazkan ndat,” dalam Soal-Sawad 1, 93,
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diperbolehkan  mengrunakan qiyﬁs."ﬂ Penpkategorian imi  jika kita
kembalikan pada unsur-unsur yang membentuk sesuatu sebagal ibadah
(sebagai lawan dari ade) menurut A, Hassan sendirl, maka akan biga
dilihat konsistensi pemilahan tersebut. Sebagaimana disebutkan pada bab
sehelumnya, unsur-umsur sesuatu sebagal {badah adalah sesuatu itu tidak
dikenal dalam tradisi manusia sebelum adanya agama, tidak bisa dinalar,
sakral {murmi keakhiratan), dan dengan maksud memperoleh ganjaran,
Untuk mengukumya, misalnya dengan membuat pertanyaan, apakah
keharuson mengeluarkan zakat dard bahan pokok makanan ity merupakan
iradisi vang ielah dikenal sebelum datangnya [slam? Tampaknya tradisi ini
kelum dikenal sebelum datang Islam. Apakah ketentuan zakat fitrah dari
bahan pokok makanan ite merupakan hal vang tidak bisa dinalar dan mumi
keakhiratan? Tampaknya ia bisa dinalar dan tidak murni keakhirzstan,
karena termasuk ibadah sosial. Apakah memberikan zakat  fitrah
dimaksudkan untuk memperoleh ganjaran? Tampaknya ya. Dar empat
unsur ini, unsur pertama dan keempat memenuhi zakat fitrah sebagai
ibadah, sedangkan unsur kedua dan ketige memenuhi unsur adat. Jika
demikian, maka sulit untuk memastikan zakat fitrah dengan beras itu
sebaral masalah tbadah acaukah ader

Dari pembahasan di atas tampak bahwa apa yang dilakukan oleh A,
Hatsan dan Siradjuddin Abbas adalah gambaran dari adanya upaya saling
menjelaskan bahkan saling mengklalm pendapainya yang paling sesuai
dengan sumber hukum Islam. Mereka memilih dalil hukumn berdasarkan
kchebasan dan tentu disesvaikan dengan kebutuhan untuk mendukung
pandangan masing-masing. Terlihat, misalnya, Siradjuddin Abbas dan A.
Hassan sama-sama mengetahui semua dalil yang digunaksn oleh mereka
masing-masing, tetapi mereks memilih dalil vang bertentangan dengan
pilihan lawannya. [ samping ite mercka juga berbeda dalam
menggunakan metode penctapan hukum, di mana Siradjuddin Abbas
menggunakan metode giyas, sementara A. Hassan justru menolak
menggunakan givas. Dengan demikian hasil fseimbamya dapat dipastikan
berbeda puls. Ini membuktikan bahwa pilihan dalil dan metode istinbat
hukum ito dipengaruhi oleh paham keagamasinya. Karena kesimpulan
hukum ini didasarkan pada kebebasan ulama dalam menent ukan dalil mana
dan mectode apa yang dipilih, maka kebenaran ijtihadnya dipastikan
sehagai bersifat relatif, bukan kebenaran yvang mutlak.

¥l A Hassan, “Zskar Uang Kenns" dalem Somfawah 2, 536, Lihat juga A, Hassan,
"Risnlak Qiyas.” dolam Kempicte Bicalah A Hacean, 453454,
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C. Fatwa tentang Riba

1. Gambaran tentang Riba
Salah satu persoalan hukum yang dihadapi masvarakat Muslim

Indonesia  terkait dengan masalah perckonomian  vang  banyvak
dikemhangkan oleh negarn adalabh persoalan bunga bank. Timbaul
keresahan di tengah masyarakat Muslim ketika terdapat perbedaan
pendapat {[atwa) dalam hal bunga bank, apakah termasuk riba ataw tidak,
padahal lembaga perbankan di Indonesia begitu cksis dan mendapm
dukungan penuh dari pemerintah. Ada fatwa yang mengharambkan dan ada
farwa sebaliknya, vang menghalolkan bohkan bank dianggap scbagai
sesuaty yang tidak bisa dihindari dalam kehidupan, karena dianggap
sebapal salah satu sendi kehidupan perekonomian negara,

Riba secara bahasa berarti tambahan (333) dan kelebihan (il *®
Dengan kata lain, riba adalah penambahan atau kelebihan atau pembesaran
yang diterima pemberi pinjaman dari peminjam dari jumish pinjaman
pekok sebagai imbalan karena menangguhkan atau berpisah dari sebagian
modalnya selama periode waktu tertentu, ™

Bahwa prinsip dari riba adalah adanya penambahan dari modal (harta
pokok) tanpa adanya suatu pengganti yang dibenarkan oleh syarak, seperti
adanya bisnis riil, baik tambahan e sedikit atao hany.uk.” Menurt
Hanabilah, riba adalah dwsewai® i1 3 33U (tambahan pada sesuatu
tertentu). Sedangkan menurut Hanafiyah Jbe Rsbae 3 S W Jhe i
JL (tambahan behan pembayaran tanpa pengganti dalam penyerahan
harta).™ Meskipun para ahll memberikan definisi ribs dengan redaksi
yang berbeda-beda, tetapi, menurut Syafi'i Antonio, secara umum para
ekonom Muslim menegaskan bahwa riba adalah pengambilan tambahan
vang harus dibayarken, baik dalam transaksi jual-beli (tukar-menukar)
maupun  pinjam-neerminjam {viang-piutang) vang bertentangan dengan
prinsip-prinsip syari‘at.m

AW Mumawwir, Kmmas AlMonswwir Amb-dndonesis Terfengkap (Surabaya
Pustaks Progressif, 1997, cet. ke- 14, 469

¥ Likat Afralur Rahman, Ooksen Eaonom M, Jild 3 (Yopyakarta: Dana Bhakil
Wakaf, 1996]), 83. Bandingkan dengan Wagar Masood Khan, Towand an foteresi-Free
Tatamic Feoommie Svstem: A Theovetical Asalsiz of Prodiliing Dobr Fieaning
{Elam Abml The Idamic Foundmting, UK, and The Intemnatioral Assoclation fos
[slamic Ecencamics, 1985, 23,

' Tim Pengembangan Perbankan Syariab [BL Kovsep, Froddl des Sepdeentas

] Bk Sparsak (Iakarta; Djambotan, 20007, 39,

" Wahbah al-Zohsill, A-Figh sl-felwnd we Adifletuh, Tikid 4 (Surivah: Dar al-Fikr,
1085}, cef, ke-8, 08

" Muh Syafii Amlonio, Hamk Syaral Dad Feord ke Prabrid (Jakarta: Gema Insas|
Press, 2001} 37. Likm juga Hern Eudam:nr,l, fenkd & Lembars Kevangae Syan o
Deskrps’ dan estras (Yogyakanae ERKOMISIA, 2003), ed. ke-Z, cer. ke-1, 10,
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Menurt Siradjuddin Abbas, riba adalah sesuatu akad yang terjadi
yang dijanjikan pembayaran lebih, atau swatu penukaran barang makanan
yang s¢jenis dengan tidak sama banyak, fidak tunai dan tidak timbang
ferima. Intinya bahwa riba merupakan pembayaran lebih dengan jalan yang
tidak wajar,”™" Riba terjadi dalam masalah pinjam-meminjam (utang-
piutang) dan tukar-menukan (jual beli). Menurut A. Hassan, riba G
adalah kefebihan (atau larangan) vang terdapat dalam pertukaran enam
barang; yakni emas, perak, gandum, beras belanda, korma, dan garam.
Sedangkan riba masiah adalah kelebihan atau keuntungan atas safu
pinjaman yang diambil dari seseorang peminjam ofch orang yang
meminjamkan.

Dhari definisi Siradjuddin Abbas dan A. Hassan di atas, tampak bahwa
keduanya membagi riba kepada dua hal, vakni riba dalam hal tukar-
menukar barang (jual-beli) dan riba dalam hal pinjam-meminjam (utang-
piutang). Tetapi, ketika diikuti terus pemikiran kedua tokoh ini
schenamya di antara keduanye terdapat perbedaan. Siradjuddin Abbas
tetap mengakui cksistensi kedua jenis riba tersebot sebapai keharaman,
sementara A. Hassan hanya mengakui riba dalam masalah pinjam-
meminjam, karena dalil dalam masalah riba fad! diangeapnya sahih dalam
riwayatnya tetapi tidak sahih dalam maknanya. Dan riba dalam masalah
pinjam-meminjam ini pun ada yang haram dan ada yang tidak haram.

Kalangan Syafi'iyyash membagi riba kepada tiga macam, yakni riba
fadl, riba vad, dan riba pasTah ™" Sedangkan wlama fkih pada smumnya
membagi riba kepada riba a3l dan pasfah Ada juga yang membagi riba
kepada tiga macam, periama riba dalam masalsh hutang-piutang (riba
nasiah), vakni tambahan beban hutang yang dibebankan kepada debitur
vang besamya diperhitunghkan menurut besamya hutang pokok dan janghka
waktu pembayaran, vang untuk saat ini lebih dikenal sebagai bunga.
Kedus, riba yang terjadi dalam transaksi jual-beli karena penundaan
pembayaran atau penyerahan barang, vang dilakukan oleh salah satu pihak.
Riba jenis ini dikenal dengan riba nass! Ketiga, riba fadff, vakni tambahan
kuantitas atas salah satu pihak dalam pertukaran (barter) antara vung dinar
emas dengan vang dinar emas yang lain vang dilakukan secara tunal,*"

i Sirndjuddim Abhns, "Masalah Biba" dalem 0 Musaleh Agairg 2 134,
B¥ AL Hassan, "Risaleh Bibas ® datam Keopelon Brzaleh A, Hessm, 217, 263
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B Liket Jamal Abd. Adiz, Dikono adas dee Adse oefar Sokien Gefam (Purwokerto!
STAIM Purecokeno Press, 2009, eot, ke-1, 204,
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Gambaran dari praktik riba dalam masalah pinjam-meminjam masa
johilivah adalah schagni berilod: seseorang (A) meminjam/berhutang
seekor unta umur setahun dengan perjanjian akan dibayar tahun depan, dan
kaleu pada tzhun depan (jetuh tempo) si A tidak bisa mengembalikon,
maka A diberi waktu lagi oleh pemberi pinjaman untuk dibayar tahun
depannya dengan scekor umta berumur 2 tahun, demikien seterusnya. Jadi
riba jahifivah itu berganda-ganda di vang dan di umur binatang. Misalnya,
sescorang meminjam uang, dan sampai batas pembayaran ia tidak bisa
membayarnya, maka yvang berhutang datang kepada pemberi hutang untuk
meminta tempo lagi dengan mengatakan akan saya tambah vangmu nanti
{berlipat).*”* Riba dalam pinjam-meminjam ini disebut oleh ahli fikih
dengan istilah “riba girag” stau "riba nasiak," atav “riba jahiliyvah/salaf. ™"

Siradjuddin Abbas memberikan ilustrasi perilaku riba, antara lain;
seseorang (A) meminjam uwang dad vang mampu (B) sebesar Rp.
L.000. 0010, dengan perjanjian dibavar pada bulan depan dengan tambahan
15% atan senilai Rp.1.150.000. Jika pada hari jatuh tempo 51 A tidak bisa
membayar kepada B, maka hutang boleh ditangguhkan sebulan lagi,
dengan perjanjian bahwa ueng pokok dan bunga dijedikan satu, dan pada
bulan depan (hari jotuh tempo) i A harus membayar Bp. 1.150.000
ditambah 15% nya menjadi Bp. 1.322.500 dan begitnlah seterusnya, pokok
dan bunga terus beranak. Ini adalsh riba yang banyak dijalankan oleh
masyarakat jehiliyah."" Contoh lain, misalnya, seseorang (A} meminjam
satu karung padi kepada si kaya, dengan perjanjian akan dibayar dalam 6
bulan lagi sehanyak dua kenmg padi. Dalam peminjaman ind tecjadi riba
yang berlipat ganda. Asumsikan saja peminjaman itu terjadi pada musim
panen, artinya harga padi scdang murah, sedangkan pengembaliannya
tidak pada musim panen, vang tentu harga padi agak mahal. Dari sisi
kuantitasnya sudah dilipatgandakan, ditambah lagi harga barang juga naik,
Ini sungguh sangat memberatkan orang miskin. Di sini berarti terjadi
ketimpangan dan ketidakadilan bahkan kezaliman dalam kehidupan
masyarakat,

Dari contoh perilaku ribawi zaman jahilivah dengan vang dicontohkan
Siradjuddin  Abbas, menurut A. Hassan, schenamya ada perbedaan
mendasar yang perlu dicermati, yakni dalam praktik riba jahiliyah yang
digambarkan at-Tabari di atas bahwa terjadinya pelipatgandaan berada
pada akhir waktu atau masa jatuh tempo ketika peminjam belum sanggup

" Ab@ Ja'far Muhammad Ibn Jadr al-Tabad, Tafd afFabad fam” al-Bayan an
Tawdf Ay al-Ch'am, Wk 6 (Mesir; Morkaz al-Bulyith wa al-Dirzsat sl Arabivaly of-
Istamiysh, 2001), cet, ke-1, 50,

" Siradjuddin Abbas, "Masalsh Riba" dalam #0 Massfah Agama 2 134, Lihat juga
Heri Sudarsono, Bk & Lembags Kemangar Syantah; Desknips dan Moestras, 15,

"' Siradjuddin Abbas, "Mazalak Riba," dalam &9 Masaish Agars 2 135,
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mengembalikan pinjamu.nn}'a‘m sedangkan contoh vyang dibuat
siradjuddin Abbas, sejak awal perjanjian memang sudah dijanjikan adanya
tambahan tersebut.

Adapun gambaran riba dalem masalah tokar-menuker (ual-beli)
adalah sebagai berikut: seseorang menukarkan (menjual) satu ruplah perak
dengan dua rupiah perak. maka hal itu ada ribanya satu rupiah perak.
Contoh lainova, seseorang menukarkan padi dengan padi, mungkin vang
satu padi bigsa dan vang [ain padi pulut, dengan sama takarannya, tetapl
penukaran itu dilakukan dengan janji, misalnya. diberikan hari Kamis dan
diterima gantinya hari Jum'at, maka yang demikian itu juga riba. Discbut
riba karena ukar-menukar barang sejenis ini tidak memenuhi syarat, vakni
tidak tunai, yang satu diserahkan pada hari kamis tetapi gantinya pada hari
Jum’'at. Riba dalam jenis ini dikenal dalam tradisi fikih sebagai "riba fadf
atau "riba _prﬂ'."'""

Ha-hal yang menjadi persoalan dalam masalah riba ini adalah apakah
gemua bentuk tambahan baik dalam kasus pinjam-meminjam (utang-
piutang) dan tukar-menukar (jual-beli) barang itu dipastikan sebagai riba
schagaimana vang dimaksudkan oleh nas ataw tidak. Apekah ada batasan
terientu tentang sedikit banyaknya tambahan yang dimaksud sebagai riba
oleh nas Al-Qur'an mavpun hadis? Selain itu, apakah ketentuan hadis
tentang tuksr menukar barang sejenis dengen svarat kontan ity masih
relevan dalam rangka mengembangkan konsep jual-beli zaman modern
seperii ini? Beberapa hal inilah yang antara lain dianggap penting men|jadi
alasan untuk mengkaji kembali pendapat uvlama beserta arpumen dan
metode fstinhar yang dipilihnya.

2. Metode [sfinbat Hukum

Pembahasan ini akan dibagi menjadi dua, yakni tentang riba fadl
dalam masalah jual-beli (tukar-menukar) dan yang kedva nanti tentang
riba nasiah dalam masalah utang-piutang (pinjam-meminjam). Meskipun
A. Hassan pada hakikatnya hanya mengakui riba oesial, tetapi dalam
urglannya tetap menjelaskan keduva macam riba tersebul, A Hassan dan
Siradjuddin Abbas memulal pembahasan riba secara umum dengan
menunjukken disar hukumnya balk dard Al-Clur’an  maupun hadis.*"

BY A Hasn, "Risslah Riba," daiam & wryedare Bizsalal A Hassa, 254,
ME Siradjuddin Abbas, "Masslal Riba® dolens 0 Masalad Agama 2 134

BT Hadls yang digonekon adaloh hedis-badis yamg mengecan pemakan riba, parz
pegawal vang refdibar sepeni orang vang menjndi wakil, penufis, don saksi dolam
musalah b Misaleya hadis riways Muslim, -.:--_,-n*l' gy gtz 1 A
ApLALS y 15 aldlay 1A JE7 Likat e MusHm, Sshily Misdin, Tabgly Mahammad
Fu'nd * Abd al-Bagi (Beicu: Dar al-Kutub sl-*lmlvah, 19015 1219
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Beberapa ayat yang dikutip olch kedua ulama ini adalah Q5. Al-Bagarsh
275,55 476 1% 278 279 05 Ali ‘Imran 130" Q8. an-Nisd' 161, dan
(5. ar-Rim 39" Dalam memahami semua ayst tentang riba ini, A
Hassan dan Siradjuddin Abbas tidak berbeda sebagaimana seluruh ulama
yang ada di dumia [slam tentang keharaman riba, kecuall satu ayat, yakni
(5. Ali ‘Imran 130 yang di dalamnya menycbutkan kata dusiuinirby
lsia. yang dipahami secara berbeda oleh A, Hassan dan Siradjuddin
Abbaz, Penafsiran kalimat inilah vang mantl banvak dikupas ontuk
menjawab apakah kalimat terscbut sebagai batasan { gayyid) ataukah tidak
datam menentukan batasan riba masiah.

Riba fagl!

A, Hassan dan Siradjuddin Abbas berbeda dalam memahami hadis-
hadis yang berbicara tentang riba fagl (dalam masalah jual-belitukar
menukar). A Hassan tidak menerima hadis-hadis tentang riba fagl
meskipun hadis-hadis tersebut sahih, karcna dianggep bertentangan
dengan 5. An-Nisa' 29 dan beberapa hadis lain yang membolehkan
adanya tambahan dalam wrusan tukar menukar, Hadis-hadis yang ditolak
oleh A, Hassan sebanyak 15 buah, yang intinya menjelaskan macam-
macam benda yang dipertukarkan/diperdagangkan itu ada ¢nam macam,
jika sejenis, maka cara menukarkannys harus sama takaran dan
timbangannya serta kontan, kecuali kalau berlainan macamnya. Beberapa
dalil hadis tersebut sebagiannya adalah sebagai berikut:
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Tabel 11:
Dralil-dalil Hadis tentang Riba Fadl yang Ditolak A. Hassan

MO INTT HADMS | RIWAYAT

Mabi melarang menjual emas dengan emas kecuali | Muslim
jama berar, ™

Tukaor menukar emas dengan cmas, perak depgan | Abmad dan

perak harus sama beeat/ :wbum:ljng.m' Pl iasdien
Mabi medarang menjual emas dengan emas, perak Ahmad dan
dengan perak, gandum dengan gandum, sya'ir Bukhari

dengan sya'ir, korma dengan korma, garom dengan
garam, melainkan soma dan tunsi. Barangsiapa
mienambal @t minta ditambah, maka masuklal
ia pada riba, sama zaja baik yanpg mengambil
maupun yang memberi. ™

Hadis vang infinya sebagzimana pada dalil kolom | Muslim
tiga dengan fambahan “kecuall kalag berlainan

macamnye™"

Hadis yang intinya sebagaimana pada dalil kolom | Ahmad, Nasa',

tiga dengan tambahan " kalou beclainan [bry Majzh, dan
nmmnn}rlrﬂnll ith sebagaimana kamu Muslim
kehendaki.”

Menjusl barang sejenis harus sama timbangannya, | Al-Dar Qutni
atan sama beratmya, kecunli berlainan macamoya,

makit lidek mengapa (Kurang lehihy.**

i G Y el Sadliba iy W
Ernam Muslim, Sakih Mo, Tabgig Muhammad Fo'ad “Abd al-Bogi, 1204,
e e Ay il Rty o s g Ul ndlle Ladit T2
Imim Muslim, Sabih Musfim, Tahblq Muhammad Fu'ad *Abd al-Bagi, 1212.
ol lly by by et Sty T 3oy Ll Ry oy Lokl et ¥
ol i gally LT 8 0 S 30 g e e )
Bedaksi agak berbeda dapat dilibet misabnya Tmam Muskim, Sehih Mushi, Tahdgiq
Mubhammad Fu'ad *Ahd al-Bagi, 1211
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Al St e 4y 30
Tmam Muslim, Sabih Meslio, Tabgig Mubammad Fo'sd “Abd al-Bagd, 1211,
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T Hadis tentang dialog Nabi dengan scorang amil di | Al-Bukhad
Khaitar mengenal menukor korma baik dengan Muslirn
ukuran veng becbeda, kemudian Nabi

== melarsngnya, ***

Dari beberapa dalil hadis di alas, A Hassan memberikan pencgasan,
balwa hadis-hadis tersebut tidak menjelaskan kondisi benda, apakah sama
berat ity barangnya harus sama baik atao bisa menukar barang yang baik
dengan yang jelek, hal ini tidak dijelaskan.™' Dan jiks benda ity sejenis,
vang disvaratkan hanyaiah sama setimbang ( 2y erj;,.}., sebanding M.
50, dan kontantunai (4 A serta sama (¢l sh—]). Kalau diamatij,
penggunaan kata 56 Y2 yang berarti sama, serupa, atau sehanding, dapat
dipahami secara lups, Misalnya sebanding itu bisa dipahami =sama
Jjumlahnya atau sama nilainya. Jika digunakan arti "sama nilai"nya, maka
penukaran barang dagangan yang sejenis tidak hamus sama jumlahmya,
yang penting nilainya sebanding Tetapi temyata dalam hadis yang ke 7
{dalam tabel di atas) menunmjukkan ketidakmungkinan menggunakan
makna "sama nilai"mya tedi. Sebab Nabl melarang seorang laki-laki
Khaibar vang menukar korma yang bagus satu sha® dengan dua sha' korma
kurang bagus, atay menukar dus sha* korma baguos dengan tiga sha® korma
kurang bagus. Jika sebanding itu adalah nilainya, tentu Nabi tidak
melarang dalam peristiwa tersehut.

Oleh karena hadis-hadis tersebut maknanya musti seperti itu, maka,
menurat A, Hassan, hadis-hadis tersebur sulit wntuk diamalkan dalam
kehidupan sehari-harl, karena sangal merepolkan. Kesulitannva terletak
pada ketentuan harus kontan, harus selimbang dan sama. Selain itu, dalil-
dalil tersebut juza bertentangan dengan hedis lnin. Oleh karena o Al
Hazzan berkesimpulan babwa tukar-menukar barang yvang sejenis tidak
harus dilakukan secara kontan, karena vang demikian akan menvulitkan
bagi orang-orang yvang dalamy kondisi tertentu tidak memiliki keécukupan
harta, dan boleh dilehihkan,*

e AR phelad et e oy i o il ey 3 g gy aes o U Y
i L ertally aslalls o Bl KFLAR IR VL = ’,; e

ottls fee Q1L ndliy (e gl G5 iy A5 e Hads Y
Likat Ahmad fbo ‘Al ibn Hajar al* Asqafand, Fark o807 Skah Sahilh al-Bwkiid,
Tahgiq *Abd al-Qodir Shaybeh al-Hamd, Jilid 4, (Rivid: Faheasak Maktabhah al-Mulk,
Mol MI421 H), ced ke-1, 476, Redeksi yong ogak sedikit berheds, lhat Imais
~ Maslim, Sehf Moz, Tehglg Mulsmamsd Fo'id *Abd 41-Bagi, 1215,
#0 A, Hassam, "Risalah Riba.* dalam Kompmdan Rrirafah A, Hassan, 240,
BE A, Hassan, "Risalah Riba,” Koropintsn Bisalah A, Hesew, 262,
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I

Slradjuddin Abbas dalam fatwanya hanva mencant
hadis, meskipun befiau mengalkui ada }I:Imnj.rak hadis j'ﬂngmafds?m:ﬁ:i
dengan yang dikutipnys, Dua bush hadis yang dimaksud adalal hodis
sebapgaimana vang dikutip oleh A. Hassan pada kolom ketiga dan kelimg
pada tabel di atas. Siradjuddin Abbuas berkesimpulun bahwa jual beli atay
tukar-menukar antara emas dengan cmas, perak dengan perak, padi dengan
padi, tamar dengan tamar, garam deagan garam, maka haruslah memenyhi
tiga syaral, yakni sama beratnya, tunai, dan timbang terima. ™

Tampaknya Siradjuddin Abbas menganggap bahwa dalil-dalil hagis
tentang riba fadl sudsh jelas dan tidak perlu dipermasalshkan dengan
kejelasan penunjukan hukumnya [,I-pﬁ:'-l UY2), Memang benar, hadis
tersehut telah jelas penunjukan hukumnya jika tidak dibandingkan dengan
hiadis lain dan tanpa mempertimbangkan bagaimana dalil-dalil tersebut
diamalkan dalam kehidupan perdagangan vang nyats. Berbeds dengan
Siradjuddin  Abbas, A. Hassan berpendapat bahwa dalam masalah
perdagangan, jual-beli atau tukar-menukar barang, ia mencukupkan dengan
dalil QS. An-Nisa’: 29" untuk menolak hadis-hadis tentang riba faglf
yang menurutnya meskipun hadis itu sahih riwayatnya tetapi tidak sahih
maknanya dan kurang memberikan spirit dalam berdagang tetapi justru
supaya umat [slam meninggalkan daganp. ™

Dalam masalah pcrdagmga.l"l (Jual-beli}, vang paling divtamakan
adalah prinsip saling mids (=7 &) di antara para pihak yans melakukan
hubungan mu'amalah tersebut. Melakukan tindakan yang berujung pada
riba merupakan bagian dart upaya mendapatkan dan memakan harta secara
batil. Sesustu ity batil atau riba, tentu mengandung unsur tertentu yang
tidak seseai dengan ajaran Islam, mungkin karena terdapat unsur penlpuan,
penganiayaan dan leinnya. Dan salah satu jalan ontuk menghilangkan
unsur penipuan dan penganiayaan adalah dengan adanya sikap saling
menerima (i) di antara para pihak. ltulah penafsiran ayat 1S5 Y

e A e e .'.-_.5.5:: o Y} JeLL ,-":-'-:' ;-—{JIJ"[-

Hal yang tidak dilakukan oleh Siradjuddin Abbas tetapi dilakukan
oleh A Hassan adalah membandingkan (3;\2+) beberapa hadis terkait
dengan tukar-menukar atau jual beli barang-barang vang enam jenis yang
discbutkan dalam hadis-hadis tentang riba /&gl Setelah membandingkan,
A. Hassan berpandangan bahwa hadis-hadis tentang riba fadf terschut
bertentangan dengan yang lainnya, dan oleh karena itu, dia berpendapat

"' Siradjuddin Abbas, "Masalah Riba," dalam 47 Mesaiah Agama 2, 140
S i e bl S TN U oS SO T Y 1l Ly
"' A Hassan, “Risalah Riba,” dalam Kumpuim £isalah A Masas, 242, 250,
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bahwi hadis-hadis yang berlawanan satu dengan yang lainnya perly

ditimbang, dicocok-cocokkan, atay mungkin dibuang keduanya. Dengan

mengutip pandangan dari sebagian wlama ushul fikih (tanpa menycbut
nama), dia mengatakan, bahwa perkara-perkara  mangi/ (vang
diriwayatkan orang dari Nabi), apabila berlawanan dengan perkara-perkara
ma‘gul (yang diterima oleh akal), maka ditolak mangdl itu dan diterima
vang ma ‘gl ™

Beberapa alasan penolakan hadis tentang riba fAdf yang dimajukan
oleh A. Hissan adalah sebagai berikut:

I, Hadis-hadis tersebut berlawanan dengan hadis yang menyatakan
bahwa &aemcil 3 L7 L, tidak ada riba melainkan di wrusan pinjam-
mein an.

2. Berlawanan dengan hadis Nabi yang menerangkan bahwa di dalam
pertukaran kontan tidak ada riba, meskipun di dalamnya terdapat
kelehihan. "

5. Berlawanan dengan keterangan sahabat IThn ‘Umar dan Ibn ‘Abbas,
yang menerangkan bahwa perfukaran penjualan kontan dibolehkan
meskipun ada berlebih kurang, syaratnya tidak berhutang, *

4. Berlawanan dengan hadis Nabi yang mencrangkan bahwa Nahi
Muhammad saw permah berhutang sya'iv dari scorang Yahudi dan
bahwa Nabi (melalui wiusannya) pernah meminjam korma kepada

"% A Hussan, *Risslah Riba.” dalam Kumpolen Brxafah A Hassen, 242,
b M O Lag (s S0 1y OO om0 3] gy e ol o5 U
Abu *Abd al-Rabinssn Ahmad iba Shutoib bo A6 al-EKhrasanl al-Nasa'l, A-Swoan

al-Segled K al-Naga¥, Jux 7, Tabhglg ‘Abd al-Fensh Abd Ghadah (Halb: Maktoh al-
Mathii'®t al-lslamiyah, 19596, 280
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Muhammad ibn lsmafil al-Buokheri, Saffy a-Bubhas, Juz 3, Tabgiq Mubaminad
Exhir ton MEgir al-Nagir (11,2 Dar Tig al-Najah; 1422 H), 55. Redaksi hedis berbeda

tetapi’ maknanya sama discbul dalam Imam Mustim, Sebfh Musiim, Tahgin
Mubuainiad Fu'sd *Ahd al-Bagi, 1212
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al-Mu'll Aniln Qal*afi (Al-Qahirah; Dar al-Wafd, 19917, cet, Ke-1, 41,

262

1

Khaulah binti Qais yang pengembaliannya akan dilakukan kemudian
(tidak kontan) dengan barang yang sejenis.”

5. Berlawanan dengan keterangan dari seorang tabiin bemama Atha' ibn
Abi Rabah, bahwa umumnya orang ahli Makah membolehkan
pertukaran dengan lebih kurang, asalkan secara kontan. Selain itu juga
berlawanan dengan keterangan Mu'awiyah (sahabat Nabi) yang
menolak riba Zag ™

6. Berlawanan dengan ruh pengajaran dan perintah umum Islam. Bahwa
Islam menyuwruh wnat Islam maju, mulia dunia dan akhirat, menyuruh
berdagang, pinjam-meminjam, dan  lain-laionya. A Hassan
menegaskan, bagaimana mungkin umat Islam maju dalam berdagang,
jika baranpg-barang kebutuhan pokok serta emas perak yang menjadi
kebutuhan harian itu, begitu payah urusannya? Hadis-hadis riba faal di
Mas terkesan mengikat kaki dan tangan seseorang untuk melakukan
pengembangan dalam berdagang, berhutang, dan sebagainya. Karena
itu A. hassan tidak percayva bahwa hadis-hadis tersebut berasal dari
nabi saw., meskipun hadis-hedis tersebut sahih secara riwayat. Karena
tidak sahih secara maknanya, maka ditolak oleh A. Hossan ™
Alasan pertama yang dimajukan oleh A Hassan didasarkan pada

hadis Wabi riwaysl Bukhari dam Muslim @2 3 40 ) yang menegaskan

bahlwen tidak ada ribs melainkan di wroesan |:.|i!1_]'al.'r:n-rr:n"_rn:i:rlj:m,i'11 Menuruat
olama ushul fikih, hadis ini bertenfangan dengan hadis oe ¥ 20 B0 bad ¥
dyey Wang intinya mengharamkan jual-beli kecuali secara kontan, Hadis
pertama membatasl riba yang diharamkan banya pada nba masfal, itu
membenkan artl schaliknya, wvakni menctapkan kebolehan nba  fadl

Sementara itu, pada hadis kedua menunjuk pada keharaman hukum riba

fodi. Jadi dua hadis ini disebut bertcntangan dalam hal riba fad!, sebab

TLENTIELF S ey e ENTRTRR, AR PRC LA RN e R B P E
e b oy tlomith % ey e s Bl g2 e

Ak al-Uisim " Al al-Malik thi Muhassenad {bn *Abdilfah thn Bashran -Baghdasdi

e, 430 HE 2 0l .,1'-5, Juz | (Bivad: Dar al-Watan, 19%7], 316

M5 A, Hassan, "Risalih Riba* Kumpwlr Risalah A Hassan, 236, Lihat juga Imam
Muslicn, Sahflh Musiim, Tabgy Mubznmad Fu'sd *Abd al-Bagl, 1210,
ML A Hassan, "Risaleh Riba" Kumpulan Rissfalk A Hassan, 242-245.
Aoy il e, e e i aald Ju 4R
Imam Mushio, Sehih Musiion Talqgly Muhsmmed Fu'sd *Abd al-Bagl, 1218 Lihat
juga Tbn Majnh, Sumen fBr MWapeh, Jer 2 Tahgig Muhammod Fuad “abd al-Bagl,
75
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vang satu meénghendaki kebolehan riba fagl sebaliknya yang satu lainnya
menghendaki keharaman riba £l ™"

Upaya yang dilakukon olth A. Hassan wuntuk membandingkan
beberapa dalil terkait ini dalem tradisi wshul fikih dikenal dengan
mugaranah. Upayas ini dilakukan bissanya karcna di antara beberapa dali]
tersebut diduga ada yang bertentangan (= kazll) satu sama lain** Dalam
masalah ini para vlama ushul fikih memberikan pilihan metode dalam
penyelesaian kasus di mana terdapat beberapa dalil yang bertentangan.

Pada dasamya tidak ada pertentangan dalam kalam Allah dan rasul-
Mya, Oleh karena itu, sdanys pertentangan antara dua atau beberapa dalil
itu sesungguhnya hanys dalam pandangan mujtahid saja®™* termasuk
antara A. Hassan dan Siradjuddin Abbas di atas. Siradjuddin Abbas
memandang tidak ada pertentangan dalil, maka dia ridak melakukan upaya
apapun unfuk membahasnya, sementara i, A, Hassan memandang
terdapat dalll yang bertentangan, karena itu dia membahasnya. Tetapi
boleh jadi Siradjuddin Abbas sebenamva tahu bahwa dua hadis di atas juga
sering dijadikan contoh ulama ushul fikih dalam masalah =l ind, tetapi
dia mengabaikannya, Pengabaian itu tentu memiliki alasan, mungkin hal
ini dimaksudkan agar menguniungkan dalam mendukung pandangan
hukumnya mengenal riba. Sementara Itu, A. Hassan menampilian hal ini
dalam analisisnva, mungkin korena hal ini jostro akan mendukung
pandangan hukwmnya. Ini adalah salah satu contoh lagi yang membuktikan
bahwa pilihan dalil dan metode sstimbar hukum ulama itu mengikuti
kecenderungan paham keagamaantiva.

