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ABSTRAK

Tesis dengan judul “Upaya Pendekatan Antarmazhab Dalam Penafsiran
Kontemporer Syi’ah: Telaah Atas Pemikiran Ayatullah ‘Uzhma Muhammad
Husain Fadlullah Dalam Tafsir Min Wahyi Al-Qur an” ini mencoba mengungkap
karya intelektual Syi’ah secara obyektif dan ilmiah. Permasalahan yang dijawab
dalam tesis ini adalah berkenaan dengan pendekatan (manhdj) dan metode
(tarigah)  penafsiran, menjelaskan metode penggunaan rujukan dan
mengungkapkan kemungkinan adanya paham yang berbeda dari pemahaman
umum (mainstream) Syi’ah dalam tema kalam, fikih, sejarah dan politik. Selain
itu juga berupa menjelaskan dan memahami faktor-faktor berpengaruh dalam
upaya pendekatan antarmazhab dan menjelaskan secara teoritis implikasi
pemikiran Fadlullah terhadap upaya pendekatan antarmazhab.

Pemilihan Tafsir Min Wahyi Al-Quran dilakukan dengan alasan: pertama,
ketokohan penulis sebagai marja’ kontemporer dan tokoh pergerakan yang terlibat
secara aktif dalam dialog antarmazhab; kedua, tafsir Fadlullah cukup tebal dan
memuat telaahan obyektif penulisnya bersumber pada riwayat sunnah dan Syi’ah.

Metode yang digunakan adalah deskriptif-analisis yang dilakukan secara
historis-filosofis dengan menggunakan pendekatan sejarah (historical approach).
Telaah penelitian ini menemukan bahwa Tafsir Min Wahyi Al-Qur’an mampu
menjawab berbagai isu penting terkait ikhtilaf dan tuduhan kepada Syi’ah, yakni
Syi’ah tidak melakukan distorsi sejarah, tidak terbuktinya tuduhan perihal celaan
terhadap Sahabat, demikian pula Syi’ah tidak selalu sejalan dengan pandangan
Mu’tazilah meskipun sama-sama mengedepankan akal. Adapun pada tema politik,
Fadlullah dan syi’ah moderat mengemukakan dua konsep kepemimpinan imamah
sebagai wildyah takwiniah dan khilafah yang bersifat tasyiri’l, ia secara
akomodatif menempuh jalan kompromi antara keduanya. Namun, pada tema fikih
Fadlullah masih mempertahankan prinsip dan identitas syi’ah, ia tetap menyakini
status nikah mut’ah adalah halal dan tidak pernah di-nasakh. Hal ini untuk
menegaskan bahwa syi’ah juga memiliki prinsip-prinsip dan kekhasan yang
menuntut untuk diakui, dihargai dan disikapi secara toleran.
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Penelitian ini mengungkapkan faktor-faktor yang berpengaruh dalam upaya
pendekatan antarmazhab, yakni berupa titik temu dan titik pisah. Titik temunya
adalah adanya musuh bersama dan kepentingan bersama. Sedangkan titik
pisahnya tidak lepas dari perbedaan sikap dalam memandang syi’ah dan
kelompok pergerakannya. Karena itu maka potensi ekonomi, demografi,
geografis, politik dan militer di negara-begara Islam yang juga dibahas dalam
penelitian ini belum dapat diwujudkan untuk kepentingan bersama.

Penelitian ini juga menemukan konsep pendekatan antarmazhab yang
dilakukan Fadlullah sejalan dengan teori konflik dan teori identitas sosial. Posisi
ini cukup aman bagi Fadlullah yakni tetap memelihara konflik agar tetap
mendapat dukungan dari internal Syi’ah, sekaligus mengakomodir (isu) konflik
lainnya agar tetap bertoleransi dengan kalangan Sunnah.
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BAB1I
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang

Perbedaan di kalangan para sahabat telah mengemuka sejak masa hidup
Nabi shallallahu ‘alaihi wasallam dan semakin menguat pasca wafat beliau,
hingga menyisakan perbedaan yang memunculkan pandangan Sunnah' dan
Syi’ah. Pada hakekatnya perbedaan prinsip antara Sunnah dan Syi’ah terletak
pada persoalan tokoh pengganti setelah Nabi Muhammad shallaldhu ‘alaihi
wasallam sebagai pemimpin umat baik di bidang pemerintahan maupun dalam
hal-hal keagamaan. Akibatnya kaum Syi’ah tidak seperti kaum muslimin
lainnya, hanya mau berpegang pada apa yang mereka terima dari ahlulbait dan
keturunannya dalam segala hal yang bersangkutan dengan pemahaman
keagamaan. Adapun dalam bidang furu’ yaitu hukum-hukum yang dibahas
dalam kitab-kitab fikih, maka perbedaan-perbedaan yang ada tidak lebih dari
perbedaan-perbedaan yang ada sebagaimana antara mazhab Sunnah sendiri.?

Namun tentu ragam perbedaan muncul dan semakin lama perbedaan

tersebut kian meruncing dan tajam, isu-isu keagamaan dengan berbagai

! Sunnah yang dimaksud adalah Ahlusunnah sebagaimana difahami secara umum,
pemeluknya disebut sunni. Lihat Daniel W. Brown, “Sunna”, dalam Richard C. Martin (ed).,
Encyclopedia of Islam and the Muslim World, New York: Macmillan Reference, 2004 hal. 666-
669. Selanjutnya dalam tesis ini tidak disebut sunni-syi’ah, melainkan sunnah-syi’ah.

2 Muhammad Al-Bagqir, “Kata Pengantar” dalam A. Syarafuddin Al-Masawiy, Al-Murdjaat
diterjemahkan Muhammad Al-Bagqir dengan judul Dialog Sunnah Syiah, Bandung: Mizan, 2009,
Edisi Baru, Cet. 2, hal. xvii



pemahaman masing-masing yang tidak disertai toleransi diperparah dengan
kecenderungan masing-masing kelompok untuk menutup diri. Seiring dengan
itu di sisi lain muncul pula kalangan yang dengan gigih memperjuangkan
persatuan antarmazhab baik secara formal maupun informal. Pada tahun 1959
Rektor Al-Azhar saat itu yakni Syeikh Mahmud Syaltut (w. 1963 M) bersama
dengan ulama-ulama Mesir dan ulama-ulama Syi’ah mendirikan Jama’ah
Tagrib di Qahirah.> Lembaga ini merupakan wadah yang menghimpun
berbagai pandangan dari seluruh mazhab-mazhab yang berkembang dalam
Islam,tidak hanya terbatas pada mazhab Sunnah namun juga mazhab Syi’ah
(khususnya Zaidiyah dan Ja’fariah).

Tokoh-tokoh dari kalangan Syi’ah yang terlibat dalam pendekatan
antarmazhab pada periode awal diantaranya Ayatullah Aga Husain Burujerdi
(w. 1961 M.), Muhammad Husain Kasyful Ghita (w. 1411 H.), Sayyid Abdul
Husain Syarafuddin Al-Misawiy (w. 1957 M.), dan Muhammad Taqi Al-
Qummi, yang selanjutnya diangkat sebagai ketua lembaga). Pada
perkembangan berikutnya lembaga* ini mendapatkan perhatian yang sangat
besar dari kalangan Sunnah dan Syi’ah. Ayatullah ‘Uzhma Al-Khumaini (w.
1989 M), Ali Khemenei dan Sayyid Husain Fadlullah (w.2010 M) termasuk
yang memiliki andil besar dalam membesarkan lembaga ini. Perannya dalam
persatuan umat Islam didukung pula oleh jabatan formal yang disandangnya.

Lebih khusus Ayatullah ‘Uzhma Sayyid Muhammad Husain Fadlulldh

dalam struktur keagamaan memiliki kedudukan tertinggi dalam otoritas

3 Jauh sebelumnya sekitar tahun 1938 upaya pendekatan ini mulai dirintis oleh Muhammad
Taqi Al-Qummi dengan dukungan Ayatullah Burujerdi bersama dengan ulama Al-Azhar yang
menaruh perhatian yang besar terhadap upaya pendekatan antarmazhab. Menurut Mahmud Syaltut
dalam makalah Tadris Jami’al Madzahib al-Figh fi Al-Azhar, Syeikh Abdul Majid Salim (w.1954
M), Syeikh Al-Maraghi (w.1945 M) dan Syeikh Mustafa Abdur Razaq (w.1947 M), ketiganya
mantan Rektor Al-Azhar termasuk yang menaruh perhatian terhadap upaya ini. Lihat Sayyid
Murtadla Ar-Ridlawy, FT Sabili Al-Wihdah Al-Islamiyyah, diterjemahkan oleh Muhammad Tohir
dengan judul Membina Kerukunan Muslimin, Jakarta: Pustaka Jaya, 1984, Cet. 1, hal 82.
Demikian pula Syeikh Hasan al-Banna (w. 1949 M) sebagaimana dikisahkan Umar at-Tilmisani,
telah membuat pertemuan dengan tokoh utama Syiah Ayatullah al-Kasysyani di musim haji tahun
1948 hingga membentuk kesatuan fahaman antara Syiah dengan lkhwanul Muslimin”. Nawab
Shafawi dan Muhammad Tagqi al-Qummi juga telah diundang ke markas Ikhwanul Muslimin.

4 Untuk lebih mengkokohkan tujuannya Jama 'ah Taqrib berganti nama menjadi Al-Majma’
Al-‘Alami li Al-Taqrib Baina al-Madzdhib Al-Islamiyah pada tanggal 15 Agustus 1995 pada saat
konfrensi di Teheran. Sekretariatnya hingga saat ini berlokasi di Teheran.



keulamaan mazhab Syi’ah Ja’fariyah, yakni sebagai marja’ bagi para muqallid-
nya yang tidak hanya tersebar di Timur Tengah, namun hingga ke dataran
Eropa, Afrika, Amerika dan Asia termasuk Indonesia.’ Sejak kemunculannya
sebagai marja’ Syi’ah utama di Libanon dan dunia Arab, tokoh bijak ini tidak
pernah terlibat dalam perseteruan antar golongan lebih-lebih antara Sunnah-
Syi’ah. Ia dikenal dengan semboyan “Marilah kita bersatu di bawah naungan
Allah daripada berpecah belah atas nama Allah.”® Demikian pula fatwa dan
pemikiran-pemikirannya tidak hanya memiliki pengaruh bagi kalangan Syi’ah,
namun juga bagi kalangan di luar Syi’ah.” Hal ini dapat dimaklumi mengingat
di samping sebagai pemimpin otoritatif keagamaan beliau juga adalah
pemimpin politik yang mempelopori pembentukan Hizbullah di Libanon.
Berbagai karyanya dalam berbagai bidang telah diterbitkan, baik dalam
bidang fikih, tafsir, tauhid, sosial kemasyarakatan, ekonomi hingga politik. Di
antara karyanya adalah Tafsir Min Wahyi Al-Qur'an. Pada tesis ini penulis
mencoba mengangkat kajian terhadap karya tafsir Fadlulldh yakni tafsir Min
Wahyi Al-Qur’an, khususnya berkenaan dengan masalah-masalah ikhtilaf
antara Sunnah dan Syi’ah. Ada beberapa alasan yang melatar-belakangi, yakni:
Pertama, Fadlulldh di dalam tafsir Min Wahyi Al-Qur'an menggabungkan
antara referensi Syi’ah muktabar dan referensi dari kalangan Sunnah.
Pengambilan rujukan dari kalangan Sunnah berpeluang munculnya perbedaan
pemikiran dari mayoritas (mainstream) pemikiran Syi’ah yang berkembang.
Hal ini menarik untuk dikaji terlebih perbedaan Sunnah dan Syi’ah dalam
beberapa masalah masih sulit untuk dicari titik temu dan seringkali dijadikan
alat propaganda yang menyulut perpecahan dan permusuhan di antara
keduanya. Pada sisi ini lah Fadlullah akan memainkan peranannya, hingga

sejauh mana hasil karyanya dapat menghasilkan titik temu yang bisa diterima

> Husain Ja’far Al-Hadar, Islam “Mazhab” Fadlulléh, Bandung: Mizania, 2011, hal 71.

% Musthafa Luthfi, “Sunni-Syiah di Dunia Arab Kehilangan Ulama Bijak”, dimuat dalam
www.hidayatullah.com tanggal 12 Juli 2010 (diakses 25 Maret 2015)

7 Bagi sebagian kalangan sunnah bahkan di luar Islam (Nasrani), sebagaimana terlihat pada
saat beliau wafat pada tahun 2010, Kaum Nasrani Libanon turut berbelasungkawa atas wafatnya.



oleh kedua kalangan dalam upaya pendekatan antarmazhab (faqrib baina al-
madzahib).

Kedua, dalam konteks ilmu tafsir, setiap mazhab bahkan individu dalam
satu mazhab sekalipun mempunyai kekhususan yang memungkinkan cara
pandang yang berbeda dalam memahami dan menafsirkan ayat. Dengan
demikian maka literatur ataupun rujukan (referensi) mempunyai peranan yang
sangat besar yang menghantarkan pemahaman ayat Al-Qur'an melalui
penafsiran-penafsirannya --sekaligus karya tersebut itu mencerminkan metode
dan corak pemikiran mufasirnya.

Ketiga, Fadlullah merupakan tokoh Syi’ah Imamiyah moderat. Ia tidak
terlalu tradisional bahkan cenderung rasional. Sekte ini disebut Syi’ah
Imamiyyah karena berpegang teguh kepada ajaran 12 imam. Dalam pemetaan
ulama di kalangan Syi’ah dapat dibagi dua; akhbdri dan ushali. Akhbari
dipandang sebagai ulama Syi’ah berpaham tradisional, yaitu mengakui otoritas
imam dengan menerima pemberitaannya secara utuh. Sedangkan wushili lebih
mengutamakan rasionalisasi khabar para imam daripada menerima riwayat apa

adanya.’

Maka dalam hal ini, Fadlullah termasuk ke dalam ushilf yang dapat
dikatakan ulama Syi’ah moderat bahkan cenderung liberal.

Untuk mengetahui lebih jauh tentang tafsir Min Wahyi Al-Qur'an karya
Sayyid Muhammad Husain Fadlullah, diperlukan suatu penelitian yang
mendalam dengan fokus kajian terhadap masalah-masalah yang menjadi

ikhtilaf, khususnya dalam masalah akidah di samping pandangan prinsipiil

8 Akhbarisme merupakan sebuah gerakan yang berawal dari dunia Syiah, dicetuskan oleh
Mulla Muhammad Amin Al Astarabadi W.1033H). Ia dalam karyanya Alfawa’id Al Maniyyah
terang-terangan menyerang mujtahid syiah dan menentang kaum wushuli yang menjadikan akal
sebagai salah satu suber fikih. Kaum wushuli memandang Al-Quran, sunnah, akal dan ijma’
(konsensus) sebagai sumber yang sah untuk membuat kesimpulan hukum, sedangkan menurut
Akhbari hanya sunnah yang sah yang lainnya tidak. Menurut mereka orang biasa tidak dapat
memahami Alquran, dan yang dapat memahaminya hanya Ahlulbait saja. Mengenai ijma’ disebut
sebagai bid’ah ahlusunnah, akal hanya sah untuk digunakan dalam ilmu empiris, namun tidak sah
untuk digunakan dalam bidang syariat.

Tokoh Akhbari lainnya adalah Sayyid Ni’matullah Al Jazari (w.1050H), Al Kasyani
(w.1091H), adapun tokoh ushuli adalah Muhammad Bagqir Al Bahbahani (w.1205) dan Syekh
Murthada Al-Anshari (w.1281H). Lihat catatan kaki Murtadha Muthahhari, Introduction to Kalam
diterjemahkan oleh Ilyas Hasan dengan Judul Mengenal Ilmu Kalam, Jakarta: Zahra, 2002,
Cet. 1, hal. 65



lainnya. Hal ini sangat penting karena perbedaan dalam masalah furu’, fikih
atau ibadah menurut Al-Qaradhawi bukan lah faktor yang berpangaruh di
dalam hubungan antara Sunnah dan Syi’ah, namun yang paling berpengaruh
adalah masalah akidah.’

Bertolak dari paparan di atas, maka penulis tertarik dan memandang perlu
melakukan penelitian Upaya Pendekatan Antarmazhab Dalam Penafsiran
Kontemporer Syi’ah sebagai suatu telaah atas Pemikiran Ayatullah ‘Uzhma

Sayyid Muhammad Husain Fadlullah dalam Tafsir Min Wahyi Al-Qur an.

=

Permasalahan

Syi’ah sebagai mazhab memiliki pandangan yang berbeda dengan Sunnah

dalam beberapa hal,'°

baik didasarkan pada nash yang disampaikan oleh para
imam maupun hasil ijtihad para ulamanya. Di kalangan Syi’ah, seorang
mujtahid yang bergelar ayatullah memiliki otoritas untuk ijtihad, karena itu
selain mengajar seorang ayatullah juga berhak menafsirkan seluruh ajaran-
ajaran Syi’ah.!! Dengan otoritas yang dimilikinya tersebut maka pemikiran
Syi’ah akan cenderung dinamis dari masa ke masa. Di atas posisi ayatullah
terdapat ayatullah al-uzhma, yakni mujtahid yang telah diikuti (taqlid).