Jika dalam pandangan wlama terjadi pertentangan amtara beberipa
dalil, maka dicarikan jalan keluarnya. Terdapat dua pandangan vang
berbeda antara ulama Hanafiyah dan Syafi'iyyah mengenai tahapan dalam
menyelesalkan adanya = ,\<, yang dikenal dengan il 1djbe dan Adle
Zadlt)l. Menurut Hanafivyah, langkah-langkatnya adalah schagai berikut:
a. Mencrapkan metode sasiih-mansukl Yaknl dengan meneliti mana

vang lehih dahulu turunnya ayat atas divcepkannya hadis. Apabila

W Wahbeh Zubaill, Dl al-Figh afdeldnd ikid 2 {Surivah: Dir al-Fikr, 1988), cet. ke-l,
1174, Likar juga Masne Haroen, Dsbed Figh f{lakarta; Logos, 1996), ced, ke=1, 174

¥ Bevars bahaga, -t berarti pertentongan astars dua hal. Secarn istitah berarti terjadi
i mana saty darl doa dali] menghesdaki hukum yang berbedn dengan hukum yang
dikeherdaki olzh dalil yang lain. Lihat AW, Munssswie, Rames AlMooanmedr Arab-
Indonesia Terlengkap, 919, Lihal juga Sabrin Effendi, Lol Figh (Jakana: Kencana,
2000}, oot k2-3, 23R,

W Wahbeh Zubadll, Leod of-Figh sl-Felemd, Jilid 2, 1171, Lihet fuga ‘AR Hasaballah,
Lo al-Teshy?" al-Feland (Mesir: Dar al-Ma'anif, 1964), ot ke-3, 798,
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diketahui, maka dalil yang dahulu dianggap dinasakh (dibatalkan) oleh
dalil yang datang kemudian.

b, Jika tidak mungkin menssakh, maka diamalkan metode tarjih, yaitu
mencliti mana yang lebih kuat dari dalil-dalil yang bertentangan itu
dengan berbagai cara tarfih.,

c. Jika tidak bisa ditarjih, make diamalkan metode al-fam ‘w wa al-Tawily
{mengkompromikan) dalil yang bertentangan,

d. Jika tidak memungkinkan semua metode di atas, maka dipilih metode
W)l 3 bedys b JYaeYly caldull deSllS Yakni tidak memakai
keduanya, dan mujiahid hendak merujuk kepada dalil yang lebih
rendah bobotnya Misalnya, jika kedua dalil yang bertentangan itu
semua dad ayat Al-Qur'an, maka setelah tidak dapat dikompromikan,
seorang mujtahid mengmmakan dalil hadis Mabi, "

Adapun menurut kalangan Svafi'lyyah, langkah-langkahnva adalah
sebagai berikut;

4, Langkah pertama adalah mengamalkan metode il aedd
(mengkompromikan) dalil yang berientangan, sclama ada peluang
urctuk itw. Karena mengamalkan kedua dalil dinilai lebih baik dari pada
nanya mengamalkan salah satumya. Misalnya, Ayar 234 Al-Qur'an
Surat Al-Bagarsh menctapkan ‘iddah bagi wanita yang ditinggal mati
suarninya adalah 4 bulan 10 hari.**’ Di avat 4 QS. Al-Talag terdapat
ketentuan bahwa perempuan yang hamil, waktu ‘iddshnya adalah
sampai melahirkan® Jika dikompromikan, maka kesimpulan yang
dapat diambil adalah bahwa 'iddah wanita hamil vang kematian suami
adalsh masa terpanjang dari dva bentuk 'iddah, yakni sampai
melahirkan stav 4 bulan 10 hari. Artinya, jika perempuan ijtu
melahirkan sebelum 4 bulan 10 harl, maka ‘iddahnya menunggu sampai
4 budan 10 hari, dan jika sampai 4 bulan 10 hari wanita itu belum
melahirkan, maka 'iddabnya sampai melahirkan.

b. Jika tidak dapat dikompromikan, maka jalan keluar kedua adalah
dengan melakukan tarjib {memilih dalil vang dianggap lebih kuat).

¢ Kalau tidek memungkinkan melakukan tagih, maks langkah

berikutnya adalah mengamalkan metode masibh-ransukh

B Walbah Zubaifl, Leal alFigh ali-fefami Jild 2, 1176-1179 Libat juga ‘AR
Hasaballah, D5 o Fasha af-fslam, 300324, Lihat juga Nasrun Haroen, L Figh
£ 1750 TR,
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d, Langkah terakhir setelah tidak dapat mengamalkan metode di atas,
adalah L3 J1 3 Laden b JYuawYly ookl Jeits *

Apa yang dilakukan A. Hassan untuk mengatasi adanya pertent angan
dalil di stas, jika dinilai dori langkah-langkah yang dilakukan oleh 45 L
azadd maupun Aailt)l 14k dapar dikatakan sebagat tindakan melakukan
tarjih. Dia tidak bisa dikstakan mengikuti salah satu merhab di atas, sebab
A. Hassan menolak konsep nasikf-mansukh, scbagai yang diamalkan oleh
Hanafiyah, dan dia juga tidak melakokan kompromi sebagaimana vang
dilakukan oleh Syafi'iyyah. Behksn yang sangat tampak adalah
kemampuan A. Hassan dalam mengaitkan satu dalil dengan dafil lainnya
dengan nalarnya. Pengpunaan nalar A. Haszsan dapat dilibat misalnya dia
menyampaikan beberspa pertanyaan buat pembaca terkait dengan
ketentuan hadis bahwa berjual beli emas dengan emes dan scterusnya perlu
sama setimbang, tetapi tidak membedakan antara yang baik dan buruk,
antara lain sehagai berikin:

Pertama, apakah adil, orang dipeksa bertukar barang mesti sama
selimbang, walaupim barang tersebut tidak sama baiknya? Kedun,
bukankah menjadi kesulitan besar bagi manusia, kalaw mizalnyve mereks
mau menukar uang sstu negeri dengan negerl lain, diwajibkan sama
setimbang, dengan tidak mempedulikan baik tidaknya dan dengan tidak
memperhatikan harga pasar uang masing-masing, sementara Nabi sendiri
membenarkan adanya naik turun harga pasar bagi emas dan perak? Ketiga,
hadis-hadis riba #&d' menyuruh tukar-menukar sama setimbang, kalaw
untuk barang vang sama baik dan mutunya, tentu oreng berakal tidak map
melakukannya, tetapi kalau antara yang satu dengan yang lginnya ada
perbedaan tentang mutunya atan baiknya, patutlah hadis itu kisa diterima
akal. Keempat, sebagaimana hadis pada kolom ke-7 di atas, bahwa
penukaran barang dagangan sejents flu tidak boleh antara yang baik dan
buruk, melainkan mesti sama. Apakah cara begini adil? Mana ada orang
mau menukar barangnya vang baik kalau tidak dengan tambahan? Apakah
tidak terlalu payah, kalaw korma yang kurang baik itu mesti dijual dulu,
lantas dengan uang itu baru dibelikan korma yang baik? Bisakah
perdagongan umat Islam maju jika caranya kelewat sulit seperti ini?
Mungkinkan perdagangan umat Islam harus tunai terus? Bukankah
membayar hwtang dengan melebihkan sedikit seperti yang terschut dalam

M' Wahhah Zuhaili, Ll af-Frehr alfsldmi, Jilid 2, 1182-1184. Lihst juga Satris Effend,

Llsthul Figh, 24)-241. Nasrun Haroen, Csul Figh 1, 178-180,
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hadis juga membuka /i ]
mperiliiﬁkan et pintu pada riba?™™ Mengapa dihalalkan bshkan

Perlanyaan-pertanyaan vang dilontarkan oleh A. Hassan di atas,
tampaknya dimaksudkan untuk menggall alasan hukum I_‘-IMI} yang akan
dijadikan sebagai landasan dia menolak hadis-hadis tentang riba fagl di
dtas. Bahwa mengamalkan hadis-hadis riba fadf itn menyusahkan, oleh
karena itu nalamya tidak biss menerima, bagaimana Nahi menganjurkan
Sesuatu yang menyulitkan umatnyn, padahal agama ity mudah (
‘_,--;]n Bahkan A. Hassan menduga, hadis-hadis tersebut ~ meskipun sahih
riwayatnya — adalah hadis yang dibikin oleh Yahuodi, Nasrani, stau Persi
vang beropeng Islam, dengan maksud supava umat Islam tidak bisa
berdagang, supaya perdagangan barang-barang yang menjadi jiwa, nyawa,
dan ruh, serta tiang kehidupan manusia ity tidak dikuassi umat Telam, **
Olch karena itw, dalam hal perdaganpan, A. Hassan mencukupkan dengan
dalil Q8. An-Nisa' ayat 29 di aras, bahwa yang penting terpenuhi prinsip
suling menerima (=7 -#) di antara para pihak.

Sajauh yang penulis ketahui, bahwa baru A. Hassan-lah Vang secara
terus tlerang dan tegas menolak keberlakuan hadis-hadis riba fiagll sebagai
sumber hukum. Kebanyakan ulama fikih melakukan kompromi terhadap
hadis-hadis tersebut, karena memang hadis tersebut diriwayatkan oleh
para perawi !!adis yang terpercaya, seperti Bukhari, Muslim, Ahmad. Abn
E_hwuﬂ, Nasa'l, dan Ibn Majah. Mungkin dikarenakan pendapatnya ini
tidak lazim di kalangan ulama fikih, maka dia menyatakan bahwa dia
menulis risalah riba ini dengan hatl yang berdebar-dehar,'” dengan
menyatakan;

Sudah T-'lﬂ:l:l]:l Im_m dun sudah puas saya periksa dan dengan teliti dun rembuk
da..-u_gan ahli-ahli agama, tertama dengan ahli-ahli hadis, maka akhimyn saya
bikin keputusan - saya sendiri, atas tangpungan saya sendiri — bahwa hadis-
hadis yang melarang riba fagf ity tak dapat dikatakan dari Nabi saw. dan tak
dapat dikatakan yang demikian ity larangan agama, ***
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o A, Haszan, "Risalsh Rika,* Kurupirlan Risalah A. Harsan, 245,
e AL Hassan, "Risalsh Bibo," Kompalen Sivalal A Macean, 267
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Dari pernyataan terscbut, dapat dipshami beberapa hal. Pertama,
bahwa A. Hassan telzh melskukan penyelidikan yang menurutnya sudah
maksimal dengan berdiskusi dengan para ahli agama. Dikat akan maksimal,
karena dia menyatakan "sudah lama dan sudah puas”. Kedua, permyataan
"keputusan saya sendiri, atas tanggungan saya sendiri" bisa dipahami
schagai indikasi orisinalitas pendapat A. Hassan. Paling tidak sebatas yang
dia ketahui, belum ada ulama sebelumnya yang tegas menolak hadis-hadis
riba faglf tersebut. Ketiga, mungkin untuk menegaskan bahwa tidak semua
pendapat A. Hassan itu hanyalah artikulasi dan aktualisasi pandangan
ulama pendahulunva saja, tetapl memang ada yang orisinil.

Dari wraian di atas, dapat disimpulkan bahwa metode fstinbar yang
dipilih olch A. Hassan dan Siradjuddin Abbas dalam masalah riba fag!
berbeda, Siradjuddin Abbas mengamalkan makna tekstual hadis tentang
riba fadl, sementara A Hassan melakukan tarjib terhadap hadis-hadis
tersebut dan justru berkesimpulan untuk menolak hadis-hadis tersebut
sebagai dasar hukum meskipun sahih perlwayatannya, dan lebil memilih
menggunakan ayat 29 an-Nisd' schagai landasan hukum dalam masalah
berdagang setelsh mempertimbangkan situwasl dam kondisi riil dalam
praktik berdagang yang dilakukan oleh penduduk Makah serta dikuatkan
oleh pandangan para sahabat. Di samping itw A, Hassan juga menggunakan
metode maslafiah mursalah, dengan mencoba menggali alasan hukum
larangan riba pada masa jahiliyah, dengan alasan adanya sifat berlipat
ganda, adanya derar, dll. yang pada intinya terdapat kezaliman dan
kerudaratan, Inti dari %sle dslas adalah tL.uJJ ol dan Jeatall s,
Sepala upaya ijtihad vntuk mendapatkan jalan dalam rangka mewujudkan
kemaslahatan dan menolak  kemudaratan dapat  disebut - sebagai
mengamalkan metode masiahah murialal.

Diri izt pemilihan dalil, tampak bahwa A. Hassan bersemangat untuk
mencari sehanvak-banyaknya dalil hadis (terwtama) untuk menguatkan
klaim kebenaran pandangannya dibanding Siradjuddin Abbas. Terbukti
dalil vang dipaparkan oleh A. Hossan ada sejumliah 58 dalil, terdiri darl 6
ayat al-Qur'an dan 52 dalil hadis. Sementara Siradjuddin Abbas hanya
mencantumkan 6 ayat al-Qur'an dan 5 hadis tanpa ada upays untuk
membandingkan dengan dalil lainnya Ini membukiikan behwa pilihan
dalil den metode fsiinhdr hukum dipengarubi oleh cara pandangnya dan
tujuannya untuk menguatkan klaim kebenaran pendapatnya.

Riba Nasi'azh

Pembahasan kedua, mengenai riba sasiafh, yakni riba dalam maselih
pinjam-mesminjam atau utang-piutang yang di dalam pembehasannya jugd
mengenai bunga bank, entara A, Hassan dan Siradjuddin Abbas berbeda
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dalem memahami  ayat 130 Ali “Imran, vyang di dalamnya
menyebutkan kata kel HPSE I 'I_,L‘TL Y. Kata "berlipat ganda®
adalah kata kunci vang diperdebatkan.

Mesurut  Siradjuddin - Abbas, pinjam-meminjam  dibolehkan aleh
agama, bahkan dianjurkan, agar orang mampu bisa memberi pertolongan
kepada yang kurang mampu, karena dalam ajaran tersebut 1erdapat sifit
utama, yakni saling menolong dan ikhlas. Akan tetapd, kalau dalam
pinjam-meminjum ity disyaratkan bayaran lehih, maka kelebthannya itulah
riba yang dilarang oleh Allsh. Pandangan ini didasarkan pada scbuah tanya
jawab seseorang dengan sahabat Abdullsh ibn “Umar, riwayat dari Imam
Malik dalam al-Muwatta' scbagai berikui:

Seorang laki-laki datang kepada Abdullah ibn “Umar Laki-laki itu
bertanya, Hai Abdullah, sava meminjsmkan sesuatu pinjaman kepada
seseorang, dan saya syaratkan supaya ia membayar lebih dari vang saya
pinjamkan, bagaimana itu? Abdullah ibn “Umar menjawab: ituluh riba.
Bagaimana selanjwinya wahal Abdullah (Abu Abdirrahman)? Beliaz
menjawab; pinjam-meminjam ltu ada liga macam; a} pinjam-meminjam
yang dilaksanakan karena Allgh semata, maka dapatlah keridaan Allah, b)
pinjun-meminjam karcna mengambil hati yang dipinjami, maka dapatlah
hatinya itu, ¢ pinjam-meminjam dengan mengambil yang baik sebagzi
tukaran yang buruk, maka itulah yang dinamakan riba Kalau kelebihan
hayaran itu tidak disyaratkan dalam akad, tetapi dibayar oleh si peminjam
dengan rida hati, sukarele, bagaimana? Beliau menjawab: tidak apa-apa,
yang tidak boleh kalau ada perjfanjian dalam akad, atau ada syarat tertulis,
atau sudah menjadi adat kebinsaan, maka semuanya itu menjadi riba."™

Berdasarkan riwayat tersebut, Siradjuddin Abbas berkesimpulan,
bahwa pinjam-meminjam zaman sekarang, meskipun dilakukan tanpa akad
tetapi perjunjian tertulis ada, maka itu riba yang dilarang Tuhan. Kalau
tidak ada janjl tertulis dan tidak pula ada akad tetapi sudah menjadi adat
kebiasaan kalau meminjam kepada si fulan maka ia mengambil rente 1 5%,
maka itu juga riba."*
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Lihat [mam Maiik, ab-Muwite' # al-fmdm Maiik, Roedysh Yl ibe Fafya al-
£ aighi (Beirot: Dar al-Kugub al-'iiyah, 1984), oot ke-1, 368,
= Gindjaditin Abbas, "Masalsh Riba.” dalam 40 Mesalah Agama 2, 139,
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Intinya. vang dilarang adalah "riba® atauw tambahan, blar riba ity
dilakukan oleh perorangan, lembaga, atau yang lainnya, vang jelas ada
pungutan reate, maka itu riba dan diharamkan Tuhan. Dari dasar
pendangan yang demikian ini, maka bunga I:anl:ﬁjuga menjadi haram,
karcna tambahan itu jelas diperjanjikan dalam aksd ™7

A. Hassan dan Siradjuddin Abbas, berpandangan sama dalam hal
keharaman riba sebagaimana yang diasebutkan dalam ayat-ayat al-Qur’an
tentang riba, Yang tidak disepakati antara kedua tokoh ini, termasuk
ulama-ulama pada umumnya sdalah mengenal batasan riba. Batasan atau
kriteria riba inilah vang nantinya akan dijadikan sehagai ukuran untuk
mengatakan apakah sesustu tambahan itu termasuk riba yang diharamkan
oleh Tuhan atau tidak. Siradjuddin Abbas berpendapat behwa sedikit atau
banyzknya tambahan adalah riba, dan karena riba, maka diharambkan, "™
sementara A, Hassan berpendapat bahwa tambahan yvang berlipat ganda
saja yang riba dan haram, sementara yang sedikit tidak riba yang
diharamkan Tuhan.™

Menurut A. Hassan, beberapa ayat al-Qur’an vang disebutkan di awal
pembahasan riba dan beberapa hadis memang mengharamken riba, tetapi
tidak ada satu pun yang menerangkan batasan riba, kecuali ayat 130 QS.
All “Imran, Bagi A, Hassan, ayat ini berfungsi schagai gayyid (vang
membatasi} ayat-gyat laln dan hedis yang mengharamkan riba
Pemahaman ini didasarkan pada teori pemahaman |afadz slss dap 422. %
Sement ara Siradjuddin Abbas, dengan mengutip pandangan dari beberapa
mufassir, seperti Syeikh Sulaiman 'Umar al-Ujaili {penulis Tafsir Jamal),
Mahmud Syaltut, dil., memahami redaksi iicliss tileial bukan sebagai
lafadz Ais, tetapi petunjuk pada perilaku orang jshilivah yang berulang-
ulang melakukan pelipatgandasn itu, bahwa perilaku itu dicels dan
jahat,™"

Secara bahasa kata illes berart| bebas tanpa ikatan sedang kata J_3
berarti terikat. Menurut istilah ahll ushul fikih, lafadz sles berarti lafadz
yang menunjuickan suaty satuan tanpa dibatasi secara harfish dengan suatu
ketentuan.* Menurut Abii Zahrah, -« 4cepe Je Jo ol e sladh faid
W e e Qi tle o et Rt ) b, yaknd
lafadz yang memben petunjuk terhadap mrawgle* nva (sasaran pengrunaan

! Suaduddin Abbas, "Masaloh Riba,” dalam 40 Masalsh Agama2 141,

"1 Shradjuddin Abbas, "Masalsh Riba." dalam 7 Masaleh dgama 2, 143,

1 A Hassan, “Risalsh Riba,* Kompofan Bicafah A Hacsan, 253,

"' A Hassan, "Risalsh Riba," Kunpules Risalah A Hessan, 252,

*' Siradjuddin Ablbs, *Masalah Rita," dalam 40 Masslah Agama 2, 146-147,
®2 Smiria Bffendi, Cib Frigh, 206,

* Muhammad Aba Zshrah, L af-Figh (tp.: Dir al-Fike al-* Arabi, 1.0, 170,
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lafadz) tanpa memandang kepada satu, banyak, atau sifatnya, tetapi
memberi petunjuk kepada hakikat sesuatu menurut apa adanya,*

Adapun lafadz 122 adalah of J= o ooy 5120 Al L= oL
Sadll e AT Zely B R ke Byl }I' b = _,f e yakni lafadz yang
memberi petunjuk kepada hakikat scsuatu dengan memberikan batas
berupa sifat, keadaan, tujuan, syearat, atau redaksi umum vang dibatasi,
Contoh yang dibatasi dengan sifar adalah lafads 2egs L3, =3 contoh
yang dibatasi dengan syarat misalnya sll 30 pload g | -, sedang
contoh yang dibatasi dengan %\& adalah lafadz | 1 sloalt 1420 2 000
Dari ketentuan mengenai lafadz A5+ ini dapatlah diketahui bahwa lafadz
ddelae lilasl Ll yang terdapat pada ayat 130 QS. Ali *Imrin dapat
digolongkan kepada lafadz 4.2+ (dibatasi) dengan syarat atau keadsan
(JL=), yakni riba yang berlipat ganda. Jika demikian, maka tambahan yang
tidak memenuhi syarat berlipat ganda atay tidak dalam keadaan berlipat
ganda, maka tidaklsh termasuk riba vang diharamkan itu,

Jika telah diketahul lafadz tersebut schagai lafadz 2.2s, maka
berlakulah kaidah ushul fikih, bahwa ayst yang bersifat slas harus
dipahami secara = selama tidak ada dalil yang membatasinya,
sebaliknya ayat yang bersifat Jois harus diberlukukan sesusi dengan
batasannya.™ Jika mengikuti kaidah inl, maka ayat-ayat riba yang bersifat
terbatas itu diamalkan sebagaimana batasannya, sedangkan jika
melampaui batas maka berlakulah kemutlakannys,

Jadi menurut A, Hassan, dengan kaidah ini, tidak terlarang riba yang
sedikit, tetapi oleh karena sedikit yang dibenarkan dan banvak vang
dilarang itu pula tidak ada batasannya dalam agama, maka disinilah
keberanian A. Hassan terlihat dalam membuat barasan riba. Menurutnya,

" Perbedaan setwra lafadz <ladasdengan lafide s—Fadalsh, bahwa lafadz ek s
mencakup pads jenssmya tetapd tidak mencakup kepada selurh affad @i dalamsya,
sedanpkan lafade ple meliputh seluruh sfadrya. D segi meliputi sejumlab 2
bafnd 3l samn dengan #—Fretapi di antars keduanyn terdapst perbedaan prinsip
Lafeds e, keunvumannys bersifat shuml (melinghupl) sedanghan keumuman lafadz
ghlas bersifat hadal (meagganti). Umum yang bersifat shumen§ ito adalsh Sl
(kessleruhan) yvang Berlaku ol as safunn-satoan; sedangkan amum yang bersifal hadal
adatah kol dari sepi tidak terhalang unfuk mengoambarkan terjadima kebersamsan,
tetapi tiddak menggambarkan setiap satuon-satann. Misobnya Infadz 33, vang terdapat
pada ayat bebay O |3 v idy o adalah lafady b, berarmi dia mencakup affachya
yang banyak, dan tidak dibatasi untuk sfFadmanspm. Likat Amér Syarifoddin,d 5o/

Figh 2(0akana: Logas, 1999, cet, ke=1, 117,
“' Mshammod Abi Zahrah, L6 ai-Figh 170,
* Batris Effendi, {faha Figh, 206,
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al-Qur’an dan hadis tidak terangkan batas itu bukan karena lupa atau tidak

sempat, bahkan memang sengaja dibiarkan, lantaran hendak memberi

kelonggaran kepads manusia untuk mengatur urusan keduniaan, menurut
zaman dan  situasi-kondisi. Dengan demikian, tidak berarti  dia
menghalalkan riba yang diharumkan oleh Allsh SWT*

Dalam membual batasan riba vang haram, A Hassan mendasarkan
pada riwayatl Imam Tabari. bahwa riba vang diharamkan oleh al-Qur'an
sddalah riba jahiliyah sebagaimana digambarkan pada awal pembahasan
ribe dan pandangan Imam Fahrur Razi, bahwa riba nasfah terjadi
manakala seseorang memberikan piutang kepada orang lain dengan syarat
mendapat bunganya sctiap bulan sedang pokok piwtangnya tetap, dan
kalan sudah sampai tempo, kalau vang berhutang tidak bisa membavar,
maka hutang itu dijadikan lebih dan temponyva diperpanjang. Menurut A
Hassan, pada kedua riwayat itu tidak ada satu pun vang menvebut hal riba
yang dijanjikan pada permulaan berhutang, tetapi adanya riba adalah
sesudah jatubh tempo. Dari riwayat tersebut dapat dipahami sifat riba yang
diharamkun, vakni sebagai berikut;

a. Terdapat unsur memaksa. Bahwa sesudsh sampai jatuh tempao,
peminjam  dipaksa atan terpaksa menyepakati adanya tambahan
pembayaran hutang karena dia diberi waktu penundaan pembayaran
utang. la tidak ada dayva kekuatan untuk menolaknya

b. Terdapal umsur - Yakni kesulitan, kesusahan, atau kepayahan
lantaran beratmya, karena mahalnya, sekiranya crang yang berdagang
dengan orang itu, pada umumnya tidak akan mampu mendapat kan
untung, bahkan tidak kuat makan dan minum, karena terlilit wang.

¢, Beripat ganda. Riba jahilivah ilu sifatnya tidak terbatas, denpan sebab
itu walsupun bagaimana kecil rba yang dipungut dari salu pinjaman,
akan membawa kepada ganda berganda, ™

Adapun sifat-sifat riba yang tidak diharamkan adalah yang memiliki
sifal sebaliknya darl riba vang diharamkan, vaknd riba vang: 1) tidak
bergande-ganda, 2) tidak membawa kepada berganda-ganda, 3) tidak
mahal, artinya, sckiramya peminjam itu penpussha, maka dia tetap
mendapatkan keuntungan meskipun harus mengembalikan utang dan
tambahannya kepads pemberi pinjaman, 4) peruntuksn piotang untuk
wsaha (dagang. pertanian, pertukangan, dil). Sekiranva bukan untuk
dikembangkan, pastilah peminjam akan merugi. Dan untuk menjaga sifat-
sifat ini diperlukan suatu kekuvasasn yang mengatumya, seperti [embaga
perbankan, koperasi atag ]E.'il'!.rl]l'ﬂ.m A. Hassan sampai pada keyakinan

B A Hassan, "Risalsh Riba," Kmwpulin Risalelh A, Hissan, 253
Wt A Hassan, "Risalah Riba,* Kumpuen Risalnh A, Hessam, 154-255.
an A, Hassan, "Risalah Hha," .E'mqlpu.l'qw Rizalah A, Frcsan 256257,
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balwa tiap-tiap 1ambahan ity boleh dikatakan riba, tetapi tidak setiap
tambahan atau riba itu haram. Sebab, membavar lebih itu dicontohkan
oleh Nabi saw., bahkan beliau memuji dan mengatakan s5isl (S 3]
£ L, '

Pemikiran ini diambil karena A. Hassan berkevakinan bahwa dalam
urusan keduniazan, tidak ada satu pun perintah atao larangan agama yang
tak dapat difikirkan gunanya stau facdahnya oleh manusia; dan tidak ada
satu pun perintah yang menghalangi kemajuan dan  kemakmuran
perdagangan, pertanian, pertukangan, dil. yvang halal: dan tidak ada satu
pun perkara kebaikan dilarang oleh agama sebagaimana tidak ada satu pun
perkara kejabatan dibenarkannya. Oleh karena itu, mendirikan saty bank
olau koperasi untuk keperluan dagang adalah halal, bahkan dapat
dipandang salah, orang yang mampu tetapl berdiam diri. Orang ving
miampu wajib mengadakan bank atau koperasi.™

Dari dasar pertimbangen yang dipaparkan cleh A. Hassan di atas,
membuktikan bahwa cara pandang (paham keagamaan) seorang  mufti
sunget mempengarchi atau mewamnai fatwa-fatwanys, Keberanian A,
Hassan melakukan penafsiran dengan mengamalkan lafadz Cis di ates
tampaknya dipengaruhi pandangannya bahwa dalam urusan keduniaan
(_gall Lsins) berlaky prinsip kebolehannya sclama tidak ada dalil vang
miclarangnya. Ini menunjukkan keberanian A. Hassan dalam menggunakan
nalamya dalam berjtihad, Pandangan ini bertolak belakang dengan
pandangan Siradjuddin Abbas. bahkan dia menuduh model penafsiran
scperti yang dilakukan A, Hassan sebagai penafsitan yang keliry,
sembfone, serampangan, dan dinilal secara sengaja sebogai bentuk
pemutarbaliken pemaknasn untuk tujuan tertentu’™ Bahwa kalimat
"berlipat ganda™ pada ayat itu bukan berfungsi sebagai batasan (-3) bagi
larangan, melainkan untuk menjelaskan watak riba itu awalnya kecil,
kemudian bisa menjodi besar karena dilipstgandakan,*™

Pandangan A. Hassan terhadap riba nasi®h tampaknya sangal
diwarnai oleh pemshamannya terhadap ayat 130 Q8. Ali ‘Imrin yang
dianggap sehagai kunci dalam memahami riba yang diharamkan al-Cur'an
Memang ada beberapa tokoh yang memiliki pandangan dan kecenderungan
terhadap ayat ini untuk memahami riba yang diharamkan al-Chur'an,
Sebagaimana dikutip oleh Jamal Abd. Aziz, tokoh-tokoh tersebut antara
lain Ibrahim Zaki al-Badawi, Muhammad al-Sanhurd (dua orang pakar
hukum [slam di Mesir), Hafrl Nasif, dan * Abd al-* Aziz Jawish '™

:‘I‘ A. Hassan, "Rigalah Riba,” Knrmpodan Risaleh A, Hasiae, 25%.259,

o S!!iﬂj_uddm Abbas, “Masalah Riba, " dolam 40 Afasaiah Agraa L 144
oy iradisddin Abbas, "Masalah Riba," dalam 40 Masalah Agama 2, 147,

" Juial Abdul Azte, Dikoremy adar dan Adw dafam Hukoe fofam, 216,
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Olch karena kevakinannya, behwa kate kunci dalam memahami ribg
vang diharamkan Al-Chur'an adalah (5. Ali *lmran 130, maka A. Hassan
tampak melupakan atan mungkin secara sengaja mengabaikan Q5. Al.
Buaqurah 279 yang juga disebutkan dalam deretan ayat-ayat tentang ribg
olehnya, untuk diberikan penjelasan. Dia sama sekall tidak memberikan
penafsiran ayat ini, di mana di dalom ayat ini sebenamya terdapat dua kata
kunci lain yang perlu mendapatkan penjelesan, yakni kalimat I..ih iy
,n-_'ﬂl_,.#" h.-}!_n dan kallmag O sl sy J_,.-Jh:-: %, Termasuk Siradjuddin
Abbas juga tidak menjadikan ayat inl sebagai pendukung pandangannya
Ayat 279 al-Bagarah ini memerintahkan kepada orang-ovang yang beriman
terutama yang dahule (sebelum masuk Islam) mereka adalah para pelaku
praktik riba jahilivah, agar membersihkan hartanya dari sisa-sisa rente ™
Mukmin yang tidak menjalankan perintah ini dinilai sebagai telah bersiap
dirf untuk diperangi Allah dan rasul-Nya. Di akhir ayat ini ditegaskan
bahwa ciri orang yang bertaubat dari praktik riba adalah yang hanya
mengambil harta pokok saja dari harta yang dihutangkan kepada orang
lain, Artinya, pmgamhllan tambahan dengan alasan apapun sclain harta
pokok tidak diperkenankan dan terlarang.

Kata kunei ini luput dari penjelasan A, Hassan boleh jadi memang
disengaza, karena kalau dijelaskan dimungkinkan akan mematahkan atau
kontraproduktif dengan pandangannya yang menghalalkan tambahan dari
harta pokok, asalkan sedikit, tidak berlipat ganda Inl juga membuktikan
bahwa pengambilan dslil tertemiu atau sebaliknya meninggalkan atau
sengzajn menyembunyvikan penafsiran dalil tertentu sering dilakukan para
mujtahid untuk mendukung klaim kebenaran pandangn masing-masing.

Avat ini ditutup dengan pemyataan Ol Yy Je<li Y, bahwa
kalau sudah kamu ikuti perintah tersebul maka kalian tidak menganiaya
dan tidak teraniaya. Kata kunci yang terakhir ini harus dipshami sccara
bersamaan dengan kata kunci kedua, sebab penckanan pada salah satu
akan mendistorsi pemaknasn ayst secara wtuh Ungkapan “kalian tidak
menganiaya” adalah bentuk kalimat negasi-aktif transitif, yang obyeknya
adalah orang yang berhwtang. Dalam kalimat aktif, subyek diletakkan di
muka dan dinegasikan dari melakukan suatu tindakan, yang berartl proses
atau tindakan ditujukan kepada subyek. Sedangkan ungkapan berikutnya
"kalian tidak dianiaya" dalam bentuk negasi-pasif. di sini, proses atau
tindakan ditujukan kepada obyek Ungkapan ini mestinya dipahami
sebagai bentuk peringatan akan pentingnya keseimbangan/eluilibrivm dasi

™ Imam Tsharl, Takdr ai-Fabaerd Jam ai-Bapin an Ta'wil ay af-Qurdn, Jiled 5, Tahaig
* AbdullEh ibn " Abd &l -Mubsim al-Turki, 50
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kedua belah pihak agar terhindar dari unsur penganiayaan. Menurut
riwayat Tbn Zaid, potongan ayat ini memaksudkan agar harta kalian tidak
terkurangi (artinya tidak dianiaya) dan kalian juga tidak mengambil harta
orang lain secara batil dan tidak halal (men ganiaya),””

Ungkapan O salil Yy Oedles Y ini juga bisa dipahom: sebagai isyaral
tentang adanya “filar (alasan hukum) keharaman riba dikerenakan terdapat
penganiayaun di dalamnya. Jika ini dijadikan sebagal alasan hukum, maka
berlaku kaidah Leds sl L3po-y i.!ln."ltt g rﬂﬁ-h bahwa keberlakuan
hukum ity tergantung ada tidaknya alasan hukum. Jika dalam proses
pinjam-meminjam  atau utang-piutang dengan adanya tambahan itu
terdapat unsur penganiayaan, maka itulah praktik yang dilarang dan
hukumnya menjadi haram, Tetapi, ketika alasan hukum inl hilang, artinya
tidak ada unsur penganiayaan, maka hukumnya juga berubah menjadi
boleh atau tidak teriarang.

Kalau sajn A Hassan bisa mengambil makna secara utuh dari tiga
kata kuncl di atas, yakni ungkapan Gislias Ulal unghapan el 50
r_‘:.'lq.-f. dan b_}—ll'n} Yy Gaaliss Y, maka akan melengkapi dan mendukung
pandangannya wntuk menghalalkan tambahan sedikit (tidak menganiaya)
dari harta pokok dan mengharamkan jika tambahan itu berlipat ganda
karena ada unsur penganiayaan di dalamnya. Dan akan lebih lenghkap lagi
ketika ditambahlan ssbab nuzul dari ayat 279 al-Bagarah, untuk
menjadikan situasi sosial yang melatarbelakangi turunnya ayat tersebut
sehagai bahan pertimbangan dalam membuat keputusan hulkum.

Menurut riwayat al-Saddi, ayat ini turun berkenaan dengan ‘ Abbas
ibn *Abd al-Mutalib dan seorang dari Bani al-Mughirah. Kedua orang (ni
berselutu pada masa jahiliyah untuk melakukan pemungutan riba atas bani
Thagif atau Bani ' Amr ibn ‘Umair. Ketika keduanya masuk Islam, harta
mereka masih banyak yang tersangkut riba, maka turunlah ayat 279 al-
Bagarah ini, yang memerintahkan untuk membersihkan harta darl sisa-sisa
riba. Riwayat lain dari Tbn Juraij darl Tkrimah, menyatakan bahwa ayat ini
turum berkenaan dengan Bani *Amr iba Bani ‘Umair yang mengambil riba
dari bani al-Mughirah. Mercka antara lain adalah Mas'ud, “Abdu Yalil,
Hubaib, dan Rabi'ah. Setelah mercka masuk Isiam dan harta mercka masih
bersangkut dengan masalah riba, maka turunlah ayat ini.”"*

¥ Ly Tabarl, Tafir 2/ Taba- S’ al-Bayan ‘an Ta'wil 2y of-Qur'en, JIlid 3, Talsgig
Abcdudizh ibe “Akbd al-Mobsin gl-Turkl, 56 }

¥ s Tebad, Tafar o-Fabad S’ al-Bapa ‘s Ta'wid ay al-Char e, Jilid 5, Tahgag
* absdillih ke *Abd al-Muhsin al-Tiekl, 20,
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Ashab nuzul ayat 279 al-Bagarah di atas menggambarkan kondizi
zosial wakiv ity vang tidak mengindahkan adanva keadilan di dalam
kehidupan masyarakal, Dan peminjam pada masa itu adalah orang-orang
vang tidak mampu { ~-s), sebagaimana digambarkan dari ayat 280 al.
Bagarah dpece 4 8598 8er o2 O Oly, balwa menurot [ba *Abbas,
yal ini ditujukian kepada orang-orang yang berhutang dalam kondisi tidak
mampu. Oleh  karena itu, pemberi hwtang diperintahkan  untuk
memperhatikan kepada yang berhutang. Jika kondisi mercka belum
mampu membayar hutang, hendaknya dilakukan penangguhan pembayaran
sampai  kondisi mampu, tentu tanpa mengambil tambahan."" Jika
dibanding dengan kondisi sckarang, apakah orang-orang vang meminjam
bank itu mercka vang tidek mampu? Biasanva plhak bank sudah membuat
kriteria dan persyaratan-persyaratan bagl calon peminjam vang bisa
mengambil pinjaman di bank. Yang diterima bank adalah mereka vang
dalam penilaian bank mampu membayar pokok beserta bunganya. Dengan
menggunakan kaca mata seperti ini tampaknva situasi dan kondisi
peminjam menjadi penting untuk -diperhatikan, dan atas dasar situasi
peminjam itulah, hokum tambahan (bunga) bank diberikan jawaban yang
tepat,
Muhammad Syahrur, scorang pemikir kontemporer dari Syiria,
memiliki pandangan tentang riba dan bunga bank ini dikaitkan dengan
situasi peminjam lersebut, schingga dia berpendapat bahwa ada tiga
kondisi riba dikaitkan dengan hulang-plitang. Pertama, riba vang
dipungut dart kaum du*afa atau orang-orang yang tergolong schagal yvang
berhak menerima zakat. Mereka mestinya diberi hibah, tidak dibebani
dengan pembayaran hutang, kerena kondisinya vang [emih secara
ekonomi. Jangankan untuk membavar hutang, unfuk makan sehari-hor
gaja kurang. Pengambilan tambahan dari mereka hukumnyva haram. Kedua,
riba yang dipungut dari orang yang hanya mampu membayar hutang
pokok. Mercka mestinya diberi pinjaman vang bebas bunga, dan
mengambil tambahan dari mercka hukumnya haram. Ketiga, riba yang
dipungut dari para pengusaha dan orang kaya. Memungut riba dari mereka
ini hukummyva boleh asal tidak melampawi batas, yakni tidak melebihi
hutang pokoknya.™

Pandangan A. Hassan yang mendorong orang kaya untuk mendirikan
bank dan koperasi déngan orientasi menolong masyarakat dan untuk

" Jmam Tabaf, Tafi af Fabed: S ab ey “ea Ta'dl v al-Gur'in, Tilld §, Tohglg
* Abdullih ibn *Abd al-Mubsin al-Turi, 59

¥E  Muhammad Shahrar, A-Kial wa af-Qurme: Qirdal Me'sxirad (Damaskus: Dar al-
Ahali, 195300}, cet. ke-2, 469471, Lihat juaa. Jamal Abdul Aziz, Dhkwomy fhadat dar
Adat clalees Hebew (sl 221,
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menghindari prakeik rente saat ity dupat dipahami. Sebab pandangan ini
muncul pada situasi dan kondisi sebagaimana yang dinyatakannya sendiri
bahwa realitas saat itu banyak dikenal i masyarakal yang namanya "n‘hal
merah” sehagai bentuk rente yang sangat memberatkan, Bahkan hakim
pengadilan juga tidak bisa mengadili kasus ini karena tidak cukup bukti
:.-:nitm tidak adanya catatan tentang berapa hwang pokok dan I:u:raps;
ribanya. Dan hukum tidak mampu menjangkau hal seperti jtu. Obeh kirena
situasi itulah A. Hassan berikhtiar untuk menghilangkan sebahagian riba
yung memberatkan ataw bahkan memberantasnya ™™

I;'-!_ngkin karena situssi seperti ftulah A. Hassan belum sampai
m:rplkrrkun mode] pinjaman yang menggunakan konsep kerjasama stau
bagi hasil sebagaimana konsep vang dikembangkan oleh perbankan
s;rari'al.'} sekarang, Jikn ditanyakan, bapaimana pandangan A. Hassan -
seandainya masih hidup - mengenai model bank syari'ah yang sckarang
‘I:-ﬁhmhaug. apakah dia masih tetap menghalalkan bunga bank yeng wajar
itu. ataukan beranjak kepada pinjaman tanpa bungsn dengan sistemn
kerjasama? Tentu jawabnve ade dua kemungkinan, tetap atan beranjak,
Menurut Jamal Abdul Aziz, A. Hassan tidak pemnah menyebut bank Islam
atau bank tanpa bunga disebabkan oleh dua kemungkinan. Pertama, la
memandang tidak mungkin bank berdiri tanpa bunga, sementara pada saal
Yang sama ia juga memandang institusi perhankan sangat dibutuhkan oleh
Irln_aﬁ;.rmkal pengusaha. [ lain pihak, la melihat begitu buruknya praktik

riba mersh" yang menyengsarakan masyarakat, Kedua, A, Hassan kurang

n?ampm'httmgkan akan berdirinya bank ranpa bunga, boleh jadi
dischabkan oleh karakter besfikimya vang praktis dan sederhana untuk
menjawab persoalan sesaat dengan persandaran vang kual pada nas
schingga kurang biszs memunculkan solusi problematika hukum ].-'B:ng.
inovatil dan konsept ual *

Dugasn Jamal Abdul Aziz yvang kedua di atas t
bertentangan dengan kesimpulan ?-Ehdilg yang menyatakan '::;ﬂrﬂ:“ia
Hassan dalam masalash mu'amalah (riba) justra rasional dan terbuka ™
Penulis justru sepakat dengan vang ada pada kesimpulan terschut, sebab
terbuktl pandangan A. Hassan ini dibangun atas dasar kombinasi antars
nas dan rasio, serta dipadukan dengan realitas vang berkembang. Oleh
karcna itu, kalaw saja A. Hassan masih hidup sampai sekarang, maka dia
mungkin akan beranjak menuju dukungannya kepada hank tanpa bumga
Karena dia selalu mengatakan "kalay ada keterangan yang kuat dari J:rcad&.
apa yang saya bawakan, sudah tentu wajib 5AYa rujll.l."é‘;'z

A. Hassan, "Rizalah Biba,” K ormpulan Rivalal A Hassdn,
' P 2 pe r 38,
3: Jamal Akdul M!z. Lxkotomi Mader den Adat diafam ik flam, 121-222,
2 Jamal Abdul Axiz, Dikovoms Badsr de Adar dalam Hekreryy oo, 178
A. Hassan, "Risalsh Riba." Kuvrpofan Risalak A, Massan, 367
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Kedua pandangan vang berbeda dari A. Hassan dan Siradjuddin
Abbas tentang riba dan bunga bank ini masing-masing memiliki dukungan
dari pendangan ulama luin, meskipun dengan argumentasi yang tidak
selalu sama, Ulama Indonesia yang sejalan dengan pandangan A. Hassan
antara lain Abdullah Ahmad®® Hasbullah Bakrl, Mas Mansur,™
Mohammad Hatta," Ibrahim Hosen,"™ dan yang lainnya,

Adapun ulama yang pandangannya sependapat dengan siradjuddin
Abbas antara lain Pandangan Majlis Ulama Indonesia, vang di dalamnya
juga menjadikan keputusan Majlis Tarjih Muhammadiyah dan Lembaga
Baheul Masail Nohdlatul Ulama, dan lain-lainnya sebagai bahan
pertimbangan, Fatwa MUl Nomor 1 Tahun 2004 tentang Bunga
{ Interest/Fa‘idal) menetapkan bahwa bunga (inferesr) adalah tambahan
yang dikenakan dalam transaksl pinjaman uang (=2 vyang
diperhitungkan dari  pokok pinjaman tanpa mempertimbangkun
pemanfaatanhasil  pokok  tersebut  berdasarkan  tempo waktu,
diperhitungkan secara pasti di muka, dan pada umumnya berdasarkan
presentasi, Adapun riba adalah tambahan {224} tanpa imbalan {2 e)
vang terjadi karenz penangguhan dalam pembiyaran I::I__Il-l'rtﬁ!!' a2} yang

W ahdullah Almad membolehkan dan meaghalalkan bunga bank dengan syarst, tingkat
suku bungn bamk itu telah divmumkan terichib dabulu kepada masyarakat, Jika
mercks dotapg ke bank kemudian meminpamo g, berari iereka telah despan
aukarels dan cepakat menerima beban tambahin hunga tessebut, Karena adamya UL
saling rela inilah yang menjadikan bobehnyn bunga. Lihat Hamzaoh Yalqub, Kook £oik
Pagany Menwny folam; Pols Pembingan Hidvp dafam Beeekonami {Bandunp

, E999), oo, ko3, 198190

. procbulah Bakr memandasg kebolshan bimga bank dengan syarat tingkot suku
bumga teloh disetajni oleh pemerintsh. Karena wargs negara It waiih meiatuhi
pemerintsh yang sah, maka keputusan pemerintab Lentang tinghst suku bunga jugn
diterima sebagal alosan kebolehon terschit. Sedangkan Mas Massur membolehian
bunga bank hanya dalam kendisi derurat (L crpaica). Lihat Haghullah Bakry, Peofoman
Tt &fF dadiomesia (Inkanta Ul-Press, 19900, cet. ke-3, 280, 262,

# pfohmnmesd Hotta membolehkan banga bank dengan alasan adanyn perbedaan antara
bunga dan riba. Bunga bersifat produltif, sedangkan riba bersifat koasunvtif, Likat
Fusd Mohd. Foachruddin, fibs cafamr hank, Koperas) Perseroar. den Asurams

andmp: Al-Ma'arif, 19531, 3738,

. Ebﬂl'ahlm iF-l-lﬂErl pada intnya membolebkan bunga bk kanya dalam koodisi danural,
karena pads akhimys ia menyarankmn agar ums Islam segera mewnjudkan bank
Islam, agar masyarakal bisa teshindar dadl praktik riba Lihat Panitia Pemyusun
Biografi Thrakim Hosen, Pt K.H. fhrahim Hoser: dar Peimbarvan ki Is!!.rmdil'
Frchmesis (Jakarta: Putra Harapan, 1990), cet. ke-1. 02212 Fiwed Jashi, dinckur
Crestive Head Consultants, Jeipur, Rajesthan, INDIA, meagatakan bahaa sistem
kewsngan [stam adalab solush krisis di dunia keoangan. Lihet Vivek Jouhi, "lstmic
Finance: Understanding an Impending Financinl Phenomencn,” dalam Intereuriional
Jrurnal of Monegement and Stralegy Dt fcrelniosrmnd comyLIME) 2042,
Vol. Mo.3, Issue 4, January-June 2002 1S5M: 1230705, 1,
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diperjanjikan sebelumnya (is-Ads L_;L-‘-i] Dan inilah yang disebut riba
nasi'ah.

Berdasarkan batasan bunga dan riba di atas, maka MUI menctapkun
bahwa praktik pembungnan uang saat ini teloh memenuhi kriteria riba
yang rerjadi pada masa Rasulullah, yakni riba naslsh, dan oleh karenanya
prakrik tersebul termasuk bentuk riba vang diharamkan, baik dilakukan
oleh individu maupun lembaga, zeperti bank, asuransi, pasar modal,
pegadaian, koperasi, dan lembaga kevangan lainnyva

Setelah menetapkan hukum pembungaan vang, MUI memberikan
nasehat dengan mempertimbangkan realitas kehidupan nyata di Indonesia,
Bagi umat Islam yang berada di wilavah vang sudah ada kantor keuangan
svari'alh dan mudah dijangkau, maka tidak diperbolehkan melakukan
transaksi vang didasarkan kepada perhitungan bunga. Sedangkan, bagi
umat Tslam yang di wilayehnya belum ada kantor lembags keuangan
syari'ah, hukumnya diperbelehkan dengan dazar prinsip darurat.*"’

Fatwa ini ditetapkan dengan mendasarkan pada ayat Al-Qur’an Surzh
al-Bagarah 275-280, Q5. All “Imran 130, beberapa hadis Muslim, Nasa'i,
[bn Majah, dan memperhotikan pandangan para ulama, seperti Imam
Nawawi dalam Kitab AfMafore', Thn al-* Araby dalam Abkam afQuran,
Al-*Aini dalam "Umdad atQard, Al-Syaukani dalam Af-Mabsig, Ar-
Raghib al-Isfahani dalam AMMufradar 1 Gharfb al-Cur'an, Muhammad
*Ali al-Sabuni dalam Rawa?" a/-Favan, Muhammad Abu Zahrah dalam
Buhurh 7 al-Riba, Yusul al-Qaradawl dalam Fawahd af-Bunik, dan
Wahbah al-Zuhaili dalam ALFrgh al-fefami wa Adiiiatwh,

Selain Itu juga dengan mempertimbangkan hasil ijrihad berbagai
lembaga, baik nasional maupun internasional yang menetapkan akan
keharaman bimga bank, sepertt Majma* al-Bufih al-Ishamivafdi al- Azhar
Mesir pada Mel 1965, Majma® al-Figh al-fsfami negara-negara OKI pada
Desember 1985, Mafms® Figh Rabitah al-' Alam al-Islami, Keputusan 6
Sidang IX pada 12-19 Rajab 1406 H, Keputusan Dar al-Ifta', Kerajaan
Arab Saudi Arabia tghun 1979, Kepuiusan Supreme 3Shariah Coun
Pakistan pada 22 Desember 1999, Fatwa Dewan Syari'ah nasional (DSN)
MU tahun 2000 vang menyetakan bahwa bunga tidak scsuai dengan
syari'ah, Keputusan Sidang Lajnah Tarjih Muhammadiyah tahun 1968 di
Sidoarjo  wang menyarankan kepada PP Muohammadivah untuk
mewujudkan lembaga keuangan vang sesual kaidah Islam, Keputusan
Munas Alim Ulama dan Konbes NU tahun 1992 di Bandar !.mnpung vang
mengamanatkan berdirinya Bank Islam dengan sistem fanpa bunga. '

B Tim Penvusun, Alimpuras Fatwe Majelie Dlime fadomesis (Takartar MUT, 2010},
edial ke-3, 434-435,
™ Tim Penyusim, Aimparan Fatses Maeli Ciams fedonesis 433,
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Dari data di atas, tampak bahwa pandangan yang dipegang oleh A.
Hassan adalah pandangan minoritas dibandingkan dengan vang dipegangi
oleh Siradjuddin Abbas. A. Hassan melihat hukum riba dari sisi positifnya,
dengan mempertimbangkan kebutvhan masyarakat pada saat ity
sermentara Siradjuddin Abbas melihat sisi negatifnya. Dalam kajian ushul
fikih, cara kerja ijtihad seperti ini dapat dikatakan A. Hassan cenderung
menggunakan metode masfafhaf mursaleh, sedangkan Siradjuddin Abbas
lebih mengpunakan metode sadd al-D6arfzh.

Satu hal yang perlu diperhatikan lagl adalah pernyataan dari
siradjuddin Abbas berikut ini; "Mahmud Svaltut ini banvak pendapatinya
yang tidak sesuai dengan pengarang buku ini, tetepi dalam soal ini
memang la sudah berkata tegas" Maksud darl ungkapan ini, bahwa
Siradjuddin Abbas (pengarang buku 40 Masalah Agama) akan mengambil
pendapat siapa pun ulama, meskipun dalam banyak hal dia tidak
sependapat, -asal pendapal ulama tersebut mendukung pendapatnya,
termasuk Mahmud Syaltut, Sayid Quth, dil. Demikian halnya A. Hassan
tidak menjelaskan ayat 279 al-Bagarah dan hanya terpako pada ayat 130
Q5. Ali ‘Imran, dan tidak mengambil pendapat-pendapat ulama vang
berseberangan dengan pendapatnya. Hal ini membuktikan bahwa persoalan
sescorang ulama memilih dalil, metode Jstinbay, atau pandangan ulama
mana yang harus dicantumkan adalah mempertimbangkan ada tidaknya
dukungan terhadap desar klaim kebeénaran pendapatnya, bahkan seseorang
wlama tidak sepan-segan  terkesan  menyembumyikan  dalil  yang
diperkirakan kontraproduktif terhadap klaim kebenaran pendapatnya,

D. Fatwa tentang Lotre

1. Gambaran tentang Praktik Lotre

Beberapa kebiasaan masyarakat johiliyah yang telsh mendapatkan
respon negatif dari [slam (al-Qur’an) antara lain yang disebut dalam Q5.
Al-Taubah: 90 adalah meminum minuman keras ( ~3-1), begudi { —et¥),
berkarban untuk berhala (s {.|1|},3H dan mengundi nasip dengan panah
l[f"h'_j""]'lj.m Empat hal di atas dinyataken oleh al-Clur'an sebagai seswatu

®  Misalnya seseorang bemazar kalau sukses dalam sustu kegiotan tertentu, atam
sembuh s sakil ping diderita, maks ia akan mesyembelih unta untuk Uzza
{berhnlal Jadi aktrvitas meovembelih hewan semata-mota untuk berhaln adalsh bal
terlarang. Kasus yang relatif sama dilakukan oleh masyarokat Jawn, misalmya, ada
aranp dedang eakit, lalo salak satu keluarganys sda yanp memdaangl usbu temgai
(lesmpat vang dikesaneatkan), misalnya kuboaran atau pohon besar, dan oreng todi
memania todong kepada penghomi {disapang) yang menguasad tempat kerpmat tersebal
unfule diberilkcan kesembistan, den bemazer, kalag sembih nanti akan menyemibelib
karnbing uniuknya

Bt sfenmrut A Hassan, Akgziim artlmys pelanghah stau undi pelangkak. Ada juga yang
mengartikan sehagai anak panal vong belum pakai balw. Orang Arb Jzhiloyak
mengemakan angk pasah vang bilem pakai bulu umuk messntakan apakah mereka
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yang kotor, dan merupakan bagian dari perbuatan syaitan, Oleh karena itu
hendaknya ditinggalkan oleh omat Islam, kalav mereka menginginkan
untuk selimaz {mendapatkan keberuntungan},

Judi pada masa jahilivah dikenal dengan istilah L&l (perjudian)™
dan dalam al-Qur'an dikenal dengan istilah ~\. Kedua kata ini memiliki
makod yang sama, yakni permainan untung-unfungan dengan memikai
uang atau barang-barang berharga sebagai tarvhan Berjudi berarti
memperiaruhkan sejumlah uang atau harta berharga dalam permainan
tebakan berdasarkan kebetulan, dengan tujuan mendapstkan sejumlah
ueng atau harta yang lebih besar dari pada jumlah vang atau harta
semula,™ Di Indonesia ditemukan banvak jenis perjudian,™ dan salah
satu diantaranya yvang paling mendapaikan perhatian masyvarakat dan
pemeriniah adalab dengan model lotre ataw SDSB (Sumbangan Dana
Bosial Berhadiah),

Lotre yang dijalankan di Indonesia sedikit berbeda dengan praktik
lotre masa jahiliyah. Gambaran lotre zaman jahilivah, scbagaimana dikutip
A, Hassan dam Siradjuddin Abbas dari kitab-kitab fafsir adeloh sebapa
berikut; Seorang kaya membeli seekor unta dengan cara berhutang, Unta
itu disembelih dan dapingnya dibagi menjadi 28 bagian. Daging yang 28
bagian itu dilotrekan oleh 10 orang, dengan nomor dan nama-nama seria
banyak hadiah yang didapat, yaitu: nomor | bernama “mu‘alla™ berisi 7

akan melakukan suntu perbuaton siaw fidak. Carenya ialoh, meseko ambil tigo buak
anak panal yang belom pakas bulu Setelab ditulis masinednaing yaito dengan kata

Eakakanlal {7}, jangan lakukan [ |as YY), sedeng yang ketiga Ldak ditulis apa-apa,

dibctakkan dalsm sebuh tempst din distimpan dalaen Ka'bah, Apabila mercks hendak
melakukan sespatu, maka mereka memisto supays juu kueel ka'heh. mengambil
sehusab anak pansh il Teserahlah namti apakah mereka akan melakukan atag 1idak
melakuknn sezuate, gespal dengnn tulisan anak pansh yang dianbil ito. kolan yeng
terambil annk panah yang tidak ada tulisannya, moks undian divlang ==kali lapi. A
Hassan. “Lotery,” dalam Soal-fawal !, 366,

" Kata Ftglberassl dari kats L=vang berart] berjudi semakng dengan kats e =0
Lihat AW, Munawwis, Kames AfWanawwis A.r.ﬂ:ﬁ-fmﬂ'.mm.: J"-.-n'n'i:gkm 1156,
Dala kames Al-Munjid disebutkan babwa 2 Sgih FaT Cbopirenid ' gl
s T a0, o8 il i o U ihat AJ-Mumiid 5 ai-Lemhalr wis oA Yldin
(Berut; Dar al-Mashrq, FPEE], cot. ke-37, 653

" Tim Penyusun Kamus, Kwmos Sesar Bafiasa fedoneséa (Jokara Balsi Pustaka, 1968),
167

M3 Antarn lain; mnln dadu, cekl (kartu-karn keeil bergambae ukir-ukdran), rubet wiow

ey (binsanya di Kasing, yakni main patar gundn dan Enlog gundo ita berhenti
pada tempal stEl noemer vang diverka, maks menenglah coang  yang  seswl
terkaannya), totalisstor (pertaruben di gelanggang pace kuda, barang siapa yang dulu
kuda Lerkaannya, maka in mendaput vang yang tefiah ditentukon obeh bardamya), dl
Lihat Siradjuddin Abbas, "Maszalah Jodi dan Lotre,” dalam 480 Wsalnt Azari, 4 56-
AT,
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hadiah, nomor 2 bermama "musabbal® berisi & hadiah, nomor 3 bermama
“hals" berisi 5 hadiah, nemor 4 bermnama "nafis" berisi 4 hadiah, nomor 5
bemama "ragib® berisi 3 hadiah, nomor 6 bernama "tawam® berisi 2
hadiah, nomor 7 bernama "fadz" berisi | hadiah, nomor 8, 9, dan 10
kosong tak berisi bemama “manih,” "safih,” dan "wagad." Kemudian
kertas yong 10 itu dikocok dalam svatu wedah (tabungkantong) oleh
orang lain yang terpercaya, kemudian diadakan undian di antara 10 orang
tadi di hadapan wmum. Masing-maging darl 10 orang akan mendapatkan
satu kertas undian, Yang 7 orang mendapat daging sebanyak yang tertulis
dalam kertas undian yang didapatnya, tetapi yang 3 orang tidak dapat apa-
apa. Tiga orang yang kertasnya kosong tanpa hadiah tersebut diwajibkan
membayar harga seckor unta yang dijadikan hadiah itw. Dan yang menang,
baik yang mendapatkan daging banyak atau sedikit, membagi-bagikan
daging tersebut kepada fakir-miskin sebagai sumbangan bagi mereka.™

Pada masa jahilivah, orang yang tidak mau mengikuti kegiatan lotre
dinamai “baram." artinya “bakhil® atau pelit. karena tidak mau
menyumbang fakir-miskin katanya, Tujuannya baik, untuk membantu
fakir-miskin, tetapi yang demikian temyata diharamkan oleh Allah.
Persamaan antara lotre zaman jahilivah dengan vang di Indonesia adalah
sama-sama mengumpulkan harta untuk dilakukan endian secara untung-
untungan. Adapun perbedaannya adalah scbagai berikut: 1) harta pada
botre zaman jahilivah dikumpulkan dari orang-orang mampu, sedangkan di
Indonesia termasuk rakyat miskin juga ikut membeli kupon, 2} lotre masa
jahilivah memiliki nilai kebaikan, yakni semuva hasilnva dibagi-bagikan
kepada fakir miskin, sementara di Indonesia untuk dimiliki secara pribadi,
3) lotre zaman jahilivah dilakukan dengan |umlazh orang terbaias (10
orang), sedangkan di Indones|a dilakukan cleh sebanvak-banyaknya warga

Yang menjadi permasalahan adalah apakah Jotre atau SDSH termasuk
dalam kategorl judi atan tidak. Lotre dibolehkan di Indonesia ini, padahal
mayoritas warganya beragama Islam. Kemudian bagaimana pandangan
pitra ulama dalam masalah ind7 Inifah beberapa perlamyaan yang mendaszari
dilakukannya telash terhadap fatwa tfenfang lotre, untuk diketabh
pindangan, dalil, dan metode dsfiobat hukwm paca ulama. serta kaitsnnya
dengan paham keagamaan penulisnva.

2. Meitode ferinbar Hukum

A. Hasgan dan Siradjuddin Abbas memulai fatwanya dengan
menjelaskan hakikat perjudian, kemudian mencarikan dalil dari al-Chur’an
dun hadis, serta pendapst para ulama. Kedua tokoh ini sama-sama
menyatakan bahwa lotre termasok judi dan hukumnya haram. Tetapi

B ciradjuddin Abbas, "Masalah Judi don Lotre,” dalom 40 Mrsaleh Agama, 4 6364, A,
Hazen, "Latery,” dalam Soaf-faevah 1, W6-367.
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keduanyz berbeda dalam menyikspi praktik lotre, ketika dikaitkan dengan
sitoasi dan kondisi ke-Tndonesia-an, di mana pemerintah Indonesia
membolehkan lotre. Dengan mempertimbangkan situasi dan kondisi, pada
akhimya, dalam beberapa hal A. Hassan berkesimpulan berbeda dengan
Siradjuddin Abbas tentang lotre,

Diasar normetif yang ajukan oleh kedua tokoh ini dalam menctapkan
hukum perjudian diambil dari al-Qur'an dan hadis serta pendapat para
ulama, terutama mufassir. Terdapat dua ayat al-Cur'an yeng dijadikan
sandaran, vakni QS. Al-Bagarah 219" dan Q8. Al-Maidah 90-91"*
Adapun beberapa dalil hadis vang digunaksnnya antara lain adalah sebagai
berikut: pertama, hadis riwayat Muslim, wvang menyatakan bahwa
seseorang yvang bermain domino atau dadu seolah-olah ia rtelah
mencelupkan tangannya di daging dan darah babi,™" Kedua, hadis riwayat
Imam Malik, yang menyatakan bahwa barang siapa yang bermain dadu,
maka durhakalah ia kepada Allah dan rasulnya."™ Selain itu A. Hassan
Juga mengutip beberapa pendapat dari beberapa tokoh vang disebutkan
dalam Kitab Tafsir Ibn Kathir, sepenti Sahabat Ali, ra,, mengatakan bahwa
) sa b 5].;....51 {eatur itu sebagian dari judi), Ath3, Mujahid, dan
Tawus, m:ngamkan bahwa setiap et a-:la.ia!‘: judi, hingga permainan
anak-anak. Ibn * Abbas mengatakun bahwa ' adalah j\e3, mereka biasa
bermain gimar di zaman jahilivah, hingga datang Islam, lalu dilarang aleh
Allah. A’raj berpendapat bahwa mafsir itu permainan panah dengan
bertaruhon wang atau buah-buzhan, sedangkan Qasim ibn Muhammad
mengatakan bahwa setiap sesuatu yang melalaikan {orang) dari pada
mengingat Allah dan salat, maka itu marsie™

219 i g g 35T hagdly A iy B8 B g By b sligley
pled gzl Sl e o Gy 8331y colaaily gy faB \] Iyl il L@l ™
5 o Ty mlly bt claidly Sy Sy pit O Ol g ] el
100 A Sgge il Tl el ey

sy g b oy e IS sl el 0

Inamn Mushim, Sabih Musllon, Tahelq Muahammad Fu'ad * Abd al-Baqi, Kiab o-5hi'r,
he 4, 1770,

L L

gy B s 430 p M a5 g e JE
Imam Malik, abMuwaifa” & al-fman Malik Riwiveh Yalwi fbn Yahyd al-Laihr,
527.
¥ ALHafig ‘tmad al-Din AR} al-Fida' lema il ibn Kathir al-Dimashg, Faflr s
2l Azim, Jux 5, Tohqiq Mustafa al-Sayyid Mubammed (Mesie: Maktubah Awlad al
Shaykh i a-Turath, 20007, cer. ke-1, 350-331
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Berdasarkan beberapa dalil di atas, A. Hassan dan Siradjuddin Abbgy
berkesimpulan bahwa lotre termasuk maisic dan hukumnya haram. Dy
vang mcnjaa:dii:an permiman ity menjadi haram adalah adanva alazan
hukum (Aa)} berupa taruhan, ™ Permainan vang di dalamnya tidak adg
turuhan tidak disebut schagai judi, meskipun ada kalah menang, misalnyg
lomba memanah, gulat, memacn Kieda, dil. Kebanyakan ulama memandang
bahwa lotre secara jahilivah, sungguhpun hasilnya diperuntukkan bagj
fakir miskin, tetapi tetap dilarang oleh Allah, karena tidak dilakukap
dengan ikhles, sedangkan ikhlas adalah saty pokok ajaran Islam yang
sangal penting dari sctiap amaliyah seseorang ™

Beberapa sifat yang disebutkan oleh al-Qur’an ayat 91 al-Maidah
yang memungkinkan untuk dijadikan sebagal afasan keharaman judi dan
memmum khamr adalah, pertama, khamr dan judi bisa menimbulkan
permusuhan (isl4s}) antara sesama pemabuk dan penjudi atau antara
pemabuk/penjudi dengan keluarganya sendiri, ataw antara keluarga penjud;
yang kilah terhadap pemenang dan keluarganya, Kedus, khamr dan judi
dapat menimbulkan kebencian‘kemarshan di antara mereka, kemarahan
keluarga bahkan warga masyarakat terhadap para pemabuk/ penjudi, ™
Ketiga, menycbabkan jauh dari mengingat Allah, Hal ini sangat masuk
akal, sebab khamr dan judi keduanya bisa memabukkan plkiran. Khamr
:!mrrabual pikiran tidak normal, sedangkan judi menimbulkan pikiran selaly
ingin menang dan berangan-angan mendapatkan harta vang banyvak secara
cepat, sehinggs tertutup pikiran itu untuk mengingat Allah, Keempat,
menyebabkan jauh dari salae ™" Maksudnya sebagal kelanjutan dari schab
ketiga, di mana ketika pikiran seseorang terhalangi, maka ia akan lupa
kewapibannya untuk selalu berkomunikasi dengan Allah, vang salah
sal unya melalud salat,

Menurut A. Hassan, permainan sepak bola ity tidak terlarang, kecusl|
kalau orang-orang yang bermain itu adakan pertaruhan antara satu dengan