Gelar Ayatullah Al-‘Uzhma yang disandang Sayyid Husain Fadlullah
merupakan gelar kehormatan tertinggi yang dikhususkan bagi mereka yang

telah mencapai posisi marja’.'> Dalam dirinya berhimpun sumber pengetahuan

agama dalam berbagai cabangya baik teologi, figih, filsafat disamping ilmu

® Yusuf Al-Qaradhawi, Fatawa Mu asirah, diterjemahkan oleh Dudung Ramdani dengan
judul Fatwa Syeikh Yusuf Al-Qaradhawi Tentang Syiah, Jakarta: MIUMI, 2012, hal. 82

10 Menurut Yusuf Al-Qaradhawi perbedaan tersebut mencakup pada tataran pemikiran,
praktek dan perpolitikan. Lihat Yusuf Al-Qaradhawi, Fatawa Mu asirah..., hal. 76

""" Rimbun Natamarga, “Hierarki Keulamaan Syiah Imamiyah Sekarang” dalam
https://www.academia.edu/4730472/Hierarki_Keulamaan_Syiah_Imamiyah_Sekarang (diakses
pada 15 Maret 2015)

12 Secara leksikal gelar itu berarti “ayat (tanda) Allah yang Mulia”, sehingga seseorang
yang namanya bergandeng dengan gelar itu dituntu agar keberadaanya di bumi menjadi pertanda
atas kebesaran Allah dengan segala kemuliaan dan kepribadiaanya. Dengan tolok ukur Ketika
seseorang bertemu dan berinteraksi dengan pada ayyatullah itu, maka seseorang itu tidak akan
pulang kecuali dalam keadaan telah bertambah keimanannya kepada Allah subhanahu wata’ala.
Adapun marja’ merupakan sebutan bagi pembimbing umat Islam dalam hukum syariat, fikih, juga
sekaligus pemimpin mereka dalam masalah-masalah sosial tertentu. Lihat Husein Ja’far Al-Hadar,
Islam “Mazhab” Fadlullah..., hal. 43



sosial kemasyarakatan bahkan politik. Paradigma serta pemikirannya sangat
luas dan moderat. Fadlullah dikenal cukup akomodatif terhadap dinamika
aktual, untuk dijadikan pertimbangan dalam memperbarui pemikirannya. Ia
tidak menutup diri dengan perkembangan-perkembangan baru, baik dalam
dunia keislaman maupun global. Hingga dalam batas tertentu, sebagian menilai
paradigma Fadlullah terlalu terbuka atau liberal.'* Hal mana menjadikan
beberapa hasil pemikirannya dipandang menyelisihi pendapat umum Syi’ah
dan mendapat pertentangan dari kalangan Syi’ah sendiri.

Berkaitan dengan itu, penelitian ini akan memusatkan perhatian pada
penafsiran terhadap ayat-ayat Al-Qur'an yang berkaitan dengan masalah-
masalah ikhtilaf, khususnya berkenaan akidah,'* disamping aspek lainnya
dalam tafsir Min Wahyi Al-Qur an. Termasuk dalam lingkup akidah adalah

> Masalah akidah pertama yang diperdebatkan adalah jabr

ilmu kaldam.!
(ketetapan Tuhan) dan kehendak bebas (ikhtiyar), dimana kaum yang
mempercayai kehendak bebas dinamakan gadariyah dan lawannya dinamakan
Jjabariyah. Berangsung-angsur pokok-pokok perselisihan dua kelompok ini
meluas ke topik lain di bidang teologi, fisika, sosiologi dan masalah-masalah
lain yang berkaitan dengan manusia dan kebangkitan, diantara masalah jabr
dan ikhtiyar. Pada periode ini gadariyah disebut mu’tazilah dan jabariyah

dikenal dengan sebutan Asy ‘ariyah, selain itu muncul pula pandangan khawarij

dan Syi’ah.'

13 Husain Ja’far Al-Hadar, Islam “Mazhab” Fadlulléh..., hal 20.

14 Pengertian dan defini akidah dikemukakan secara luas dan beragam oleh para ulama.
Secara terminologi akidah adalah perkara yang wajib dibenarkan oleh hati, diyakini secara kokoh
dan tidak tercampuri oleh keraguan dan kebimbangan. Termasuk perkara akidah adalah keimanan
yang pasti teguh dengan rububiyyah Allah subhanahu wata’ala, uluhiyyah-Nya, para rasul-Nya,
malaikat, hari kiamat, takdir baik maupun buruk, semua yang terdapat dalam masalah yang ghaib,
dan pokok-pokok agama lainnya. Lihat Sayyid Muhammad Aqil Al-Mahdaly, Mugaddimah fi Al-
‘Aqidah Al-Islamiyyah wa ‘lImu Al-Kaldm, Mesir: Dar Al-Hadits, 1993, hal. 10-18

15 Sebagaimana didefinisikan oleh al-Ijli, adalah ilmu kalam adalah ilmu yang memberi
kemampuan untuk membuktikan kebenaran akidah (Islam) dengan mengajukan hujjah guna
melenyapkan keragu-raguan Lihat Mustafa Abd al-Raziq, Tamhid li Tarikh al-Falsafah al-
Islamiyyah, Qahirah: 1959, hal. 261

16 Murtadha Muthahhari, Introduction to Kalam, hal. 18-19

Dalam kaitan ini, ilmu kalam disamping membahas soal-soal kerasulan, wahyu, kitab suci
al-Qur’an, soal orang yang percaya kepada ajaran yang dibawa oleh Nabi Muhammad saw., yaitu
soal mukmin dan muslim, soal orang yang tidak percaya kepada ajaran itu, yakni orang kafir dan



Sistematika masalah yang dipakai dalam penelitian ini mengacu pada karya
Muhammad Husain Adz-Dzahabi yang berjudul Al-Tafsir wa Al-Mufassirin.
Sistematika ini dipakai karena dipandang mampu menampilkan permasalahan-
permasalahan tajam sebagai titik perbedaan pandangan Syi’ah dengan mazhab
lainnya. Ad-Dzahabi mengungkapkan pandangan Syi’ah berkenaan dengan
akidah diantaranya adalah tentang ketuhanan, melihat Allah subhdnahu
wata’dla, keadilan tuhan, sifat dan perbuatan tuhan, sihir, safa’at, ‘ishmah,
raj’ah, tahrif Al-Qurian. Adapun berkenaan dengan sejarah adalah sikap
mencerca sahabat, berkenaan dengan fikih diantaranya nikah mut’ah dan
mengusap dua kaki dalam wudhu, sedangkan dalam aspek politik adalah
pandangan tentang kepemimpinan (imamah).'’

Dalam sejarah perkembangan pemikiran Islam, umumnya dikenal adanya
dua corak pemikiran teologis (kaldm), yakni pemikiran kalam yang bercorak
rasional'® serta pemikiran kaldm yang bercorak tradisional.!® Adz-Dzahabi
berpendapat bahwa pandangan Syi’ah Imamiyah dalam ilmu kalam lebih

banyak persamaannya dengan pandangan Mu’tazilah pada banyak hal,

musyrik, soal hubungan makhluk dan khalik, terutama manusia dan penciptanya, soal akhir hidup
manusia, yaitu soal surga dan neraka. Lihat Harun Nasution, Teologi Islam: Aliran-Aliran Sejarah
Analisis Perbandingan, Jakarta: Ul Press, 1983, hal. 30

17 Meskipun menurut syiah. imamah adalah pokok keimanan yang berarti masuk dalam
ranah akidah, namun penulis berupaya melihat ini dalam konteks politik, sebagaimana awal
muncul konflik kepemimpinan tidak lepas dari unsur wasiat politik atau al-washiyah dari Nabi
Saw kepada Ali bin Abi Thalib as.

'8 Dalam Kamus Bahasa Indonesia, ilmu kalam adalah ajaran atau pengetahuan tentang
iman (apa-apa yang harus dipercaya), lihat Departemen Kebudayaan Nasional, Kamus Bahasa
Indonesia, Jakarta: Pusat Bahasa, 2008, hal. 545.

Adapun pemikiran kalam yang bercorak rasional adalah pemikiran yang memberikan
kebebasan berbuat dan berkehendak kepada manusia, daya yang kuat kepada akal, kekuasaan dan
kehendak mutlak Tuhan yang terbatas, tidak terikat kepada makna harfiyah, dan banyak memakai
arti majazi dalam memberikan interpretasi terhadap ayat-ayat al-Qur’an. Pemikiran kalam ini akan
melahirkan paham rasional tentang ajaran Islam serta menumbuhkan sikap hidup yang dinamis
dalam diri manusia. Paham ini terdapat dalam aliran Mu’tazilah dan Maturidiyyah Samarkand.
Lihat, Harun Nasution, Teologi Islam..., hal. 120.

19 Pemikiran kalam yang bercorak tradisional adalah pemikiran kalam yang tidak
memberikan kebebasan berkehendak dan berbuat kepada manusia, daya yang kecil bagi akal,
kekuasaan kehendak Tuhan yang berlaku semutlak-mutlaknya, serta terikat pada makna harfiyah
dalam memberikan interpretasi ayat-ayat al-Qur’an. Pemikiran kalam ini akan melahirkan paham
tradisional tentang ajaran Islam serta akan menumbuhsuburkan sikap hidup Fatalistik dalam diri
manusia. Paham ini terdapat dalam aliran Asy’ariyyah dan Maturidiyah Bukhara. Lihat, Harun
Nasution, Teologi Islam..., hal. 120



sedangkan perselisihan pandangan keduanya hanya dalam sejumlah kecil pada
masalah tertentu saja.?’

Sedangkan berkenaan dengan fikih menurut Al-Qaradhdwi perbedaan
Sunnah dan Syi’ah bukan lah perbedaan yang prinsipiil, sehingga tidak ada
seorang pun dari ulama umat ini yang membuat keributan hanya karena
perbedaan fikih furu’2' Masalah fikih yang seringkali mencuat sebagai isu
ikhtilaf adalah nikah mut’ah yang masih diperbolehkan menurut Syi’ah, namun
sudah terlarang menurut Sunnah. Syi’ah menghalalkan nikah mut’ah
berdasarkan pemahaman ayat Al-Qur'an Surat An-Nisd'/4:24 (tekstual),
sedangkan menurut kalangan Sunnah nikah mut’ah dipraktekkan pada zaman
Rasullah shallaldhu ‘alaihi wasallam sampai pada zaman Abu Bakar Shiddiq
radialldhu ‘anhu, dan terus sampai sebagian zaman kekhalifahan Umar bin
Khattab radiallahu ‘anhu (pendekatan kontekstual, yang juga dilarang
berdasarkan riwayat).??

Terkait dengan sejarah, menurut Al-Qaradhawi Syi’ah banyak melakukan
distorsi sejarah, mereka telah menjelek-jelekkan para sahabat, tabi’in dan para
pengikutnya. Juga mereka berani merubah alur sejarah umat Islam sejak zaman
Rasulullah shallaldhu ‘alaihi wasallam, yaitu zaman terjadinya penaklukan
(futuh) juga terbangunnya kebudayaan yang mengacu kepada ilmu
pengetahuan, iman dan akhlak, juga umat Islam memilki sejarah yang

gemilang.??

20 Adz-Dzahabi mempelajari pandangan beberapa ulama terdahulu syiah yang diyakini
sebagai murid-murid dari ulama Mu’tazilah, semisal Imam Hasan Asykari, Syarif Al-Murthado
dan At-Thabarsi. Bahkan Syarif Al-Murthado diduga berupaya keras mendudukan Ali bin Abi
Thalib r.a, sebagai Mu’tazilah atau tokoh utama Mu’tazilah sebenarnya. Lihat Muhammad Husain
Adz-Zhahabi, Al-Tafsir wa Al-Mufassiriin, Qéhirah: Dar Al-Hadits, 1426H/2005M, Jilid 11, Cet.1,
hal. 21

2l Kalau lah pandangan Al-Qaradhawi ini diyakini, tentu masalah nikah mut’ah tidak akan
menjadi isu besar perbedaan sunnah-syiah hingga saat ini yang harus diwaspadai, karena
dipandang meyimpang dan sesat oleh ‘ulama sunnah, sebagaimana dikecam dalam buku panduan
MUI yang disusun Utang Ranuwijaya, dkk, Mengenal dan Mewaspadai Penyimpangan Syiah di
Indonesia, Jakarta: Yayasan Athiyah Al-Khairiyah, 2013, hal. 82

22 Dikemukakan secara implisit oleh Abdul Hadi Mas’ud Al-Ibyari, “Perkawinan Mut’ah
Dalam Islam” dalam Sayyid Murtadla Ar-Ridlawy, Fi Sabili Al-Wihdah Al-Islamiyyah,
diterjemahkan oleh Muhammad Tohir dengan judul Membina Kerukunan Muslimin, (Jakarta:
Pustaka Jaya, 1984), Cet. 1, hal. 123-130

2 Syeikh Yusuf Al-Qaradhawi, Fatawa Mu asirah..., hal. 29-30



Adapun berkenaan dengan kepemimpinan (imamah), menurut Abdul Aziz
Sachedina dalam Rizvi (2009), perbedaan Sunnah dan Syi’ah bukan pada
masalah kepemimpinan spiritual (sepeninggal Nabi shallalldhu ‘alaihi
wasallam), tapi pada kepemimpinan sosial-politik. Syi’ah memandang wilayah
nabi adalah ranah universal mencakup spiritual, sosial dan kepemimpinan,
sedangkan Sunnah hanya memandang wilayah sebagai ranah spiritual bukan
sosial-politik.”*  Pandangan ini akan menjadi titik tolak sikap Fadlullah
terhadap para sahabat lainnya khususnya tiga khalifah sebelumnya, apakah
seperti sikap Syi’ah Zaidiyyah yang mengakui keabsahan tiga khalifah
sebelumnya (bersikap akomodatif) atau mengingkarinya sebagaimana
pandangan umum Syi’ah Imamiyah --kontradiktif dengan pandangan Sunnah.

Dengan demikian sistematika masalah yang penulis ambil adalah: 1)
pandangan berkenaan keadilan tuhan (tema kalam); ii) Pandangan terhadap
nikah mut’ah (tema fikih); iii) Pandangan terhadap sahabat (tema Sejarah); dan
1v) Pandangan terhadap imamah (tema politik), disamping masalah-masalah

yang menjadi isu penting lainnya sebagai pelengkap pembahasan ini.
1. Identifikasi Masalah

Uraian latar belakang di atas mendeskripsikan banyaknya permasalahan
yang diidentifikasi sebagai berikut:

a. Bagaimana pendekatan dan metode penafsiran Fadlullah terhadap ayat-
ayat yang menjadi ikhtilaf?

b. Bagaimana corak pemikiran Fadlulldh dalam masalah kalam, apakah
penafsiran-penafsiran berkenaan Keadilan Tuhan dalam tafsir Min Wahyi
Al-Qur an bercorak rasional seperti corak pemikiran kalam Mu’tazilah
dan Maturidiyah Samarkand, ataukah bercorak tradisional seperti corak
pemikiran kalam Asy’ariyah dan Maturidiyah Bukhara, campuran

keduanya, atau bukan keduanya?

24 Karena itu pula istilah kepemimpinan dalam syiah adalah “imamah atau imam” yang
lebih komprehensif dari istilah dalam sunnah “khilafah atau khalifah”. Lihat Muhammad Rizvi,
Shiism Imamat & Wilayah, diterjemahkan oleh A. Kamil dengan judul Imamah & Wilayah Dalam
Ajaran Ahlulbait, Kuwait: Era of Appearance Foundation, 2009, Cet. 3, hal. 95-102
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c. Bagaimana corak pemikiran Fadlullah dalam masalah Fikih, apakah
penafsiran berkenaan dengan nikah mut’ah dalam tafsir Min Wahyi Al-
Qur’an dilakukan secara tekstual atau kontekstual?

d. Bagaimana corak pemikiran Fadlullah dalam masalah sejarah, apakah
penafsiran-penafsiran ayat berkenaan dengan sahabat dalam tafsir Min
Wahyi Al-Qur an terjadi distorsi atau obyektif?

e. Bagaimana corak pemikiran Fadlullah dalam masalah politik, apakah
penafsiran-penafsiran ayat berkenaan dengan imamah dalam tafsir Min
Wahyi Al-Qur’an apakah akomodatif atau kontradiktif?

f. Apakah penggunaan rujukan dari kalangan Sunnah memiliki pengaruh
dalam penafsiran Fadlullah? Apakah tetap sejalan dengan faham Syi’ah
atau lebih cenderung mendekati Sunnah, ataukah memunculkan faham
baru sebagai hasil pencampuran keduanya?

g. Pandangan Syi’ah dan Sunnah seolah menjadi dua sisi yang
berseberangan. Apakah kajian yang telah dilakukan Fadlullah terhadap
keduanya dapat menemukan titik temu sehingga dari penelitian terhadap
karya Fadlullah ini dapat memberikan arah yang lebih nyata dalam upaya
pendekatan antarmazhab (taqrib baina al-madzdhib)?

h. Banyak pihak berkeyakinan bahwa mewujudkan persatuan Islam bukan
lah perkara yang mudah, terdapat sejumlah faktor yang menjadi
pendorong disamping faktor-faktor lainnya yang menjadi kendala. Apa

saja faktor-faktor tersebut, dimana titik temu dan titik pisahnya?