* Sirndjuddin Abbas, "Masalah Judi dan Lomse ” Masaiah Agama,

o, Hassan, “Jud" dalam Soat-lawsb 2, 748, o i

- A, Hassan, “Lodery,” dalam Soallawab 1, 767
Permusuhan din kebencian vamp ditimbidkan oleh perjudizn dan khamr dapat
merambah kl.-_pad& ketiargn don masyarakat ito sangal logis, Misalnys bepini,
sesearang berjudi dengan mempeniseahikan kstrinye yamg cantik, mobileyve atau
rumahnys, Ketika din kalah berjudi, maks apn yang dipertarubikan skan bempindah
kepada pemensng. Yang terjedi kernudian adsish munculnyn  permusuhan das
kebencian amtora mercka. Bapi istri tidak bisa menerimg diperiakukan suaminys
seperti fin, bagi anak tidak menerdma kalao rumak vrang fuatiya vang ditinggali
meseka hares disdta pemenang jidi, &l Konflik antar keluarga pendufl ini postinya

i akan panjang don dapst menindl masalah bagi masyermkatmya l
A Haseen, "Judi,” dolam SostSawab 2 748,
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yang lain, atau suka bermain atas pertaruban orang lain. Sepak bola itu
tidak bisa menjadi haram lantaran orang luar bertaruhan. Kesalshan in
jatuh pada orang yvang bertarub, bukan pada orang yang bermain. Dan
kewajiban mencegah pertaruhan ity berada pada pihak pemerintah vang
memiliki kekuasaan untuk itu, "™

Satu hal yang tidak dilakukan Siradjuddin Abbas retapi dilakukan A,
Hnssan adalah mengaitkan persoalan lotre ind dengan tugas dan
kewenangan pemerintah vang sah, Dengan mengaitkan masalah lotre
dengan tugas dan wewenang pemerintab, A Hassan memerinct hukum
lotre itu kepada tiga, yakni mengadakan lotre, membelt lotre, dan
mencrima atay meminta bagian dari vang lotre. Untuk yang pertama dan
ketign, vakni mengadakan dan meperima atau meminta bagian dari uang
lotre hukumnya perlu dan mestl, sedanghkan vang ketiga (membell lotre)
hukumnya haram bagi umat Islam.™ Beberapa alasan vang dimajukan A
Hussan edalah sebagai berikut:

Pertama, benar, bahwa ada kaidah fikih yang menyatakan balrwa tiap-
tiap uang yang didapat dan cara vang haram, haram pula hukumnya
Tetapi bagi A. Hassan, tampaknya kaidah ini tidak tepat untuk diterapkan
dalam masalah lotre di Indonesia sast itu. Alasannya, Indonesia,
sungguhpun mayoritas penduduknya muslim, tetapi hukum-hukum Islam
tidak herlaku kecuali dalam maszatah ihadah, perkawinan, dan kewarisan,
Justru lotre bolch diadakan di negeri inl dan tidak ada larangan bagi umat
Istam membelinya, Padahal menurnt A, Hassan, pemerintahlah yang
memiliki oloritas unfuk mencegah atau melarang lofre,

Kedua, karena mavoritag warga Indonesia adalah muslhim, berarti uang
umal [zlam (erkumpul banvak di badan lotre, sementara hasil vang
diterimia ketnbali bagl sekolah-szekoloh wmat Islam terdalu kecil kalau
dibandingkan dengon vang diterdma non-muslim, Kalau vwnoat [slam tidak
iy mengambil atau meminta bagian wang otre berart! mereka tidak mau
memajukan sekolah-sekolah dan rumah sakit-rumah sakit Islam. Dan ito
artinya akan diambil uniuk kemajoan sekolah dan rumah sakit non-
musliem, Kalau vwmat Isfam tidak mao mengambil uang [otre berarti setuju
untuk memundurkan Islam sendir.™

Dari proses rsfimbar yane dilakukan oleh A, Hassan dan Siradjoddin
Abbas, tampak bahwa kKeduanya memiliki cara pandang yang berbeda
mengenai lotre. Siradjuddin Abbas memandang bahwa lotre meskipun
merupakan persodlan mu'amalah (kedunisan), tetapi karena nas Al-Qur'an
dan hadis sudah menetapkan secara jelas, maka tidak ada piliban lain
kecuali menefapkan hukum Iotre ifu Sesuad nas apa adanya. Dleh karena

%3 & Hassan, "Judi,” dalam Soal-dawad 2, 749,
™5 A Hassan, “Lotery,” dalam Soat-Jawap 5, 1200-1201,
A Hastan, "ludli" dalam Soalfawalh 0, 368-360,
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itu, Siradjuddin Abbas tidak melakukan analisa situasi dan kondisi schagai
bahan pertimbangan dalam menetapkan hukum lotre. Sementara itu, A,

Hassan memandang lotre scbagai persoalan dumawi semala yang
menurutnye tidok ada satupun persoalan duniawi yang tidak bisa
dipikirkan, Dia selalu berpedoman pada kaidah 3> &-\y1 alall 3 L)
i Aol L4y sebagaimana ketika dia membicarakan masalah riba.
Mengenai gambaran situasi dan kondisi tersebut, A. Hassan menyatakan

sebagai berikut:

*Adspun hal mengadakan lottery itu, selama keadaan kita masih begini, saya
pandang baleh, bahkan perlu,.... Ringkasnya, bolch Eﬁiﬂta pdakan dan boleh
kita menerima uang lotery selama kita di bawah wet™ yang membolehkan

apa yang tidak dibolehkan oleh wet fstam, ="

Dari pernyataan di atas dapat dipahami beberapa hal; pertama, dar
pernyutaan "selama keadaan kita masih begini," bisa dipahami sebagal
bentuk respon atau bahkan protes terhadap situasi yang berkembang di
masyarakat. Meskipun kalimat itu menggambarkan situssi yang hcmﬁm
temporal (sesaat), tetapi sikap itu juga menmunjukkan kepedulian dia
terhadap pelaksanaan hukum Islam di negert ini. Keputusan yang sifatiya
terkesan sesaat ini juga memberikan arti bahwa kepotusan A. Hassan akan
berubah jika kondisi sudah berubah sesuai dengan cara pandangnya.
Kedus, dari kalimat "selama kita di bawah wet yang membolehkan apa
vang tidak dibolehkan oleh wet Islam," menggambarkan adanya realitas di
mana terdapat benturan antara peraturan pemerintah dengan peraturan
dalam Islam. Islam melarang lotre, tetapl pemerintah membolehkannya.
Ketika terjadi pertentangan antara hukum pemcrintahan dengan hukum
Islam seperti itu, maka sikap praktis dan pragmatis A. Hassan muncul,
denpan tetap berusaha agar [slam yang paling ofama dan yang
diuntungkan, Sikap pragmatisme ini terlihat dalam pemyataannysa:

“Lehih baik sang Muslimin masuk di kumpulan Muslimin dari pada masuk di
kumpusdan luar Islam, Hendaklah tusn ingat, bahwa kita ini di zaman dan di
tempat berebut hidup, dan tidak di bawsh wet agema di dalam urusan
mu'amalah. Rebutlah apa-apa kekustan yang depat kita rebut dengan idzin
wet negeri,

Pemikiran A. Hassan yang membolehkan mengadakan dan menerima
uang lotre tampaknya dipengaruhi oleh cara pandangnya tentang konsep

' Delgm Kamus Bessr Bshasa Indonesia, kata wet diortikan demgan undang-undang
atag hukum, Libat Tin Pepyusan Ksmus, Kamay Besar bahasy Indonesis, 1011

W 4 Haszan, "Lofery,” dalam Soal-fewah 3, 1201
o Hassan, "Lotery,” dalam Smel-frwal 7, 1207-1202
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pemeriniahan. Dia berkevakinan bahwa setiop Muslim harus menjalankan
hukum Allah, din bukum Islam tidak bisa terlaksana dengan sempuma jika
tidak melalui pemerintahaan (kekuasaan)™ Pertanyaan selanjutnya,
sistem pemerintahan yang seperti apa yang harus dicita-citakan umat
Islam yang ideal untuk ite? Menurut Svafig A Mughni, sebenamya
pemerintahan  yang diidam-idamkan A. Hassan adalah pemerintahan
Islam."" Tetapi dalam kondisi di mana cita-cita itu belum dapat terwujud,
maka menurut Federspiel, A, Hassan menegaskan bahwa dirinya
mendukung pemerintah BRI, dan bapi uwmat Istam harus bersabar dan
kemudian, ketika dimungkinkan untuk menentukan masalah negara
permanen dengan hukum-hukum permanen, umat Islam membangun
sebuzh megara untuk Indonesia berdasarkan syorist Islam. A Hassan
mengakui, sampal saal itw, Indonesia adalah sebuah nepara sekular dan
akan hanyak kelemahar, tefapi meskipun demikian, A. Hassan berusaha
memerangl sekularisme itu secara damai, dengan dakwah dan nasehat yang
bijak. A. Hassan juga menambahkan, jika saat ity (awal kemerdekaan)
dipaksakan "menggunakan kekuatun" untuk  menegakkan sistem Islam,
maks akan terjadl pertumpahan darah, dan oleh karema [ty umat Tslam
punye kewajiban untuk "menghormati pemerintah dan kebijaksanaan-
kebijzksansannya,” bukan melakukan tindakan yang merugikannya.”
Berbeda dengan A, Hassan, Siradjuddin Abbas dan juga pandangan
dari Majelis Ulama Indonesia, menilai bahwa lotre atau SDSB banyak
mengandung madaratnya ketimbang maslahatnva. Oleh karena itu, umat
Istam dihimbau oleh MU agar tidak melibatkan diri dengan segals bentuk
perjudian, baik di dalam maupun di luar negeri. Alasan lainnya, bahwa
perjudian dalam bentuk apapun sesungguhnya mengarsh kepada sitwasi
yang tidak menguntungkan pembangunan bangsa, terutama pembangzunan
rohaninya”’ Cara mengambil hukum dengan memperhatikan sesuatu dari
sisi akibat hukumnva yang ncgatif seperti ini dikenal dalam Hhmu wshul
fikih sebagai metode sadd #f-dhariah, yakni untuk menutup pintu
terjadinya kerusakan rohani bangsa. Dalam hal ini dapat pula digunakan
kaldah Akih focaas bhocds & Jalad ik ‘EJLL‘“J“ ley e daT atalt s
Ml Bl Ahs 15 Jadi menolak kerusakan lebih diutamakan dard

MY Syatiq A Mughni, Hesser Bendung Pomibic filfam Radikal (Sorshaye: pt. Bina D,
|14}, 35,

Y Syafiq A, Mughnl, Hassar Bandig Peasfbir Sl Radikad, 26

" Howard M. Federspicl, Persatum [l Pembafarmes flam indonesie Abad XA,

150,

Tim Pemyusun. fimpersan Faria Mijelin (e fdeoesa 506-314,

M linam Taj al-Din ‘Abd al-Wahhib ibn ‘AT tba *Abd al-Kafi al-Subbi, A5Asbbalk wa
#-Nazair, Tahgig Sveikh “Adil Ahmad *Abd al-Mawjid, Jitid | (Beirul: D3 al-Kuub
al="Timiyah, 1991}, cet. ke-1, 105, Lihat jugn Abdul Mudjih, Kstdab-Kaidsh femy
Figak (Jakarta: Radar Jmva offset. 2010), cet. ke-8, 10
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pada menarik kemaslahatan. Apabila terjadi pertenlangan antara mafsadg
dan maslahah, maka didaholukan menolak mafsadat.

Dari data ini tampak bahwa fsvinbar A. Hassan tidak semata-mata
mendasarkan pada makna literal nas, tetapi lehih mempertimbangkan
konteks sosial yang berkembang di masyarakat, Dia cenderung
menggunakan konsep maslahal mrursalah, vakni melibat sisi manfast dup
madarat duri masalah lotre, Manfast dari keputusannya membolehkan
menerima uang dari hasil lotre adalah semata-mata untuk kepentingan
sosial Islam, sementara kalau tidak diambil'diterima, maka akan
dimanfaatkan oleh non-Tstam, dan itu artinya madarat bagi Islam. Inilah
vang membedakan dia dengan Siradjuddin Abbas. Siradjuddin Abbas,
dalam masalah mwamalah justru tampak literalis, sementara A. Haszan
lebih kontekstualis.

Apa vang dilakukan oleh A. Hassan dan Siradjuddin Abbas dalam
berijtihad, di mana A, Hassan menjadikan dalil ayat al-Qur'an dan hadis
serta mempertimbangkan manfast dan madarat dari lotre, sementara
Suradjuddin Abbas mencukupkan dalil Al-Qur’an dan hadis sebagai dasar
penctapan dalam masalah lotre, adalah suatu hal vamg wajar dan
merupakan kecenderungan setiap orang dalam memifih dan menetapkan
dalil serta metode istfmbamya, dolam rangka mendukung klaim kebenaran
pandangannya.

Setelah menganalisis fatwa A. Hassan dan Siradjuddin Abbas dalam
beberapa kasus tradisi keagamaan masyarakat Muslim di Indonesia bidang
ibadah dan mu'amaiah, berikut ini adalah ringkasan dalam bentuk tabel
hasil perbandingan mengenal metode fstinbat dan kesimpulan  hukum
kedua ulama yang menjadi representasi ulama modemis dan ulama
tradisionalis, sehagai berikut:

Tabel 12:
Perbandingen metode [ifabar A. Hassan dan Siradjuddin Abbas
Di Bidang Ihadah dan Mu'amlah

makmum tidak wajib
membaca w/-fihah pada
eanl jo mendengar bocosn
imamnya, don makmum
wajil membaca af-fatihak
sapf ia tidak mendengar
bacaan imamnya,
- Secuni dengan pandangan
Malikiyah dan Hanabilah

No | Kasus A. Hasaan Siradjuddin Abhas
| Membaca ai- |- Metode al-fam y wa al- | - Metode takhsis dan
fatihah  di | tawily fagith, Keumuman ayat
belakang imengkompromikan 204 Q5. Al-A'raf
imam semug dalil) baik yang ditakhgis dengan hadis
menyuruh mendengarkan | vang mewsajibkan
bacaan Al-Qur’an sacara membaca o' Grilak baik
umum mavpun dabil yang | bagi imam atay
miclarang makmum makmiam.
membaca apapun di - Targih digumakan untuk
belakang imam, memilih hadis yang tetap
- [ berkesimpulan bahwa mewaflbkan makmum
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Petafadekan
nlal

= Mhenolak Metode givas,
dengon alason 3 A Y
12lall

= Melaladekan niat
hukumnya terlarang,
bid"ah dafalzh.

- Sesual dengan

pandangen Ibn Taimiyah

imembaca ahihal
RECAra sire dan
meningirnikan hadis vang
melarang makmum
membaca apapun di
befakang imam.

- Keesimpuelanmya,
makmiom wojib membaca
af-farifah dibelakang
izt secara sier, buban
dalam hatl

- Besuai denpan pandangan
Syafiiyah i

- Metode giyss, vakni
mengkiaskan niat sala
dengan niat haji karena
sama-sama sehagal
sarana mendekatkan dici
kepada Allah.

= Mlelafadekan nint
hukurmeiva sunah

= Gesul pandasgan
Syafl'iyah

Riba

- Metode Taly@h Ta tldak
miengakui adanya riba
fadl dan dalam masalah

perdagangan, ia
mencukupkan dengan
dalil 5. An-Nisa' 19
(5 7 o ).
Meskipun hadis riba Fadl
itu sahih rivvayatnya
tetapi tidak sahin
maknaryn don kurang
memberikan spirit dalam
herdagang tetapl justru
supaya wmat Islam
meningealkan dagang

= Yamyr sda hanyalah riba
nasi'ah.

= Dlam masalah bunga
bank, ia tampak
kontekstuakis dengan
melihat sisi positifiy,
karenma itu dapat

- Mengaki adanya riba
fadl. 1a mengamatkon
miknia {elestwal hadis
tentang riba St

= Riba fa] dan nasi'ah
keduanyva diakui
chsiatensinya,

- Metode bavan?
digunakan untuk
mormaknal kara Ulas
harlias, bukon sehagai
gayyiclvetapi keterangan
teminng tercelanya
prektik riba. Jadi, bunga
hank memenuhi kriteria
riba nast’al, karena itu

sedikil atau banyak
hukumeya horam.

- la tompak literalis, dan
selalu melifiat sasi
negatifya dari pada sisl
positifnya Earena itu ia
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dikatakan menggunakan menggunakin metode
mietode maslalah satd alghaaly
mprsalah, Disamprng ity
juza mengrunaken
metode bapanf terkait
dengan lafadz Uleal
aarlas sebagal qayyid
svarad
- Sistem pembungasn uang
asalkan tidak berlipat
panda diperbolehkan.

4 Losire - Jetinbar A Hassan tidak |- Metode bavan
samata-matn mengEumakan makna
mendasarkon pada literal avat-ayat maisic,
makna literal nos, tetapi 05, Al-Begarah 2§19 dan
lebih al-haidah 90-91. [¥a
mempertimbangkan lehif melihal sisi
konteks sosial yang negatifnya, sehingga
berkembang di meiode yang tepat
masyarakat. Dia adalah sadd al-dvary ah.

canderumg menggunakan Fasli, din justro tompak
konsep dmaslan titeratis dodam masalah
rrtrs Al vakni meliha miuamalah,

gisd manfaar dan madarar Kesimpulaniya, lotre
darl masalah kotre. Ik umnya haram, halk

[ ]

- Besimpulannya, mengadakan, membeli
membell bolre harsm, at B EMCOSrimEn Lang
tetapi mengadekan dan hasil lotre, meskipun
menenima upng lotre pemerintah
baleh, karena pecaturan memboleiian
dari pemerintagh
membolehkannya

Jika dilihat perbandingan metode forfmbar vang dipilih oleh A. Hassan
dan Siradjuddin Abbaz di bidang akidah, akhlak, Tbadah, dan mu'amalah,
maka dapat disimpulkan sebagai berikut: A. Hassan, dalam masalah
akidah, akhlak, don Ibadah tampak literalis, sementara dalam bidang
mu'amalah jusru kontekstualis. Sedangkan Siradjuddin Abbas, dalam
masalah akidah, Ibadah, dan akhlak cenderung kontekstualis, tetapi dalam
masalah mu'amalah justru literalis. -

Sebagaimana kesimpulan pada akhir bab empat vang membicarakan
metode frtinbat di bidang akidah dan skhlak, bahwa pemilihan dalil dan
metode jstfmbar ulama dalam masalzh Ibadah dan mu'amalah, juga
dipengarvhi ofeh paham keagamaan masing-masing. Hal ini wajar, karena
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seliap ulama bahkan setisp Muslim yang memiliki kompetensi diberi
kebebasan untuk melakukan jerinbd hukum, sebagai konsekuensi dari
tidak adanya otoritas tunggal dalam penetapan hukum dalam Islam,

Relika mujtahid (pembaca teks nas) memahami dan menganalisis
teks, maka sesungguhnya ia melakukan tindakan interpretatif, yang
hasilnya tentu bersifat  relatif-interpretatif.  Selanjuinya, ketika ia
berkesimpulan hukum atas usahanya itu dan mengatakan arau merasa
bahwa "saya mengerti benar apa vang dimaksud oleh Syari® (Pembuat 1eks
nas), dan saya juga mengeri sepenuhnya apa vang dimaksod oleh teks nas,
dan oleh karenanya, pengetahean sava tersebul, tidak bisa tidak bersifat
pasti dan harus tegas dan final™ maka seorang mujtahid sesongguhnya
telah memasuki wilayah tindakan yang bersifat sewenang-wenang
{desporic). Jika seorang mujtahid mencoba menwtup rapat-rapat teks nas
dalam pangkuan makna terientu atau memaksa rafsiran tunggal, maka
tindakan ini berisiko tinggi untuk melanggar integritas pembuat teks dan
teks itw sendirt.”

Olel karena itw, megki terdapat kebebasan dalam menetapkan dalil
dan metode fstinbal serta makna scbuah teks, tetapi seorang mujtahid
hendakoya menghindari tindakan sewenang-wenang dalam melakukan
pemafsican  (forerpretive  despotism), Menurwt Khaled Abou El-Fadl,
terdapat lima hal untuk mencegah dan menghindarkan diri, kelompok,
maupun crganisasi keagamaan, dar tindskan sewenang-wenang dalam
menetapkan fatwa-fatwa keagamaan, vaknl, periama, ada kontrol dan
pengendalian diri (selfrestraind), kedua, ada wsaha yang sunggub-sumgguh
(difigence), ketiga, ada pertimbangan berbagai aspek yang terkait
{ comprehensiveness), keempat, mendahulukan tindakan vang masuk akal
( reasonableness), dan vang kelima, adanya kejujuran { bomestsd.™ " Lima hal
ini dijadikan sebagai acuan parameter wji sahih mtuk meneliti berbagai
kemungkinan pemaknazn teks sebelum pada akhimys harus memutuskan
dan merasa yakin bahwa dirinya memang mengemban sebagian perintah
Tuhan.

Menurut amatan peneliti, jika digunakan acuan dari Khaled Abou El-
Fadl di atas, bahwa A, Hassan dan Siradjuddin  Abbas, tampak
mengebaikan beberapa etika di atas, Misalnya, keduanya sunggub-sungguh
mencart dalil sebanyak-banyaknya dalam rangka untuk meyakinkan Jawan
bicaranya, tetapi keduanya juga terkesan menyembunyikan dalil-dalil lain
vang dirasa kwang mendukung pandangan keagamaannva. Ini
membuktikan kekurangjujuran mereka dalam menetapkan dalil dalam
berijtihad. . Mereka berdua, terlebih A, Hassan, juga kurang bisa

5 Amin Abdullah, "Pendekaan Hermensutik dalam Swdi Faswa-fatwa Keagamann:
Froses Negosiasi Kemunitas Pencari Makng Teks, Pengarang, dan Pembaca,” dalam
KRaled Abon El-Fadl dewe Meme Tiohan, Ter. B. Cecep Lukman Yain, xidi-xiv.

4 Khaled Abau ELFadl, drrs Mama Tuham, Terj, B. Cecep Lukman Ysin, 203,

291



mengendalikan diri, Terbukti mereka saling menghujat. Perilaku inilah
vang membedakan kedua tokoh ini dengan para imam mazhab, di mana
para imam mazhab bisa saling memuji antara mereka. Imam Malik memugji
I Syafi't, stau sebaliknya. Imam Syafi's juga memuji muridnya sendiri,
Imam Hanball, demikian sebaliknyva.

Kebebasan menetapkan dalil dan metode fstinbaf akan berakibat pada
perbedaan hasil sseinbar pula. Semus wssha dalam proses Sefnbar dalam
persoalan ijtihadiyah adslah proses pencarian kebenaran Tuhan melalui
tangan para mujtshid, vang hagilnya temtu bukanlah sesumu kebenaran
muttak, Oleh karena itu, hasil fminhar tentang tradisi keagamaan, baik
dalam masalah akidah, akhlak, Ibadah, maupen mu'amalah, merupakan
hukum Tuhan wvang ditcmukan melalui tangan pora  mujtahid
Ketidakmutlakan kebenaran hasil ijtihad memberikan arti bahwa setiap
Amaligh Muslim yvang digmalkan sctiap har sesungguhnyn merupakan
versi kebenaran menurut ulama vang ditkutinya, bukan kebenaran hagigi
Tuhan.

Realitasnya, setisp ulama akan selalu berusaha agar apa yang
difatwakan itulah yang diterima oleh masyarakat Muslim, yang salah satu
caranya dengan menempuh jalan misalnya, merendahkan pendapat ulama
lain yang berbeda pendapat, dengan menunjuk kelemahmm-kelemahan dalil
vang digunaksn dengan sengeja menyembunyikan kelemahan dalil yang
digunakannya sendini. Dan apa yang dilakukan itu mungkin dimaksudican
untuk menjelaskan kepada masyarakat Muslim atau untuk mempengaruhi
kelompok lawan. Secara lebih spesifik mengenai makna di balik penulisan
fatwa, pembahasan selanjutnya merupakan bagian penting dalam proses
pembuktian hal tersebut,

E. Pemaknaan Terhadap Wacana fetinbar dalam Fatwa

Perbedaan cara pandang (psham keagamaan) dan pilihan metode
istinbay hukum antara A, Hassan dan Siradjuddin Abbas vang telah
dipaparkan pada bagian sebelumnya sesungguhnya merupakan representasi
adanya perbedaan antara ulama modemnis dan tradisionalis. Pembahasan
tentang paham keagamaan dan metode fetindat sesungguhnva juga
merupakan  pembahasan  dari  unit  wacana dalam  fatwa yang
menggambarkan adanya wacana Islam tradisional dan wacana Islam
modern. Adanya realitas perbedaan ini akan memberikan dinamika dalam
kehidupan keagamaan di antara mereka, yang memungkinkan terjadinya
upaya saling mempertahankan versi kebenaran paham keagamaan masing-
masing.

Perlarungan  dalam  mempertahankan  versl kebenaran  paham
kcagamaan melalui fatwa yang dikeluarkan oleh A, Hassan dan
Siradjuddin Abbas dapat dilihal melalui analisis bahasa sebagai alal atau
strategi dalam memproduksi wacana yvang digunakan oleh kedua tokoh
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tersebut dalam fatwanya, baik yang berupa kosakaia schagai sebush istilah
yang merupakan identitassimbol kelompok tertentu, frasa, atou kalimat,
pernyataan/proposisi. Selain ity juga diungkop bapamnana  unit-umit
wacana dibentuk oleh konteksnya,”'"" Dengan menganalisis bahasa yang
digunakan dalam konteksnya wang jelas, akan dapat diketahui motif
seorang mufti dalam mengeluarkan fatwa.

sebagaimana dikutip Eriyanto, dalam kerangks wacana kritls model
analisis Roger Fowler dkk., yang perlu diperhatikan adalah bahwa bahasa
yang dipakai oleh A, Hassan dan Siradjuddin Abbas bukanlah sesuatu yang
netral. tetapi mempunyai aspek atau muatan tertentu Titik perhatian
pemakaian bahasa vang digunakan dalam fatwa di sini ada dua hal,
pertama pada level kosakata dan :.umg kedua pada level susunan kata atan
kalimat {pernyataan) yang dipakai,’"” Kosakata atau kalimat di sini tidak
hanya sebagal penanda atau identitas tetapi dihubungkan dengan paham
keagamaan tertentu, pesan apa yang ingin dikomunikasikan kepada umat.
Bagnimana pola  penggabungan, penyusunan  kalimat  terschuot
menimbulkan efek tertentu, misalnya membuat posisi salah satu pihak
lebih diuntungkan, lebih mempunyai citra positif dibanding yang
lannya, " .
Bahasa (kosakata atau kalimat), di sini, haruslah dipahami dalam
konteks pertarungan wacana Dalam fatwa, setiap pihak mempunyvai versi

M7 Alex Sohur, Anafisiy Teks Medie Swarr Penganser anful Analisis Wacenn Analiss
Sewniik, din Aralizis Framing (Bandung: Rosda; 20066, cet, k-2, 10 Syamsuddin
menpatakan behwa “Yeggueare o2 only meaningof iv its copdert of sifuartion™ babrwa
makna suartu hohasa beroda pedn ranghaion koneeks dan sitessi. Likat Syamsuddin
AR, Snafl Warany: Tean- Annﬁ:i:-ﬂmg.ym {Fl.l:mdlm,g: Mimbar Pendidikan
Bakisa dan Seai FPBS LEIF Bardung, 1992), 2.

" Foucoult mengatakan bahwa para psikoanalis telah membokiiken kepada kita bahwa
weapan biksn hanys sekedsr medium yang memperlibatkon atan menoiupi hasrat;
tetap dia jusen obyek dan baseat ila sendinl. Begsie juga pora separawan 1erus memwros
meyakinkan kepacla kita hatwa ueipan buken hanya sekedar verbalisasd konflik dan
sesfern-sistemn desninasi, tetapi bahasa Ao sendin jugn menjadi barang  rebadan
mianasia, Lihat Michel Foucanli, Knttd Wacane Babars, Ter). lnyiak Ridwan M
EYopwakaria: JRCISeD, 2003 14, Komanubdin Hidseot mengirip exiah  Eain
adagiam yang populer dikafangan llosud bahaga " Fhe fore o our Sither ir 2 falric af
seymtences,” don mengatakan boahwa penperahsen dan adai istisdac orang. toa kita
sdalsh bangusen makss-makng vang terajo dalam jacingan kalimat yang diwariskan
turus-temune peda anak cecanys. Di dalin bahasa den melalii bahasa warisan
pengetshusn seria mutiara nepek moyang kit tersimpan, schinggo gencrasi yang
datang keenvodian fidak hars membangin peradabarmyn mulai dori nol, Dalam
tinclokan berhuhasa, sescorang berbicars kepsda dus vbyel, yakni ke dolamn (dirl
sendini ) dan ke luar (orang Inin). Dengan demikien bahnza sebagal medium ekspresi
dim ebstemalizasi din agar dirinys dipshami dan diterima orang lain  Lihas
Bomaruddin  Hidavar, Momabanr Sefiane Apadre Sobash Kales Homomentd
(lakari a: Paranadinn, 19967, e ke-1, 35-36

M Eriyanlo, Analiess Wacans, 164-163.
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atau pendapat sendiri-sendiri atas sustu masalah™" Mercka mempuyai
klaim kebenaran, dasar pembenar dan penjelas mengenai masalah, Mereka
bukan hanys mempunval versl yang berbeda, tetapi juga berusaha agar
versinya yang dianggap paling benar dan lebih menentukan dalam
mempengaruhi publik. Dalam upaya memenangkan penerimaan publik
tersebut, masing-masing pihak menggunakan kosakata dan kalimat sendiri
dalam memaksakan agar kosakata dun kalimatnya yang lebih diterima oleh
publik.™ Demikian halnya dengan hasil ijtihad dan metode stinbar
hukun A. Hassan dan Siradjuddin Abbas yang dipaparkan pada
pembahasan  sebelumnya adalah bentuk klaim kebenaran mengenai
masalah tradisi keagamaan sekaligus dasar pembenarnya berupa pemilihan
dalil hukum baik berupa ayat al-Cur’an maupun hadis, metode fstinbat,
serta penjelas mengenai masalah hukwn yang difatwakan. Kosa kata dan
pemyataan-pernyvalaan yvang digunakan oleh A Hassan dan Siradjuddin
Abbas dalam Ffatwanya adalah penjelas yang dapat dianalisis terkait
dengan adanya pertarungan paham keagamaan, Melalui analisis bahasa
diharapkan akan diketabwi motif A. Hassan dan Siradjoddin Abbas dalam
penulisan fal wanya.

Untuk mencermati bagaimana pertarungan wacana yang terjadi dalam
kosakata dan kalimat, berikut ini contoh beberapa kosa kata vang
digunakan oleh A. Hassan dan Siradjuddin Abbas dalam fatwa mereka
tentang tradisi keagamaan masyarakat Muslim di Indonesia, Lihat dalam
tabel berikut ini:

Tahel 13:
Penggunaan Kosakata dalam Fatwa
Miasalah A, Hagsan Siradjuddin Abbas
Hadiah pahala irver pahala, dagang Hadiah paholn, bermanfum
ganjaran
Talkin Mayil Bisd ", Terceln, perbusion | Disimnahkan, penting,
orang gila, tidak ada dinmulkan sejak zman
dalam Al-Cur*an, Tidak sahabat sarmpal sekarang,
sah dalam hadis, thdak

M Foucnwlt, seperil jugn Mietzsche, mengaiakan bahwa berfllsafar bakan lagl mencari
kihenaran sebagal poros kisoris melainkan melihat bagaimana wacana itu dibeniuk
dan tampi] sebags kebenaran, Berfilsafst sdalsh mengoral sharsh gagasan untuk
mengenali trut-wratan, berbagai corn penguaran vang mengungkapkon pembennrn
dan penyangkalan, yang mengatakan bhol yang dopat diterimn dan vang tidak dapat
ditelerz. Likat Esta Fﬁn.gu.n!u: Jean Lows Chevrean, "Mickel Fowcault; Sastu
Perjalanan Filsofat," dalam Michel Fouganlt, Sets dan Kekiesaan, Ter. Raliow 5
Hidayat (Fakara: Gramedia Pustaicn UHama, 2000), x,

Bl Erivento, Arelsis Wacans, 140,
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| pernah dikerjakan
sahobat "
Maulid Nahi Bid"ah, terlarang, Msunnahkan, 1érmasuk
membodohkan diri sendiri. | Thadah, memullakan Nabi,
dianjurkan Tuhan dalam

| Kitab suci-Nya,™
Tawasud Towasul adaltah svirik, Harus dan Sah bertaveasul,
menyembah sclain Alfah. | Towasul bukan
menyvembah lxin Allah,
bukon menyembah Mabi
dan para wali, "™

Sebagaimana dikwtip Erivanto, Roger Fowler meliliat bahwa bahasa
sebagal sistem klasifikasi”™ Kalay diperhatikan, kosa kata yang
digunakan oleh A. Hassan dan Siradjuddin Abbas memberikan klasifikasi
hukum kasus-kasus tersehut secara bertolak belakang. Arti penting
klasifikasi ini dapat dilihat dari bagaimana sebuzh kasus hukum yang sama
dapat dibahasakan dengan bahasa yang berbeda. Dalam kasus hukum
hadiah pahala misalnys, A. Hassan menggunakan kosa kata "over pahals,"
dan "dagang gonjaran.” Sementara itu, Siradjuddin Abbas menggunakan
koza kata "hadiah pahala” Dalam kasus hukum vang lain A. Hassan
menggunakan kata "bid’ah," "tersesat,” “terlarang," "syink.* dan lain-
tainnya, sementara Siradjuddin Abbas menggunakan kata "disunnahkan,”
“penting,” "termasuk ibadah,” dan lainnya. Kata-kata yang berbeda ini
tidaklah dipandang semata teknis belaka tetapi sebagal suatu praktik
paham keagamaan terteniu. Sebab  bzhasa yvang berbeda akan
menghasilkan realitas yang berbeda pula ketika diterima oleh khalayak
(permbaca fatwa), Kita Hhat di sini bagaimana kata-kasta tersebut
menyediakan klasifikasi bagaimana kasus hukum [tu dipahami.