. Pembatasan Masalah

Mengingat permasalahan yang sangat luas di atas, maka Penelitian ini
mengacu kepada batasan-batasan sebagai berikut:

a. Dalam tesis ini sebagai sampel, penulis akan membahas tentang fafsir
Min Wahyi Al-Qur’an mengenai ayat-ayat yang terkait kalam, fikih,
sejarah, dan politik sebagai topik sentral dan masalah-masalah penting
lainnya sebagai pelengkap pembahasan ini. Dengan demikian penelitian

ini mengkaji masalah ikhtilaf pada beberapa ayat yang dipandang relevan
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atau memiliki keterkaitan kuat hanya terhadap bahasan tentang keadilan

tuhan, nikah mut’ah, berkenaan sahabat, dan kepemimpinan (imamah).

. Penelitian ini dimaksudkan untuk mengkaji pandangan Fadullah

berkenaan dengan aspek-aspek yang menjadi isu-isu iktilaf.

Penelitian ini diarahkan untuk mencari titik temu antara pandangan
Syi’ah dengan pandangan Sunnah melalui kajian terhadap rujukan yang
digunakan oleh mufassir, serta bagaimana relevansi yang dihasilkan dari
penelitian ini  dapat memberikan sumbangsih bagi pendekatan
antarmazhab.

Penelitian ini juga berupaya mengungkap faktor-faktor yang berpengaruh

dalam upaya pendekatan antarmazhab.

. Perumusan Masalah

Berdasarkan pembatasan masalah di atas, maka permasalahan dalam

penelitian ini secara lebih terperinci adalah sebagai berikut:

a.

Bagaimana corak pemikiran Fadlullah dalam tafsir Min Wahyi Al-Qur an

berkenaan masalah ikhtilaf Sunnah Syi’ah?

. Bagaimana pengambilan rujukan tafsir Min Wahyi Al-Qur’an dan

bagaimana dampaknya terhadap penafsiran Fadlullah dalam tafsir Min

Wahyi Al-Qur an?

. Faktor-faktor apa saja yang berpengaruh dalam upaya pendekatan

antarmazhab guna mewujudkan persatuan Islam? dimana titik temu dan
dan titik pisah faktor-faktor tersebut?
Apa implikasi pemikiran Fadlullah dalam tafsir Min Wahyi Al-Qur an

terhadap upaya pendekatan antarmazhab?

Adapun permasalahan pokok yang dirumuskan dalam penelitian ini

adalah bagaimana upaya pendekatan antarmazhab menurut penafsiran

ulama kontemporer Syi’ah?
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C. Tujuan Penelitian

Berdasarkan latar belakang dan rumusan masalah yang dikemukakan di atas,

tujuan penelitian ini adalah:

1.

Menjelaskan pendekatan (manhdj) dan metode (tarigah) Fadlullah dalam
tafsir Min Wahyi Al-Qur an

Menjelaskan metode penggunaan referensi dan mengungkapkan
kemungkinan adanya paham yang berbeda dari pemahaman mainstream
Syi’ah, yang terdapat pada pemikiran kalam, fikih, sejarah dan politik
menurut Fadlullah dalam tafsir Min Wahyi Al-Quran.

. Menjelaskan dan memahami faktor-faktor berpengaruh dalam upaya

pendekatan antarmazhab
Menjelaskan secara teoritis implikasi pemikiran Fadlullah terhadap upaya

pendekatan antarmazhab.

. Manfaat/Signifikansi Penelitian

Realisasi penelitian ini akan memberikan manfaat dalam upaya persatuan

Islam, manfaat bagi ilmu pengetahuan dan manfat bagi pembaca dan

peneliti lain.

1.

Manfaat dalam Upaya Persatuan Islam

Penelitian ini akan memberikan sumbangan kajian pemikiran Fadlullah
kepada para pembaca agar tidak terlalu apriori terhadap tafsir Min Wahyi Al-
Qur’an. Pendekatan antarmazhab yang dilaksanakan oleh Sunnah dan Syi’ah
dipandang sebagai salah satu langkah yang dalam pelaksanaanya masih
memiliki hambatan yang besar dan harus terus diupayakan. Salah upaya
adalah melalui pendekatan pemikiran dengan mengakomodir khazanah
intelektual berupa literatur dari kedua belah pihak, sebagaimana dilakukan
Fadlullah. Dengan mengkaji pendekatan yang dilakukan Fadlullah maka
hasilnya dapat menjadi bahan telaahan bersama yang menggiring
pemahaman yang utuh terhadap kedua mazhab dan diharapkan memicu

keterlibatan umat Islam dalam mensukseskan program persatuan Islam.
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2. Manfaat bagi Pengembangan Ilmu Pengetahuan
Pertama, memperluas kajian penafsiran al-Qur'an tentang akidah, fikih,
sosial dan politik secara konseptual. Kedua, dengan adanya kajian ini, dapat
menjadi kontribusi ilmiah dalam disiplin ilmu-ilmu al-Qur an. Karena ilmu
al-Qur’an bukanlah disiplin ilmu yang mati dan terbatas untuk jangkauan
masa lampau saja, akan tetapi juga mengakomodir perkembangan baru
sesuai dengan pemahaman manusia dalam setiap zamannya dari latar

belakang mazhab manapun

3. Manfaat bagi Pembaca dan Peneliti lain
Kajian ini dapat memberikan arah bagi penelitian-penelitian serupa yang
lebih intensif di belakang hari. Dari penelitian ini diharapkan dapat
memberikan informasi yang berguna bagi para peneliti yang ingin
mendalami akidah Syi’ah, khususnya yang diangkat dari pemahaman
mufassir yang memadukan referensi dari Sunnah dan Syi’ah. Peneliti lain
selanjutnya dapat melakukan penelitian lanjutan dengan cara menggali
indikator yang lebih dalam dan relevan serta belum dibahas dalam penelitian
ini, kemudian dapat menjawab permasalahan yang belum terjawab dalam
penelitian ini. Kesinambungan antara satu penelitian dengan penelitian yang
lain, selain dapat mengurangi kesimpangsiuran informasi terhadap
pemikiran Syi’ah, ia juga bisa menjadi koreksi bagi penelitian terdahulu
yang menawarkan pandangan baru sebagai antisipasi atas persoalan-

persoalan yang dihadapi zamannya.

E. Kerangka Teori

Syeikh Mahmud Syaltut, mengatakan bahwa perbedaan (khilafiyah) adalah
sebuah keniscayaan yang terjadi dalam kehidupan manusia sebagai makhluk
sosial. Tetapi ada kelainan antara perbedaan yang disebabkan oleh fanatisme
kemazhaban dan kebekuan (jumud) fikiran mengenai hal-hal tertentu,
sekalipun perbedaan tersebut nampaknya seperti disebabkan oleh perbedaan

argumentasi, dalil dan logika. Perbedaan semacam ini jauh sekali kelainannaya
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dari perbedaan yang benar-benar disebabkan oleh argumentasi dan logika.?
Dengan demikian diantara masalah khilafiyah ada yang bisa diselesaikan
dengan cara yang sederhana dan mudah karena berdasarkan pengertian dan
akal sehat, namun ada pula yang menjadi ganjalan untuk menjalin
keharmonisan antar masyarakat berupa konflik, yang muncul karena sikap
fanatik yang berlebihan, tidak didasarkan pada akal sehat dan sebagainya.
Terkait dengan konflik muncul dua teori sosiologi yakni model yang tertumpu
kepada pendekatan fungsi struktur sosial®® dan pendekatan konflik. %’

Lewis A Coser®® mengemukakan teori yang memadukan teori fungsional
struktur sosial dan teori konflik. Dalam buku The Functions of Social
Conflict,”” Coser mengutip dan mengembangkan gagasan George Simmel
untuk kemudian dikembangkan menjadi penjelasan-penjelasan tentang konflik.
Coser memilih untuk menunjukkan berbagai sumbangan konflik yang secara
potensial positif yaitu membentuk serta mempertahankan struktur suatu
kelompok tertentu. Pada bab awal bukunya tentang fungsi sosial konflik, Coser
menyatakan pemahamannya tentang konflik dengan mengutip Albion Small

dan George E. Vincen ketika menulis, “Sosiologi dilahirkan dalam semangat

2 Disarikan dari Wawancana Syeikh Mahmud Syaltut, sebagaimana dikutip Sayyid
Murtadla Ar-Ridlawy, FT Sabili Al-Wihdah Al-1slamiyyah, hal. 39

26 Dikenal dengan Teori Fungsionalisme Struktural yang menjelaskan masyarakat sebagai
satu organisme yang saling memiliki ketergantungan, dalam hal fungsi dan elemen-elemen
konstituennya, terutama norma, adat, tradisi dan institusi. Dicetuskan oleh August Comte, Emile
Durkheim dan Herbet Spencer.

27 Dikenal dengan Teori Konflik yang memandang bahwa perubahan sosial tidak terjadi
melalui proses penyesuaian nilai-nilai yang membawa perubahan, tetapi terjadi akibat adanya
konflik yang menghasilkan kompromi-kompromi yang berbeda dengan kondisi semula. Teori ini
merupakan alternatif terhadap teori struktural fungsional, digagas oleh Karl Marx yang mulai
merebak pada tahun 1950-an. Lihat Bernard Raho,Teori Sosiologi Modern, Jakarta: Prestasi
Pustaka Publisher, 2007, hal. 54

28 Lewis A Coser lahir di Berlin, tahun 1913. Karya Coser yang sangat fenomenal dan
monumental adalah The Functions of Social Conflict, hasil dari disertasi doktoralnya. Karya-karya
lainnya antara lain adalah; Partai Komunis Amerika: A Critical History (1957), Men of Ideas
(1965), Continues in the Study of Sosial Conflict (1967), Master of Sosiological Thought (1971)
dan beberapa buku lainnya disamping sebagai editor maupun distributor publikasi. Coser
meninggal pada tanggal 8 Juli 2003, di Cambridge, Massachusetts dalam usia 89 tahun

2 Dalam buku ini, terdapat 16 proposisi yang dikutip dari George Simmel untuk kemudian
dikembangkan menjadi penjelasan-penjelasan tentang konflik yang menarik. Dari proposisi-
proposisi Simmel, Coser mengkritik dengan cara menghubungkan pada perkembangan fakta atau
fenomena yang terjadi jauh ketika Simmel hidup. Ia juga mengkritisi dan membandingkannya
dengan gagasan sosiolog-sosiolog klasik. Menambahkan dengan gagasan seperti dinyatakan ahli
masa klasik semisal Sigmund Freud.



15

modern untuk memperbaiki masyarakat”. Coser memilih menunjukkan
berbagai sumbangan konflik yang secara potensial positif untuk membentuk
serta mempertahankan struktur. Dalam rangka menyusun teori konflik sosial,
Coser mengeksplorasi ide-ide yang dinyatakan oleh George Simmel dalam
karya klasiknya, Konflik.

Dalam memandang konflik, Coser memiliki beberapa konsep, yaitu sebagai

berikut:*°

1. Ikatan Kelompok Dan Pemeliharaan Fungsi-Fungsi Konflik Sosial
Menurut Coser, konflik bisa diartikan sebagai proses yang bersifat
instrumental dalam pembentukan, penyatuan dan pemeliharaan struktur
sosial. Konflik dapat menempatkan dan menjaga garis batas antara dua atau
lebih kelompok. Konflik dengan kelompok lain dapat memperkuat kembali
identitas kelompok dan melindunginya agar tidak lebur ke dalam dunia
sosial sekelilingnya. Seluruh fungsi positif konflik tersebut dapat dilihat
dalam ilustrasi suatu kelompok yang sedang mengalami konflik dengan
kelompok lain. Dalam ruang lingkup kecil, karena konflik maka kelompok-

kelompok baru dapat lahir dan mengembangkan identitas strukturalnya.

2. Perlu adanya Katup Penyelamat
Coser melihat bahwa katup penyelamat berfungsi sebagai jalan ke luar yang
meredakan permusuhan, yang tanpa itu hubungan-hubungan di antara
pihak-pihak yang bertentangan akan semakin menajam. Katup penyelamat
(savety-valve) ialah salah satu mekanisme khusus yang dapat dipakai untuk
mempertahankan kelompok dari kemungkinan konflik sosial. Katup
penyelamat merupakan sebuah institusi pengungkapan rasa tidak puas atas

sebuah sistem atau struktur.

3. Tindakan Konflik Berbeda dengan Rasa Permusuhan
Menurut Coser, tindakan konflik dengan rasa bermusuhan itu tidak sama.

Konflik benar-benar mengubah waktu hubungan dari pelaku sedangkan

30 Disarikan dari karya fenomenal Lewis A. Coser, The Functions of Social Conflict, New
York: The Free Press, 1964, hal 95-197



16

bermusuhan tidak memiliki peran penting dan meninggalkan pengertian
ketidakberubahan hubungan. Perasaan permusuhan dibebaskan tidak hanya
menuju objek asal, tetapi juga menuju objek pengganti. Perilaku selain
konflik setidak-tidaknya menunjukan fungsi yang sama dari konflik.
Konflik tidak selalu mengarah pada permusuhan, tetapi ia bisa digeser pada
pemuasan kebutuhan yang ditunjukkan oleh penemuan objek pengganti

tersebut.

4. Konflik Dalam Hubungan-Hubungan Sosial Yang Intim
Coser menyatakan bahwa, semakin dekat suatu hubungan semakin besar
rasa kasih sayang yang sudah tertanam, sehingga semakin besar juga
kecenderungan untuk menekan ketimbang mengungkapkan rasa
permusuhan. Sedangkan pada  hubungan-hubungan sekunder, seperti
misalnya dengan rekan bisnis, rasa permusuhan dapat relatif bebas
diungkapkan. Hal ini tidak selalu bisa terjadi dalam hubungan-hubungan
primer dimana keterlibatan total para partisipan membuat pengungkapan
perasaan yang demikian merupakan bahaya bagi hubungan tersebut jika
konflik tersebut benar-benar melampaui batas dan membahayakan

hubungan mereka.

5. Fungsionalitas Konflik

Apabila konflik dalam suatu kelompok tidak ada, berarti menunjukkan
lemahnya integrasi kelompok tersebut dengan masyarakat. Dalam struktur
besar atau kecil konflik in-group merupakan indikator adanya suatu
hubungan yang sehat. Coser sangat menentang para ahli sosiologi yang
selalu melihat konflik hanya dalam pandangan negatif saja. Perbedaan
merupakan peristiwa normal yang sebenarnya dapat memperkuat struktur
sosial.>! Menurut Coser konflik dibagi menjadi dua, yaitu:

a) Konflik Realistis. Yaitu konflik yang berasal dari kekecewaan terhadap

tuntutan-tuntutan khusus yang terjadi dalam hubungan dan dari

31 Rujuk pula karyanya yang lain Lewis A. Coser, “Social Conflict and the Theory of Social
Change”, in The British Journal of Sociology, Vol. 8, No. 3. Sep., 1957, hal. 204
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perkiraan kemungkinan keuntungan para partisipan, dan yang ditujukan
pada obyek yang dianggap mengecewakan.

b) Konflik Non-Realistis. Yaitu konflik yang bukan berasal dari tujuan-
tujuan saingan yang antagonis, tetapi dari kebutuhan untuk meredakan
ketegangan, paling tidak dari salah satu pihak. Coser menjelaskan dalam
masyarakat terbelakang pembalasan dendam biasanya melalui ilmu gaib
seperti santet dan lain-lain. Sebagaimana halnya masyarakat maju
melakukan pengkambinghitaman sebagai pengganti ketidakmampuan
melawan kelompok yang seharusnya menjadi lawan mereka.

Coser berpandangan bahwa konflik sosial seringkali diabaikan oleh para
ahli sosiologi, karena mereka cenderung menekankan pada sisi yang negatif
atau terpecah belah. Coser ingin memperbaiki dengan cara menekankan pada
sisi konflik yang positif yakni dengan mengajukan pertanyaan teoritik,
“bagaimana konflik itu dapat memberi sumbangan pada ketahanan dan
adaptasi dari kelompok, interaksi dan sistem sosial?” Pertanyaan inilah
kemudian dikembangkan untuk melihat beberapa aspek konflik dalam struktur
sosial seperti konflik antar kelompok dan solidaritas kelompok-dalam, konflik
dan solidaritas dalam kelompok, konsekuensi dipendamnya konflik, ikatan
konflik dan pemeliharaan fungsi-fungsi konflik sosial, katup penyelamat,
konflik realistis dan non realistis serta permusuhan dalam hubungan-hubungan
sosial yang intim.

Teori lainnya yang relevan dengan penelitian ini adalah Teori Identitas
Sosial (social identity). Teori ini dipelopori oleh Henri Tajfel pada tahun
1957,%* dalam upaya menjelaskan prasangka, diskriminasi, perubahan sosial
dan konflik antar kelompok. Identitas sosial secara umum dipandang sebagai
analisa tentang hubungan-hubungan infer-group antar kategori sosial dalam

skala besar selain itu identitas sosial juga diartikan sebagai proses

32 Berbeda dengan Teori Indentitas yang dikemukakan oleh Sheldon Stryker (1980) yang
memusatkan perhatiannya pada hubungan saling mempengaruhi di antara individu dengan struktur
sosial yang lebih besar lagi (masyarakat). Social identity theory has focused more on the meanings
associated with being a member of a social category; identity theory has focused more on the
meanings associated with performing a role. Peter J. Burke and Jan E. Stets, Identity Theory And
Social Identity Theory, USA: Washington State University, E-book edition, 1998, hal. 3
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pembentukan konsepsi kognitif kelompok sosial dan anggota kelompok.
Menurut Sherman, setiap orang berusaha membangun sebuah identitas sosial
(social identity), sebuah representasi diri yang membantu Kkita
mengkonseptualisasikan dan mengevaluasikan siapa diri kita. Dengan
mengetahui siapa diri kita, kita akan dapat mengetahui siapa diri (self) dan
siapa yang lain (others).>?

Social identity dimotivasi oleh dua proses yaitu positive distinctiveness dan
uncertainty reduction yang menyebabkan individu untuk berusaha lebih baik
dibandingkan kelompok lain dan motivasi optimal distinctiveness.

Positive distinctiveness mencakup keyakinan bahwa “kelompok kita” lebih
baik dibandingkan “kelompok mereka”. Kelompok dan anggota yang berada di
dalamnya akan berusaha untuk mempertahankan positive distinctiveness
tersebut karena hal itu menyangkut dengan martabat, status, dan kelekatan
dengan kelompoknya. Positive distinctiveness seringkali dimotivasi oleh harga
diri anggota kelompok. Ini berarti bahwa harga diri yang rendah akan
mendorong terjadinya identifikasi kelompok dan perilaku antar kelompok.
Dengan adanya identifikasi kelompok, harga diri pun akan mengalami
peningkatan.

Uncertainty reduction, dimana motif ini secara langsung berhubungan
dengan kategorisasi sosial. Kategorisasi sosial dapat menghasilkan uncertainty
reduction karena memberikan group prototype yang menggambarkan
bagaimana orang (termasuk dirinya) akan/dan seharusnya berperilaku dan
berinteraksi dengan orang lain. Dalam uncertainty reduction, anggota
kelompok terkadang langsung menyetujui status keanggotaan mereka karena
menentang status kelompok berarti meningkatkan ketidakpastian self-
conceptualnya. Individu yang memiliki ketidakpastian self-conceptual akan

termotivasi untuk mengurangi ketidakpastian dengan cara mengidentifikasikan

33 Menurut Tajfel, social identity adalah bagian dari konsep diri seseorang yang berasal dari
pengetahuan mereka tentang keanggotaan dalam suatu kelompok sosial bersamaan dengan
signifikansi nilai dan emosional dari keanggotaan tersebut. Social identity berkaitan dengan
keterlibatan, rasa peduli dan juga rasa bangga dari keanggotaan dalam suatu kelompok tertentu.
Robert A. Baron dan Don Byrne, Psikologi Sosial Jilid I, Jakarta: Erlangga, 2003, hal. 162-163



19

dirinya dengan kelompok yang statusnya tinggi atau rendah. Kelompok yang
telah memiliki kepastian self-conceptual akan dimotivasi oleh self-
enhancement untuk mengidentifikasi dirinya lebih baik terhadap kelompoknya.
Motif ketiga yang terlibat dalam proses social identity adalah optimal
distinctiveness. Individu berusaha menyeimbangkan dua motif yang saling
berkonflik (sebagai anggota kelompok atau sebagai individu) dalam meraih
optimal distinctiveness.>*

Faktor-faktor yang mempengaruhi identitas, dapat dikenali dari proses
terbentuknya identitas. Secara teoritis pembentukan identitas merupakan
pemberian makna dari (self-meaning) yang ditampilkan dalam relasi antar-
manusia. Identitas budaya dikembangkan melalui proses yang meliputi
beberapa tahap diantaranya adalah melalui konformasi: internalisasi; resistensi
dan separatisme; dan integrasi.®

Faktor lainnya yang mempengaruhi identitas menurut Sugeng Pujileksono
diantaranya adalah diferensiasi, perbaian adaptif, integrasi, generalisasi,

akulturasi, perubahan paksa, dan modernisasi.*¢

3% Michael A.Gogg, “Social Identity Theory” dalam Peter J. Burke (ed), Contemporary
Social Psycological Theories, Palo Alto: Stanford University, 2006, hal. 111-136

35 Proses internalisasi berfungsi untuk membuat norma-norma yang individu miliki menjadi
sama (konformasi) dengan norma-norma yang dominan, atau membuat norma yang individu miliki
berasimilasi kedalam kultur dominan. Ditahap inilah makin banyak orang melihat dirinya melalui
lensa dari kultur dominan dam bukan dari kultur asal; Resistensi dan Separatisme adalah
pembentukan identitas sebuah kultur dari sebuah komunitas tertentu (yang kadang-kadang
merupakan komunitas minoritas dari sebuah suku bangsa, etnik, agama) sebagai suatu komunitas
yang berperilaku eksklusif untuk menolak norma-norma kultur dominan. Adapun Integrasi
Pembentukan identitas dapat dilakukan melalui integrasi budaya, dimana seseorang atau
sekelompok orang mengembangkan identitas baru yang merupakan hasil dari integrasi pelbagai
budaya dari komunikasi atau masyarakat asal. Liliweri, Alo, Makna Budaya Dalam Komunikasi
Antar Budaya, Yogyakarta: PT LkiS Pelangi Angkasa, 2007, hal. 82-86

36 Diferensiasi atau Pembedan terjadi di mana suatu kolektivitas atau kelompok terbagi atas
dua struktur, suatu proses pembagian dua (binary). Integrasi terjadi setelah seseorang atau
sekelompok orang mengembangkan identitas baru yang merupakan hasil dari integrasi pelbagai
budaya dari komunikasi atau masyarakat asal. Generalisasi adalah menggabungkan apa yang di
konsepsikan Durkheim sebagai pertumbuhan solidaritas organik. Struktur baru yang memisahkan
dari matriks yang terorganisasi secara lebih difus dibawa dalam makna sistem nilai masyarakat dan
membuatnya absah. Nilai-nilai tersebut diterapkan pada kolektivitas baru, yang ditafsirkan sebagai
spesifikasi dari nilai-nilai tersebut. Oleh sebab itu nilai-nilai tersebut disebut lebih abstrak dan
umum. Akulturasi budaya terjadi apabila terdapat pertemuan individu-individu dari kelompok
budaya yang berbeda dan saling berhubungan secara intensif, sehingga menimbulkan perubahan-
perubahan besar pada pola kebudayaan dari salah satu atau kedua kebudayaan yang bersangkutan.
Bentuk-bentuk perubahan kebudayaan secara paksa adalah kolonialisme dan penaklukan;
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Lebih lanjut menurut Tajfel, social identity theory terdiri dari tiga
komponen yaitu kesadaran kognitif (cognitive component), dimana individu
mengkategorisasikan dirinya dengan kelompok tertentu yang akan menentukan
kecenderungan mereka untuk berperilaku sesuai dengan keanggotaan
kelompoknya; Evaluative component yang merupakan nilai positif atau negatif
yang dimiliki oleh individu terhadap keanggotaannya dalam kelompok; dan
Emotional component dimana individu lebih menekankan pada seberapa besar
perasaan emosional yang dimiliki terhadap kelompoknya (affective
commitment).

Teori Identitas Sosial ini menjadi penting untuk menjelaskan posisi persepsi
Fadlullah dalam konteks antar kelompok —dimana Persepsi tersebut kemudian
menuntut individu untuk memberikan penilaian, baik terhadap kelompoknya
maupun kelompok yang lain—disamping daya tarik in-group, posisi lain yang
dapat dijelaskan adalah keyakinan saling terkait dan depersonalisasi, yakni
kecenderungan individu mengurangi nilai-nilai yang ada dalam dirinya, sesuai
dengan nilai yang ada dalam kelompoknya. Intinya melalui teori ini sejalan
pandangan Fiske dan Taylor (1991) akan menekankan nilai positif atau negatif
dari keanggotaan seseorang dalam kelompok tertentu.

Adapaun teori Konflik Coser dilakukan untuk menunjukkan berbagai
sumbangan konflik yang secara potensial positif yaitu membentuk serta
mempertahankan struktur suatu kelompok tertentu. Potensi positif dalam
konflik sebagaimana diungkapkan Coser tersebut, dapat dikatakan sejalan

dengan ungkapan bahwa “perbedaan itu adalah rahmat” >’

pemberontakan dan revolusi. Rujuk lebih lanjut Sugeng Pujileksono, Petualangan Antropologi:
Sebuah Pengantar Ilmu Antropologi, Malang: UMM Press, 2006, hal. 258-270

37 Terjadi perselisihan status ungkapan “ikhtildfu ummati rahmatun” dinilai sebagai hadits
shahih, marfu’, mursal dan dhaif, sebagaimana disebutkan As-Syuyuti dalam Jami’ Al-Ahadits,
Jilid 2, hal 40, Ibnu Abidin dalam Roddu Al-Mukhtra, Jilid 1, hal. 169, Imam Ghazali dalam /hya
‘Ulum Al-Din, Jilid 1 hal 55. Namun beberapa tokoh tabi’in dan salaf yang tetap menggunakan
ungkapan tersebut atau ungkapan semisalnya yang menunjukan sisi positif dari adanya perbedaan
pandangan di kalangan Sahabat. Dikutip dari “Eksistensi Hadits ikhtilafu ummati rahmatun”,
dimuat dalam www.alfattahpule.com, tanggal 24 Pebruari 2013. Diakses pada 02 April 2015
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F. Kajian Pustaka

Tema masalah ikhtilaf*® dalam pemikiran Fadlulldh ini dipilih, karena
sepengetahuan penulis belum ada yang mengangkat pemikiran Fadlullah dalam
hal ini, padahal beliau dikenal sebagai tokoh pemersatu dari kalangan Syi’ah
Imamiyah yang moderat, lebih cenderung kepada liberal dan Fadlullah
memiliki karya tafsir sebagai representasi dari pemikirannya.

Kajian tentang pemikiran Fadlullah secara utuh masih tergolong sedikit
dilakukan oleh para cendekiawan Sunnah maupun Syi’ah. Diantara kajian
terhadap karya Fadlullah, Syeikh Ali Hasan Ghallum menyusun telaahan
tematik atas pemikiran pergerakan dalam Tafsir Al-Qur an karya Fadlullah
dengan judul Mafdhim Harakiyyah Min Wahyi Al-Qur an, Penerbit Dar Al-
Malak, Beirut tahun 2008. Buku ini terdiri dari 2 jilid, yang mengupas 32
tema-tema terkait dengan pergerakan keagamaan, sosial dan politik dalam
tafsir Min Wahyi Al-Qur an.

Kajian terhadap sosok Fadlullah yang disajikan secara utuh namun ringkas
oleh Husein Ja’far Al-Hadar dalam karyanya Islam “Mazhab” Fadlullah,
Penerbit Mizania, Bandung tahun 2011. Buku ini membedah sosok Fadlullah
sebagai pemikir, ulama, pemimpin politik dan penyeru dialog keagamaan.

R. Scott Appleby (ed.) Spokesmen for the Despised: Fundamentalist
Leaders of the Middle East. University of Chicago Press, 1997 mengemukakan
beberapa tokoh Timur Tengah yang fundamental, kharismatis dan berpengaruh
termasuk diantaranya adalah Sayyid Fadlullah. Dalam bukunya dikupas
pandangan ideologi Fadlullah, kekuatan dan kelemahannya dalam pergerakan
dan pemikiran. Namun buku ini lebih banyak membahas peran dan pemikiran
politik Fadlullah sebagai pemimpin spiritual Hizbullah yang bijak (The Oracle
of Hizbullah).*

38 Dalam Bahasa Indonesia masalah khilafiyah disebut ikhtilaf [nomina] yakni perbedaan
(pendapat); perselisihan (pikiran). Lihat Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Bahasa
Indonesia..., hal. 544

39 Martin Kramer, “The Oracle of Hizbullah” dalam R. Scott Appleby (ed.) Spokesmen for
the Despised: Fundamentalist Leaders of the Middle East. (USA: University of Chicago Press),
1997, hal. 83-88
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Dalam aspek lain Dedi Irwansyah melakukan kajian “Resonansi Pemikiran
Pemimpin Islam Syi’ah Dalam Dunia Pendidikan Indonesia (Studi Tentang
SMA Plus Mutahhari)”, yang dimuat dalam Jurnal AKADEMIKA, Vol. 19,
No. 01, Januari-Juni 2014. Kajian ini merunut resonansi pemikiran Muthahhari
di Iran yang menjangkau Fadlulladh di Libanon, dan Jalaluddin Rakhmat di
Indonesia. Kajian ini lebih fokus pada aspek filosofis pendidikan Islam Syi’ah
melalui resonansi pemikiran Fadlulldh terhadap para mugqallid atau pengagum
pemikirannya, dan memberikan penjelasan historis dan aksiologis pendidikan
Islam Syi’ah di Indonesia.*’

Kajian terhadap pemikiran Fadlulldh sampai pada tataran tertentu, memiliki
persamaan dengan tulisan Hasani tentang “Corak Pemikiran Kalam Tafsir Fath
Al-Qadir sebagai telaah atas pemikiran Al-Syaukani dalam Teologi Islam”.
Karya ini merupakan Tesis di IAIN Syarif Hidayatullah Jakarta tahun 2007.*!
Bedanya dengan Hasani yang membahas pemikiran kalam Al-Syaukani
seorang ulama Syi’ah Zaidiyah, tesis ini akan mengemukakan pemikiran
Fadlullah seorang ulama Syi’ah Imamiyah, tidak hanya pada corak pemikiran
kalam, tapi meluas pada masalah-masalah yang menjadi ikhtilaf

Sunnah Syi’ah.

G. Metode Penelitian
Penelitian tesis ini dilakukan melalui riset kepustakaan (library research),
yaitu dengan membaca karya-karya Fadlullah sebagai data primer dan meneliti
karangan-karangan yang ditulis oleh orang lain tentang Fadlulldh sebagai data
sekunder.*? Kajiannya dilakukan secara deskriptif dan analitis, yakni penelitian
yang berusaha untuk menuturkan pemecahaman masalah yang diselidiki

dengan menggambarkan keadaan subyek/obyek penelitian (seseorang,

40 Dedi Irwansyah, “Resonansi Pemikiran Pemimpin Islam Syi’ah Dalam Dunia Pendidikan
Indonesia (Studi Tentang SMA Plus Mutahhari)”, dalam Jurnal AKADEMIKA, Vol. 19, No. 01,
Januari-Juni 2014, hal. 77-80

4l Hasani, “Corak Pemikiran Kaldm Tafsir Fath Al-Qadir sebagai telaah atas pemikiran Al-
Syaukéni dalam Teologi Islam”. Tesis, Jakarta: IAIN Syarif Hidayatullah, 2007

4 Komaruddin, Kamus Riset, Bandung: Angkasa, 1984, hal. 145, lihat pula, Noeng
Muhajir, Metodologi Penelitian Kualitatif, Yogyakarta: Yake Sarasin, 1996, hal. 49.
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lembaga, masyarakat, dan lain-lain), pada saat sekarang berdasarkan fakta-
fakta yang tampak atau sebagaimana adanya.*

Deskriptif** analitis,* yakni analitis dalam pengertian historis dan filosofis.
Sebagai suatu analisa filosofis terhadap seorang tokoh yang hidup pada suatu
zaman yang lalu,*® maka secara metodologis menggunakan pendekatan sejarah
(historical approach),*’ yang mengungkap hubungan seorang tokoh dengan
masyarakat, sifat, watak pemikiran dan ide seorang tokoh.*8

Sedangkan sumber yang digunakan dalam penulisan tesis ini adalah berasal
dari data primer (primary resources) dan sekunder (secondary resources).
Sumber primernya adalah karya Fadlulldh sendiri yakni tafsir Min Wahyi Al-
Quran.* Sedangkan data sekundernya penulis mengunakan buku-buku yang
terkait dengan cakrawala pemikiran Fadlullah dan ilmu-ilmu yang terkait
dalam berbagai bidang ilmu, khususnya tentang kalam, fiqih, sejarah dan
politik.

Penulis membagi tesis ini pada empat tema besar, yakni tema akidah
(kalam), fikih, sejarah dan politik. Dalam tema akidah penulis ingin
mengungkap apakah corak pemikiran kalam Fadlullah rasional atau tradisional,
maka penulis merujuk kepada aliran Mu’tazilah misalnya Syarh al-Ushil al-
Khamsah karya Qadi al-Qudat Abu Hasan ‘Abd al-Jabbar bin Ahmad bin al-
Khalil bin ‘Abdullah al-Hamdan al-Asad Abadi (w. 459 H.). Dan dari aliran

43 Hadari Nawawi, Metode Penelitian Bidang Sosial, Yogyakarta: Gajah Mada University
Press, 2003, hal. 63.

4 Deskriptif adalah bersifat menggambarkan apa adanya, lihat Departemen Pendidikan
Nasional, Kamus Bahasa Indonesia, hal. 347.

45 Analitis adalah bersifat analisis atau penguraian Sesutu pokok atas berbagai bagiannya
dan penelaahan bagian itu sendiri serta hubungan antar bagian untuk memperoleh pengertian
yang tepat dan pemahaman arti keseluruhan, atau juga mengandung pengertian penjabaran
sesudah dikaji sebaik-baiknya. Lihat Departemen Pendidikan Nasioanal, Kamus Bahasa
Indonesia, hal. 60-61.