Dengan memberi kosa kata semacam itu untuk menamai®™ kasus-
kasus hukum tersebut, berarti A. Hassan dan Siradjuddin Abbas telah

M2 A Hissan, "Muengagar Orang Matd," dun "Talgiekan Orang vang Sodah Matl,” dalam
- Sea-Fawafr {, 211212,

"' Siradjuddin Abbas, "Masalah Maulsd Mabi Muhammad Saw,” dalam 40 Afasash
Agrarpa 2, 104,

" Siradjuddin Abbas, "Masalash Tawassul datam Mendo'n,” dalam 40 Masalsh Agarna 1,
[ 58, [60.

:;‘ Eriymmtn, Amalists Wacsts: Peagantar Analfsis Teks Media, 134,
Duatam crtical fngwitics. penamaan adalab salab sxtu sirik penting dalam analisss
Penamaan meninjukian bagnimann aktor dan peristiwa dikategorikm  dalaim
sheiraksi ferientin Miszlnys, Muslim yong melakukan abtivitas siametan dengan
menghaliahiom pahata kiopada vang sudah wafst, oleh A Hassan dinomai dengin
"pedapang ganjaran,”  den aktivitasiys dingmai bed"ah (sesat) Cowlihard, misalnys,
pernah melskokan penelitian bagnimenn wanita dan laki-laki digambasian lewa
pemamaan mereka. Dengan  sebwdan  apakah wanits difulis {apaknh  wanita
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membentuk  kiasifikasi dan  sekaligus penilaian.™’ Karena ketika
membalas suatu hukum kasus-kasus tersebut, pemakai bahasa (A, Hassan
dan Stradjuddin Abbag) memperzunakan pengalaman budava, sosial, dan
tujuan mereka ke dalam bahasa, Oleh Kareaa itu, pilihan koza kata tertenty
bukan hanya tidak netral don tidak mengpambarkan hukum yang
sebenamya, tetapl jugn mengandung penilaian. Penggumoan kosa kata
“bid"ah,” “terfarang,” dan lsinnya oleh A, Hassan mengasosiasikan
perbuatan melaksanskan iredisi keagamasn yang dijalankan sebagian
masyarakat Muslim di Indonesia adalah diklasifikasikan sebagai perbuatan
terlarang, bid'ah (sesat), dan karena sesat maka pelakunya masuk neraka
Schaliknya, penggunaan kosa kata "disunnahkan," "harus dan sah,” dan
lainmya juga mengasosiasikan schaliknya, tidak mesuk neraka tetapi justru
mendapatkan pahala dan masuk surga. Secara tidak disadari, penggunaan
kosa kata yang berbeds terschut dapat dipshami scbagai upaya untuk
melegitimasi gagasan seseorang atau mungkin untuk memarjinalisasikan
LAZASAN 5eSe0TEng.

Pemakaian kata "bid"sh," "terlarang” juga skan membatast pikiran
pembaca fatwa bahwa melaksanakan tradisi keagamasn masyarakat
Muslim di Indonesia itu tergolong perbuatan yvang tidak dianjurkan dalam
Islam, bahkan dilarang dan tidak bermanfaal sama sckali. Sebaliknya,
pemakaian kosa kata “disunnahkan,” "bermanfaat" akan membatasi
pikiran pembaca fatwa bahwa tradisi keagamaan Muslim di Indonesia
yang sclama ini dilakukan oleh sebagian Muslim adalah hal yang baik,
hahkan disunnahken oleh agama dan mempunyai manfaat vang besar, Kata
"disunnahkan” mengasosiasiken adanya dalil yang kust, sehingga
hukumnya dianjurkan oleh agama. Dikarakan membatasi, karena pembaca
fatwa disjak berfikic oleh A. Hassan dan Siradjuddin Abbas untuk
memahami hukom tradisi keagamann seperti itu, bukan yang lainnya.

Dari beberaps kata yang digunakan oleh A Hassan di atas dapat
diketahul bahwa seluruh kosa katanya memberikan kesan bahwa posisi
pemakal bahasa adalah crang yang berada dolam posisi tidak sepakat,
menolak. bahkan menentang, Oleh karena itu A, Hassan di sini dapat

perempuan, istrl dard, iy oyeaya., dan lainnya) dan dengan schuman apa Jaki-laki
ditulis (apaknk luki-laki, pris, bapak dasb), Dalam penelitisnnye & The Times
wanita hanyak disebin dengan sebutan venp tidak mandini sepenti nyonys (dilkuti
oleh mama suamil), sebaliknys Laki-laki disebin decgan pemamsasn vang mandiri. Lihat
Carmen Rosa Calds-Coulthard, "Man in the News: The MNew Misrepresentation of
Woman Speaking in News s Namative-Discourse.” dafam Sard Mills {ed), Langoage
and Gerrder: Inferdiveiplinany Perypectives (Losden and Maw Yark: Lonpean, 1995),
126-239

*"  Rahnsa hisa digumakan sebapsi alat uniuk mengkmegorikan realitas Kehidupan
Bohass merupaken modium efisien dalam penghodean kategori-kategen sosial. Lihat
Yoce Aliah Darma, Amsaliss Wrcson Kmvds (Bandung: Yeamn Widys Banches
bekerinsama dengon FPES UIPL Bardung, 2009); cot. ke-1, 46,
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diposisikan schagal representasi kelompok penolak tradisi keagamaan
masyarskat Muslim di Indonesia. Adapun selurub kata yang digunakan
oleh Siradjuddin Abbas memberikan kesan kepada pembaca fatwa bahwa
dia dalam posisi sebagai yang menerima, . mendukung,  bahkan
meinpertahankan tradisi keapamaan itu,

A_ Hassan banyak menggunakan kota-kata yang memberikan kesan
adanya wvpaya “menyerang”, yakni dengan menggunakan kata vang
"menghakimi” dengan penilaian bid'ah, sesat, terlarang, dsb. mungkin
dimaksudkan untuk mengusik pikiran pembaca fatwa, Dengan kata-kata
lersebut, mau tidak mau para pelaku aktivitas yang dinilai sesat, harus
memikirkan kembali amaliah yang selama ini dilakukan, karena dinilai dan
difonis scbagai pelaku bid'ah. Penghakiman ini juga berfungsi schagal
proses mempengaruhi pembaca. Perubahan yang diharapkan dan yang
mungkin terjadi adalah, sebagian pengamal tradisi tersebut mulai goyah
dan ragu-ragn akan kesahihan amal yang selama ini dijalankan, schagian
lainnya  justru  ada yang omenunjukkan fanatismenya  untuk
mempertahankan tradisi dengen memberikan sanggshan-sanggahan dari
serangan terschut menggunakan dalil syarak. Siradjuddin Abbas adalah
salab satu dard kelompok yang berusaha mempertahankan tradisi
keagamaan lerscbut, Jadi, dengan melihat kata-kata vang dipakai, dapat
digunakan unfuk menentukin posisi pemakai bahasa, vakni A. Hassan
schagai "penyerang”, sementara Siradjuddin Abbas schagai  “vang
bertahan”,

Penunjukan kosa kata kepada posisi Siradjuddin Abbas dan yang
sependapat dengannya sebagai pihak "yang bertahan,” dapat dilihat dari
konteks sejarah-sosialnya, bahwa diterimanya  kehadiran Islam  di
MNusantara dengan kondisi keagamann masyarakst vang meaganu! paham
animizme (Hindu-Budha), tidak bisa dilepaskan dari cara dan model
pendekatian dakwah para muballigh Islam yang ramah dan bersedia
menghargai kearifan budaya dan tradisi lokal. Pendckatan dakwah yang
terbuka (inklusify dan tidak entipati terhadap nilai-nilal normarif di Tuar
Islam, melainkan  mengakulturasikennya  dengan  membenahi
penyimpangan-penyimpangan di dalamnya dan memasukkan rub-ruh ke-
Islam-an ke dalam substansinya, menjadikan corak amaliah dan ritualitas
Muslim Nusantara (khususnya Jawa) hari ini, kita saksikan begitu kental
diwarnal dengan tradisi dan budaya khas lokal, seperti ritual selamatan,
kendurl, dan lain-lain, "

Amalizh dan ritual keagamaan seperti ito sampai sekarang tetap
dilestarikan oleh Muslim Nusantara, khususnya warga Perti (Persatuan
Tarhiyah Islamiyah) dan warga Nahdlatul Ulama (NU), Amaliah yang

*¥  Tim Kodiflkasi LBM PPL [Lembaga Bahtsel Massil Pandok Pesaniren Lishoya),
Lxafil-alel Agioleh ok Aoty Madedlipyak (Licbhowpo: {pen, 2001), cet, ke-3, v
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khas bernuansa lokal tersebut diperishankan oleh mereka, karena mercka
meyakini bahwa amaliah dan ritual yang bercorak lokal tersebut hanyalah
sebatas teknis atau bentuk luaran saja, sedangkan yang menjadi substansi
di dalamnya mumi ajaran-ajaron Islam, Dengan kata lain, tradisi
keagamaan yang bercorak lokal hanyalah bungkus luar, sedangkan isimya
adzlah nilai-nilai ibadah vang diajarkan oleh Islam. Misalnya dalam acara
slametan, meski teknis pelaksanaannya disesuaikan dengan teknis dan
kebiasaan yang berlaku di tengah masyarakat yang tidak bertentangan
dengan ajaran lslam, tetapi di dalamnya diisi dengan ibadah-ibadah yang
dianjurkan oleh Islam seperti sedekah, zikir, berdo's, membaca al-Chur’an,
dan sebagainya. Jadi, kehadiran Islam yang dibawa olch Rasulullah saw.
bukanlah untuk menolak tradisi vang telah berlaku dan mengakar di
masyarakat, tetapi sekedar untuk melakukan pembenahan-pembenahan
dan pelurusan-pelurusan terhadap tradisi masyarakat yang dianggap
kurang sesuni dengan ajaran Islam.

Sikap NU yang mengakomodasi tradisi lokal dan tidak begitu
mempersoalkannya itu bisa dilibat misalnya dan kumpulan fatwa NU yang
tidak banyak membahas masalah tradist lokal. Dapat dipertanyakan,
mengapa dalam buku kumpulan hasil Bahsul Masail NU yang techimpun
dalam Ahkam al-Fugaha' sangat sedikit — untuk tidak mengatakan tidak
ada — membahas persoalan tradisi lokal yang justru menjadi bagian yang
sering diulang pembahasannya oleh A, Hassan den Mubhammadiyah?
Tampaknya ada beberapa alasan yang dapat dikemukakan di sini, anlara
lain; pertama, bahwa pendokung tradisi lokal adalah orang-orang yang
pandangan keagamaannya sesuai dan menerima, bahkan mengakomodasi
tradisi lokal sehagai bagian ritual keagamaan mereka setelsh mereka
lakukan perubahan substansinya secara Islami. Karena mercka merasa
tidak ada masalah dengan tradisi lokal, maka sed{kit sekali pert anysan dati
jama'sh yang selanjutnys menjadi pembahasan dalam lembaga Bahsul
Masail NU mengenai tradisi lokal, seperti tentang selamatan kematian,
tawasul, perayaan maulid Nabi, deb. Berbeda halnya jika dibandingkan
dengan kaum muda sebagai “pendatang baru® yang memiliki
kecenderungan pandangan "anti tradisi lokal" mercka justru merasa
penting membahas dan meminta penjelasan mengenai keabsshan tradisi
keagamaan lokal tersebut,

Kedus, bahwa semakin gencar serangan darl kelompok penolak tradisi
terhadap kelompok pendukung tradisi, justru akan semakin mencgaskan
mubculnya identites kelompok, Dalam kondisi seperti ini masyarakat
Muslim akan secara alami atau pun terpaksa dihadapkan pada pilihan
untuk mengikuti atau menolak tradisi keagamaan lokal tersebut, Dan dari
dua kutub yang pro dan kontra tradisi ini juga memungkinkan uniuk
memunculkan kelompok dalam pesisi netral. "Pematn lama®™  atau
kelompok pendukung tradisi lokal secara alamiah telah memiliki identitas
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dalam amalishnya, sementara penolak tradisi lokal yang masih dianggap
"pendatang baru" dengan egenda purifikasinya, secara sosial harus
berusaha uwntuk mendapatkan pengakuan identitas mereka: Inilah yang
dikenal dengan politik identitas { sivasah al-hawiyyah) kelompok.™*
Terdapat beberapa identitas yeng sering dilekatkan kepada kelompok
Muslim Tradisionalis, seperti pembela tradisi lokal, mereka mengaku
sebagal kelompok ahli sunsh waljumaah, tetapi oleh A. Hassan, mereka
Justru difonis sebagai "tukang tahlil," dan "ahli bid'ah®, Salah satu tema
vang ditegaskan berulang kali oleh ulama modernis adalah tema "kembali
kepada al-Qur'an dan hadis," yang juga sckaligus schagai salah satu
identitas mereka. Hal inilah yang berbeda dengan NU dan Perti, bahwa
yang ditekankan buksn kembali kepada Al-Qur'an dan hadis secara
langsung dengan jtikad tetapd supaya mengingat para ulama mazhab dan
guru-gury mereka yong dianggap schagai pintu dalam memperoich ilmu.
Dalam Qanun Asasi Mahdlatul Ulsma misalnya dinyatakan "Wahai ulama
din para pemimpin yang bertakwa di kalangan Affessonnsh wal Jama'ah
dan keluarga mazhab imam empat, Anda sekalian telah menimba ilmuo dari
orang-orang - terdahuly.  Mereks  juga menimba  dari  orang-orang
sehelumnya dengan jalan ssmad yang bersambung sampai kepada Anda
sekalian, dan Anda selalu meneliti dari sisps menimba ilmu agama itu,"*™
Dulam kajian wacana, mengamati hubungan struktur intemal vang
terjalin di antara satuan-satuan wacana dalam kutipan dari Qanun Asasi
Mahdlatul Llama di atas merupakan hal penting. Paling tidak ditemukan
dua satuan wacana dari serangksian kalimat, yang pertama "ulama dan
para pemimpin di kalangan A&fssumnah wal fama'sh dan keluarga mazhab
imam empat,” dan yang kedua "memperoleh ilmu dengan jalan samad".
Ungkapan ini menggambarkan adanya pencgasan identitas kelompok.
bahwa Mahdlatul Ulama sehagai Jam'oah Dinhovah  [iimaiyvah
merupakan wadah bagi para ulama dan pengikut-pengikutnya dengan
tujuan untuk memelihera, melestarikan, dan m-cngamali{a.n gjaran Tslam
denpan menjadikan pahem ahli sunah waljamaah™ sebagai basis teologi

¥ Hilman Latief, "Symbolic ond ldsological Contestation aver Humaaitarian Emblems:
The Red Cresent in lslamizing Indomesia dalam Sesdfa Sslamika- fodonesiog
Jowmal far Blgne Stagies Yol 1B, ne2, 2011, 251

" Dimokil dori Abdul Muchith Muzadi dan Re'is Akbar Jamiyyah Nasdlaie] Ulama
KH. Huyl:‘n Asyam, dam diterpernabkan oleh KHL Mustofa Bisri Rembeng, Lihed
Abdul Muchith BMuzndi, NI dalam Paspeltdf Sefaral £ Afaran (Reflaks 65 Takun
foant WX Surabaya: Khalista, 200k), cet. ke-3, 1%

B0 ferilah ALl swmah waljsmash terdii dasi tiga kata, yakni abf afosumnat dan il
Eata Ak ks dikaitkesn dengan alican-aliven stan mazhab bersni “pengikut aliren®
aton "pemelak mozhah®, Adn ymng mengsiakan, kst abf sebogal badlel nishah yamg
Jika dikaitkan dengan afsimah berardi arng yang bempaham sumini {penganul sunah
Mabl), sedsnphkan kata Jama s berarti pengenul igal jama'sh para sshabar naka,
Tadi, ahli semaby waliomash mdnlah nama bagl kelompek Muslim pendukung sanoh
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(dasar beraksdah) dan menganut salah satu dari mazhab empat; Mazhab
Hanafi, Maliki, Svafi'i, dan Hanbali sebapai peganpan dalam berfikih, ™

Pada awal kemunculannya, istilah shli sunsh  waljamaah -
sehagaimana yang tersebut dalam hadis Mabi saw - tidak merujuk pada
idiologi atau organisasi tertentu. Ketika istilah ahli sunsh waljamash
dikaitkan oleh wlama-ulama Indonesia dengan keberadaan organisasi
Mahdlatul Ulama, secara tekstual memang sulit menghubungkan secara
langsung antara istilah shli sunsh waljamash dengan organisasi NLL
Persinggungan organisasi MU dan ahli sunah waljamaah, dipertemukan
dengan kerangka nilai yang memiliki korelasional antara keduanya
"sebagai pengamal dan berpaham™ yang secara formal dituangkan dalam
AD/ART NU™™

Prinsip shii sunah waljamaah mengandung dua elemen penting yang
schenamnya tercermin dari istilshnya sendiri, yakni ahll sunah dan
aljamaah. Ahli sunsh menggambarkan bagaimana agama harus ditafsirkan
dan dipraktikkan berdasarkan ajaran Rasulullah sgw., sebagai kebalikan
ahli bid'ah, sedsngkan aljamash melambongkan persambungan tradisi
keberagamann di zaman Rasulullah dengan periode kehidupan berikutmya
yang tak lepas daori konteks sosinl kemosvarakatan kala itu, dalam
kaitannya dengan penalsiran terhadap ajacan [slam yang lebih fleksibel dan
berkesadaran sejarah.

Dengan demikizn, ahli sunah waljamaah pada dasamya berusaha
mengawinkan antara keragaman fiviog tradition yang bersifal nisbi dan
merupakan bagian dari fakta sejarah manusia di sepanjang masa dengan
ketauhidan Islam yang bersifat mutlak dan tidak pernah berubah sepanjang
masa. Perkawinan ini scakan mencobs menjelaskan bagaimana cara
menjalankan syari'at [slam yang normatif dan kering harus diturunkan ke
tataran empirik vang dinamis dan menjelme menjadi tradisi, serta

Mahl don pars sababataya, yakni kasm vang meengame (tiqat sebagoimana 'iget
Nahi dam pars sshabainys, Ptigat Rasel dam para sahabatnya ity terpencas i berbagsad
uyat dan hadis nobd, yeng kemudian dikumpulkan dan dirspikan oleh Shaykh Abu
Hasan "Ali ol-Askari (260-324 M} Earena lin ksum shll sunah waoljamanh dikenal
Juga dengan koum Asihan stas keumn sonnd, Lihat Ridwan, Paradioers Polirik VD
{Yogyakaria: STATN Forwokerlo Press bekerjasama dengan Pustaka Pelajar
Yogyakaria 2004}, oet. ke-1, 79-81. Siradjuddin Abbas, Frigad Ahfeesomah Wl
Saren'aly {Takarta; Pustakn Tarhivah, 1991}, cet. ke-17, 16

" Tim Penyusun darl LP Ma'arif MU, Mabalwo Ul fdeodogy, Politics, and  the
Formation of Khaes Dimorsh (Yogyakarie: LkiS, 2004), 13, Libat juga Sshal
hahfudh, "Bahcsel Masil dan Istinbath Hukum MU Sebuah Catatan Pondek,” dalam
Imam Ghazali Szid dan A, Ma'raf Asror (Penyunting), Addamed Fogabaeboles
Problematika Aktus! Hubum Islam, Kepwimsan Moktaman Mures dan Konbes
Mabale Eisana (1026-1990 A {Surabim: LTH MU Jewa Timnr dan [Raitams
20004], cef. ke-2 1x

W Mfprwan Jafor, Abtmseensh Wl femaahc Telsah Hisions dam Komeksus)
(Yopyakesa: LkiS, 20007, eef. ke-1, 11,
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menckankan bahwa tradisi awal Islom di masa Rasulullah den para
sahabalnya bukanlah episode scjarah yang pantas dibuang jauh-jach,
melamnkan mesti diwarisi sesuai tingkat relevansi dan kebwtvhan aktual
pada masa yang lebih belakangan, tidak terkecuali dalam periode scjarah
vang sedang berjalan. "™

Fembali kepada pembahasan penggunaan kosa kata, balwa A. Hassan
dan tokob-tokoh yang mengusung ide puritanisme, yang dalam berbagai
kesempatan relatifl sering membicarakan bahkan mengkritik aktivitas
Muslim tradisional, dapat dipashami sebagal kelompok yang cenderung
mengambil posisi menyerang, schingga penyerang biasanya selalu
mengambil inisiasi untuk memulai pembicaraan tentang hal tersebut.™
Secara psikologis, penyerang sclalu mencari dan berfikir bagaimana agar
lawan biza terkalshkan, entara lain dengan meningkatkan intensitas
penverangan itu dalam setiap dakwahnva, baik dakwah melalui
lizan/ceramah atau tulisan. Selain itu upaya memproduksi kemball fatwa
vang sudah dikeluarkan juga menjadi perhatian. Karena semakin banvak
prang mendenparkan ceramah dan membaca tulisan beliay, maka semakin
banvak orang yang akan terpengaruh ide-ide yang divsungnya. Sampai
tabiun 2007 saja, karya A Hassan sudah dicetak wlang yang ke-15. Ind
menendakan bahwa boku ini sangat dibutuhkan kalangan Muslim
sekaligus menandokan semangat Muslim yang selalu mencari dalil atan
landusan nermatif amalan yang selama ini dilaksanakan,™

Eelompok bertahan sesungguhnva keseluruhannya merespon serangan
tersebut, tetapi mercka menempuh dua jalur. Pertama jalur dakwah dengan
lisan {ceramah) ssja, dan yvang keduva menempuh jalur lisan dan tulisan,

™ Hasyim Muzadi, Nabdlwe! (Tame of Temoah Ageods Persoalam Bangss |Jakarta:
Logos. 1999), cet. keel, 113114

% Farws A, Hassan yang terdapat di beberapa karyanya, bakkan datam buka Soal-Jawab
sendiri, satw tema biss divlong beberopa kall, (ol menuniakkan terjadinys letensitas
thgel peoyampaian mater tosebar Kepada masyarakat, sehingea seliap saal
mnsyatakat menanyokanm hal yang schenamya swdah permah dijelaskon oleh A
Hassaw. Misalnya fema femiang tahdilan (hadizh pahals) divtang sebanyak & kali,
yakni dibakes di Soul-Jawsh 1 dalam tema “Tahlll dan maken di ;umah oring
kematiza,” hlm. 216, "Taklil dan Baca Crur'an baat Crrang Matl,® him 207, Pada Soal-
Jawsh 2 dibahas lagi dengon tensa "Tahlil,* him. 505, 507, "Hadiah Dpcam ™ him
513, "Hmliah al-Farthsh,” hlm. 316, Pada Soal-Tawals 3, dlbahas lagl dengan tema
"Hadiah (Orveer Ganjoran),” him, 592, "Hadiah Amal,"” him. 1172 Dan pada Sanl-
Jawah 4 dikabas dengan tema "Tahlildan Kendim,” him. 1367, Ini bare yamg terdaps
dolam bukw Sopl-Jawabh, padshal tema-temn komtroveraial seperti ind jugn pemakb
dibahas dalam majalah-majulah, seperii Majalah Pembela fslam, al-Lisan, 415

B% Pepjelasan fatwa yang didecekon poada Al-Qwran dan hadis akan cenderumg bisa
diterima oleh kalangan wenmn ketimbang hanva berdasarkan geul wlama, meskipun
gaul alama juga didasarkan pada nas ARChur'an dam hindis. Cich karena (8o, WU hors
menyadard kekurangsnnya, bahwa seloma ini farwa yang dikelusckin lebib basyak
merujuk kepadn qaol ulama. padabal mereko sebenateya mampa melenglapt dengan
melakukan pengzalian kepadn Al=Qur’an dan hadis
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Tampaknya NU pada awalnya bisa digolongkan kepada kelompok
beriahan yang secars umum cenderung menempuh jalur lisan, dan sejak
akhir abad 20 M mereks mulai banyak memberikan respon melalu
tulizan.*’ Adapun yang scjsk awal memberikan respon akademik atau
setidaknya menulis karya yang bisa dijadikan sebagai pedoman atau
panduan bagi jama'ahnya adalah Siradjuddin Abbas (Perti). Terbukii,
sampai pada talum 2009, buku 40 Maselah Agama karya Siradjuddin
Abbas telah dicetak ulang wvang ke-10. Ini memmjukkan betapa
dibutuhkannya buku ini eleh masyarakas Muslim.

Selanjutnya, untuk melihat adanya pertarungan wecana dalam bentuk
pemyatsan-pemyatsan, berikut ini beberapa ungkapan yang dikeluarkan
oleh A. Hassan dan Siradjuddin Abbas yang memungkinkan dapat
menpgambarkan adanya upaya saling mempertahankan versi kebenaran
pandangan masing-masing.

Tabe| 14;
Penppunaan Pemyataan dalam Fatwa
K.asus: Hadiah Pahala

A Hassan Siradjuddin Abbas
Pendirian kamid, setuju dengan Setiap orang [slam boleh
golongan akhir yang orang gelor menghadiahkan pahala amalnya
Mu'tazilah, Waohhobd, dan Inin-lainnyva, | kepada orang lain, sedangkan oring
valtu tidak boleh over ganjaren. vang diber] itu dapat pula menerima

hadiah itu, dan bermanfant baginya di
akhirat,

Hadiah .,:J,:'Eh‘mm tidak ada dalam Tentang hal inl umat [slam sechnia

Islam. sepakat mempercayai-nya, karena
banyvek sekali ayut-ayal OQuran dan
hadis-hadis nabi yang meneranghkan
hal it

Memang tidak kurang jalan bust Kami, ... bukan sajn mengi't iqatkan

orang-orang yang mau cari-cart jalan | tetapi menyiarkan dan

buat menetapkan khenduri dan mempert ahankan kepercayaan serupa

sl amiptin, dam buad berdagsng itu,

_gnnja:'im.m

WY Terutamy seink nwal abad 21 M. kalangan WU mulni disadackan dengan scmakin
banyaknya serangun dari kalangan Salafi Wahahi yang sangat gencar melalui radio
komumnitas wssupun melalul ceramab-ceramsh delam dakwsh merekn. Hal inilah yang
membual kalangan NI beruiaha membalss secara serius materi-materi yang sering
dijadikan bahan seranan kaum Salafl unfuk dicarikan jawabanayz

TR A Mmssan, Soal-favsd 5 993,

W& Hasean, Soal-foesh T, 1008,
" Girad|eddin Abbas, *Masalsh Hadish Pahala® dalsm 42 Mfesainh Agama [, 195-196.

o2

A

Kasus: Talkin Mavit

A Haszan

Siradjuddin Abbas 1

L ———

orang madi itw tak dapal diajar apa-spa
lagi

Oirang dalam kubur iy mendengar apa |
yang kita vcapkon pada ketika kita
membacakan talkin, karena Tuhan
menjadikan mercka mendengar, ™!
Masalah talkin bagi wnat Islam adalah
masplah penting, sunnat hukumnya,

satupun riwoyal yvang sab lentang
Nahi ada benarkan talkin. Tidak ada
satupun riwayal vang menunjuklkan
Nabiy sda pernah kerjakan talkin ita
ataupun sahabat acagpan imam
mujtahid

berguna dani berfasdah bagi mayil
—— yang sudah dikuburkan.
[miam shli hadis berkata, tidak ada Sudah dari zaman sahabat-sahabat

Mahi, zaman tabi'in dan tabi' tabi'in
dan terus kepada zaman ulama-ulama
"salaf dan khalef, sekalian orang mati
itu ditalkinkan. .. ™

Biarlsh meereka mengajar orang-orang

Membacakan falkin bukan mengajar

Kami rasa, bahwa orang-orang yang
tidak maou terima kebenaran ity, walau
bugaimanapum banyaknya kita kasil
keferamgan, lidak akan mereka terima,
gbg-imma firman Allah al-An"am
25,

yang sudah mati, atan kita kata: sebagai yang kita fahamkan, vakni
hiarlah bangkai mengajar bangkad. seperti mengadar di sekolsh,
Binrluh merekn buka scholah buat Membacakan tatldn hamya sekedar
_mengaar hangkai "mengingatkan”

Dran: bagi orang yang anti yang ia telah
msenalak secara a-prior, walaupun
dalil it dibawa agak segoni ia fak
okan percayn juga. Allsh menvesatkan
orang vang dikebendaki-Nya dan
memberi hidayah orang vang
dikehendaki-Nya. """

Kasus: Peringatan Maulid Mabi

M. Haszan

Siradjuddin Abbas

Cara-cara [ty bid*ah terlarang atau
meinbodohkan dirt sendin kareno;
pembacanya berieriak bergendang dan
melagukan kiteb maulid fanpa tabo
Btinya

Banyak ulamea mizhab Syafi'i
memfatwakan bahwa sunnah

hukumnya merayakan peringatan
M aulid nabi dan Tsra’ Mi'ra)

Mempercayal dan menganggap Mermyakon harl Maulid nabi boleh
sesuatu, dengan fidak pakai dergan amalan apa saja, asal
keterangan dari agama ity sunfu semuanya diniatkan untuk
kesalahan hesar membesarkan dan mengag ungkan

M girndjuddin Abbag, "Masalab Talgin,” dalom 40 Maesaleh Agama & 120
" Siradjuddin Abbas, "Masalah Talgin," dalom #2 Masalsh Agacsa 4, T, B
4 Hassan, "Mengajar Orang Mati,” den “Talginkan Orang vasg Sudoh Mati,” dalam

Soalfaeab 210213,

™ Siradjuddin Abbas, "Masalah Talgin," dalam 8 Masaleh Agarss 4 113-114.
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MNabi saw. dan jangan ada dalam
amalan perayaan maulid iy sesuaty
pekerjaan vang terlarang oleh agama,
seperti beudi, pergaulan bebas muda-
mudi, dansa dan musik-musikan."*
Hadimya rub Mabi kita di waktu orang | Berdin ketika sampal kepada kisah
berdiri baca malid ity satu perkara Mabi dilahirkan adalal sunnah

yang gaib. Perkara paib v tak dapat hukumnvae kalaw diniatkan secara
orang mengetahui dengan vakin ikhlzs untuk menghormat kedztangan
melainkan diterangkan oleh Allah don | Nabisaw.

Rasul-Nya_ ~

Tak ada satupum keterangan dari Orang vang membaca (pujian) dan
agamn ataw akad yang mengatakan orang yang menyumbang atas

dapat pahala orang yang baca sesuatu | terlaksananya perayaan ini sima-sama
hahasa yang ia tidak mengerti. Orang | diberi pahala oleh Aliah dan insvaallsh
vang membacn Al-Cur*on tanpa akan mendapat syafa'at bellau di
mengerti artinya jugs tidak akan dapat | akhirat nanti *"

pahala,
Easus: Tawasul
| A. Hassan Siradjuddin Abbas
| Kaum ying menjadikan berhala Dio'n dengan tawasul it adabah sunnat

hukumnya dan dismalkan olch Mabi,
gnhabat Mahi, dan ulama-ulamn zalaf

ifan khalaf sdari dulu,

schogai perantara telah dinamakan
musyrik oleh Al-Cur"en, Maka
cobalah kita fkirkan apakah
perbedaan kaum ity dengan kaum
yang meminia-minta kepada Rasul
dan wali?