46 Anton Bakker dan Achmad Charris Zubeir, Metodologi Penelitian Filsafat, Yogyakarta:
Kanisius, 1990, hal. 61

47 Syahrin Harahap, Penuntun Penulisan Karya Ilmiah Studi Tokoh Dalam Bidang
Pemikiran Islam, Medan: IAIN Press, 1995, hal. 18.

48 M. Nizar, Metodologi Penelitian, Jakarta: Ghalia Indonesia, 1988, hal. 62.

4 Tafsir ini merupakan karya monumental Fadlulldh yang menjadi objek penelitian pada
tesis ini. Terdiri dari 24 Jilid yang mengurai secara terperinci tentang aspek bahasa al-Qur’an.
Sebelum mengurai kandungan satu ayat, ia menjelaskan terlebih dahulu kata-kata yang
dipergunakan al-Qur’an, kemudian menguraikan kandungan ayat itu lengkap dengan sebab
turunnya dan perbedaan pendapat ulama tentang hukum yang dikandung ayat itu.
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Asy’ariyah adalah al-Ibanat al-Ushil al-Diydna dan al-Luma® fi al-Radd ‘ald
Ahl al-Zaig wa al-Bida * masing-masing karya al-Syaikh al-Imam Abi1 al-Hasan
‘All bin ‘Isma‘il al-Asy’ari (w. 324 H.). Sedangkan dari aliran Maturidiyah
Bukhara adalah Kitab Ushiil al-Din, karya Abu Yusuf Muhammad al-Bazdawi.

Adapun dalam tema lainnya, penulis ingin mengungkap pandangan
Fadlullah berkenaan dengan penafsiran yang menjadi isu-isu ikhtilaf Sunnah-
Syi’ah, maka penulis merujuk kepada hasil analisis Adz-Zahabi dalam Al-
Tafsir Wa Al-Mufassirun, yang membedah beberapa karya tafsir Syi’ah dan
menemukan perbedaan pandangan yang tajam antara Sunnah dan Syi’ah.
Demikian pula buku panduan Majelis Ulama Indonesia (MUI) Pusat
yang disusun Utang Ranuwijaya, dkk, Mengenal dan Mewaspadai
Penyimpangan Syi’ah di Indonesia, diterbitkan oleh Yayasan Athiyah
Al-Khairiyah Jakarta, 2013.

Selain itu juga penulis menghadirkan karya lain yang masih ada keterkaitan
dengan pembahasan tesis ini diantaranya dalam bidang fikih akan mengacu
kepada Figih Lima Mazhab karya Muhammad Jawad Mughniyah, dan Figih
Islam Fatwa Sayyid Ali Sistani, disamping Figh Sunnah karya Sayyid Sabiq.

Dalam membahas tema politik ( ‘imamah) akan merujuk kepada buku
Shiism Imamat & Wilayah karya Sayyid Muhammad Rizvi, Al-Ihtisas karya
Syeikh Mufid, dan Hukumat Al-Islamiyyah karya Imam Al-Khumainl

Tema sejarah berkenaan dengan pandangan terhadap sahabat Nabi akan
dibahas secara tematik mengacu kepada ulasan Adz-Dzahabi dalam Al-Tafsir
Wa Al-Mufassiriin, yang menampilkan pokok-pokok pandangan mufassir
Syi’ah terdahulu berkenaan dengan ayat-ayat yang mengecam sahabat.
Disamping itu akan dirujuk pandangan marja’ Syi’ah lainnya yakni Makarim
Shirazi dalam kumpulan fatwa-fatwanya.

Berkenaan dengan konsep pendekatan antarmazhab (tagrib baina al-
madzdhib), mengacu pada konsep-konsep pendekatan Al-Qaradhawi dalam
karya beliau Fatawa Muassirah. Kemudian pandangan A. Syarafuddin Al-
Miusawiy dalam karyanya Al-Fushul Al-Muhimmah fi Ta'lif Al-Ummah dan

rumusan konsep pendekatan antarmazhab dari Al-Majma’ Al-‘Alami [i Al-
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Taqrib Baina al-Madzdhib Al-Islamiyah, disamping konsep dari Fadlullah
sendiri dalam beberapa karyanya seperti Al-Wihdah Al-Islamiyyah; Khutuwat
Nahw Al-Tathbig, terbitan Al-Markaz Al-Islami Al-Tsaqafi tahun 1434 H.,,
Usliib Al-Da’wah fi Al-Qur'an, Al-Hiwar fi Qur'an, Aqu Al-Hiwdar Al-Islamt
Al-Masihi, disamping buku-buku lain, artikel, ceramah, wawancara dan
kesempatan lainnya.

Sedangkan berkenaan dengan kerangka teori, menggunakan teori konflik
Lewis A Coser dalam karyanya The Functions of Social Conflict (1964) dan
Social Conflict and the Theory of Social Change (1957), serta Teori Identitas
Sosial yang dijelaskan Peter J. Burke (ed), Contemporary Social Psycological
Theories, Palo Alto: Stanford University, 2006.

Adapun teknis penulisan dalam tesis ini, penulis berpedoman pada buku
”Pedoman Penyusunan Proposal, Tesis dan Disertasi” yang diterbitkan oleh

Pascasarjana Institut PTIQ, Tahun 2014.

H. Sistematika Penulisan

Untuk memudahkan pembahasan, maka karya ilmiah ini ditulis dalam lima
bab yang masing-masing bab terdiri dari beberapa sub-bab yang terkait antara
satu dengan yang lainnya, dengan sistematika sebagai berikut:

Bab Pertama, Pendahuluan yang berisikan uraian tentang tentang latar
belakang, rumusan dan batasan masalah, tujuan penelitian, manfaat/signifikansi
penelitian, kerangka teori, kajian pustaka, metode penelitian dan sistematika
penulisan.

Bab Kedua, Tinjauan Tafsir Kontemporer Syi’ah yang menguraikan tentang
tafsir Syi’ah, Biografi Fadlullah dan Profil Tafsir Min Wahyi Al-Qur an.

Bab Ketiga, Upaya Pendekatan Antarmazhab Dalam Kerangka Persatuan
Islam, membahas kilas balik, konspirasi global, kelompok pergerakan Islam,
nilai strategis persatuan Islam dan konsep pendekatan dan misi persatuan.

Bab Keempat, Analisis Penafsiran Fadlullih merupakan inti pembahasan
dalam kajian ini, mencakup pembahasan ayat-ayat yang menjadi ikhtilaf

tentang kalam, figih, sejarah dan politik. Masing-masing tema, dibagi lagi
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menjadi dua sub tema, yakni pembahasan ayat-ayat tersebut dalam pandangan
Sunnah, pembahasan dalam pandangan Syi’ah lainnya dan diakhiri dengan
pembahasan pandangan Fadlulldh, serta pada bagian akir bab ini dibahas
implikasi penafsiran Fadlullah terhadap upaya pendekatan antarmazhab.

Bab Kelima Penutup, yang berisi kesimpulan yang ditarik dari pembahasan
dari sub-sub sebelumnya, dalam rangka menjawab masalah pokok yang telah

dirumuskan di bagian pendahuluan dan juga memuat saran-saran konstruktif.



BAB II
TINJAUAN TAFSIR KONTEMPORER SYI’AH

A. Tafsir Syi’ah

1. Pengertian
Sebelum memberikan pengertian mengenai tafsir Syi’ah, perlu
diperhatikan pengertian dari istilah pembentuknya, yakni tafsir dan Syi’ah.
Tafsir menurut bahasa adalah penjelasan (al-baydn) dan keterangan (al-
kasyf),' yakni ucapan yang telah ditafsirkan berarti ucapan yang tegas dan
jelas.? Definisi tafsir adalah ilmu yang mempelajari kandungan kitab Allah
subhdnahu wata’dla yang diturunkan kepada Nabi Muhammad shallalldhu
‘alaihi wasallam, berikut penjelasan maknanya serta hikmah-hikmahnya.
Sebagian ahli tafsir mengemukakan bahwa tafsir adalah ilmu yang
membahas tentang Al-Qur'an dari segi pengertiannya terhadap maksud
Allah subhdnahu wata’dla sesuai dengan kemampuan manusia, berupa

penjelasan dari Al-Qur an itu sendiri, dari as-Sunnah, dan dari gaya bahasa

! Lihat penjelasan M. Baqir Hakim. ‘Ulum al-Qur’an, diterjemahkan oleh Nashirul Haq,
dkk., Jakarta: Al-Huda, 2006, Cet.1, hal. 321, rujuk pula arti leksikal menurut Muhammad bin Abl
Bakar bin Abd al-QAadir ar-Razi, Mukhtdr ash-Shihdh, tahqiq Mahmid Khathr Bik, Beirfit: Dar al-
Fikr, 1392 H./1972 M., hal. 503, dan Muhammad Murtadha al-Husainl az-Zabidi, Taj Al- ‘Ariis;
min Jawdhir al-Qdmiis, tahqiq Husain Nassar, Kuwait: al-Turats al-‘Arabi, 1394 H./1974 M., Jilid
13, hal. 323

2 Menurut Adz-Dzahabi tafsir adalah penjelasan atau keterangan, seperti yang bisa
dipahami dari Al-Qur’an Surat Al-Furqan ayat 33. Ucapan yang telah ditafsirkan berarti ucapan
yang tegas dan jelas. Lihat Muhammad Husain Adz-Dzahabi, At-Tafsir wa al-Mufassiriin, Al-
Qabhirah: Dar al-Hadits, cet. 1, 1426 H./2005 M., Jilid I, hal 12

27
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arab.’ Sedangkan Syi’ah secara bahasa adalah pengikut, penolong, partai,
atau kelompok.* Adapun menurut istilah adalah kelompok pendukung Ali
bin Abi Thalib radiyalldhu ‘anhu. Istilah ini muncul dari pergumulan
sejarah  yang meyakini bahwa khalifah atau imamah harus lah dari
ahlulbait.> Dengan demikian mereka dalam bidang spiritual dan keagamaan
merujuk pada keturunan Nabi Muhammad shallalldhu ‘alaihi wasallam atau
yang disebut sebagai ahlulbait.

Selanjutnya, dalam tubuh kelompok Syi’ah sendiri ada dua aliran.
Muhammad ‘Al1 Al-Shabuni menyebutkan, ada kelompok Syi’ah yang
terlalu fanatik, sehingga mereka sampai terjerumus pada kekufuran dan
kesesatan --sampai-sampai ‘AlT bin Abi Thalib sendiri membenci mereka.
Di samping itu, ada juga kelompok Syi’ah yang moderat, mereka tidak
sampai terjerumus pada kekufuran dan kesesatan—walaupun mereka tetap
saja bertentangan (dengan pandangan) kaum Sunni.®

Adz-Dzahabi mendefinisikan tafsir Syi’ah adalah tafsir Al-Qur an yang
muncul dari kalangan Syi’ah yang banyak memakai pendekatan simbolik,
yaitu mengkaji aspek batin Al-Qurian. Lebih lanjut kalangan Syi’ah
menyebutkan, bahwa aspek batin Al-Qur an bahkan dipandang lebih kaya
daripada aspek lahirnya.’

Dalam kitab tafsir sastrawi Al-Qur an yang didominasi oleh berbagai sisi
sastra (bahasa, balaghah, nahwu dan lain sebagainya) tidak terdapat
perbedaan mencolok antara tafsir Syi’ah dan tafsir Sunnah. Perbedaan
mencolok dan dominan yang terdapat pada tafsir Syi’ah dan tafsir Sunnah

terletak pada sikap orang-orang Syi’ah dalam tafsir Al-Qur an, di samping

3 Departemen Agama, Ilmu Tafsir. Jakarta: Penerbit Ditjen Pembinaan Kelembagan Agama

Islam, 1986, Cet I, hal. 23. Lihat pula Muhammad bin Alwi Al-Maliki. Al-Qowa ’id Al-Asasiyyah fi
‘Uliim Al-Qur’an. Surabaya: Al-Haramain, t.thh., hal. 5. Lihat pula Muhammad ‘Abdul ‘Azhim
Az-Zarqani, Mandhil al-‘Irfan fi ‘Ulim al-Qur’an, Beirat: Dar Kitab al-‘Arabi, 1415H/1995M,
Jilid 2, Cet.1, hal. 12

4 Muhammad Murtadha al-Husainl az-Zabidi, Tdj Al- ‘Aris; min Jawdhir Al-Qdamis, Jilid

21, hal. 302

5 Dikemukakan Devin J. Stewart, “Shi’a; Early” dalam Richard C. Martin (ed).,

Encyclopedia of Islam and the Muslim World, New York: Macmillan Reference, 2004 hal. 621

® Muhammad ‘Ali al-Shabuni, Ikhtisar ‘Ulum al-Qur’an Praktis, diterjemahkan oleh

Muhammad Qodirun Nur, Jakarta: Pustaka Amani, 2001, hlm. 298-299.

7 Muhammad Husain Adz-Dzahabi, At-Tafsir wa al-Mufassirin..., Jilid. II, hal 23
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bersandar pada sabda-sabda Rasulullah shallallihu ‘alaihi wasallam,
mereka juga menggunakan riwayat-riwayat dari para Imam. Berbeda dengan
Sunnah yang hanya berpijak pada sabda-sabda Rasulullah shallallahu

‘alaihi wasallam, para sahabat dan tabi’in.

2. Fase-fase Tafsir Syi’ah
Perkembangan berbagai disiplin ilmu di kalangan Syi’ah tidak banyak

berbeda dengan perkembangan yang ada di kalangan Sunnah, demikian pula

perkembangan ilmu tafsir. Bisa jadi hal ini dikarenakan tafsir Sunnah dan

Syi’ah muncul dalam waktu yang bersamaan dan berasal dari sumber yang

tidak berbeda.’

Sebagaimana semua disiplin ilmu, tafsir Syi’ah telah melewati beberapa
fase dan masa. Muhammad Husain Thabathaba‘T membagi setidaknya ada
empat kelompok mufasir di kalangan Syi’ah, yakni:'°
a) Kelompok pertama adalah orang-orang yang mengemukakan tafsir dari

Rasulullah dan para Imam Ahlul Bait, dan mereka memasukkan hadis-

hadis itu dalam berbagai karangan mereka, seperti Zurarah, Muhammad

bin Muslim, Ma'ruf, Jarir dan lain-lain;

b) Orang-orang yang pertama kali menulis buku tafsir, seperti Furat bin
Ibrahim al-Kufi, Abu Hamzah as-Tsali, al-‘Iyasyi, ‘Ali bin Ibrdhim Al-
Qummi dan An-Nu‘mani. Dalam menafsirkan Al-Quran, mereka
menggunakan metode yang digunakan oleh kelompok keempat yakni

mufasir Sunnah. Mereka mengemukakan hadis-hadis yang diriwayatkan

8 Dikutip dari http://www.islamquest.net/id/archive/question/id21755 (Diakses 13 Maret
2015). Atas dasar itu, terma riwayat-riwayat fafsiri atau tafsir bi al-ma’tsiir di kalangan
ahlusunnah adalah bagian tafsir yang menggunakan sunnah Rasulullah shallaldhu ‘alaihi
wasallam dan ucapan-ucapan para sahabat atau tabi’in guna menjelaskan dan memaparkan maksud
Allah subhdnahu wata’dla atas ayat-ayat al-Qur’an. Hal ini sebagaimana diungkapkan oleh Az-
Zarqani: “Tafsir bi al-ma’tsir adalah tafsir yang sampai kepada kita terkait dengan penjelasan
sunnah atau ucapan para sahabat atas apa yang disampaikan Allah subhanahu wata’ala dalam al-
Qur’an.” Lihat Muhammad ‘Abdul ‘Azhim Az-Zarqani, Mandhil al-‘Irfin fi ‘Ulim al-Qur’dn,
Beirit: Dar Kitab al-‘Arabi, Cet.1, 1415 H/1995 M., Jilid 2, hal. 12.

° Hanya saja tafsir syiah lebih mengutamakan hadis-hadis yang diriwayatkan oleh ahlul bait
dan imam. Lihat selanjutnya Ulya Fikriyati, “Corak Akhbari dalam Tafsir Syiah; Kajian atas al-
Burhan fi Tafsir Al-Quran,” Bulletin Suhuf, Vol. 5, No. 2, Tahun 2012, hal. 191

10 M.H. Thabathaba‘l, Al-Qur'én fi Al-Isléam diterjemahkan A. Malik Madani dan Hamim
Ilyas dengan judul Mengungkap Rahasia Al-Quran, Bandung: Mizan, 1997, hal. 68
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dari kelompok pertama, dan memasukkannya ke dalam karangan-
karangan mereka dengan menyebutkan sanadnya, dan mereka tidak
mengemukakan pendapat mereka sendiri tentang masalah yang sedang
dibahas. Jelas, waktu yang dibutuhkan untuk menerima riwayat-riwayat
dari para Imam adalah lama, sampai kurang lebih tiga ratus tahun,
sehingga wajar bila urut-urutan waktu dua kelompok ini tidak dapat
ditentukan secara tepat, bahkan kedua kelompok itu saling berbaur dan
sulit dipisahkan. Mufasir-mufasir pertama Syi'ah sedikit sekali mengutip
hadis-hadis yang berbentuk riwayat yang tidak disebutkan sanad-nya
(mursal) dalam buku-buku tafsir mereka. Contoh untuk pengutipan
hadis-hadis yang diriwayatkan tanpa sanad adalah Tafsir al-'Iyasyi yang,
oleh sebagian muridnya, sanad-sanad-nya dibuang demi keringkasan.
Kemudian naskah ringkasan itu menjadi terkenal dan menggantikan
naskah aslinya.

¢) Orang-orang yang memiliki berbagai macam ilmu pengetahuan, seperti
asy-Syarif Radhi dengan buku tafsirnya yang bercorak sastra; Syaikh ath-
Thusi dengan buku tafsirnya yang bercorak teologi, yang dinamakannya
at-Tibyan; Maula Shadrudin asy-Syirazi dengan buku tafsirnya yang
bercorak filsafat; Al-Maibadi Al-Kunabadi dengan buku tafsirnya yang
bercorak tasawuf; dan Syaikh Abdul Ali al-Huwaizi, Sayyid Hasyim
al-Bahrani serta al-Faidhul Kasyani;

d) Orang yang mengumpulkan berbagai macam ilmu pengetahuan dalam
buku tafsir mereka, antara lain adalah Syaikh ath-Thabarsi dengan buku
tafsirnya Majma'ul Baydn. Di dalam bukunya dibahas ilmu-ilmu bahasa,
nahwu, giraah, teologi, hadis dan lain-lain.

Apabila dirinci lebih jauh, maka fase pertama dimulai dengan masa

Rasulullah shallalladhu ‘alaihi wasallam yang digelari dengan al-mufasir al-

awwal'!

atas Al-Qur an. Rasulullah telah mengajarkan kepada para sahabat
bagaimana menafsirkan Al-Qur an, dan para sahabat mengajarkan apa yang

mereka pelajari itu kepada generasi selanjutnya. Hal penting yang perlu

' M. Bagqir Hakim. ‘Ulum al-Qur’an..., hal. 379
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disebutkan adalah bahwa ‘AlT bin Abi Thalib adalah orang pertama yang
mempelajari tafsir dari Rasulullah. Namun tidak dipungkiri adanya sahabat
lain seperti ‘Abdullah bin ‘Abbas atau Ibnu ‘Abbas (w. 68 H), ‘Ubay bin
Ka’ab (w. 30 H), ‘Abdullah bin Mas’ud dan seterusnya.!?> Demikianlah
setiap generasi pun terus mengambil ilmu dari generasi sebelumnya secara
lisan menurut jalur yang muktabar hingga sampai kepada ulama dan
mujtahid mereka.

Fase kedua, Periode al-Khulafd ar-Rdsyidin dan Imam ‘Al bin Abi
Thalib. Pada periode ini hadis-hadis yang berisi penjelasan dan penafsiran
Rasulullah atas ayat-ayat Al-Qur an belum dikodifikasikan. Saat itu, ‘Al
bin Abi Thalib telah berupaya keras menyebarkan ilmunya dan sedapat
mungkin mengoreksi apa-apa yang diperdebatkan orang-orang tentang
hadis. Para sahabat menjadikannya sebagai referensi—setelah Rasulullah—
dalam memahami banyak hal.!> Adapun bagian kedua dari periode ini yaitu
masa kekhalifahan ‘Al bin Abi Thélib, ia telah membuka selebar-lebarnya
pintu kesempatan bagi seluruh umat Islam untuk menanyakan berbagai hal
khususnya tentang Al-Qur an langsung kepadanya. Pada masa ini lah cikal
bakal semua ilmu-ilmu keislaman mulai muncul dan dibentuk.

Fase ketiga, periode Imam Hasan dan Husain. Pada periode ini keadaan
tidak banyak memihak kaum Syi’ah, karenanya ilmu tafsir Syi’ah tidak
banyak berkembang. Di antara para tokoh mufasir Syi’ah pada masa ini
adalah Maisam bin Yahya al-Tamanar (w. 60 H). Diriwayatkan bahwa
Maisam telah bertemu dengan Ibn ‘Abbas ketika melaksanakan ibadah

umrah dan Ibn ‘Abbas mengakui kemampuannya dalam menafsirkan Al-

12 Kepeloporan Syiah dalam berbagai disiplin ilmu, baik tafsir, ulumul-qur’an, teologi, fikih
dan lainnya secara lengkap diungkapkan dari hasil penelitian Hasan Ash-Shadr, Peradaban Syiah
dan Illmu Keislaman, diterjemahkan oleh Ammar Fauzi, Najaf: Majma Jahani Ahlul Bait, 1967
E-publication diunduh dari www.shia.org, hal. 68-136

13 Ali bin Abi Thalib disebut sebagai ahli tafsir pertama dari kalangan syi’ah, karena
memang beliau diklaim sebagai imam syi’ah, pewaris utama Rasulullah. Tidak itu saja, beliau juga
dianggap sebagai ahli tafsir pertama di dunia ahlusunnah, lihat Abubakar Aceh, Perbandingan
Madzhab Syi’ah Rasionalisme dalam Islam, Semarang: CV. Ramadhani, 1980, him. 155
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Qur’an. Di kalangan tabi’in orang pertama yang mengarang buku seputar
ilmu Tafsir ialah Said ibn Jubair (w. 94 H).'*

Fas keempat, periode Imam ‘Ali bin Husain Zain al-‘Abidin as-Sajjad,
Imam Muhammad al-Bagqir (w. 114 H), dan Imam Ja’far ash-Shadiq. Benih
kebangkitan berbagai disiplin ilmu keislaman dalam syi‘'ah mulai muncul
kembali pada masa Imam as-Sajjad. Akan tetapi benih tersebut baru mulai
tumbuh dan berkembang pada masa Imam al-Baqir lalu kemudian berbuah
pada masa Imam ash-Shadiq setelah ia memperluas jangkauan
madrasahnya. Pada periode ini, mayoritas tafsir Syi’ah didapati dalam satu
bab khusus dari kitab-kitab hadis dengan munculnya As-Sudi Al-Kabir
Ismail ibn Abdurrahman Al-Kufi Abu Muhammad Al-Qurasyi (w.127 H)
yang disebutkan Ibnu Hajar Al-'Asqolani di dalam Az-Tagrib dan Tahzibut
Tahzib sebagai salah satu sahabat Imam as-Sajjad, Imam al-Bagqir, dan
Imam ash-Shadiq. Sedangkan As-Suyuthi mengatakan bahwa karya tafsir
terbaik adalah tafsir Ismail As-Sudi, darinya lah para imam-imam mazhab
menukil banyak riwayat. Kemudian Muhammad ibn As-Saib bin Bisyr Al-
Kalbt (w. 146 H) yang merupakan sahabat dekat Imam al-Baqir, dan Imam
ash-Shadiq. Tokoh lainnya adalah Jabir ibn Yazid Al-Ja'fi (w. 127 H)
seorang ulama besar di bidang tafsir Al-Qur an, yang mempelajari ilmu ini
dari Imam al-Baqir dan ia termasuk orang-orang yang dekat dengan
beliau."

Fase kelima, dimulai dari masa Imam al-Kazhim hingga ghaibah Imam
al- Mahdi. Periode ini bercirikan dengan penulisan kitab-kitab tafsir dalam

bentuk riwayat utuh dan tersendiri, tidak bercampur dengan kitab hadis

4 Sebagaimana yang disebutkan oleh As-Say(ithi dalam Al-Itgdn dari riwayat Qotadah
seraya menyebutkan tafsirnya. Juga Ibnu Nadim menyinggung nama Said di dalam Al-Fehrest
tatkala menyebutkan karya-karya yang dikarang seputar tafsir Al-Qur’an. Sementara itu, sebelum
Said, belum ada tafsir yang pernah dinisbahkan kepada selainnya. Penjelasan ini dapat dilihat pada
Hasan Ash-Shadr, Peradaban Syiah dan llmu Keislaman..., hal. 43

15 Kesaksian dan pengakuan dari para ulama sunnah dan syi’ah atas kepeloporan dan
kesyi’ahan mereka dapat dilihat lebih lanjut Hasan Ash-Shadr, Peradaban Syiah dan Ilmu
Keislaman..., hal. 44
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seperti pada masa sebelumnya. Muncul pula karya tafsir yang dinisbahkan
kepada para imam semisal Tafsir Imam Hasan al-‘Askari.'®

Fase keenam, abad ke-4 H. Periode ini dikenal dengan Al-Izhzhihdr
al-Qummi karena hampir semua tokoh-tokoh tafsir pada waktu itu berasal
dari kota Qum. Ketujuh: abad ke-5 H. Pada abad ini, berbagai disiplin ilmu
sedang berkembang di Baghdad yang ‘dikuasai’ kalangan Sunnah.
Perkembangan tersebut ternyata juga berdampak pada pertumbuhan karya
intelektual Syi’ah, dimulai dengan kemunculan Syaikh al-Mufid yang
dikenal sebagai tokoh Syi’ah yang telah menyatukan antara nagl/ dan akal.
Pada abad ini juga telah mulai berkembang ilmu kalam Syi’ah yang sedikit
banyak telah mempengaruhi corak ilmu-ilmu lainnya termasuk tafsir. Oleh
karenanya tidak mengherankan ketika mayoritas kitab-kitab tafsir kala itu
bercorak kaldmi. Di antara kitab-kitab tafsir yang paling terkenal dengan
corak ini adalah Az-Tibydn fi Tafsir Al-Qur’an karya Al-TusT dan tafsir An-
Najasyi.

Fase kedelapan, abad ke-6 H. yang dikenal dengan abad madrasah
Khurasan. Pada abad ini, berbagai disiplin keilmuan tengah berkembang
pesat di seluruh tanah kekuasaan Islam. Di antara tokoh tafsir pada masa ini
adalah Al-Tibris1 penulis kitab Majma * al-Bayan fi Tafsir Al-Qur’an. Tafsir
Al-TibrisT ini mencakup ilmu bahasa, nahwu, kaldm, gira’at dan ilmu-ilmu
Al-Quran lainnya. Berbeda dengan sekolah-sekolah sebelumnya, madrasah
Khurasan dikenal dengan keterbukaannya untuk menerima tafsir-tafsir dari
aliran lain, dan menganggap bahwa semua pendapat yang ada layak untuk
diperhatikan dan dikaji dengan seksama, bukan untuk dihukumi sebagai
pendapat sesat dan layak untuk dikafirkan.

Fase kesembilan, abad ke-7 H hingga akhir abad ke-10 H. Masa ini
dianggap sebagai masa surut tafsir Syi’ah. Sepanjang kurang lebih 400
tahun tidak ada karya-karya ‘besar’ dalam tafsir kecuali beberapa tafsir

ringan seperti tafsir /ldhi karya Maula Syaraf al-Din ‘Abd al-Haqq al-

16 Keotentikan Tafsir ini menjadi perdebatan tersendiri, dimana ulama syi’ah sendiri
meragukan keaslian dan kesahihan substansinya.
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Ardabili dengan aksen sufi dan Jami’ al-Asrdr karya al-Sayyid Haidar Al-
Amilf dengan corak ‘irfant.

Fase kesepuluh, abad ke-11 dan ke-12 H. Periode ini merupakan masa
kemunculan pemikiran akhbari'’ dalam perkembangan intelektual Syi’ah.
Ciri utama dari pemikiran ini adalah seruan untuk selalu menggunakan
hadis dan mengharamkan berbagai bentuk ijtihad. Tipologi akhbdri serta
beberapa akhbadr ahl al-kitab, semisal Ni’matullah Al Jazari (w. 1050 H),
disamping Hasyim al-Bahrani (w. 1109 H).

Fase kesebelas, abad ke-13 hingga kini (modern atau kontemporer).'®
Periode ini merupakan masa kemunculan pemikiran ushili hingga modern.
Kaum wushiili berupaya menjadikan akal sebagai salah satu sumber fikih.
Kaum akhbdri memandang Al-Quran, as-Sunnah, akal dan ijma’
(konsensus) sebagai sumber yang sah untuk membuat kesimpulan hukum,
sedangkan menurut akhbdri hanya Sunnah yang sah yang lainnya tidak.
Tokohnya adalah Muhammad Baqir al-Bahbahani (w.1205 H) dan Syekh
Murthada Al-Anshari (w.1281H). Pada periode ini tafsir Syi’ah berkembang
dengan pemahaman akhbdri murni, neo-akhbari, ushiilli dan pemahaman
yang menggabungkan akhbari dan wshali. Kondisi ini  kemudian
menumbuhkan pemahaman baru yang lebih moderat dan pada akhirnya

dapat diterima oleh kalangan Sunnah, seperti Thabathaba‘1l dengan karyanya

17 Corak akhbarf ini telah berperan penting dalam menggugah dan menghidupkan kembali
gairah intelektual syi’ah khususnya dalam disiplin ilmu tafsir. Sebab setelah muncul
kecenderungan corak akhbari ini lah bermunculan kitab-kitab dari berbagai disiplin ilmu. Lihat
Ulya Fikriyati, “Corak Akhbari dalam Tafsir Syiah; Kajian atas al-Burhan fi Tafsir Al-Quran,”
Bulletin Suhuf, Vol. 5, No. 2, Tahun 2012, hal. 211.

Sedangkan penjelasan tentang akhbari dan neo-akhbari rujuk lebih lanjut Ahmad Kazemi
Moussavi, Religious Authority In Shi'ite Islam; From The Office Of Mufti To The Institution Of
Marja', Kuala Lumpur: International Institute Of Islamic Thought And Civilization, 1986, hal.
33-105

'8 Modern atau kontemporer, dalam Bahasa Indonesia “modern” [adjektiva] artinya adalah
terbaru; mutakhir [nomina] sikap dan cara berpikir serta cara bertindak sesuai dengan tuntutan
zaman, sedangkan “kontemporer” [adjectiva] artinya adalah pada waktu atau masa yang sama;
pada masa kini. Lihat Departemen Kebudayaan Nasional, Kamus Bahasa Indonesia, Jakarta: Pusat
Bahasa, 2008, hal, 751 dan 965. Sedangkan dalam bahasa arab mu ‘dshirah atau ‘ashriyyah sama-
sama dapat diartikan dengan kontemporer atau modern, lihat Ahmad Zaki Badawi, Mu jam
Musthalahat Al- ‘Uliim Al-Ijtimd ‘T, Beirat: Maktabah Lubnan, 1982, hal. 83 dan 272
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Tafsir Al-Mizdn. Dalam perkembangan selanjutnya para mufasir Syi’ah'’
semakin banyak mendokumentasikan karyanya ke dalam buku, baik yang
disusun sendiri maupun oleh murid-muridnya. Diantara tafsir kontemporer
adalah Ayatullah ‘Uzhma Makarim Shirdazi menyusun Tafsir Nemuneh
dalam bahasa Parsi, tafsir Al-Amtsal, dan tafsir tematik Nafahat Al-Quran
dalam Bahasa Arab, Ayatullah Kamal Faghth Imani menyusun Tafsir Niir
Al-Qur’dan (An Enlightening Commentary into the Light of the Holy Quran),
dan Ayatullah ‘Uzhma Muhammad Husain Fadlullah menyusun tafsir Min
Wahyi Al-Qur’dn dan tafsir tematik Min ‘Irfan Al-Qur’dn, di samping
ulama-ulama lain yang jumlahnya cukup banyak menulis kitab tafsir baik

utuh 30 juz maupun sebagian atau tematik.

3. Corak Tafsir Syi’ah

Muhammad Husain adz-Dzahabi menyebutkan bahwa ada empat corak
tafsir yang berkembang, secara ringkas diklasifikasikan menjadi: *° pertama,
“tafsir corak ilmi (al-laun al-‘ilmi)” yaitu tafsir berdasarkan pada
pendekatan ilmiah; kedua, tafsir corak mazhab (al-laun al-‘madzhabi)”,
yaitu tafsir berdasarkan mazhab teologi atau fikih yang dianut oleh para
mufasir; ketiga, adalah “tafsir bercorak ilhadi (al-laun al-‘ilhadi)”, yaitu
tafsir yang mengunakan pendekatan menyimpang dari kelaziman; dan
keempat, “tafsir corak sastra-sosial (al-laun al-adabi al-ijtimd‘7)”, yaitu
tafsir yang menggunakan pendekatan sastra dan berpijak pada realitas sosial.
Dalam hal ini tafsir Min Wahyi Al-Qur an walaupun berasal dari kalangan
Syi’ah Imamiyyah, namun dibutuhkan kajian lebih jauh untuk menyebutnya
bercorak madzhab (al-laun al- ‘madzhabi), karena Fadlullah dalam beberapa

hal memiliki pandangan yang berbeda dengan pandangan umum Syi’ah.

19 Ulama yang memiliki kewenangan untuk menafsirkan al-Qur’an adalah mereka yang
telah meraih predikat mujtahid (bergelar ayatullah) atau pun mujtahid mutlak (bergelar ayatullah
al- ‘uzhma). Dengan otoritasnya hampir setiap ayatullah terlebih ayatullah al- ‘uzhma memiliki
karya tafsir, meskipun diterbitkan secara terbatas.