Kalau sekiranya meminta kepada yang | Tawasul ialah memohon kepada
matl 1t baik, tentulah sshabai- Tuhan dengan mengingatkan sesuatu
sahabat berdo’a kepada Rasulullah.™ | hal yang dikasihi-Nya. Bukan
memohon kepada nobi atau kepada
ulami dan wali-wali.™” |

Sebagaimana dikutlp Eriyante, salah satu aspek pesting dan khas dad
pemikiran Roper Fowler dkk. terkait denpan penpgunasn kalimat dalam
membentuk wacana adalah transformasi. Bahwe tata kalimat itu bukan

M Simdjuddin Abbas, “Masalah Maulod Mabi Muhammad Saw,” dalam 40 Maselsh
Apama X 181,

™6 A, Hossan, "Perayaan Hari Lohir dan Mi'raj Mabi saw.” don "Memhoca Maulid
Mabd," dalam SoetSewab 2 dan £, T95 dan 371

T Giradjuddin Abbaz, "Masaleh Magdud Mabi Muhamemad Ses® dalem 40 Masslak

Apama X 154,

A Hassan, Sosl-fawal J 323-325

Sirsdjuddin Abbas, "Masalah Tawasssd dalam Mendo'a," dalain 400 Masalad Aganae 1,

135 dan 167,

P E

04

sesuatu yang baku, tetapl dapat divbah suswnannva, ditambah, dan
dikurangi. Dan perubshan ity buken hanya mengubah struktur kalimat
tetapi juga mengubah makna darl bahasas yeng digunakan secara
keseluruhan., Terdapat dua tipe fransformasi, yakni pasivasi dan
nominalisasi,™ Pasivasi adalah menpubah tata susunan kalimat dari
bentuk akiil menjadi pasif Dalam kalimat aktif, subvek diletakken di
muka dan digambarkan melakukan suatu tindakan. Di sini, proses stay
tindakan ditujukan kepada subyek Ketika bentuk akiif diobah menjadi
pasif, maka proses bukan ditujukan kepada subyek tetapl obyeklah yang
menjadi  titik  perhatian  yang  ingin  dikomunikasikan  kepada
pembaca'khalayak, "'

Contoh penggunaan kalimar aktif misalnya, dalam kasus talkin mayit,
A. Hassan menggunakan kalimat “al-Qur’an menerangkan bahwa orang-
orang mati itu tak dapat dizjer apa-apa lagi" Siradjuddin Abbas dalam
kasus hadiah pahala mengatakan “banyak sekali ayat-ayst al-Quran dan
hedis-hadis nabi yang menerangkan hal itu" Kedua ungkapsn dengan
memakai kata kerja "menerangkan® ini merupakan kalimat skuif yang
memberikan penekanan kepada subyek kalimat, yakni kata "al-Our“an dan
hadis" yang ingin dikomanikasikan oleh A. Hassan dan Siradjuddin Abbas
kepada pembaca fatwa. Penggunasn kata "Al-Qur'an dan hadis" dalam
kalimat t:rs-lﬁ:\h-ut dapat dimaknai sebagal upaya penggunaan otorifas
{wewenang)'™ oleh pengeuna bahasa, Otorttas al-Qur'an dan  hadis
dijadikan scbagal alat untuk meyakinkan atau mempengaruhi pembaca
fatwa agar mereka yakin dan mengikuti seperti apa yang diinginkan oleh
pengguna  bahasa. Apalagi  dalam  ungkapan Siradjuddin  Abbas
ditambahkan kata "banyak sekali ayat-ayat” yang menggambarkan adanya
se¢jumlah ayat al-Our'an dan hadis yang mengabsahkan amalan hadish
pahala. Kata "ayat-ayat" di sini sudah dalam bentuk jamak kemudian

¥ Momimalisasi tecjadi ketikn kadlmal atau begian dari kalimas dibeotok dalam kata
benda, umunmys memgubab kafa kerla kepada kata bemda, seperti dengan
memberikan imbuhan  pe-am, kata memperkosa mesjadi  pemerkosaan, kata
memperingati menjadi peringaton, menghadishkan pahaln menjadi over/pemdndabn
puhala, dil. Akibatnys, yang diterima oleh pembaca farwa adslah keson ferassifier
darl suatwe tindakan dan dapat mengasosiasikan terjadinys gejala tindskan tersehul
yang menjadi femomens yang mengkhawatitkan Ketika dischui kata “peringatan
maulid,” ataw "pemindahan pehals” maka yang terfsngkap oleh pembaca fatws

= adalah tindaken ftu mengihnwatircan. Libat Eriyanto, Anafisis Wecena, 155,
Erivanto, Asalisfs Wocans, 153154, Dalam tradisi crivical fingristic bahass
dipandang sebagai praktik soaisl Pemeliti yang menpgusnkan metode ini melihat
bagaimans pemilihan kosa katn tertentu (diksd) dan tota bahasa (grammer) terénty
Emb:;ﬂu implikosi dan ideologi tertentu. Lihar Yooe Alish Danma, dmalss Wicans

15, B,

"% Deoritas adalsh sebush kekustan yang membual orang tunduk tanpa berus dibujok.
Lihat Mannah Arendr, "Wisat is Awthority?,” dalam Herwess Pagt and Furpee {New
York: Viking Press, 1968], 103,
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ditambah lagi dengan kata "banyak sekali" adalah bentuk taukid
{menguat kan). Penggonaen bentuk taukid bizsanya ditujukan kepada orang
vang telah mengetahui ketentusn hukum tetapi in sedsng terlupafidak
menjalankan stau ditujukan kepada orang yang menentang atau tidak
percava™ Dalam konteks ini, wamanya A. Hassan dan yang sependapat
dengannya diposisikan sebagai orang yang diseru oleh ungkepan
Siradjuddin  tersebut. Namun, boleh jadi sesuai dempan vang sering
dikatakan Siradjuddin Abbas bahwa penulisan fatwanya ditujukan untuk
membela dan mempertahankan paham keagamaan ahli sunah waljamaah,
maka ungkapan tersebut boleh jadi ditujukan kepada para pengamal tradisi
keagamaan dalam rangka menguatkan dan lebih meyakinkan amalan yang
selama ini dijalankannya,

Ungkapan A. Hassan, "Biarlah mereka mengajar orang-orang yang
sudah mati, atau kita kata: biarlah bangkai mengajar bangkei. Biarlah
mereka buka sekolah buat mengajar bangkal.™ "Kami rasa, bahwa orang-
orang yang tidak mau terima kebenaran Itu, walau bagaimanapun
banyaknya kita kasih keterangan, tidak akan mereka terima, schagaimana
firman Allah al-An‘am 25" dan ungkapan Siradjuddin Abbas "Dan bagi
orang vang anti yvang in teleh menolak secara a-priorl, walaupun dalil ita
dibawa agak segoni ia tak akan percaya juga, Allah menyesatkan orang
yang dikehendaki-Nya dan memberi hidayah orang yang dikchendaki-
Nya" adalah bentuk kalimat dengan menyebutkan subyck sccara tegas,
yakni kata "mereka” dan "orang yang anti" sebagal sasaran penckanan
dalam pembicarsan. Kata “mereka® dalam ungkapan A. Hassan

" feniuk dafim menerul mogiads alZikir (tuntuten sesustu yang dipengaruhi oleh
keadsan |ahimyvah pendengamya) dibogi menjadi tiga lingkatan, vakni fafam il
kalarn falabl den kalim ke Kalam ihiica sdalsh Eafam yang dirsmpaikan kepoda
pendengar vang Ehal of-afhbod {helum ishy bokne sf-kbabary dan tanpa diperlukan
bentuk faukid  Ka'der pafald adalah kafim yeng disampeikan  kepada st
midareddid {ragu-raga) terhiadap fuster al-kbhaber dom sebaiknyva dipasang taukid,
Adapun  Kalwn fokw? adelah bslam yamp disampsikan kepada zdw” mowbr
{pendengar vang tidak percays pada pwlm ef-khabard, oleh karenanyn wajib dipuscang
tankid. Semakin tinggi pengi a, makn semakin banyak perabod taskidnwa,
Litt Syeikh Makhliif ibn Muhammad al-Badaw], fehiad AN Shank Saliliyah af-
Lubbh si-Musawwan J al’ Allamal af- Shapkl Alrad al-Darachian “Als sl-Risslsh 2-
Mawsanal b al-Javhar af-Moknie §F of-Ma aof wa of-Bayin wa al-Badf' i al-Fayyed
b al-Ralumiin sl-Akhdarf (Hip.: Cpenerbit, Le) 35,

*'' Terjemah ayat 25 al-An‘am; Dun i antara mereka sda orang yang mendengarkan
ibacaankmu, padabal Kami telab moletakkan twiup dl sles hoti mereko (sehingza
mercka tidak) memahamioya dan (kami betakksn) sumbatan di telinganya. Dan
Jikapun mereka melihat segala tamda (kebenaran), mireks tevap tidak mau beriman
kepadanya, sehingpa apabila mereka datang kepadama uniuk membantahme, orng-
orang kaflr 1ty berkats; "Al-Quran imi tidak Tain hamyalah dongengan orang-orang
dahulu."
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memaksudkan kelompok Muslim vang melakukan tradisi talkin mayit,
sedangkan kata "orang yang anti" menunjuk kepada orsng vang tidak
mencrima tradisi 1alkin mayit. Dalam pembahasan ilmu ma'ael™ wmtuk
mencapal susunan falmn yang baffgh (I il sles) maks kafdm
mengalami beberapa proses dari sisi mospad Gadfnye, terkadang dibuang,
disebut, dims‘rifafkan, disstrirabkan, sesuai dengan tuntutan keadaan
yang dipengaruhi oleh tujuan mutakallim dalam rangka mengingatkan
pendengarnya, Proses pembuangan, penyebutan, dil., ini memiliki tujuan,
seperti untuk mengagungkan (p=l2a7), menghing (laYY, diL™ Contoh di
atas, Kata "mercka” dan "orang yang anti” berkedudukan sebagai subyvek
Crrusirad ilaily secara sengaja discbutkan, Penyvebutan musnad ffah oleh
mutakallim (A, Hassan dan Sirsdjuddin Abbas) boleh jadi dimaksudkan
untuk menghina (LlsYY). Tentu vang dihina di sini adalah OTang-orang
yang berscherangan pandangan. Penggunaan ungkapan-ungkapan sepert
itu mengpambarkan adanya upaya saling mempertahankan versi kebenaran
pandangannya meskipun harus dengan menganggap rendah orang lain vang
berscherangan pendapat,

Rataw diperhatikan, pada akhir masing-masing wngkapan, baik A.
Hassan maupun Siradjuddin Abbas menggunakan legitimasi ayat al-
Qur'an. A, Hassan menggunskan kalimat “sebagaimana firman Allah al-
An‘am 23," dan Siradjuddin menggunakan kalimat "Allah menvesatkan
orang vang dikehendaki..." Lagi-lagi, di sini otoritas al-Qur’an digunakan,
Dialam tradisi Islam Sunni sering disampaikan oleh para guru bahwa dalam
Islam tidak dikenal sistem gereja, dan bahwa tidak seorang pum, atau
sekelompok orang, vang menyandang oforitas Tuhan, Kaum Muslim
berusaha keras untuk menemukan kehendak Tuhan, tetapi tak seorang pun
berhak menghlaim memiliki otoritas tersebut. Oleh karena itu setiap
Muslim memiliki potensi untuk membawa kebenaran Tuhan Gapazun
lentang pencapaian kebenaran yang bersifat individual inilsh yang
melahirkan kekayaan dan keraguman ajaran Tslam *"

Memang benar bahwa Islam Sunni memiliki kelemahan dalam hal
struktur otoritas hierarkis dan kelembagaan vang bersifat formal. Tidak
ada suatu badan otoritatil selain Tuhan dan Nahi, tetapt  kKeduanya

B llma me'and adalah bagian ilmu balaghuh vang mwimbshas fentang coro-carn

menyusun kalim yanyg sesunl denpan tuntutan sitmst don kondis, Tijuaniys adsis
. |_4k meTjaga agar tidak legjadi kesalahan di dolam memyampaikean makna,
Syeikh Maikchluf ibn Muhammad al-Bodavwd, Hashivalk ‘A5 Shaed Halliveah af-fobb
al-Afugswwan F al*Aflameh al-Shaydh Alvrad al-Dapanhid Al af-Risilah al-
Msumad by af-Towher al-Afaknn (7 28 Ma'd00 wa af-Bavere wr o-8ac? B al-Sayvid
 Abd al-Ratwnin al-Akfiderd, 53
*7 Khaled Abou EI Fadl, Speaking i God's Mame- felamic Lw, Authority and W
(England: Oxford OX2 TAR, 2001), 9,
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terwakili dalam scjumlah teks nas. Akibatnya teks tersebut berfungsi
sebagal pusat otorites dalam Islam. Pado masa hidupnya, Nabi diakui
sebagal suara otoritatif yang mewakili Kehendak Tuhan. Ia dipandang
sebagai penerima wahyu Tuhan, schingga secara efekiif berperan sebagai
pemegang otoritas dalam masyarakat Muslim paling awal, Namun, setelah
Nahbi wafai, masyarakat Muslim awal menghadapl kemelut serius untuk
pertama kalinya tentang persoalan legitimasi dan oleritas.

Pada masa khulafa' rasyidun, orang Islam berdebat dan berjuang
untuk menentukan orang yang berhak menerima otoritas setelah wafat
Mabi. Mereka vang memungkinkan menjadi calon penerima oforitas itu
antara lain tokoh Quraish, keluarga Nabi, sahebat dekat Nabi, dan para
pemimpin masyarakat Muslim pada umummya. Akhimya berbagai
pembenaran teclogis dikemukakan untuk mendukung peluang masing-
masing calon untuk mendapatkan otoritas yang pernah dimiliki Wabi. Pada
abad ke 2 H, muncuyl calon pemegang otoritas yang sangat kuat, yakni
yang dikenal dengan fugahe. Dan pada abad ke 4 H, otoritas Nabi terwujud
secara tegas dan kokoh dalam konsep hukum lslom dan para penjaganya,
yakni figahs, Akhirnya fatwa yang dikeluarkon oleh ahli hukumlah yang
dipandang sebagai ekspresi Kehendak Tuhan. ™

Menurut Khaled Abou El Fadl, otoritas memiliki dua gifat, yakni
otoritas yang bersifat koersif (coercive amthoriy)™ dan otoritas yang
bersifat persuasif (persuasive authority), Otoritas persuasif inilah yang
dimiliki oleh para fugeba, yang oleh Friedman dikenal dengan istilah
“pemegang atoritag’being an awhoriry" yakni kemampuan uni uk
mengarahkan kevakinan stav perilaku orang lain atas dasar kepercayaan,
karenn fixgahs dipandang memiliki keahlian khusus. Pengetahusn secara
khugus itulah yang menjadi alasan ketundukan orang awam terhadap
ucapan-ucapan pemegang otoritas, meskipun ia tidak memahami dasar
arpumentast darl vcapan terschul. Di sini yang terjadi adalah adanya
pelibatan kekuasaan yang bersifal normatif, Orang lain tunduk bukan
karena jubatan atau kepasitas resminya, tetapi karena |3 memiliki
pengetahivan khusus.**

(Otoritas persuasif melibatkan penggunaan pengarub dan kekuasaan
normetif aias seseorang, Otoritas persuasif memengaruhi orang lain untuk

¥ phaled Atou Bl Fadl, Speaking ér God's Mame, 11-12,

U9 (Mariiss yang bersifar koerail merapakan kemampunn uetuk mengarahkan perilaku
prang lnin dedgnn cars membajuk, mengambll keontengam, mengancan,  atau
menghukum, sehingga vrang yang berakal schat pan tidak mernilikt pilihan lain
kociell menaatinya. ini vang oleh Friedman ~ sebagaimana dikutip oleh Khaled Abou
El Fadl - sebagal otoritas yang dimiliki oleh pejabat/pengunsa yang “memangiu
otoritasfeing i suthory” hukan "pemegang odoritas’'being 4o suthoriy” Likat
Khaled Abau El Fadl, Speaking fn Gods Namre, 15, _

% ghyled Abou El Fadl, Atas Name Tuhea: Dar Fikik Otoriter ke Filih Otoritatil;
Terj. R. Cecep Lukman Yasin (Jakarta: Seranshl, 2004), cet. ke-1, 3738,
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percaya, bertindak atou tidak bertindak sesustu hal, dengan cara
membujuk mereka bahwa hal tersebut adalah sesuatu yang sudah
scharusnya. Ia memengarvhi orang lain untuk percaya behwa bertindak
sesuai dengan arahan tementu sejalan dengan rasa tanggung jawab pribadi
mereka. Istilah kekuasaan nonmatif ini dipinjam oleh Khaled Abou El Fadl
dari Josept Raz, dengan artl yang febih luas, bahwa kekuasaan normatif
vang dimaksudkan El Fadl adalah kemampuan memengaruhi keyakinan
dan tindakan orang lain dengan cara meyskinkan mereka bahwa
ketundukannya terhadap arshan tertentu adalah untuk kepentingan mereka
dan selaras dengan rasa tanggung jawab mereka.”™'

Dengan demikian, kalimat-kalimat atau ungkapan-ungkapan vang
digunakan oleh A. Hassan dan Siradjuddin Abbas di atas dapat dipahami
sebagai upaya untuk memengaruhi pembaca fatwa agar mereka melakukan
alau tidak melakukan sesuatw amalan tentang tradis| keagamaan itu
sebagai bentuk ketundukan dan kepentingan vang selaras dengan tanggung
jowab mercka sebagai Muslim yang scharusnya melakukan atau tidak
melakukan hal tersebut.

Fatwa merupakan naschat dari suatu otoritas mengenei pendirian
hukuin atau ketentuan hukum Islam. Dalam Islam tidak dikenal otoritas
tungeal sebagaimana dalam agama Katolik, Fatwa diberikan schagai
respon terhadap suntu masalah. Sebagian fatwa hanya sekedar menguolang-
ulang berbagai pendapal yang telah dikenal dan, karena itu, fungsinya
yang paling penting adalah penegasan kembali secars resmi, Melalui
fatwa, pemegong otoritas agama (muofti) menyampaikan gagasan dan
pendapat yang pada ujungnya adalah untuk mempengaruhi masyarakat,

Fatwa scbagai alal komunikasi untuk menjelaskan, mempersuasi, dan
mempengaruhi, pada akhimya dimaksudkan juga untuk mengontrol dan
mendominasi pihak lain yang pandanpan dan pagasannya sama maupun
vang berbeda. Terhadap orang lain yang sependapat, maka pengaruh fatwa
berupa tambahnya kevakinan dan kemontapan. Terhadap orang vang tidak
sependapat, maka pengaruh fatwa bisa membuat orang tersebwt rago
terhadap kebenaran amaliah vang selama ini dijalinkan, yang kemudian
bisa juga menyadarkan dan akhimya mengikuti apa yang difstwakan
pemegang otoritas. Jika pengaruh telah didapatkan, secarn otomatis
kontrol dan dominasi pihak yvang dominan juga aken didapat. Hal ini bisa
terjadi pada fatwa apapun termasuk fatwa-fatwa tentang tradisi
keagamaan masyarakat Muslim di Indonesia yang dar dulu sampai
sekarang tetap diperselisihkan pada ulama. Hal vang mendorong para
ulama berupaya mendapatkan pengaruh, kontrol dan dominasi, tidak lain
dimaksudkan untuk melestarikan dan mempertahankan versi kebenaran

®!  Khaled Abou El Fadl, Atas Nama Tmhan, 43 dan foatnote ke 56,
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paharn kezgamaan masing-masing ulama, balk yang mendukumg tradisi
lokal maupun vang menolaknya,

Untuk melihat adanya upava saling mempertahankan versi kebenaran
masing-masing ulama dan sekaligus menggambarkan adanya pertarungan
wacana, tampaknya relevan dikutipkan beberapa tulisan A. Hassan dan
Siradjuddin Abbas. Dalam masalah modernisasi agama, Siradjuddin Abbus
mengatakan:

"Memang sudah agak lama; mungkin setengah abad, dalam masyarakal
Muslim Indonesia terjadi “perang dingin" yong tidak diurmumbkan sntara
orang-orang vang menganut faham modernisasl agama dengan orang-otang
yang menslaknya, Kadang-kadang "perang dingin® itn dengan pidato-pidato
atau majﬁh-majalah dan sekali-sekali terjadi "adu kont™ dalam perdebatan
terbuka.”

Dari pernyataan Siradjuddin Abbas di atas jelas menggambarkan
telah terjadinya pertarimgan antar kelompok Muslim di Indonssia, yakni
kelompok ulama modem dan tradisionalis. Media yang digonakan antara
lain adslah pidato atau ceramah, debat tﬂbui‘:ﬂ.. dan media tulisan, baik
tulisan di majalah™ maupun buku-buku,"™ Materi yarg disampaikan tentu
bermacam-macam, namun materl yang sering menjadi perdebatan biasanya
persoalan hukum Islam atau farwa hukum.

Dalam opaya memperiahankan paham keagamaan, beberapa kali
Siradjuddin Abbas menyatakan secara tegas bahwa tujuan beliau menulis
faiwa adalah ontuk itu. Siradjuddin Abbas dalam masaleh tawasul

mizalnya, mengatakan:

*Saya menulis sebudh karangan yong bertalian dengan tawasul ity
demni untuk kepentingan mempertahonkan fatwa I.:ll.lrn IJ'II al-sunnab wa al-
jama'ah yang menganut amal towasul ity sedari dulu.™ Kalau do'a dengan
tawasul dikatakan syirik (ssbagal kedengaran dideagung-dengunghkon vleh
mubaligh-mubaligh 1slam gadungan) maka tentulah nenck moyang kita umat
[slam vang dilu-dulu sudah musyrik semuanya.

Siradpuddin Abbes, 40 Masalah Agama 2 309,

Majalah-majalah yang diterhitken tahum dua puled dim tige puluhas, entarn lain
mejalah "Pembela Tsdam® dam "Al-Lisan® di Bandueg, Majalah " At-Thabib™ di
Ciiampek Jawa Barst, “Sesra Nahdlatul Ulsma® di Surabaya, "Panji fslam®, "Panjl
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Masyarakat®, dan "Swuara Washlivah" di Medan, “As-Radd wal Mardud®, "Al-Mizan™,
dan "SUARTI (Swra Tarbivak Islamivak) di Bukittinggi, "Al-Munic" dan "Al-

Tttifag wal [irag™ di Padasg. dan [sn-lnin,
¥ Buke-buku vang ditelis A, Hassan, seperti "Soal-Jawab®, Siradjuddin Abbes, sepertl
*40) Masalsh Agama®, buku kumpislan fatwa Nahdiatul Ulama, dan Kumpulen Fatwa
Majelis Tagjih Mubhmnmadiysh,
Siradjuchdin Abbas, 47 Wasalah Agaara £, 1 HE
Siradjuddin Abhas, A7 Masafah A £, 140,
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Pernyataan Siradjuddin  Abbas dalam socal hadiah pahala juga
menegaskan tujuan penulisan fatwanya itu sebagai berikut:

"Kaum  Ahlussunnah wal Jamaah ber'tigsl (mempercavald balwa
menghadiohkan pahala kepada orang laio ity boleh dilakukan, dan orang
vang diberi hadish pohala ilu meadapat Ffaedah & akhiral. ... Komi,
pengarang buku ini menganut aliran dan faham Kaum Ahlussunnab wal
Jama'ah. Karena ity kami mermpercayai (mengi'tigatkan) serupa i'tigat Kaom
Ahlussunnah, buokan saja  mengitigatkan tetapi  menyiarkan  dan
mempertahankan kepercayaan serupa it ™™

Demikian halnya dengan A Hassan, sccara tersurat  ketika
membicarakan masalah over panjaran (dalam bentuk dialog), ia
mengatakan: "ltu semua perkara keeil, karena yang besar dan penting itu
jalah "kebensran”. Di mana ada "kebenaran® tuan-tuan ity akan ada di
sani. Ini sudah maklum.*™ Apa vang dikatakan sebagai kebenaran di sini
tentulah kebenaran dalam versi A. Hassan yang hemdak dipertahankan
olehnyva.

Sebagaimana diketahui, bahwa fatwa sebagal teks™ ketika dianalisis
menggunakan  analisis wacana  kritis maka vyang diselidiki adalah
bagaimana melalui bahasa dalam fatwa, kelompok sosial yang ada saling
bertarung dan mengajukan  versinga masing-masing,  Salah  satu
karakieristik penting dalam analisis wacana kritis adalah, bahwa wacana
diproduksi sebagai hentuk ||Heral:51 dan hobungan dengan orang lain.
Dengan menyelidiki konteks,”" wacana”'' dipandang sebagai sesuatu vang
bertujuan, apakah untuk mempengaruhi, mendebat, membujuk,
menyanggah, bereaksi, dan sebagainya, yang diekspresikan secara sadar
dan terkonirol, bukan di luar kendall dan kessdaran penulisnya

Fatwa A. Hassan dan Siradjuddin Abbas sebagai tokoh yang hidup
pada akhir abad 19 dan awal sbad 20, serta lalwa ying dikeluarkan
Muhammadivah dan Nahdlatul Ulama yang berdirt pada awal abad 20,
tentu dipengaruhl oleh sifvasi dan kondizi zosial baik dalam masalah
keagamaan, politik, maupun masalah lainnya, Fatwa sebagni bentuk

Siredjudifin Abhaz, "Hadial Pahsla,” dalam &0 Advealal Agama |, 196

A, Hassan, Sosnfavah 3, 1020

Teks sdalah semua bemtuk bahasa, bukan banya ksts-kata vang tercerak di benshar
kertas, tetapi jugn semva jenis ckepresi koanunikssi, ucapan, musik, gambar, dil,
Kooteks yakni semun situasi don hal yang berada o luer teks dan mempengandhi
pemiaknlan ‘bohaso, sepertl pastisipan dalam behusa, sepertl latar stops yang
memprosduks wocana, jenis. kelamin, pendidikan, etnis, sguma dil, dan gituasi &
mana teks diprodeksi, seperli setting sosial tertenlu (fempal, wakiie, posis
pembicarapenulis).

Wacana di sini dimaknal sebagsl petautan teks dan konteks secarn bersama-sama
dalam suble prodes koamunikoss,
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interaksi, sejak dari tahapan pembuatannyve sampai pada tshapan
penerapannya tidak bisa terlepas dar konmteks din Lujuan penulisnya.
Dalam konteks sefarah, sebagai akibat dari menyebamya pagasan-gagasan
reformis Muhammad Abduh yang dibawa pare pencari ilmu di Timur
Tengah ke Indonesia, menyebabkan terjadinya dua kecenderungan ulama
Indonesia dalam menyikapi tradisi keagamaan yang telah lama
berkembang di Indonesia. Respon kaum Muslim berbeda-beda dan tokoh-
tokoh terkemuka sering kali berkompetisi, bahkan tidak jarang terjadi
konflik di antara mereka’ dalam rangks memperiahankan paham
keagamaan yang mereka anut,*"

Mengkomunikasikan gagasan dan pesan melalui metode diskusi atau
debat (/adal) pernah dilaksanakan dalam rangka mempertahankan paham
keagamaan pembust fatwa misaloya yang permnuh dilakukan oleh A
Hassan. Perdehatan yang dilakukan A. Hassén berkisar pada maten
teologis dan masalah furviyyah, sehingga yang didebat tidak hanya dar
kalangan Muslim saja, tetapl juga non-Muslim. Bahkan Syafiq A Mughni
menyebut, Persatuan Islam adalah satu-satunya organisasi keagamaan di
Indonesia pada abad XX M yang dikenal schagai suka berdebat dengan A.
Hassan sebagai permbicaranya.”

Adapun transformast gagasan melalul metode ceramah umum yang
pernah mengundang polemik antara lain ceramahnya Kyui Abdul Wahhab

2 Kacm-kasim konflik sassal il mesafnya ferlihar dalam peristiwa tunangan bagi calon
mempelai. Ada beberapa tokoh MNahdlatul Ulama yang menolak lsmaran dari cakon
mensnty ymg kebetulan dia dari keluarga Muhammadiyah dan ateu sebalikeya
[ralam proses pemilihan kepala desa, misainya, sedikit banyak perbedaan pandangan
stow poham  keagamaan jugn berpengaruh tethadsp pembentukim komutitas
penduk uiig politik terentu

"3 G.F. Pljper, penasshal Hindia-Belands sejak 1525-1942, menggambarkan kondis
wwal kehidupan keagamaan di Indonesia diibaratkan schagai “sebunk kolam yang
tenang, pennukaan mimya hanya sckali-schall beriak” Namun kandisi ind Beruban
ketikn terjadi gerakan roformasi yong dilakukan oleh “kaum muda’ yang telsh
mendapatkan pencerahan dari pare pembahar Timar Tengah, Sejok akhir abad ke-19
pemlkirm-pemikian tokeh pembsharn Timur Tengah bonyuk mewsamai par
penuntut ilmu dari Indonesia, yang ketika mereks kembali ke Indoaesia, berussha
untuk mendekatkan Tslam Indoesia kepada Fslam "asli® schagaimans vang ada di
Arub Lihat GUF. Piiper, Seberana Stodl Tentany Sejarab fifam of fodomesia 1900-
J240, terj. Tudjinssh dan Yessy Augusdin (Jakana: UI-PRESE, 1584, 105.

" Perdebatan dilaksanakan antara A. Hassan dengan Rahmat Al dan Abu Bakar Ayyub
{ Abmadiyah Qadivani) teatang kemablan Mirca Gholam Abmad, Kematian Isa,
Wahyu, dsb, Debat inf difakukan tign kali; dua kali di Jakartn don sekali & Bandng
pada 1930, Debat dengan Kaum Tua tertang masalsh Taqlid dan bid'sh, antara lain
dengas KA. Sarusi {Liiikadul Islamiysh Sukabuni), Msjlis Ahlussunanh Bandung,
Mahdetul Ulama di Circhon tahun 1932 (H. Abdul Khais), di Bandung tahan 1935 (A
Wahab Hasbuflah), dan i Gebang tabun 1936 (Msdugl], Pemal jugs berdebat
denpan Kristen tentang kebenaran apama Kristen dan Bibel, kemudian berthebal
dengan seorang atheis (M. Ahsan) dari Malang, dilaksanakan di Gedung Al-Frayad
tahum 1955, Linal Syafig A Mughni, Hassan Sanofing Pemiki fole: Radidal, 80-82.
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Hasbullah (1888-1971)"" Surabaya tentang persoalan taglid, Ceramah ini
dilaksanakun pada tanggal 17 Nopember 1935 di Bandung sebagai
tanggapan dari pandangan A- Hassan yang mengharambkan taglid, Kyai A
Wahab Hasbullah berpendapat bahwa orang yang tidak bisa berijtihad,
wajib bertaglid kepada salah satu imam mazhab yang empat (Hanafi,
Maliki, Syafi'i, dan Hanbali).™ Orang vang bertaglid boleh mengikuti
pendapal mereka baik dengan mengetahui dalilnya mavpun tidak. Orang
yang tidak berilmuo tidak perlu mengetahui dalil-dalilnya, tetapi cukup
dengan mengikwti pendapat gure-gurun mercka. Bagi orang yang telah
memenuhi persyaratan menjadi mujtehid maka diperbolehkan ijtihad,
dengan demikian ijtihad itu boleh dan tidak wajib,""

A Hpssan, dalam acara tabligh umum di Madrasah Al-Irsyad Cirebon
pada tangeal 15 Agusivs 1936 menegaskon kembali bahwa faglid stu
haram dan ijtihad hukomnva wajib.”™ Ceramah umum ini kemuodian
ditanggapd oleb dua ulama Cirebon, yakni Muhammad bin Dan dan Thou
Hasan, yang berpandangan tentang wajibnya taglid sebagaimana pendapat
A. Wahab Hasbullah, Tanggapan senada disampaikan oleh Mahfuzh
Siddiq, zalah seorang pimpinan NU, babwa pada abad 20 ini vang berhak
menyvandang sebagai sryrafid mrusragf hanyalah empat mazhab yang
telab inelembags dalam masvarakat, vaknl miazhab Hanafi, Maliki, Syafi'i,
dan Hanball, sedanghkan vang di lvar mereka disebut mugallid. Nanmuen
demikian, Mahfuzh Siddig tidak menafikan adanya [jtihad secara mutlak,
artinya masih mengakwl pentingnya ijuihad walawpun dengan amat
terbatas.™™

A, Wahhah Hashullsh adalah salah senrang pendinn Mahdatul Ulsma, lakic di Jombang
pada bulan Marct 1832 dan belajar agama di Posdok Pesantren Tambakreje dan
Tebuireng. 1a menjadi gurn opama di Bekoloh Tashwinl Afkar don Mahdlatul Wathan
di Susshaya Sampai akhir hayatayd pada 29 Degember 1971, fa masil mengabat
sebagai Rogs 'Am Mabdstol Ulsma Liket Dehio MNees, The Modemis Afslio
Movement by fndonesie (290 /942 (Singopore; (uford University Press, 1973), 219+
230 Bailuddin Fubri, K5 Abdifwabal Chashulial Sgoad dan Peodier Nabofiare
Llama’(Djakarta; Yamunu, 1972), 11,

¥ Memgenni wajiheya faglid, A, Wahab hashullah berdadil dengan 08, An-Nahl: 43,
"D Kaml Tidak mengotus sehelum kamu, kecuali orang-orang belaki yang Kami beri
wehyu kepada wmerekd, makn berlanyolah kepads oramg yang  mempunysd
pengelahivon jiks Eamu tidak memgetaliui® Mool Muosaly A-Maraghl, ayat sl
memerintakkan kepoda arang yang dngknr pada kenabian Muhammad, karema is
buskcan malai kat, 2gar berianya kepala abl deikr izhli kitab), apakah nabi-nshi mercka
dahsilu il manusia atsu malsiks. Scsungpohiya nebi-nabl terdabulu it adainh
manusia; jogs seperti Mubammad, Libat Mpstafa Al-Mamghi, TaSir AlMaright
Tikd v Jue X1V | Mesir: Shickah Makizhah wa M.i_lba'lh Hl.u!.afﬁ al-Halbi wa
Aubadih, 1971} B9,

1 Lihat Syafig A Mughni, Hassan Bandung Pemider fsfam Radikal, 39,

TV gvafiq A Moghni, Hassanr Beodung Periker felan Badikal 41,

" Manurt Mahfuzh Siddig sehagaimana dikeilp Syafig A, Mughmi, mengenai
perspalon keimanon agams melorang bertaqlid, Tentang masalsh yang fermasuk
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Selain melaly ceramah wmum dan diskusi-diskusi, cara yang relatif
terkonsep dan cukup efektil dalam mengkomunikasikan gagasan adalah
melalui tulisan yang bisa disebarluaskan ke berbagai penjuru dan bisa
dibaca oleh semua orang darl generasi ke generasi berikutnya, Meskipun
kedang-kadang dalam tulisan juga terdapat kalimat-kalimat “gjekan” yang
bisa memicu konflik, namun selayaknya hal itu akan ditanggapi dengan
tulisan pula, Situasi seperti inilah yang akan menumbuhkembangkan
tradisi menulis —fatwa atau lainnya- bagl para tokoh Muslim dalam
memberikan penjelasan dan pencerahan kepada masyarakat. Semua usaha
baik melalui diskusi, ceramah, maupun menulis. dapat dipahami sebagai
cara untuk mempengaruhi audiens sekaligus untuk mempertzhankan
paham keagamaan mereka.