20 Lihat klasifikasi ini menurut Muhammad Husain Adz-Dzahabi, Al-Tafsir wa Al-
Mufassirin..., jilid II, hal. 15. Sedangkan dalam buku lain Adz-Dzahabi membedakan corak tafsir
menjadi tafsir al-ma’tsiir, tafsir bi ar-ra’yl atau al-‘aqli, tafsir al-maudhu i, tafsir al- ‘isyari, dan
tafsir al- ilmf, lihat Muhammad Husain Adz-Dzahabi, ‘Ilm Al-Tafsir, Al-Qahirah: Dar Al-Ma‘rif,
t.th, hal. 39
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Merujuk pada kajian yang dilakukan Rosihon Anwar?!, secara umum,
corak tafsir Syi’ah adalah tafsir simbolik (menekankan pada aspek batin
Al-Qur’an). Kalangan Syi’ah lebih menekankan penafsirannya pada
aspek batin Al-Qur’an. Pengklasifikasian Al-Qur’an menjadi dua bagian,
aspek lahir dan aspek batin, merupakan prinsip terpenting dalam penafsiran
Syi’ah, terutama Syi’ah Imamiyah, bahkan aspek batin dianggap sebagai
aspek yang lebih kaya daripada aspek lahir. Dalam khazanah Ulumul
Qur’an, tafsir seperti ini biasa dikenal dengan tafsir bathinl. Adz-Dzahabi
menyebut tafsir simbolik dengan ungkapan al-tafsir al-ramzi, sedangkan
Habil Dabashi menggunakan istilah tafsir esoterik. Namun, harus
dibedakan antara tafsir syi’ah dengan tafsir sufi, walaupun tafsir sufi sama-
sama menekankan pada aspek batin Al-Qur’an, sebagaimana pada tafsir
syi’ah.?

Adapun metode yang dipakai kalangan Syi’ah dalam menafsirkan
Al-Quran, beragam. Setiap aliran dalam Syi’ah berbeda metodenya dalam
menafsirkan Al-Qur an. Terlebih antar generasi dikalangan syi’ah sendiri
yang berubah secara dinamis mengikuti perkembangan dan disesuaikan
dengan kebutuhan masyarakat. Tetapi menurut pandangan umum, seperti
dikemukakan Rosihon Anwar, metode yang umum dipakai kalangan Syi’ah,
banyak memakai pendekatan tafsir esoterisme-sentris, yakni metode
takwil.??

Tentu saja penggunaan metode penafsiran ini menjadi perhatian

tersendiri dalam menelaah Tafsir Min Wahyi Al-Qur’dn karya Fadlullah.

21 Rosihon Anwar, Samudera Al-Qur’an, Bandung: CV. Pustaka Setia, 2001, hal. 218

22 Lihat lebih jauh Abdul Mustagim, Madzahibut Tafsir: Peta Metodologi Penafsiran al-
Qur’an Periode Klasik hingga Kontemporer, Yogyakarta: Nun Pustaka, 2003, hal. 85. Dalam hal
ini kalangan sufi sama dengan syi’ah yakni memakai metode penakwilan ayat-ayat Al-Qur’an
yang berbeda dengan makna lahirnya.

2 Takwil dengan pengertian sebagaimana dijelaskan As-Sayiithi, adalah memindahkan
makna ayat dari makna yang dikehendaki oleh ayat tersebut. Atau seperti yang disimpulkan
Rosihon Anwar, takwil adalah mengartikan lafadz dengan beberapa alternatif kandungan makna
yang bukan makna lahirnya. Lihat Jaldl Ad-Din As-Saytthi, Al-Itgdn fT ‘Ulim Al-Qur’an, Beirit:
Dar Al-Fikr, 1951, Juz II, hal. 173, lihat pula Rosihon Anwar, Samudera Al-Qur’an, hal. 210-242
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B. Mengenal Muhammad Husain Fadlullah
1. Biografi Singkat?*

Muhammad Husain Fadlullah lahir pada hari Sabtu 16 November 1935
M atau 19 Sya’ban 1454 H., di Kota Najaf, Irak dari sebuah keluarga ulama.
Ayahnya adalah Ayatullah Al-‘Uzhma ‘Abdurrauf Fadlullah dan ibunya
adalah Al-Hajjah Ra’tfa binti Hasan Bazzi. Keluarganya dari marga
Al-Fadlullah yang nasabnya bersambung kepada Imam Hasan bin ‘Al1 bin
Abi Thalib. %

Mereka berpindah dari sebuah kampung 'Aynatsa di Selatan Kota
Libanon pada tahun 1928 untuk belajar teologi. Pada saat kelahiran
Fadlullah ayahnya telah menjadi marji * Syi’ah pada masa itu. Ibunya pernah
mengalami dua kali ditembak oleh Israel. Fadlullah adalah putra keempat,
memiliki dua kakak perempuan dan satu kakak laki-laki.

Secara singkat dapat dikatakan bahwa kehidupan masa kecilnya
dihabiskan di Libanon, sedangkan untuk pendidikan ditempuh di Najaf
hingga selesai, kemudian meninggalkan Najaf pada tahun 1966. Selepas dari
Najaf karir dakwah, sosial dan politiknya dibangun di Libanon, yakni di
kawasan selatan Beirut.

Pada tahun 2010, menginjak usia 75 tahun, kondisi kesehatannya
semakin memburuk. Setelah beberapa kali dirawat, akhirnya pada tanggal 4
Juli 2010 beliau wafat karena pendaharan dalam. Pemerintah Libanon
mengumumkan hari berduka, semua kegiatan resmi diliburkan. Banyak
pejabat tinggi dan tokoh penting dari berbagai negara menyatakan

berkabung dan menyampaikan duka cita yang mendalam.

24 Muhammad Rida Fadlullah, As-Sayyid Al-Habib, Libanon: Al-Markdz Al-Islami
Al-Tsaqafl, Majma’ Al-Imamain Al-Hasanain, t.th., Hal 15-20

25 Keluarga terdekat dan pengikutnya biasa memanggil Fadlullah dengan sebutan “sayyid”
saja. Sayyid adalah gelar yang dinisbatkan kepada keturunan Hasan dan Husain bin ‘All bin Abi
Thalib, radhiyallahu ‘anhum, sebagaimana sabda Nabi shollalldhu ‘alaihi wasallam: ( Gxesl 5 Cpeal)
Aall Ja) DLk Jaw), diriwayatkan oleh Muhammad bin Abdullah bin az-Zubair, ra dalam Ahmad bin
Hanbal, Musnad Ahmad, no. hadis 10576, Musnad Abu Sa’id Al-Khudri, Girfa eSuites (Aplikasi
Android). Sebutan lainnya bagi keturuan Imam Hasan dan Imam Husain adalah syarif, sadat, sada,
sidi, habib atau sebutan sejenis. Rujuk lebih lanjut penjelasan Robert Gleave “Sayyid” dan
“Sharif”, dalam Richard C. Martin (ed)., Encyclopedia of Islam and the Muslim World, New York:
Macmillan Reference, 2004 hal. 611 dan hal. 619.
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2. Guru dan Pendidikan?

Guru pertama Fadlulldh adalah ayahnya sediri. Selanjutnya masuk
sekolah tradisional untuk mempelajari membaca, menulis dan giraah Al-
Qur'an. Namun pendidikan keras yang diterapkan oleh sekolah yang
dikelola oleh seorang tua tersebut membuat Fadlullah tidak betah belajar di
sana. Dengan segera ayahnya mencarikan sebuah pusat pendidikan bernama
Murtadha an-Nasyr yang menggunakan metode pendidikan baru. Fadlullah
langsung duduk di kelas tiga dan ketika memasuki kelas ke-empat ia
meninggalkan sekolah dan memulai pendidikan agamanya di usia 9 tahun.

Berbarengan dengan pendidikan agamanya, Fadlulldh mulai
memperhatikan perkembangan yang terjadi di masanya. Fadlullah
mengikuti perkembangan yang ada lewat membaca majalah-majalah dari
Mesir, Libanon dan Irak. Fadlulldh mempelajari sejumlah pelajaran seperti
nahwu, sharf, ma’ani, bayan hingga logika dan ushul-figih pada ayahnya.
Pada masa itu ia tidak berguru pada orang lain. Ketika pelajarannya sampai
pada buku Kifayah al-Ushul jilid kedua, Fadlullah akhirnya berguru pada
seorang ulama bernama Mojtaba Lankarani, ulama dari Iran.

Setelah menyelesaikan buku Kifayah al-Ushul, kemudian mengikuti
kuliah tingkat tinggi (bahts al-khdrij) pada sejumlah marji’ antara lain,
Sayyid Abul Qasim Al-Khu‘i, Sayyid Muhsin al-Hakim, Sayyid Mahmud
Syahroudi dan Syeikh Husain al-Hilli. Di samping mempelajari mata-mata
kuliah figih dan ushul figih, Fadlullah juga mempelajari sebagian dari buku
al-Asfar al-Arba’ah, buku filsafat yang lebih dikenal dengan al-Hikmah al-
Muta’aliyah karya Mulla Shadr pada gurunya Mulla Sadra Al-Qafkazy atau
dikenal dengan Al-Badkoubi Sadra. Fadlullah juga sempat belajar pada
Sayyid Muhammad Baqir ash-Shadr selama lima tahun.

Selain itu juga mendalami sastra membaca majalah-majalah seperti Al-

Katib Taha Husain, beliau secara perlahan mengasah kemampuan

% Sebagian biografi pada bagian ini dan bagian selanjutnya dikutip dari

http://en.wikipedia.org/ wiki/ Mohammad_Hussein_Fadlallah (diakses 13 Pebruari 2015)



39

menciptakan dan melantunkan syair, yang kemudian dibukukan dalam tiga
buku syair.

Pada tahun 1952, di usia 17 tahun untuk pertama kalinya Fadlullah
menuju Libanon untuk menengok keluarganya di sana. Perjalanannya
bersamaan dengan peringatah hari ke-40 meninggalnya Sayyid Muhsin
Amin al-‘Amili. Fadlullah kemudian membacakan kasidah memuji
ketokohan dan kepribadian Sayyid Muhsin al-‘Amili. Dalam kasidah yang
dibacakannya, Fadlullah banyak menyinggung masalah politik, termasuk
persatuan dan kebangkitan Islam serta mencela imigrasi para pemuda dan
imperialisme Perancis. Surat-surat kabar Libanon waktu itu menilai kasidah

yang diucapkan Fadlulldh sangat provokatif.

. Kegiatan Sosial, Dakwah dan Pergerakan Politik

Pada tahun 1966, sejumlah pendiri organisasi keagamaan Usrah al-
Takkhi yang terletak di pinggiran timur kota Beirut mengajak Fadlullah
untuk tinggal di sana. Fadlullah menerima tawaran itu dan pada tahun itu
juga beliau memastikan untuk tinggal selamanya di sana. Setibanya di
Libanon beliau mulai beraktivitas secara meluas di bidang ilmiah, budaya,
dan sosial, beliau mampu menciptakan perubahan hingga ke beberapa
generasi di Libanon—yang hingga kini dampak dan pengaruhnya masih
dapat disaksikan.

Pada tahun 2001, Fadlullah menerbitkan Jam 'atul ‘Ulama Najaf, sebuah
majalah Kebudayaan Islam, bersama-sama dengan Sayyid Muhammad
Baqir Shadr dan Syeikh Muhammad Mahdi Syamsyuddin. Di tahun kedua,
kolom utama majalah tersebut bernama Kalimatuna (ucapan kami).
Sebelumnya, artikel utama itu bernama Risalatuna (risalah kami) dan ditulis
oleh Sayyid Muhammad Baqir Shadr.

Fadlullah melanjutkan aktivitas penulisan artikel dan buku hingga enam
tahun. Di Irak beliau berperan penting dalam pembentukan gerakan Syi’ah
bersama Sayyid Muhammad Bagqir Sadr. Hasil dari perjuangan kedua tokoh
tersebut, akhirnya lahirlah gerakan Syi’ah Irak bernama Hizbud Dakwah
Islamiyah.
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Selain kegiatan ilmiah, budaya dan politiknya di Libanon dan Suriah,
Fadlullah juga punya aktivitas sosial yang cukup luas. Beliau mengayomi
anak-anak yatim, syuhada, cacat dan fakir miskin. Beliau mendirikan
yayasan sosil bernama Komunitas Al-Mirats Al-Khairiyah sekaligus
menjadi pemimpinnya. Dengan bantuan para donatur dari negara-negara
Arab, Teluk Persia dan Libanon, Fadlullah mendirikan sejumlah pusat dan
yayasan sosial yang modern untuk mendidik anak-anak yatim, khususnya
anak-anak para syahid dan anak-anak miskin. Fadlullih mendirikan rumah
sakit, poliklinik dan masjid-masjid. Di pusat-pusat yayasan sosial ini, beliau
memberikan tempat tinggal bagi mereka yang membutuhkan dan mereka
melanjutkan pendidikannya. Pembentukan sebuah pondok pesantren
bernama al-Ma’had al-Shar’i al-Islami dengan tujuan mendidik para pelajar
agama, merupakan salah satu hasil di antara upaya sosial-budaya beliau.
Selain al-Ma’had al-Shar’i yang terletak di Beirut, Fadlullah juga
mendirikan hauzah akhwat di Beirut, Tyer dan al-Murtadha di Damaskus.

Berdirinya organisasi Hizbullah tidak terlepas dari spirit Islam Syi’ah
yang berkiblat ke Madrasah Ad-Diniyah Najaf dan Partai Dakwah Islam
yang diketuai oleh Muhammad Bagqir As-Shadr di Irak. Lembaga ini telah
mencetak generasi-generasi militan Syi’ah di Libanon. Satu di antaranya
adalah Musa As-Sadr, pendiri Harakah AMAL (Batalyon Perlawanan
Libanon) yang kemudian dipimpin oleh Nabih Berre yang juga menjabat
sebagai Ketua Dewan Perwakilan Rakyat Libanon. Ketika kancah
perpolitikan Libanon mulai nampak keruh pada tahun 1978, Musa ash-
Shadr tiba-tiba menghilang dari kancah perpolitikan. Bersamaan dengan itu
muncullah nama Muhammad Husain Fadlullah sebagai figur di dunia
pendidikan dan politik, yang secara tidak langsung memengaruhi kondisi
perpolitikan di Libanon. Namanya kian mencuat seiring dengan berdirinya
Hizbullah. Bahkan ia sempat dinobatkan sebagai pimpinan spiritual
Hizbullah, akan tetapi ia menolaknya. Namun tak seorang pun memungkiri
kiprah Fadlullah dalam memajukan Hizbullah baik dalam bidang politik

maupun militer.
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4. Karya Tulis?’

Fadlullah menyusun lebih dari 70 karya yang apabila dikumpulkan

menjadi lebih dari seratus jilid. Sebagian buku-buku beliau hasil transkrip

pidato dan sebagian lainnya merupakan catatan-catatan pelajaran figih dan

ushul figih tingkat tinggi yang ditulis oleh murid-muridnya, diantaranya

adalah:

a) Pandangan Islam dan Kekinian

D

2)

3)

4)

5)

6)

7
8)

9)

Nazhratun Islamiyyah Haula al-Wildyah al-Takwiniyyah (Pandangan
Islam Tentang Otoritas Semesta)

Ayatullah al-‘Uzhma Sayyid Muhammad Husain Fadlulldh wa
Harakiyyah al-Aql al-Ijtihddy Lada Fugaha al-Syi’ah al-Imamiyyah
(Ayatullah ‘Uzhma Sayyid Muhammad Husain Fadlullih dan
Dinamika Ijtihad Akal terhadap Fugaha Syi’ah Imamiyyah)
Tahaddiyyah al-Islam Baina al-Haditsah wa al-Mu’dsharah
(Tantangan Islam antara Modernitas dan Kontemporer)

Mafahim Islamiyyah ‘Ammah (Pemahaman-pemahaman Islam secara
umum)

Qadhdayana ‘ald Dha’i al-Islam (Berbagai Kasus dalam Sorotan
Islam)

Khutuwat ‘ala Tharig al-Islam (Langkah-langkah di atas Jalan
Islam)

Qadhaya Islamiyyah Mu’dshirah (Kasus-kasus Islam Kontemporer)
Al-Islamiyyun wa al-Tahaddiyyah al-Mu’ashirah (Umat Islam dan
Tantangan Kontemporer)

Al-Ma’dlim al-Jadidah li al-Marji’iyyah al-Syi’ivah (Pelajaran-
pelajaran Baru untuk Marja‘® Syi’ah)

10) Fi Afaq al-Hiwar al-Islamiy al-Masihiy (Dalam Horizon Dialog

Islam-Masehi)

27 Sebagaimana dimuat dalam situs resmi Fadlullah, pada www.bayyanat.org (diakses 28
April 2015), dan telah dikelompokan oleh Husein Ja’far Al-Hadar, Islam “Mazhab” Fadlullih,
Bandung: Mizania, 2011 hal. 256-261
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11) Ahddist fi Qadhdya al-Ikhtildf wa al-Wahdah (Hadis-hadis dalam
dalam Kasus-kasus Perbedaan dan Persatuan)

12) Al-Islam wa Qudratuhu ‘ald al-Tandfus al-Hadhdriy (Kekuatan
Islam Atas Persaingan Peradaban)

13) Al-Hiwar fi Al-Qur’an (Dialog dalam al-Qur an)