A, Hassan dan kawan-kawannya, tokoh-tokoh terkemuka dari Persis,
dalam rangka perjuangannya telah melakukan berbagai usaha menerbitkan
buku-buku™ dan majalah-majalah sebagai media pengembangan paham-
paham Persis serta sikap-sikapnya terhadap pelbagai masalah baik yang
berkaitan dengan agama, politik dan masyarakat, Majalah yvang pertama
kali terbit falah "Pembela Islam® pada Oktober 1929 kemudian

"hiskis tiif AW stie” eepertl walibiya sembahyang, puncz dan ki, makn tidak perls
dipersoalkan opaksh horus diketahuai dengon iftikad ataw toglid. Tetaps dalam masalah
*hkum ghair mutawalir® maka harus didasarkan stas pomehaman dan analiss
terhadap dalil-dalil vang dijadikan dasar bukum, D4 sinilah terdapst persoalan ijiikad
atau taqlid. Jadi, bagl orang yeng mampu berijtibad i wajib berijiihad, tetapl bagl
vang tidok memenuhi syaral tr_u.ujMLﬁd, ks harus taglel. Kemudian Mahfued Siddsg
segera menambahkan ketersngan bahws selaruh pendapat imam masshab yang erpas
it didasarkin pada al-Qur'an dan hadis, tidak ads bukum yapg semata-meds
hepdasarkan fildran mereks sendirl. Oleh kavems i tidek biss dikotakan hadve
hukam hasl iftiked mercks o bukan hukuny dard sl-Qur’on. Karens jika hukem dtu
bantan mereka sendin, berarli para imem machab o mortad, Odeh korena pendapas
mezhah enpat #u telsh masylwr di masyaraksd, maka tidok perlu lagi Kita
gtz lpsan-olasen dan dpser-dasamya, Intinys Mahfush Siddig menekankan
kehprusan bertaglid. Lihat Syvalfiq A Mughsd, Fassan Benduag Peroilsr felem
Radikad, 43,

U Biku-buku tersebng antara lam adolah buku-buku karva lse Anshard, Muhammaid
Matzir, Mumawar Kholil, dan terutama karys-kares & Hassan yang tidak kurang dati
76, belum termask yang diterbitkan sesndah belian wafat. Likst Syafiq A, Mughal,
Hagzan Randung Pemikiv felam Badibal (Surabaya: Bins [lme, 1994), cet, ke-2, 30

*1  \gjalah Pembela lstam diterbitkan oleh Komite Fernbela Islam dalam mensspon
pihak-pihak yeop menyerang dan menansmkon kebenciaa techedap Islam don wnat
[sfzm. Komite ind dipimpin olel Zamzam dan A, Hassan sehagal penasehal. Majalah
il terbit 72 kali dengan 72 tomod, kemsdisn herendi pada pestenpaban tahun 1935,
Kurang lebih 21 tahon kemudian, yeknl tabun 1936, Pembela Islam diterbitkan
keenbali oleh Persstuan 1slam di Bangil dengan nama Arabeya “Alararared fler
Yang terakhir ini hanya terbit senibilan kali dan beshenti padn Mer 1937, Lihat
Syafig A Mughni, Hessan Bandung Pemilor s Radikal, T6,
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"Majaldh Al-Fatwa™ pada Nopember 1931,™ Majalah "Al-Lisan® pada
Desember 1935," Majalah "At-Tagwa","" Majalah Al-Muslimum® pacla
April 1954 M5

Dalam halaman pengantar Majalah Pembela Tslam - yang scjak lahun
1936 beralih nama dengan Mimapatwl Isham — yang terblt pertama kali
disebutkan bahwa majalah ind diterbitkan kembali untuk mensruskan citg-
cita Pembela lslam serta mencuci bersih segala "daki-daki” sebahagian
besar umat Islam yang bernama khurafat dan bid'ah yang telah, sedang
dan akan tetap menjadi sumber penghalang kemajuan Islam di mana-
Imana.

Dari tulisan yang dicantumkan dalam penganiar Majalah Pembela
Islam tersebut dapat dipahami beberapa hal; pertama, kelabiran majalah
terscbut dimaksudkan untuk memberikan penjelasan kepada kaum Mustim
agar menghindari amalan-amalan yang sesat yang diibaratkan sebapai
“daki-daki" sebahagian Muslim. Kedua, bahwa bertahan mengamalkan
tradisi keagamaan yang dinilai sebagai scsat itu menjadi penghalang
kemajuan Islam. Yang dimaksudkan sebagian besar umat Islam dalam
pernyataan tersebul adalah umat lslam yang mengamelkan tradisi
kengamaan, Penggunaan kata "mencuct bersih” dalam permyataan tersehut
dapat mengasosiasikan adanya perakan pembersihan umot Islam dari
perilaku sesat, Geraken pembersihan menggambarkan adanya sekelompok
Muslim yang menjadi sasaran pembersihan, padahal mereka adalah

" Majalah ini techit dafam Bahass Indonesis berhurel Arab (bl Pegon) unduk
memenuhl kebutuhan orang-ormng yang tidsk suka ataw tidak mampy mensbaca horuf
latin, sedanghan mereka membal shkan pengetahuan spama. Sesusd dengan namsamya,
majalab ini memost pengetahuon agems don hukum agama vang didasarkun pada
f;rnbnmra ARCir'an dan hadis, Majalah ind diasuh oleh Zamzam, Mubammad

unue, Muhunmad Mo'syum, dan Hassan, Libor Svafiq A Mugkni, Bandimg

. Pegmibilr Falave Reaailal '.'Tu i Bk S
Majalah ini sebagal pengpanti Majalah Pembels fslam dan Al-Fatwa vang sudsh

tidnk terhit. Terbit pertamn kali pada 27 Desember 1935 dan berakhir pacla 1 Jumi

1842 dengam 65 nomsar, dikarenakan gewatnya siluasi Indanesia dengan datangnya

Jepang. Sebagaimans majaloh-majatab tnin, majnlah inl juga dijadikon sebagai alat

untuk membentangkan garis-goris perjuangan Persis sema ala propaganda dan

pesaghis serangan-sernngan yang dilancarksn oleh lswansya. Syafig A. Mughni,

Hassan Bandorg Periber felfam Radikal 76,

Majadah ini terbit dalam Bahasa Sunda, wituk memenuhi kehimuhan oesag-orang

Sunda yang tudak mengemi Bahasa Indonesia, dipimpin olsh E Abdurrahman dan

Qomarudin, Terbit 20 somor dan isinva sama dengan Majolsh Al-Lisan, Likst Syufig

= A, Mughai, Haesan Bardone Penfibir Talam Radikad, 79,

Majalah ini secara resmi tidak diterhitkan oleh Persis, tetapi in banvak diisi oleh
tokoh-tokohnys yang terus mengembangkan paham-pahammya Tokoh paling
terkemal adalah A. Qladis Hassan, putra pertama Hassan, dengan ruang khiswe “Kats

2 Berjawsb”, Likat Syafig A Mughni, Hesean Bandung Pemikic fslar Radikal, 79,
Dekutip Syafig A, Mughnd duri “Sepsiah Kata®™, dalom Pemiely fofam 1 (Marel,
1956, 1-2, Lihat Syafiq A Mughni, Hecan Bandung Pemikic ldam Radikel 76,
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pengamal tradisi, Oleh karena itu, unghkapan ini dapat menggambarkan
akan adanva pertarungan dalam wpaya mempertahankan paham keagamasn
masing-masing.

Menurat Mohammad Roem, sesvai dengan namanya, Majalah
Pembela lslam memang tepat sekali untuk zamannya. Bahwa pada masa
tahun 1920-an sampai 1930-an, Islam perlu dibela karena mendapatkn
serangan bertubi-tubi, terutoma dari dunia Barat dan orangnya banyak
berkeliaran di tanah air, termasuk mercka yang mendapatkan pelajaran dan
pengaruh dari dunia barat, di kalangan terpelajar dari bangsa sendiri.
Serangan ilmiah dijawab dengan pembelaan ilmish. Selain ditujukon
kepada dunia Barat, Majalah Pembela [slam juga ditujukan untuk
menyerang kelompok yang melakukan kebiasaan-kebiasaan yang salah
menurt penglihatan Persatuan lslam. Membela dengan cara menyerang
adalah sesuai dengan ilmu militer, artinya pembelaan yang paling baik
adalah menyerang.

Meskipun Persatuan Islam sebagai perperakan ridak permah besas,
tidak mempunyai anggota sampai ratusan ribu atau berjuta-juta, telapi
pikiran-pikiran yang dilancarkan dengan tegas dan tidak scparuh-separuh
menggerakkan orang banyak. Terbitan-terbitannya, baik dalam bentuk
brosur, majalah, dan buku-buku mencapai kalangan lebih luzs dan lebih
besar dari batas-batas anggotanys. Pikirannya yang mencapai kalangan
yang sangal luas sifatnya merangsang, menggugah malsh menantang
untuk  menyambutnya. Orang merasa terpaksa menanggapi  dan
menyatakan setuju atou tidak setuju dengan apa yang dikemukakan olch
Persatuan Islam. Dan kalaou tidak setuju, orang harus mencari alasan
mengapa tidak setuju.™’ _

Selain A, Hassan, tokoh wang juga memiliki ketegaran dalam
membela pahamnya, meskipun pahamnya banyak yang berseberangan
dengan A. Hassan adalah Siradjudin Abbas. Pada tabun 1923, sekembali
Siradjuddin Abbas beserta keluarga dari Mekah ke Indonesia, lalu ia diajak
Sulaiman Arrasuli aktif berkipeah di Perti,™ Pada talum 1935, Perti yang
ketika itu masih merupakan organisasi sosial mengadakan rapat di

" Disarikan Syafiq A Mughni dari pidmo Mr. Moh. Roem poda Perpisahan Siswa
Eiclas ¥ Pessntron Persobwsn lelam. Dimusr dalam Majalah Al-Muslimun, Th VI
W7 (Okiober, 1975, 17-25. Libhat Svafiq A Muphni, Hassan Bandung Peanikir
Lafam Rpediial, 8325,

%€ pody awalsys Pertl bernama PTI (Persatwsn Tarbiyah Islamiyal) yakni sebush
organisasi kaum tua yang henya mengurasi szkolah, Tetapl kemadian berkembang
menjbdi wadak vtk menampung dan mempersatikan segenap slama tradislonad dan
bergerak pula dalam bdang sosial pada wnumnya. Organisasi ini berdin di Candung
tunggal 20 Mei 1930 yang diketshil olch Sultha'in {1906-1988). Delisr Nosr,
Cerakan Modem felam, 241, Lihat jugs Fartar felam df Peater NMasione!! Kesan dad
Analisis Perkembangan Politik fodanesis 1945-1965 (Bandung: Mizan, 2000) cst.

Ke2,77.
il6

Candung Bukit Tinggi pada tanggal |1 Februari 1935 dan kelompok Kaum
Tua sepakat menunjuk Siradjuddin Abbas schagai ketua Pengurus Besar
Persatuan Tarbiyah Islamiyah (PB Perti),™

Dalam masa kepengurusannya, sesuai bakat jumalisnya, Siradjuddin
Abbas berhasil menerbitkan majalah Soerti™ di Bukittinggi, dia sekaligus
sebagai ketua redaktur. Siradjuddin Abbas juga sempat menjadi penulis di
majalah  atRaddy  we  alMarded” yang  isinya  lebih  banyak
mengemukakan masalah-masalah agama. Baik dalam bentuk tanya-jawab
ataw artikel binsa yang tak jarang pula terjadi polemik antara Kaum Muda
dan Kaum Tua.

Siradjuddin Abbas merupakan salah seorang pemimpin Kaum Tua
yang berwatak keras dalam berpolemik demgan Kaum Muoda, kaom
nasionalis dan lain-lain. Hal ini terbukti pada rahun 1938 dia melancarkan
serangan yang amat sengit kepada Dr. H. A Karim Amruollah™
schubungan dengan isi boku-bukunya yang berjudul Pelita Jilid 1T dan al-
Basha'ir. Sebagai tanggapan terhadap buku Pelita, Siradjuddin Abbas
menulis 7 artikel.™ Yang diperdebatkan dengan H. Abdul Karim

" Berdasarkan ADVART Perti yang disshkan dalam koafercnsi tanggal | 1-16 Februr

1935 & Bukittinggi, nama PT] pun resmi diganel dengsn Perti. Tidak diketahui

dengun jelss mengapa PTI di ganti dengan Perti. Adn kemunpkinen singketan yang

terakhir dimaksudican untuk menyvamal Penni, dobush partei yang didirikan oleh
perkunmgpiilan Sumatera Thawalib ofeh kaum muoda fahan 1929, Untuk lebib jelassya
tentong Permil, Lihat Burbsnudin Deye, Cersbse Pembsharee Penubran dslan)

Kasus Sumadern Towal® (Y opyvakerie: Tiara Wocons Group, 1995), oot ke-2, 280

Socarti singlatan das Soeara Perti, Terbit di Bukittinggl Maret 1938, Diplipin olehk

Stradjuddin Abbaz dae redekiue H. Jalabedio. Lihat Alsiddin, "Pemikivan Politik

Persatuan Tarbivah Islamiyah 1945-1970.% 169,

# al-Raddu Wal Mardud adalab majalah yang diterhitkan ofeh organizast [itibad Lllama
Sumatera «i Lodmng Lowss pada 1ahun 1921 vang dipimpin oleh Syekh Abbas Qadi
dan Byekh M. Dijomil Joho. Lihat ElkBnirati. "Corak Pemildran Hubum lsltam
Siradjmldin Abbas" 35,

"™ Abd. Karim Ameullah dikennl sebagal Haji Rosal stau layik De-Er (DR). Lahir di
Sei Batang Mumingoe tahun 1879 M den wafat i Jekarta pada hani Sebiu 12 Juni
1945, Sedelnh mnpecap pendidikan dasar menufdl garis-garis tradisional di Minang,
1 medanjutizan stwdinya di Mekkah tahun 1A%, don kembali ke M isang (ujuls tshm
emudian, Tahun 1903 fa kembali ke Mekkah mmituk kedun kalinya dan pulang ke
Minong talun 15906, In mervpakan rokoh seformis Muslim & Minang vang berhasil
memimpin ggamo dan melskukan pembaharuan terhadap adat-ads vang barysk
menvimpang dar egama Islam, Sumatera Thawalib adalsh merupakon sekolah yang
paling berpengarub yang didirikin tokoh reformes uniuk pertama kalioya [ha pan
merupakan ulame yvamg produktif, 1echakli dengan karva-karvanye seperil, Cenmin
Lorus, foher Asatlr al-Modvillte, sl-Faca Yd pengentor Ushul Figh Sesdi Aman
Tinng Selaomal, al-Kawalkab al-Prarriyah, al-Burkan, al-Basha'ie. Lihae Muril Dyamal,
Iy M oAb Karor Amewnlio: Pedgansnia Dalmm Gervkar Paminbarman Sl o
Mimangkabar padi Awae’ Abad ke- 20 lakanie INES, 200235, 52,

¥ Majalsh Soearti No. 13, th, [11, 1930, Majolah Soearti Mo, |5 th. 111, 1-2. Majaloh
Soearti Mo, 16 th. 11, [-6. Majalah Soearti M. IR th, TI1, 2-9. Majalah Soeasti no. 19
ih, 111, 3-17. Msjaloh Soearti po, 20 ch, 10, 2-5, Majalsh Soeartino. 22, th, 105, 13-E6,
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Amrullah ialzh mengenai isi buku pelita yang mencrangkan tentung T
Orang perempuan yang menurt riwaval pemah dinikahi Rasul tetapl
kemudian diceratkannya,™

Melalul majalah Soerti, Suradjeddin Abbas pemah melancarkan
scrangan kepada Siti Sumandari yang menulis artikel sebanyak dua kali
dalam majalah Bangun tertanggal 15 Oktober dan 1 November 1937 yang
dipimpin oleh Dr. Sutomo,™ Selaln kepada Siti Sumandari, Siradjuddin
Abbas menghadapkan kritikannya kepada Dr. Sutomo, sebagal Ketua
komisi redaksi Majalah Bangun. Sirsdjuddin Abbas amat menvesalkan Dr,
Sutomo selaku pemimpin nastonalis yang selalu menyerukan persatuan
bangsa melakukan perbuaten memecah belah umat Islam Indonesia. Apa
Jadinya bila Muslimin Indonesia vang mayvoritas mengadakan balasan
terhadap kaum Nagionalis, bila agama dan Nabi mercka terus dihina.
Kepada Dr. Sutomo diajukan tuntutan agar meminta maaf kepada kaum
Muslim Indonesia, dan mencabur tulisan itu, dan memberikan balasan
yang selimpal pada redaksi harian Majalah Bangon vang telah memuat
tulisan yang sangat disesalkan itu. Karena banyaknya protes darl berbagai
kalangan seperti kalangan kaum tua dan keum muods, maka pengurus besar
Perindra mengoadakan rapat pimpinan di Solo tanggal 12-12-1937 yang
memut uskan memecat ketua dewan redaksi majalah Bangun yang bernama

[am untuk bukw al-Basha'ir tecdnpal dafam no, 21 th, 11 6-7, Lihat Elkbairsti,
"Carak Pemikiran Hukim Tstam Siradjuddin Albas,” 33,

™ Mengenad perempaan-perempiosn  fersshut  dikstakasmnya kshws salah seorang
digntars mercka nomanya Udek discbutkan, berasal dari suky Banl Ghifar, Ketika
Niihi akan bergaul dengannya setelab akad, Matl melihar wama petih bekas luka poda
kulitnyn dekat ari-arinya. Mabi laly menyurnys unfuk berpakaian keembali clan
sepoya dia pulang ke rumah orasg twanya fni artinys Wabi mencersiksnnya
Keterangan ini telah menimbuikan bermocam-macam reaksi di kalangan mesyarnkst
ketikn e Sebogionnys memmdang ketermngan tersebut sckagal suata penghinasm
terhadap Mahi. Seaknn-akan Nabi adalab seorang Mabi yang suks kawin dan ceral, D
samping fu dari kalangam perampumn ade yang mongangpsy ketesampen temsebul
sehopa penghinass terhadsp Ksum perempuan pada unumaya Elkkairsti, "Corak
Pemikiran Hukwn [Blem Siradjuddin Abbas® 34,

** Dalam mgjalsh Bangen tersebut, Siti Sumandan menulis babwa i menyatakan
setajunya poda ordonansi siksh bercatat yang dikeloarkan olch pemesinist Findia
Belaruda. Tetapi in jugs mengkrnik kehidupan Nabi dan menuduhnya sshagni orang
yong pemah berbuol mesun, yaitu berzing dengan (Qdbshivah dan menvebutnyn
sehagni fun bingka yang bengis dan penggemar perempuan moda Untuk ity St
Sumardlari tefah menpemukakan ayel  Al-Qur'sa dan mengadikannys dzngmn
kemnaanya seruderi. Siradjuddin Abbas memaparken bahwa Siti Somander ingin
menearl popolaritas dan kemungkinan pula ia banyn merupakon penvalur dani her
miEler's wikce yang tidok senang terhadap sjaran Islam dam mempanyni rencana
untuk menghancorkan Islam. Kepada Sitl Sumandari ia nasehatkan agar meminta
maaf, karens Mald Muhammad bagi kaum Muyslimde sdalab orang vang suci dso
belum sab lslami seseorang kalau belum menghormatinye  Elkhairsti, "Corsk

Pemikiren Hukem Islam Siradjuddin Abbas * 34-35.
jlB

RM Suopo Waonohoyo dan anggota komisi redaksi, Suroto, vang telsh
menulis kata pengantar untuk tulisan Siti Sumandari. ™

Pendidikan, lingkungan keluarga, watak dan pendirian  serta
pengulaman hidup Siradjudin Abbas yang lampaknya menjadikan 1a
sebugal  scorang  yang  teguh pendirian  dan  pemberani  dalam
menyampaikan sesuatu pendapal yvang dinilainya sebagai suatu kebenaran,
meskipun ia harus berpolemik dengan banyak orang. Kegemaran menulis
sudah diawali sejak tahun 1933 dan lehih Intensif lagi menjeleng pension
pada tahun 1966 sampai tahun 1970-an, Pada tahun 19701980, ia lehih
memusatkan perhatiannya kepada pengajaran kitab-kitab seperti kitab
tafsir, fikik, dan hadis. Pada 5 Agustus 1980, beliau wafal,

Untuk mempertegas lagi konteks sosisl penulizan fatwa Siradjuddin
Abbas, dapat dilihat misalnya pada fatwanya tentang hadiah pahala - edisi
huruf latin/Indonesia - yang ditulisnya dilatarbelakangi oleh permintaan
duri seorang guru besar umat [slam dari Tapanuli yang tinggal di Padang
Sidempuan. Peristiwa ini terjadi pads tahun 1966, ketika sang puru datang
ke Jukarta dengan membawa sebuah naskah dari buky "masalah Hadiah
Pahala” yang ditulis oleh Siradfuddin Abbas 30 tahun vang lalo dalam
fulisan huruf "Arab.™" Tokoh dari Tepanuli ini meminta agar Siradjuddin
Abbas mencetak ulang bukunya tersebut, karena sangat dibutuhkan wnar,
Karena naskah vang asli sudah tidak ditemukan, dan satu-satunya naskah
yang dibawa sang guru tadi dibawa pulang, karena taky hilang, maka
Siradjuddin Abbas menulis buku baru yang inti pembahasannya sama
dalam huruf latin/Indonesia.

Pada bagian pembuka kata (pendahuluan), Siradjuddin Abhas
menggambarkan kondisi sosial masyarakat Bukittinggi yang diselimuti
oleh konflik keagamsan karena adanya fatwa-fatwa yang saling
berlawanan. Pada tahun 1966, dia mengisahkan sebagai berikut:

Lebih kurang 30 tahun yang lalu di Sumaters Barn: timbul kegoncangan
kaum berngama akibat suaty farwa bary dori beberapa orang muballigh yang
tidak bertanggung fawab yang memfaiwakan bahwa menghadiahkan pahaln
tahlil, pahals wakaf, pahala bacasn syat suci, sedekah, dan lain.lain
sebagainya kepada kaum kershat yang telah meninggal dunia, tidak
berfaedah dan tidak akan sampai kepodanya, sia-sin saja. Ada pula fatws
lebih txjam dari itu, yang menpatakan bahwa pekerjean itn bid"ah, haram,
masuk neraka karena tidak ada alasan dart Al-Quran dan hadis Nabi. Ulama-
ulsma tua menjadi goncang, kaum Muslimin pengikutnya pun poncang
karena fatwea ind berlainan dari yang selalu didengarnya, berlsinan dari ibadat

Alchimya Siti Sumandari dan tussnganaye, Suroto memiata manf pada masyarakal
Islam Tndonesia. Juga Sastrobaliomo aynh Siti Bumandari meryatakan penyesalan dan
inemintakas maal sz kesalshan anskoya,

" Siradjuddin Abbas, £0 Masatsh Agama {, 194.
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vang dikerjakannya setiap bori, dan bzhkan berlainan dari itigad dan
kepercayaan yang disnutmya.’™

Apa yang dikatakan oleh Siradjuddin Abbas di atas menegaskan
beberapa hal; yang pertama, bahwa pada sekitar tahun 1930-an di daerah
Sumatera Barat dan di beberapa daerah lain di Jawa terjadi konflik sosial
keagamaan vang dipicu oleh adanya fatwa baru ataw permyataan dari para
muballigh (kavm muda). Yang kedua, bahwa fatwa yang dimaksudkan
adalah fatwa tentang tradisi keagamaan masyarakat Muslim yang sudah
puluhan tahun tradisi itu dijelankan cleh mercka, karena hal itu divakini
benar dan berfacdah bahkan disunnghkan berdasarkon farwa ulama
mercka. Yanp ketign, bahwa kaum muda dan kaum tua memiliki
perbedaan i'tigat dan paham keagamasn.

Kalau melihat data sejarah di Indonesia, konflik yang dipico oleh
perbedasn  psham  keagamaan terutama  pandangan tentang  tradisi
keagamasn masyarakat Muslim di Indonesin, paling tidak sedah
mengalami tiga fase titik kecenderungan meningkat. Titik kecenderungan
itu ditandai dengan mendngkatnya infensitas pembahasan mengesnal fradisi
lokal oleh para pendukung dan penolaknyva, Fase pertama terjadi pada awal
abad 20, sekitar tahun 1930-an. Pada fase ini, konflik dipicu oleh adanya
gerakan pernurnian (purifikasi) agidah umat [slam tanpa oda nuansa
politik. Buktinya bshwa umat Islam secara politik berada dalam satu
wadah politik, yakni MIAL (Madjlisnl Islamil A'la Indonesia), sebuah
hadan federasi organisasi-organisasi Islam.™ Pada fase ini masyarakat
Muslim Indonesia bersatu dalam menghadap! musuh dari luar, yakni
penjajah Belanda yang sampai tahun 1949 baru mengakui kemerdeknan
Indonesia, Pada tahun-tahun ini, konflik justru terjadi antara kelompok
nasionalis dengan kelompok Islam. Salah satu tokoh Islam sant itu adalah
Abikusno Tjukmsﬂiﬂmu. sedangkan tokoh utama kaum nasionalis “privayi”
adatah Soekamo."

" Qiradjuddin Abbas, 40 Masalah Agama [, 194, Pemyatamn yang senada jugn
disampaikan Sirmdjeddin Abbas paxla pengantar penidisan Fatwa makalah awaul
dalzm mendo’a. Lihe Sicadjoddin Abbas, 40 Mesaleh dgama J, 130

®' Daniel 5. Lev, Sl Couts {n fodonests: A stidy in tive Polirical Basses of Legal
Festirmtons, Terj. Zaeni Ahmad Mosh (Jakaste PT Infermasa, 1900, cer, ke-1, 34,

W Dalam buku biography politik Sockarso vasg ditulis Bermard Dahm, Sockeme amd
The Strugple for Tndonesian Independence -Sockamn dan Perjuangan ke Arsh
Iedonesia Mendeka- (Mew Yook and Loodon: Comell University Press, |969)
dikatakan baliwa persalngan antors nasionabis dan lslam sshenmamys tidak begitu
kelas, dan dalem kenyaiasm merupakan bagian derl kescpakotan herssma umluk
mepcapai kemerdekaan, Pendapm ini dibsnrabh oleh Dandel 5. Lev, Berda dan
Anderson, bahwa koaflik antara nasionaliz dam Elam justru terus berlangsung, Likat
Dianiel 5. Lev, Folamic Cours i fodoresta, 52
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Fase kedua, terjadi pada pertengahan abad 20, sekitar tahun 1950-an.
Pada fase ini konflik tidak hamya didorong oleh adanye perbedaan
pandangan tentang tradisi lokal dan tujuan purifikasi, tetapi juga sudah
diwarnai oleh nuansa politik. Yang perlu diingst pada fase ini adalah
bahwa musuh bersama (penjajah Belanda) sudah tidak ada dan rakyat
Indonesia dihadapkan pada persiapan Pemilu pertama tahun 1955, Partai
yang sudah ada saat itu yang mewadshi unat lslam darl berbagai
organisasi keagamaan adalah Masyumi. Oleh karena Masyumi merupakan
otganisasi politik kesatvan, maka anggota-anggotanya memiliki perbedaan
pandangan dalam masalah kesgamaan, politik, ckonomi, dan sosial,
Muhammadiyah dikenal sebagai berpandangan keagamaan dengan corak
"modem” berbeds dengan Nahdatul Ulama. Meskipun Muhammadiyah
dalam beberapa hal sama pandangan dengan Persis, tetapi Muhammadiyah
dikenal sebagai kelompok "moderat”, sedangkan Persis menyebut dirinya
sendirl berpandangan "radikal revolustoner,” terang-terangan, tidak samar-
samar, lanpa ragu-ragu dengan hati vang tegub. Perbedaan pandangan dari
anggota-anggota Masywni dan dimungkinkan oleh karena persoalan
perebutin kekuasasn dalam tubuh partai, dan vang lainnya, maka NU,
Perti, dan PSII keluar dari keanggotaan Masyumi,"™" Hal ini bisa dilihat
melalu ad:ﬁ_:;ﬁu pemisahan Nahdlatul Ulama darl partai Masyumi pada
tabium 1952

Fase ketiga, terjedi pada awal abad 21, sekitar ahun 2000-an. Konflik
pada Fase ini lebih dipicu olch masuknya paham salafi secara massif di
Indonesia, yong ditandai munculnya kelompok Islam Transnasional, "™

" Pramiel 5. Lev, fdwric Courts in frdoacsiz, ),

"3 Daniel 8, Lov, falamic Courts in fndoncsia, 65,

1 Perkombangan Pemikiron Elam i Indonesia akhir-akhic ini ditandsi dengan
bipolarisasl yang cukup tajam antars kalongan Meologh lslam Kebsngisan dan
1deotogi Islam Transnasbomal, 1desdogi lslam Kebangsasn yang dimaksudkan i =i
adalsh Organisasi-organisasi Islom & Endonesia vang mengakui keberadzam dan
menjags kewfuhan MERE seria memperjuangkon diterapkmnya syarint [lam dalam
kerengkn Megera-Hmngsa (Notlon Siste) Indonesia. Sementorn Ideologl Islam
Transnasional adalsh kelompok Istam yang berkevakinan baboa Tslam merupakan
ajazan Universal menembus' menegasi batas-batas nang dan pegarm, schingga perlu
adinys “satu kepemimpinon Tslam' bagi seluruh ksum muslimio di donip, Pokam
pertams, diwakill oleh I oemas Islam besar yaily MU dan Mubammadivah.
Sedamgkon yong mewakill paharm kedun antara lain Hitkut Tahrir Iidomesis,
Ikbwanul Muyslimin  (PKS) dan  Salefi, Diskses 3 Jasuad - 2013 dari
hitpe/redovelogin wondpresscpm 00T 2R denlogi- siam-kebangsaan-versus-
idealagi-islam-transnasional,

Georakas garts keras dransnasional Ji Indonssia terdinl darl kelompok-kelompok di
dalam dmn di loar ikstiusi pemerintshon'paremen yang saling mendukung untek
mencapai agends bersamn merekn. Bahaya paling jelas adafah identifikasi I=lam
dengen ideobogi Wabahilkhwanal Muslimin vang sangat ampuh memboedohi umar
Bsdam. Mereks menyuzup ke bidang-biding kehidupan bangsa Indonesia. Diakses
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Kami tidak akan membahas hal ini secara detail, karena pemaparan ini
hanya dimaksudkan untuk menggambarkan secara kronologis terjadinya
keberulangan meningkainya tensi konflik yang dilatarbelakangi oleh
persoatan pemahaman keagamaan tentang tradisi lokal,

Konteks sosial di atas, baik yang dialami olch A. Hassan maupun
Siradjuddin Abbas dapal dikalakan sebagai sesuatu yang berada di luar
teks. Tetapi konteks tersebul baik langsung ataupun tidak divakini dapat
mempengaruhi diksi (pemilihan) den penggunaan kosa kata tertentu dan
ungkapan yang digunakan oleh A. Hassan dan Siradjuddin Abbas dalam
berfatwa.

Perbedaan pendapat ulama tentang tradisi keagamaan masyarakat
Muslim, seperti persoalan, apaksh pahala amalan orang yang masih hidup
biza dikiimkan kepada orang yang sudsh mati atau tidak, sesumgguhnya
merupakan persoslan yvang telsh dibshas dan menurut schagian orang
dianggap telah selesai ditetapkan oleh ulama-ulama terdahulu. Jika
demikian, mengapa ulama-ulama sesodahnya, bahkan sampai sekarang
masih tetap bersitegang dengan berbagai cara untuk menyampaikan fatwa-
fatwa wlama terdahudu tersebut kepada umat? Jika dilihat dari sisi sejarah
kehidupan A. Hassan dan Siradjuddin Abbas, mereka adalah tokoh-tokoh
yang hidup pada akhir abad 19 dan awal abad 20 M. Jauh sebelum masa
kehidupan mereka, persoalan ini telah dibahas oleh misainya Ibn
Taymivah, Shatibi, Imam Nawawi, dil. Dengan demikian dapat dikatakan
bahwa memproduksi kembali fatwa-fatwa terdahulu dengan cara dan gaya
mereka masing-masing, termasuk dalam mengeunakan unghkepan-
ungkapan melalui bahasa, merupakan bukti bahwa fatwa diproduksi
kembali bukan tanpa tujuan, tetapi memiliki tujuan tertentu. Apakah
aktivitas memberikan fatwa itu disnggap sehagai kewnjiban seorang 'alim
untuk memberikan penjelasan (kewajiban agama), untuk mempengaruhi,
membujuk, mendebat, menyanggah, dan sebagainya, yang pada intinya,
baik ulama tradisionalis maupun modemis, mereka membela versi
kebenaran paham keagsmasn masing-masing.

[ari uraian pads sub bab ini dapat diambil kesimpulan balvwa
produksi teks farwa A, Hassan dan Siradjuddin Abbas tentang tradisi
keagamaan masyarzkat Muslim di Indonesia memiliki duz makna, yakni
makna fungsional dan makna sosial, Secara fungsional, produksi fatwa
memiliki dimensi kepentingan, yakni menjelaskan, menyanggah,
mempengaruhi dan mempertahankan versi kebenaran paham keagamaan
masing-masing.

Secara sosial, produksi teks fatwa juga dapat menggambarkan praktik
sosial, Bahwa fatwa tentang tradisi keagamaan masyarakat Muslim di

pada 3 Jaouari 2013 dari  pip: e goodads combook show /6488615 usi-
negarn-istam

i

Indoncsia  menggambarkan  adanya pertarungan  kelompok  ulama
tradisionalis dan modemis. A. Hassan sebagai representash nlama modernis
teridentifikasi sebagai kelompok sosial yang "menolak tradisi” dan
berposisi sehagai pihak "penverang,” sedangkan Siradjuddin Abbas sebagai
representasi ulama tradisionalis, teridentifikasi scbagei "pembela tradisi®
dan herposisi scbagai  kelompok sosial “yang  bertahan® Mercka
membangun wacana [slam Indonesia dengen wataknya yang berbeda, A
Hassan mewacanakan [slam yang "murmi™ yang techindar dar pengarub
tradizi fokal, sementara Siradjuddin Abbas mewacanakan [slam yang
berakulturasi denpan tradisi lokal. Oleh karena itu A. Hassan mengamibil
sikap radikal dalam dakwehnya, sementara Siradjuddin Abbas justru
sangat toleran dan luwes, karena A. Hassan cenderung melihat tradisi lokal
dari sisi ada tidaknya teks dalil khusus tentang hal itu, sementara
Siradjuddin Abbas melihat sisi substansi tradisi ltu apakah berientangan
dengan dalil umum atau tidak
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BAB VI
PENUTUP

A, Kesimpulan

Berdasarksn data beserta analisis vang dizajikan pada bab-bab
sebelumnya, dapal disimpulkan balwa paham keagamaan berpengarch
terhadap pemilihan dalil dan metode penetapan hukum, Kesimpulan ini
didasarkan pada kajian terhadap isrinfar hukum A. Hassan dan Siradjuddin
Abbas dalam masalah tradisi keagamaan masyarakat Muslim di Indonesia,
Masing-masing pihak cenderung hanyva menonjolkan fakts dan teori vang
mendubung pendapatnya, dan pada saat yang sama berusaha mengabaikan
bahkon menvembunyikan fakta dan teor yang mendukung pendapat pihak
lawannva. Hal ini wajar, karena setiap ulama bahkan setiagp Muslim diberi
kebebasan untuk melakukan dstinbay hukom, sebapai konsekuensi dari
tidak adanya ororitas tunggal dalam penetapan hukum dalam Islam.

Kesimpulan inl didukung oleh bukti, bahwa dalam proses penetapan
hukum antora A, Hassan dan Siradjuddin Abbas terdapat persamaan dan
perbedaan. Persamaannya terletak pada keduanya memulai fatwanya
dengan memaparkan hakikat persoalen yung skan dibahas, kemuodian
mencarikan dasar hukumnya dari ayat-ayat Alquran dan hedis, dilanjutkan
dengan istidlal hukum. Yang berbeda adalah, A. Hassan cenderung tidak
mengeunakon qgaul wlama dalam fatwanya, sementars Siradjuddin Abbasg
justru mencant umkan pendapat para ulama untuk menguatkan pandangan
hukumnya. Dan kalau dilihat dari perbedaan metode istinbat yang dipilih
oleh A. Hassan dan Siradjuddin Abbas di bidang skidak, akhlak. ibadah,
dan mu'amalah, maka dapat disimpulkan bahwa A, Hassan, dalam masalah
akidah, akhlak, don ibadsh tampak literalis, sementara dalam bideng
muamalah josru kontekstwalis, Sedampkon Sicadjuddin Abbag, dalam
masalah akidah, (badah, dan akhlak cendecung kontekstualiz, tetapi dalam
miazalah mu'amalah justru literalis.

Dalam masalah selamatan kematian (hadiah pahala), A. Hassan dan
Siradjuddin Abbas sama-sama menempuh metode favany, tetapl A, Hassan
memilih memaknal ayat 3% An-Najm berfaku umum, baik untuk umat
Nabi Musa dan Thrahim maupun Muhammad, dengan melakukan
penolakan terhadap nasakh avat 39 an-Najm dengan af-Tur avat 21,
Sementara  itu, Siradjueddin Abbas, denpan melihat konteks dari
keseluruhan avat, memberlakukan ayat 39 an-Najm secara khusus (berlaku
hanya untuk umat Mabi Musa dan Ibrahim). Bagi umat Muhammad
berlaku ayat 21 at-Tur sebagai vang menasakh avat 3% an-Majm. Dengan
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adanya perbedaan pilihan metode antara keduanya, maka A. Hassan
menyimpulkan bahwa sclamatan kematian terlarang dan hadiah pahala
tidak akan sampai kepada si mayit, sedangkan Siradjuddin Abbas
berkesimpulan bahwa selamatan kematian merupakan tradisi baik dan
dinilai schagai bidah fasanah, dan pahala amal orang vang masih hidup
yang dihadiahkan dapat sumpai kepada si mati. Ini sesuai dengan paham
keagamaan mercka mengenad konsep nasikh-mansukh

Dalam kasus aktivitas seputar kuburan (tatkin mayit), baik A. Hassan
maupun Siradjuddin Abbas menggunakan metode hayani, tetapi A. Hassan
memilih menggenakan makna harfish/hakiki kata al-mawta (an-Naml:&0)
dan mam 7 al-gubidr (Fatic22) sebagai orang yg mati fisik, sedanghkan
Siradjuddin Abbas memberlakuksn makna majazi kata almawts (an-
Naml:B0 dan ar-Rum:52) dan man 7 al-gubur (Fatinl2), sebagai orang
kafir yang matl hati dan pendengarannya, dengan melihat konteks dari
keselurvhan rangkalan ayat terscbut. Disamping ftu mereka berbeda dalam
memberikan status hadis Abi Umamah, A Hassan menilainya sebagai
hadis ¢z 7f oleh karenanya tidak dapat dijadikan sebagai dalil hukum,
sedangkan Siradjuddin Abbas menilsinya sebagal hadis ¢ yang naik
derajat menjadi basan fghairihi. Akhimya A. Hassan menyimpulkan
bahwa talkin mayit hukumnya terlarang dan tidak ada facdahnya bagi si
mayit, sedangken Siradjuddin Abbas menyimpulkan bahwa talkin mayit
hukumnya sunnah dan ada manfaatnya bagi si mayit.

Dulsm masalash peringatan maulid Nabi, antara A. Hassan dan
Siradjuddin Abbas berbeda dalam memilih metode fstdnbar hukum. A
Hassan memilih menggunakan metode sadd al-dhari'al, yakni upaya
menutup jalan agar umat Islam tidak jatuh pada /tigar (keyakinan) berupa
kemungkinan memposisikan Nabi saw pada posisi sederajat dengan Tuhan,
dan kerusakan amal, misalnya melakuken aktivitas tambahan dari
peringatan maulid dengan perbuatan maksiat dan mumgkarar. E'_rredangkan
Siradjuddin  Abbas memilih menggunakan metode Bayani, dengan
memaknai kata ‘ezzara pada ayat 157 Al-A'raf dan ayat 12 al-Maidah
gecara hakiki dengan makna mengagungkan atay memuliakan dan
menghormati Nabi. Peringatan maulid adalah salah satu cara/wasilahnya.
Dia juga menggunakan metode giyes, yakni menggivaskan peringatan
maulid dengan perbuatan mengambil pelajaran dari kisah masa lalu {ayat
111 OS. Yusuf). Sclain itu dia juga memilih menggunakan metode
magiakah mursalzh, yang intinya mengambil manfaat dan menolak
madarat, Manfast peringatan maulid terletak pada “adanya upaya
pengagungan atau ta'zim sebagal bukti rasa malabbal kepada Rasulullah
dan untuk membangkitkan semangst umat Muslim dalam rangka
mencontoh baginds Rasulullah dalam kehidupan. Akhirnya A. Hassan
berkesimpulan  bahwa peringaten maulid itu bidah terlarang atau
membodohkan diri sendiri, karena diduga tidak memiliki landasan
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normatif darl Alguran dan hadis. Sedangken  Siradjuddin | Abbas
berkesimpulan bahwa peringatan maoulid merupakan tradisi baik dan
dinilai sebagai bidah fasanah.

Dalam masalah tawasul, A, Hassan memilih menggunakan metods
faigih, sedanghkan Siradjuddin Abbas memilih metode alfam ‘v wa al-raufy
{dengan mengkompromikan seluruh dalil). Oleh karens itu A. Hassan
membolchkan tawasul hanya kepada orang yvang masih hidup. Tawasol
kepada yang sudah mati dan dengan menggunakan kata-kata "juh, hag,
berkat, dil.,” dengan memanggil-manggil orang yang sudah mali seperti
"Ya walivallah, va Rasulallsh" adalsh terlarang. Adapun Siradjuddin
Abbas membolehkan bertawasul dengan orang yang masth hidup mavpun
yang telah wafat. Tawasul dengan menggunakan kata-kata “jah, hag,
berkat, dIl.." dengan memanggil-manggil orang vang sudah mat! seperti
"Y'a waliyallah, va Resulaliah” tidak terlarang.

Mengenai masalah membaca af-fatifah di belakang imam, A, Hassan
menggunakan metode af-Jam ‘v wa alrawilig (menghompromikan semua
dalil} baik yang menyuruh mendengarkan bacaan Alguran secara umum
maupun dalil yang melarang malomum membaca apapun di belakang
imam. Dengan demikian ia berkesimpulan bahwa makmum tidak wajib
membaca  al-fErihah pada saat ia mendengar bacaan imamnya, dan
makmum wajib membaca af~frdhah saat ia tidak mendengar bacaan
imamnys. Pandangan ini sesusi dengan pandangan Malikivah dan
Hanabilah. Sementara Siradjuddin Abbas menggunakan metode fakhsls
dan fagih Keumuman ayat 204 Q5. Al-A‘raf ditakhsis dengan hadis vang
mewajibkan membaca al-farifah baik bagi imam atau makmum. Farfdh
dipumakan untuk memilih hadis yang tetap mewajibkan makmum
membaca al-ftihah secara sim dan meninggalkan hadis yang melarang
makmum membaca apapun di belakang imam. Akhirnya ia berkezsimpulan
balwa makmum wajib membaca ai-fatihah dibelakang imam secara sirr,
bukan dalam hati. Pandangan ini sesuai dengan pandangan Syafiiyah

Dalam kasus melafalkan niat, Siradjuddin Abbas menggunakan
metode giyas, yakni menghkiackan niat salat dengan niat haji karena sama-
sami sebagal sprana mendekatkan diri kepada Allah, Kalau melafalkan
niat haji disumahkan, maka melafalkan niat sembalvang hukumnya juga
sunah. Pendapat ini sesual pandangan Syafi'ivah. Adapun A Hassan jusgtru
menolak metode givas, dengan alasan salwd (3 A5 Y. Akhimya ia
berkesimpulan bahwa melafalkan niat hukwmnya terlarang, bidah dalalal,
Ini sesuni dengan pandangan [bn Taimiyah.

Dalam masalah riba, A, Hassan menggunakan metode Tafyfh. Ta tidak
mengakui adanya riba fadl meskipun didasarkan pada hadis sahlh, dan
dalam masalah perdagangan, fa mencukupkan dengan dalil Q5. An-Nisa':
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29 (pdie =i e B0E). Yang ada hanyalah riba nasi'ah. Dalam masalah
bunga bank, ia menggunakan metode bayand terkait dengan lafal Bl

f2elis schagal gavrd syarat dan menggunakan metode masfafah

mitrsalaly 1a tampak kontekstualis dengan melihat sist positifnya, schingga
berkesimpulan bahwa sistem pembungaan uang asalkan tidak berlipat
ganda diperbolehkan, Sementara itu, Siradjuddin Abbas mengamalkan
makna tekstual hadis tentang riba /&gl Riba fad] dan nasi'ah keduanya
diakui eksistensinya. Dan dalam masalah bunga bank, is menggunakan

metode bavaef untuk memaknai kata Lislias 'i.il..m.:nlnr1 bukan sebagal gapyid

tetapl keterangan tentang tercelanya prakiik riba. Jadi, bungs bank
memenuhi kriteria riba nasi'ah, karena itu sedikit atau banyak hukumnya
haram. la tampak literalis, dan selalu melihat sisi negatifnya dari pada sisi
positifiya. Karena itu ia dapat dikatakan menggunaken metode sadd al-
dihari'ah.

Yang terakhir, dalam kasus lotre, Jstinbay A. Hassan tidak semata-
mata mendasarkan pada makna literal nas, tetapi lebih mempertimbangkan
konteks sosial yang berkembang di masyarakat. Dia  cenderung
menggunakan konsep maslafah mursafah, vakni melibat sisi manfaat dan
madaral darl masalah lotre. Dengan demikian ia berkesimpulan bahwa
membeli lotre hukumnya haram, tetapi mengadakan dan menerima uang
lotre  hukumnya boleh, karema peratwran  dari  pemerintaah
membolehkannya. Sedangkan Siradjuddin Abbas memilih metode bayanf
dalam memaknai ayat-ayet maisir, 5. Al-Bagarah 219 dan al-Maidah 90-
@1. Dia lebih melihat sisi negatifnva, schingga metode vang tepat adalah
sadd af-dhariah, Jadi, lotre hukumnyva haram, baik mengadakan, membeli
atau menerima uang hasil lotre, meskipun pemerintah membolehkan,

Penelitian ini juga menemukan dua makna dibalik proses produksi
fatwa delam masaleh tradisi keagamaan masyarakat Muslim di Indonesia,
yakni makns fungsional dan makna sosial. Secara fumgsional, proses
produksi tatwa memiliki dimensi kepentingan, vakni menjelaskan,
menyanggah, mempengarvhi dan memperntghankan versl kebenaran paham
keagamaan masing-masing. Fatwa sebagai teks ditulis dalam konicksnya
sendiri dan melalui bahasa (pilihan kosa kata dan kalimat) A. Hassan dan
Siradjuddin  Abbas menjadikannya sebagal alat untuk menjelaskan,
memperseasl, membantah, menyanggah, dan lainaya, vang pada intinva
adalah untuk mempertahankan versi kebenaran paham keggamain masing-
masing, karena bahasa bukanlah sesvatu vang netral, tefapd mempunval
aspek atou muatan tertentu. Jadi teks fatwa A, Hassan dan Siradjuddin
Abbas tentang tradisi keagamasn masyarakat Muslim di Indonesia
memiliki dimensi kepentingan.  Kesimpulan ini mendukung pendapat
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Michel Foucault bahwa sctiap teks mengandung {memiliki dimensi)
kepentingan, baik politik, ckonomi. mavpun ideclogi atau  paham
keagamaan. Bagi Michel Foucault, berfilsafat bukan lagi mencari
klehn?,namn sebagai poros kanonis melainkan melibat bagaimana wacana ity
dibentuk dan tampil sebagai kebenaran. Berfilsafat adalah mengurai sejarah
gagasan unfuk mengenali unot-urutan, berbagai cara pengujaran yang
mengungkapkan pembenaran dan penyvangkalan, vang mengatakan hal
yang depat diterima dan yang tidak dapat ditolerir.

Secara sosial, produksi teks fatwa juga dapat menggambarkan praktik
sosial. Bahwa fatwa tentang tradisi keagamaan masyvarakat Muslim di
Indonesia menggambarkan adanys  pertarungan  kelompok  wlama
tradisionalis dan modernis. A Hassan sebagai represeniasi ulama modernis
teridentifikasi sebapui kelompok sosial yang “menolak tradisi® dan
berposisi sebagai pihak "penyerang,” sedangkan Siradjuddin Abbas sebapai
representasi ulama tradisionalis, teridentifikesi sebagai "pembela tradisi
dan berposisl  sebagai  kelompok sosial “vang  bertshan” Mercka
membangun wacana [slam Indonesia dengan waraknya yang berbeda, A,
Hassan mewacanakan lslam yang “mumi® yang terhindar dari pengaruh
tradisi lokal, sementara Siradjuddin Abbas mewacanakan Islam yang
berakulturasi dengan tradisi lokal. Oleh karena ity A. Hassan menganthil
sikap radikal dalam dakwahnya, sementars Sicadjuddin Abbas justru
sangal toleran dan luwes, karena A. Hassan cenderung melihat tradisi lokal
danl sisi ada tidaknya teks dalil khusus tentany hal flu, sementara
Siradjuddin Abbas melihat sisl substansi tradisi tu spakah bertentangan
dengan dalil umum wtaw tidak Kesimpulan ini mendukung pandangan
Roger Fowler, bahwa bahasa menggambarkan bagaimana pertarungan
sosial terjadi. Senada dengan Roger Fowler, Norman Fairdough dan Ruth
Wodak melihat pemakaian bahasa dalam twiuran dan tulisan sebapai
bentuk dari praktik sosial. Melalui bahasa kelompok sosial vang ada saling
bertarung dan mengajukan versinya masing-masing.

A. Hassan sebagai representasi ulama modernis dan Siradjuddin
Abbas schagsi representasi ulama tradisionalis mempunyai versi atau
pendapat sendiri-sendiri atas suatu masalah. Mereka mempunyai klaim
kebenaran, dasar pembenar dan penjelas mengenai masalah. Mereka bukan
hanya mempunyal versi yang berbeda, tetapi juga berosaha agar versinya
vang dianggap paling benar dan lebih menentukan dalam mempengaruhi
publik. Dalam upaya memenangkan penerimaan publik tersehut, masing=
masing pihak menggunakan kosakata dan kalimat sendiri  dalam
memaksakan agar kosakata dan kalimatnya vang lebih diterima olch
publik. Jadi metode fsrinhat dan pemiliban dalil ayat dan hadis vang
dilakukan oleh A. Hassan dan Siradjuddin Abbas dalam menclapkan
hukum tradisi keagamaan masyarakat Muslim di Indonesia adalah dasar
pembenar dari klaim kebenaran pendapat masing-masing,
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B. Implikasi Penelitian

Berkait dengan kesimpulan bahwa psham keagamaan berpengarub
terhadap pemilihan dalil dan metode penctapan hukum, maka periu
dilakukan terus kajian tentang hubungan antara pemilihan dalil dan
metode fstinbar dengan paham keagamaan, Hal ini penting dalam rangka
untuk mendukung atsu menclak kesimpulan tersebut, karcna penulis
menyadari bahwa kajian ini hanya difokuskan kepada fatwa dua tokoh, A,
Hassan dan Siradjuddin Abbas dalam masalah tradisi keagamaan
masyarakat Muslim di Indonesia yang selalu diperselisihkan oleh
masyarakat Muslim dari masa klasik sampai sekarang, Akan lebih baik
jika persoalan pemiliban metode dstinhap dan dalil hukum terkait dengan
upaya mempertahankan versi kebenaran paham keagamaan ulama ditelit]
dalam kasus-kasus selain tema tradisi keagamaan, karena masih terbuka
peluang untuk ditemukan hal-hal baro yang dapat memperkaya kajian.

Semua usaha dalam proses fseinhir dalam persoalan |jtihadiyah adalah
proses pencarian kebenaran Tuhan melalui tangan para mujtahid, yang
hasilnya tentu bukanlah sesuatu kebenaran mutlak. Oleh karena itu, hasil
{stinbar tentang tradisi keagemaan, baik dalam masalah akidah, akhlak,
Ibadah, mavpun mu'amalah, merupakan hukum Tuhan yang ditemukan
melalul tangan para mujtahid, Ketidakmutiakan kebenaran hasil gjtihad
memberikan arti bahwa setiap Amaligh Muslim yang diamalkan setiap
hari sesungguhnya merupakan versi kebemaran menurui ulama yang
diikutinya, bukan kebenaran hagigi Tuhan, Karena itu, semakin i:l?a
banyak membaca dan mendalami argumen para ulama yang I:n-:n-:listh
pendapat, maka kita akan gemakin sulit untuk menyalahkan orang lain
yang kebetulan berbeda pendapat,
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DAFTAR GLOSARIUM

ALiffa" atau al-fitys, yaitu kegistan memberikan keterampan hukum
syarak (fatwa) scbagai jawaban atas pertanyaan yang diajukan,
Bidah (‘Tzzuddin) poe il Jpe ) jose o apny o e i (sustu pekerjaan
keagamaan yang tidak dikenal pada zaman Rasulullah saw.). Bidah
dibagi dua; dalalah (tercela) dan pasarad (terpuji). Perkara baru
yang sesuai dan sejalan denpan Alquran, sunah, athar, atau {jmaek
adalsh terpuji, sedangkan apabila perkara vang baru it tidak sejalan

dengan Alguran, sunah, athar, dan {jmak adalah tercela.

Eklektik adalah suatu sikap keberagamaan vang berusaha memilih dan
memperternukan berhagai scgi ajaran agama yang dipandang baik
dan cocok untuk dirinys schingga format akhir dari sebush agama
menjadi semacam mozsik yang bersifat eklektik.

Eksklosif adalah sikap keberagamasn vang cenderung terfufup untuk
mengrima  perbedaan, terutama dalam aspek teologi, Paham
chsklusif tidak mau menerima secara penuh kebenaran sgama lain
karcna dianggap melanggar akidah Islam. Apama lain adalah sesat,
tidak ada jalan kesclamatan. Paham cksklusif ini didasarkan pada
penafsiran Islam secara literal, fekstual dan skriptural. Sikap
keagamaan ekaklusif, menurut Komarudin Hidayar tidak selamanya
galah dalam beragama, jika yang dimaksud sikap eksklusif
berkenaan dengan kualitas, mutu, atau unggolan, Yang tidak
dibenarkan adalah eksklusil dalam arti bersikap agnestik, tidak
toleran, dan mau menang sendiri.

Fatwa, yaknl materi atan jawaban hukum atas masalah, peristiwa, kasus
atau kejadian vang ditanyakan.

Ibadah (A, Hassan) adalah "perkara luar bimsa yang dikerjakan aleh
manusia dengan maksed depal panjaran Jdari Tuban atau dapat
kesclamatan,” Perkara toar biasa yang dimaksud adalah “perintah-
perintah agama yang caranya tidak ada dalam perbuatan manusia
sebelum ada sgama”™ Sustu praktik keagamaan dikategorikan
sebagai ‘ibadah mpabils praktik tersehut memiliki sifst unik (luar
biasa, tidak dikensl dalam fradisi manusia schelum adanya agama),
tidak bisa dinalor { urinfelfigiblejghoyr ma ‘gilleh al-ma‘ng), sakral
{murni keakhiratan), dan dengan maksud memperoleh ganjaran.

Inklusif terhadap agama berarli terbuka, tanpa melepaskon nilai-nilat dasar
dari ajaran agama yang telah termaktiub secarn tekstual. Terboka
artinya, di Juar agama yang dipilihnya juga terdapat kebenaran.
Jalan keselamatan tidak hanya dari safu piniu {agama yang
dipilihnya) tetapi banyak plntu (agama liln) menuju keselamatan Ta
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memiliki toleransi teologis dan iman terhadap agama lain. la
meyakini agamanya scbagai sebuah kebenaran tetapi kebenaran ind
pun ada pada keyakinan agams yang formalitasnya berbeda tetapi
substansinya sama menuju Tuhan.

Istidlal seccara bahasa berarti fafsd  aldafl [tuntutan  (untuk
mengemukakan) alasan]. Dalam istilah ahli ushul fikih istidlal
didcfinisikan schagai alasan atau cara bernlasan yang digumakan
seorang mujtahid dalam menctapkan hukum svatu masalah, Yang
dimaksudkan alasen adalah dalil, sedang yang dimaksudkan dengan
cars berglasan adalah bagalmena seorang mujtahld memabami nas
dalam mendukung pendapainya,

fsrinbar adalah vpays sungguh-sungguh dalam rangka mengeluarkan
(menctapkan kesimpulan) hukum dari dalil-dalil (nas). fstinbar juga
didrtikan schagai ijtihad, Imam Shatibi mengatakan bahwa fstimbar
merupekan bagian dari ijtihed, karena ijithad terbagi menjadi dun,
yakni ijtihed istimbars dun ijtihed farbig (iftihed untuk menerapkan
hasil sstinbf).

Kaum heterpdoks adalah kawm veng dianggap menyimpang  dar
matnstream Islam, sementara kelompok penglkut malnstream Tslam
dikenal dengan kaum ortodoks

Kaum konstruktivisme, meyakini bahwa bahasa distur dan dihidupkan
oleh pernyat san-pemnyataan yang beriujuan. Setiap pernyataan pada
dasamya merupakan tindakan pembentukan makna, pembentukan
dan pengungkapan jati diri pembicara.

Kaum kritis melengkapi pandongan konstruktivisme dengan melibhat
proses produksi dan reproduksi makna yang terjadi secara historls
mauvpun institusional. Yang ditekankan adalah bahwa bahasa disini
tidak dipahami sebagai medlum netral, tetapi babasa scbagal
representasi vang berperan dalam membent uk subyek tertentu, tema
wacana tertentu, maupun strategl di dalamnya.

Kaum positivisme-empins adalah penganut aliran vang menyetakan bahwa
bahasa merupakan sesuatu yang bebas, netral, tidak dipengaruhi
oleh kekuatan-kekuatan dominan, dan apa yang dinyatakan oleh
teks itu dianggap sesuatu yvang tidak terdistorsi, schingga diangpap
schagai kebenaran.

Kesempumaan Islam; Muslim Tradisionalis memandang bahwa Islam
edalah agama sempuma, dan kesempurnamn Islam tidak terletak
pada kesempurnasn teks Alquran dan hadis, tetapi terletak pada
kemampuan Islam (dengan dasar Alquran dan hadis) beradaptasi
dengan perkembangan sosial.

Maslahah adalah sesuatu yang dipandang baik oleh akal sehat karena
mendatangkan kebaikan dan menghindarkan kerusakan bagi
manusia, sejalan dengan tujusn syarzk dalam menetapkan hukum.

156

Metode Bavanl adalsh metode yvang digunskan untuk menjelaskan teks
alquran dan sunah dalam menetapkon hukum dengan menggunakan
analisis kebahasaan,

Metode [sfisfzhi merupakan metode untuk menggali, menemukan, dan
merumuskan hukum syarak dengan cara mencrapkan hukum kwllf
unfuk peristiwa yang ketentuan hukumnya tidak terdapat dalam nas
batk gar’’ maupun zamef dan tidak memungkinkan mencari
kaftannya dengan nas yang ada, belum diputuskan dengan (ima’, dan
tidak memungkinkan dengan grivas dan issifican,

Metode T9'ff7 adalah metode yang digunakon untuk menggali dan
menetapkan hukum terhadap suatu kejadian yang tidak ditemuokan
dalilnya secara tersurat dalam nas baik secara gar 'y maupun zamms,
dan tidak juga ada ijma’ yang menetapkan hukumnya, namun
hukummnya tersirat pada dalil yang ada. fefiobgs seperti ini ditujukan
untuk menetapken hokum sustu peristiwa dengan merujuk kepada
kejadian yang telah ada hukumnya karena antara kedua peristiwa itu
terdapat kesamaan s hukum.

Mufti, vaitu seseorang atau kelompok orang yang memberikan jawaban
algs pertanyaan hukum atao yang memberi fatwa.

Mislim Modemis adalsh mereka yang dipengaruhi olch  paham
puriianisme Wahabi dan ide-ide modemisme Islam yang dissung
oleh tokoh-tokeh pembshara Timur Tengsh dan mereka lidak
mengikuti salah satu mazhab tertentu

Muslim Tradisionalis adalah segolongan komunitas Muslim yang tidak
dipengaruhi oleh paham puritanisme Wahabi dan modernisme Tslam
vang dilancarkan khususnya oleh tokoh-tokoh pembahar: Timor
Tengah, Kaum Muslim Tradisionalis ini secara konsisten
menpadopsi dan berpegang teguh pada pemikiran para ulama yang
telah diformulasikan pada abad ketujub sarnpai abed ke tigabelas
masehi

AMustalif fh, yakni masalah, kasus, peristiwa atan kejadian yang
ditanyakan status hukumnya.

AMustafii, yeitu seseorang atau kelompok orang yang mengajukan
pertanyaan, atan yang meminta fatwa.

Paham keagamasn diartikan sebagal cara pandang seseorang tentsng
agama yang diyakininya

Plural ataw paralel adalah sikap keberagemasn yang meyakini bahwa
"spama-agama lain adalah jalan yang smma-sama sah unfuk
mencapal kebenaran yang sama”; "setiap agama mengekspresikan
bagian penting scbuah kebenaran," dan bahwa setiap agama
memiliki jalan keselamatan sendiri.

Talgin memiliki dua arti, pertama, mengajarkan kepada orang yang akan
wafat kalimat tavhid, yaitu La fliha ifalfah. Kedua, mengingatkan
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orang yang sudah wafal dan baru saja dikubur beberapa hal yang
penting baginya umiuk menghadapi malaikat Munkar dan Nakir
vang akan datang menanyainya, Makna yang kedua inilah vang
diperselisihkan para ulama.

Tawassul adalah salah satu cara berdo’a denpan menjadikan sesuatu yang
dikasihi Allah sebagai perantara untuk mendekatkan diri (rawainh)
kepada Allah guna mencapai sesuatu yang diharapkan dan-Nya.

Tradisi keagamasn masyarakat Muslim di Indonesia adalah praktik-prakt ik
keagamaan yang dijalankan oleh schagian masyarakat Muslim
Indonesia schagai hasil perpaduan antara Islam dan budaya lokal.
Bentuk dan wadahnya diambil dari budaya lokal, tetapi substansinya
berupa gjaren Islam, Praktik terscbut sampai sckorang menjadi
tradisi sebagisn Muslim Indonesia, antara loin; kebiasaan melakukan
scara selamaton kemation, berbagai aktivitas seputer kuburan,
perayaan Mauolid Nabl, den melakukan fawmesl

Truth cfaim (klaim kebenaran) merupakan watak dasar vang menjadi
karakteristik dan kdemtlias suatu agama. Tidak ada agama [anpa
klaim kebenaran, schab tanpa klaim kebenaran, apama sebagai
bentuk kehidupan vang distingtif tidak akan memiliki kekuoatan
simbolik yang menarik pengikutnya (Said Aqil Siraj).

Universal adalah suatu sikap kcberagamaan yang didasarkan pada
pandangan bahwa pada dasarmys semua agams adalah satu dan
sama. Hanya saja, karena faktor historis-antropologis, agama lalu
tampil dalam format plural.

Riba fagfadalah kelcbihan (atau larangan) yang terdapat dalam pertukaran
cnam barang; yakni emas, perak, gandum, beras belanda, korma, dan
garam, Tcgasnya, tambahan kuantitas atas salah saiu pihak dalam
pertukaran (barter) antara vang dinar emas dengan uang dinar emas
vang lain yang dilakukan secara tunad

Riba pasrah adaleh kelebihan atau keunfungan atas ssfu pinjaman yang
diambil dord seseorang peminjam oleh orang yang meminjamkan.
Atau tambahan beban hutang yang dibebankan kepada debitur vang
besarnya diperhitungkan menurut besamya hutang pokok dan
jangka waktu pembayaran, vang mmtuk saat inj lcbih dikenal sebagni
bunga
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Barat, dan scjak 2003 ia menjadi dosen tetap Jurusan Svari'ah STAIN
Purwokerto. Scjak September 2010 in mendapatkan amanat menjadi
sekretaric Pusat  Penjaminan Mutu Pendidikan (PPMP) STAIN
Purwokerto.
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Beberapa kegiatan Pendidikan MNon-Formal/ Pelatiban’ Workshop
yang pernah diikutinya antara lain: Simposium Nasional Seputar Poersoalan
Faji dan Upaya mencari Format Hafi Masa Depan (2000}, Lokakarya
Akad dan Pemgawssan Oalgm  Transaksi Ekonomi Svargh (2001),
Workshop Instrukter Hisab Rukyat bagi IAINGSTAIN Tingkat Menengah,
(2004), Warkshop an Higher Fducation Course Design (2004 dan 2006),
Workshop Penguatan Madrasah Mode! dan Terpade (2005), Wardshop
Metodoiogs Penclitian Berbasis PAR (2005), Semiloka Regional Mod/
Bimbingan Rokani Islam o&f Lembaga Pemasyarakatan (2006), Workshop
Pengabddian Masyarakat Berbasis PAR (2006), Worksbop Sensivivitas
Cepder (2006), Workshop Merodologl Pepelitian Berperspekrils Cender
bagi Dosen STAIN Purwokerto (2007), Warkshop Metodologi Penelitian
Hukwm (2008), Workshiop Merodologi Penelitian Komuonikasi (2008),
Seminar Regional Sinerngi Antara Lembags Filantrophi Ielam  dengan
Aktivitas Dakwak 8if Hal di Daerah (M08), Temu Riset Keagamaam
Vingkat Masionmal VIT (2009), Pertemuan Percfiti Naskah Kesgamaan
MNasional (2010), Workshop Melede Penclitian dan Penpofaban Daiz
Kuantitati bagi Dosen Jurusan Syarish STAIN Purwokerto (2010),
Workshop Pengembangan Sistem Penfaminan Moy Kelembagaan (2010),
Seminar Nasional Resofus! Konfllk Keagamaan, Model Penyelesalan
Konflik Keagamaan di ndonesia (2010), Seminar Nasional Akses rerhadap
Keadilan (Access ro Justise) bagi Perempuan FPasca Percerafan (2011),
Workshop Metodologi Penelitian Filologi bagi Dosen STAIN Purwokerfo
(2011},

Dalam hal penclitian, penulis juga pemah melakukan dan terlibat
dalam beberaps penelitian, antars lain: Pofens Ekonomi Majlis Takfim se-
Jabotabed (2002), Potensi Ekooomi Ex Penderita T8 pary df Kecamatan
Pondok Aren Tengerang (2003), pernberdayaan Komunftas Pengernis
Krumpuat Bagyumas Jowa Tengah (2006), fslam Boalgkon (Studi
Ethoograff Karakteristik Kebersgamaan Masyarataf Bamyumas  ddn
Cilacap (2007), Bid'ah dan Probiematikanya; Kajlan Terhadsp Pendspar
[fama Klasik (2007), Perspektii Ushul Figh tentang Pencatatan
Perkawinan dalam Perundang-undangan Muslim Kontemporer of Beborapa
Negara [sfam (2008), Poligami dalam Perspektif Agama-agama Somitik
(2009), Pemaknsan Terhasdap Teks Faitwa Siradivdin Abbas dam A
Hazsan: Kajfam Wacanz Kotiv Michel Foucaut (2010), Fakror-faktor
Penvehab Perceraian Pegawai Negerd Sipll (PNS) Gore dif Ksbupaten
Banyvumas Tefun 2000-201 1 (2012).

Selain penelitian, penulis jugn pemnah menerbitkan beberapa karya
tulisnya baik dalam bentuk jurmal staupun bukuw, antara lain: Plaralitas
(fra'st dalam al-Quran dan Penparubnya Terfadap Istinbath Hukom
{(Jumal! 2004}, Review Buky "Membongkar Filkih Negara® (Jumal/ 2006),
Tradisi Maufid: Antara Pro dan Komira (Jumal! 2007), Tren [itifad
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Rowtemtiporer  (Jumal!  2007), Pemberdayaan Komunitas Pengemis
Krumput (T ulisan Kelompok) (Jumal/ 2007), Problematika Bidah- Kaflan
Terhadap Daltf dan Argumen Pendukung Serts Penofak Adaova Bid'sh
Hasanah (Jumal! 2008), fsiam Kejawen: Sistem Keyakinan dan Ritusi
Anpab-Cucu Ki Bonokefing (Bukw' 2008), Kontroversi Nikaf Kontrak
(Mut'al) (Jurnall 2008), Sejarah Perkermbangsn Madrasah i Indonesia
(Yurnall 2009), Zakat ol Indonesia : Kajian Fikih dan Perundang- undsngan
(Bukw' 2010), Pandangan Abdillak Abmed An-Naim fentars Syarfah dan
Pencgakan Hak-hak Asasi Manusfa (Jumal' 2011), Pencatatan Perkawinan
delam Teks Perundsng-undangan Perkawinan of beborsps Negara Islam
(Jurnal! 2011),

Alzmat: JI. Pemuda gang | No. 61 RT 07 RW 06 Kel. Kedung Wuluh
Kec. Purwokerto Barat Kab. Banyumas. E-mail: supanipidyshoo.com atau

supanipraptof@gmail.com. HP. 08158350593,
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