14) Nazhratun Islamiyyah Haula ‘Asyiira’ (Pandangan Islam Tentang
Asyura)

15) As’ilatun wa Rudiin min Qalb (Pertanyaan-pertanyaan dan Jawaban
dari Hati)

16) Al-‘Allamah Fadlullah wa Tahaddiy al-Mamnii * (Allamah Fadlullah
dan Tantangan Terlarang)

17) Idha’at Islamiyyah (Penerangan Islam)

18) Masail ‘Aqaidiyyah (Masalah-masalah Aqidah)

19) Bayyinat (Bukti-bukti)

20) Al-Jumii ‘ah Minbar wa Mihrdb (Mimbar dan Mihrab Jumat)

21) Mi’ah Su’al wa Jawab (100 Pertanyaan dan Jawabannya)

22) Uslib Al-Da ‘wah fi Al-Qur’dn (Metode Dakwah Dalam Al-Qur an)

23) Ya Zhilal Al-Islam (Wahai Naungan Islam)

24) Ahl Al-Bait fi Sya‘ir Ayatullah al-’Uzhma Sayyid Muhammad
Husain Fadlullah (Ahlul Bait Dalam Syair Ayatullah al-’Uzhma
Sayyid Muhammad Husain Fadlullah)

b) Pergerakan dan Politik

1) [Iradah Al-Quwwah (Keinginan Kuat)

2) Shira’ Al-Iradat (Pertentangan Keinginan)

3) Hiwarat fi Al-Fikr wa Al-Siyasah wa Al-Ijtimd‘ (Dialog-dialog
Dalam Pemikiran Politik dan Sosial)

4) Al-Hardkah Al-Islamiyyah; Md Laha wa Ma ‘Alaiha (Gerakan
Islam; Potensi dan Tantangan)

5) Al-Hardkah Al-Islamiyyah; (Gerakan Islam)

6) Al-Islam wa Al-Mantiq Al-Quwwah (Islam dan Logika Kekuatan)

7) Al-Marja ‘iyyah wa Hardkah Al-Waqi* (Marja‘iyyah dan Pergerakan)
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8) Shalat al-Jumu ‘ah; Al-Kalimah wa Al-Maugif (Shalat Jumat; Ucapan
dan Sikap)

9) Al-Nudwah (Seruan)

10) Min Ajli Al-Islam (Demi Islam)

11) Hardkah Al-Nubuwwah fi Muwajahah Al-Inharaf (Gerakan Islam
dalam Menghadapi Penyimpangan)

12) Maféhim Hardkiyyah Min Wahyi Al-Qur’an (Konsep-konsep
Gerakan dari Tafsir Min Wahyi Al-Qur’an)

c¢) Tafsir Al-Qur an

1) Min Wahyi Al-Qur’an (Dari Inspirasi/Wahyu Al-Qur an)

2) Min ‘Irfan Al-Qur’dan (Dari Pengenalan Al-Qur an) --Tematik
d) Figih

1) Figh Al-Syari‘ah (Fikih Syariat)

2) Ahkam Al-Syari‘ah (Hukum-hukum Syariat)

3) Al-Fatawa Al-Wadhthat (Fatwa-fatwa Jelas)

4) Dalil Mandsik Al-Hajj (Dalil Manasik Haji)

5) Kitab Ash-Shaum (Kitab Puasa)

6) Al-Masa’il Al-Fighiyyah (Masalah-masalah Figih)

7) Figh Al-Hayat (Figih Kehidupan)

8) Al-Faqih wa Al-Ummah (Faqih dan Umat)

9) Risalah Al-Hajj (Risalah Haji)

10) Tagwa Al-Shaum (Takwa Puasa)

e) Sosial Kemasyarakatan
1) Dunya Al-Thifl (Dunia Anak)
2) Dunya Al-Syabab (Dunia Pemuda)
3) LiAl-Insdn wa Al-Haydah (Bagi Manusia dan Kehidupan)
4) Qashd’id li Al-Islim wa Al-Haydh (Syair untuk Islam dan
Kehidupan)
5) ‘Ala Dhafafi Al-Washiyyah (Tepi Wasiat)
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6) Al-Khaldgiyyat Ath-Thayyibah wa Akhlagiyyat Al-Hayatr (Akhlak-
akhlak yang Baik dan Akhlak-akhlak Kehidupan)

7) Tahaddiyyah Al-Mahjar (Tantangan-tantangan Imigran)

8) At-Taubah; ‘Audatun ila Alldh (Tobat; Kembali Kepada Allah)

9) ‘Ala Tharig Al-Usrah Al-Muslimah (Di atas Jalan Keluarga Muslim)

f) Islam dan Kewanitaan

1) Az-Zahrd’ Al-Ma ‘samah Anmudzaj Al-Mar’ah Al-‘Alamiy (Zahra

yang Suci sebagai Teladan bagi Wanita di Dunia)

2) Dunya Al-Mar’ah (Dunia Wanita)

3) Ta‘ammuldt Isldmiyyah Haula Al-Mar’ah (Renungan-renungan

Islam tentang Wanita)

Dari beberapa judul karangan, guru-guru dan murid-murid Fadlullah
tergambar ilmu-ilmu yang dikuasai oleh Fadlulldh, yakni penguasaan
riwayat hadis, tafsir, tasauf dan figih terutama fikih Ja‘fari. Berdasarkan
fikih inilah, 1a menjawab permasalahan umat yang muncul. Melalui karya-
karyanya tersebut, Su‘ud Al-Maula menilai, “Melalui Fadlullah lah dikenal
terobosan atas peran ilmu dalam perumusan kebudayaan manusia modern,
dan upayanya dalam mengkompromikan antara ilmu dan agama dengan akal
dan nagli, selanjutnya dijadikan dari ilmu tersebut standar untuk kemajuan

dan dasar kebangkitan.”?

5. Kedudukan Dalam Tatanan Keulamaan Syi’ah

Dalam tatanan keulamaan Syi’ah dikenal beberapa sebutan bagi ulama
dari berbagai tingkatan, sesuai jenjang pendidikan yang telah ditamatkan,
kapasitas keilmuan dan pengakuan dari fugaha dan masyarakat. Diantaranya
terdapat 5 (lima) tingkatan yang secara akademis dapat dibedakan sebagai

berikut: 2°

8 Su‘ud Al-Maula, Sayyid Muhammad Husain Fadlullah; Al-Ijtihad wa Al-Islam
Al-Haraki, t.th. hal. 2

2 Disarikan dari Muhsin Labib, “Hirarki dan Karir Keulamaan di Iran” dalam
https://muhsinlabib.wordpress.com/2008/03/05/sertifikasi-dan-standarisasi-ulama-di-iran/ (diakses
20 Januari 2015)
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1) Tsigat al-Islam, adalah sebutan bagi ulama lulusan jenjang atas (bahts al-
kharij) atau pesantren (hauzah)

2) Hujjat al-Islam, adalah sebutan bagi ulama calon mujtahid (muhtath).
Dalam kapasitasnya itu, seorang hujjatul Islam memiliki hak untuk
mengajar di hawzah-hawzah ilmiyah

3) Hujjat al-Islam wa al-muslimin, adalah sebutan bagi ulama mujtahid
awal (mutajazzi)

4) Ayatullah, adalah ulama yang sudah memiliki wewenang ijtihad, namun
terbatas untuk dirinya sendiri (mujtahid/faqih) diseleksi secara alami,
diakui otoritasnya oleh para fugaha

5) Ayatullah al- ‘uzhma, adalah sebutan bagi ulama mujathid mutlag yang
pendapatnya menjadi rujukan masyarakat. Hanya ulama yang ditaklid

(marja’ taklid) ini lah yang berhak mengeluarkan fatwa keagamaan.

Selain itu terdapat pula sebutan mullah, allamdh, ustadz, muhaqqiq,
mutawali, rowzekan dan wa ’ez. *° Keseluruhan gelar tersebut dapat dikataan
sebagai hasil budaya, gelar ayatullah sendiri mulai dikenal pada awal

periode modern (akhir abad 19), yang semakin sering digunakan setelah

3 Mullah, turunan kata dari mauld, awalnya (hingga awal abad-20) adalah sebutan bagi
ulama biasa/ulama lokal yang biasa mengimami masjid baik di syi’ah maupun sunnah. Di
kalangan syi’ah sebutan ini kemudian berkembang menjadi julukan bagi ulama setingkat
ayatullah. Lihat http://en.wikipedia.org/wiki/Mullah (diakses 20 Mei 2015).

Ada pula mujtahid yang menyandang gelar tambahan dan bersifat monumental karena
kepakarannya dalam bidang selain fikih, seperti allamah untuk Ayatullah Muhammad Husain
Thabathaba’i karena penguasaannya yang istimewa dan tak tertandingi dalam bidang tafsir dan
filsafat; Ayatullah Murtadha Muthahhari, yang digelari “ustadz” (profesor) karena pemikirannya
yang amat luas dan multidimensional, dan gelar muhaqqiq yang diberikan kepada Ayatullah
Murtadha al-Askari karena keahliannnya yang unik dalam studi sejarah Islam. Di atas itu semua,
gelar Imam, yang semula hanya diberikan kepada 12 imam, diberikan secara simbolik kepada
Ayatullah ‘Uzhma Ruhullah Al-Miisawiy Al-Al-Humainl.

Sedangkan mutawali adalah sebutan bagi orang yang mengepalai tempat suci di Irak atau
pun Iran. Setiap mutawali dibantu oleh ratusan orang. Dari sejumlah itu, mereka dapat dibagi
menjadi dua golongan, rowzekan (orang-orang yang menyanyikan rowze/nyanyian epik) dan wa ez
(petugas yang mengepalai upacara-upacara agama). Di atasnya ada seorang pishnamaz (petugas
yang ditunjuk untuk memimpin shalat). Dari kalangan pishnamaz kemudian ada yang diangkat
sebagai imam jom’e (pemimpin shalat jum’at) yang juga setingkat hujjat al-islam. Lihat Rimbun
Natamarga, “Hierarki Keulamaan Syiah Imamiyah Sekarang” dalam
https://www.academia.edu/4730472/Hierarki_Keulamaan_Syiah_Imamiyah_Sekarang (diakses
pada 15 Maret 2015).
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revolusi Iran (tahun 1979) dengan munculnya konsep wilayat al-fagih dan
marja’ al-taglid yang dicetuskan Ayatullah Al- ‘Uzhma Al-Khumaini.!

Karir Fadlulldh ditandai dengan perbedaaanya dengan ulama Syi’ah
lainnya, perbedaan tersebut mencakup perhatiannya kepada organisasi sosial
dan amal, partisipasi wanita dalam kehidupan umum. Menurut Fadlullah
kepemimpinan agama (marja iyyah) harus dibedakan dari kepemimpinan
politik (wilayat al-faqih), karena terdapat banyak pemimpin politik di
berbagai negeri, sedangkan cukup satu orang saja yang menjadi marja —
dalam hal ini menurut Fadlulldh marja’iyyah seharusnya disatukan dalam
satu otoritas.

Pasca wafatnya Ayatullah ‘Uzhma Abu Al-Qasim Al-Khu‘i, kaum
muslim Timur Tengah (khususnya di Irak) benar-benar merasakan
kehilangan yang besar, karena mereka kehilangan sandaran dalam masalah-
masalah keagamaan. Sekalipun Iran menghadirkan beragam pilihan sosok
marja’ sulit untuk menemukan sosok marja’ seperti Al-Khu‘i.¥?

Kedudukan Keagamaan dan politik Fadlullah semakin meningkat terutama

31 Secara umum yang pertama kali dikenali sebagai marja’ adalah mujtahid Murtada
Al-Ansari (w. 1864). Beliau dirujuk oleh beberapa ulama setingkat marja’ dan sejumlah ulama
yang pada saat bersamaan dapat diposisikan sebagai sumber rujukan (maraji’). Tidak ada tatacara
formal atas pemlihan marja’, hal ini berlangsung secara alami. Dalam hal ini terdapat pula
peselisihan perihal tingkatan wewenang sebagai juru bicara, atau pun wewenang untuk ditaati oleh
ulama lainnya dan oleh masyarakat umum. Hingga kemudian Imam Al-Khumaini mencetuskan
konsep “satu-satunya ahli hukum tertinggi” yang mengontrol urusan agama dan politik syi’ah yang
dikenal marja’ al-taqlid. Baca lebih lanjut ulasan Ahmad Kazemi Moussavi, Religious Authority
In Shi'ite Islam; From The Office Of Mufti To The Institution Of Marja'..., hal. 199-206. Baca pula
tiga tema bahasan Robert Gleave “Ayatollah”, “Hojjat Al-Islam” dan “Marja; Al-Taqlid”, dalam
Richard C. Martin (ed)., Encyclopedia of Islam and the Muslim World, hal. 92 dan hal. 310

Pada tahun 2014 tercatat setidaknya 64 maraji’(bergelar Ayatullah al-uzhma) yang masih
hidup di seluruh dunia, terutama terpusat di Najaf dan Qom. Tokoh paling dikenal diantaranya
adalah Ali al-Sistani, Muhammad al-Fayadh, Muhammad Saeed al-Hakim, dan Bashir al-Najafi di
Najaf; dan Hossein Vahid Khorasani, Mousa Shubairi Zanjani, Sayyid Sadeq Rohani, Lotfollah
Safi Golpaygani, Abdul-Karim Mousavi Ardebili, Naser Makarem Shirazi, Ali Khamenei,Yousef
Saanei di Qom. Sedangkan jumlah ayatullah yang masih hidup saat ini (2015) sebanyak 42 orang.
Jumlah tersebut sebagaimana dimuat dalam http://en.wikipedia.org/wiki/List_of_Grand_
Ayatollahs dan http://en.wikipedia.org/wiki/List_of_Ayatollahs (diakses 20 Mei 2015)

32 Mazyar Lotfalian “Muhammad Husayn Fadlallah”, dalam Richard C. Martin (ed).,
Encyclopedia of Islam and the Muslim World, hal. 247

33 Ada nilai khas yang sulit ditemukan di marja’ lain di Iran. Yang paling menonjol adalah
karakter budaya yang memang memberi corak perbedaan khas antara marja’-marja Persia di Iran
dan marja’-marja’ Arab di Irak, Libanon dan Suriah. Kondisi ini diperparah dengan dengan
kenyataan saat itu masing sangat langka seorang marja’ Arab dengan “model” seperti Al-Khu‘i
yang berani berbeda dan kontroversial, demi kepentingan umatnya.
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semenjak Imam Al-Khumainl memberikan ijin kepada Fadlullah untuk
memungut khumus dari para pengikutnya pada tahun 1982. Pada situasi dan
kondisi ini lah Fadlulldh, murid utama kebanggaan Al-Khu‘i kemudian
menjadi sosok yang dilirik oleh banyak muslim Arab di Irak, Libanon
hingga Suriah yang sebelumnya merujuk kepada Al-Khu‘i. Meskipun pada
awalnya menolak, akhirnya pada tahun 1994 Fadlullah menjadi marja’ atas

permintaan masyarakat dan restu dari para marja’ di Qom dan Najaf.

6. Beberapa Fatwa Penting

Sebagai mujtahid yang dijadikan rujukan (marja’) bagi pada
pengikutnya, Fadlullah memiliki wewenang untuk menjawab permasalahan
umat yang muncul baik dipertanyakan kepadanya secara langsung ataupun
tidak langsung. Bagi Fadlullah kunci bagi seorang muslim sebenarnya yaitu
berpegang teguh dan konsisten kepada “kekuatan logika” (quwwah al-
mantiqgiyyah) di garda terdepan sebagai solusi pertama dan utama bagi
segala permasalahan yang dihadapinya, tanpa harus menafikan “logika
kekuatan” (mantiq al-quwwah) di garda paling belakang sebagai solusi
terakhir. “Kekuatan logika” lah yang kemudian membentuk sosok Fadlullah
menjadi seorang ulama yang moderat, toleran dan pluralis. Beliau bukan
hanya menyrukan perdamaian, persatuan dan persaudaraan bagi seluruh
madzhab Islam, namun juga antar-umat beragama, bahkan bagi umat
Yahudi non-Zionis. Beliau juga mengangkat kaum wanita hingga titik
kesetaraan dengan pria. Beliau selalu memberikan fatwa—Xkhususnya dalam
figih—yang memudahkan dan meringankan bagi umat Islam yang bertaklid
kepadanya. Semua itu dibangun dengan dalil agli yang logis, serta analisis
yang mendalam, kompleks dan kontekstual. Sehingga Fadlullah dan
pengikutnya tak pernah khawatir walau pandangan dan fatwanya kerap
keluar, bahkan bertentangan dengan pandangan dan fatwa pada umumnya

(mainstream).>*

3% Walaupun fenomena yang tidak bisa dihindari, yaitu pada titik inilah kemudian muncul
oknum—bahkan dari kalangan syiah pun—yang menuding Fadlulldh sebagai seorang liberal
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Beberapa pandangan dan fatwa yang pernah disampaikan Fadlullah akan
dikemukakan dalam pembahasan pada bagian ini, diantaranya berkenaan
dengan persatuan Islam, larangan beribadah dengan mazhab lain, dan

larangan menghina para Sahabat.

a. Pandangan Tentang Persatuan Islam
Fadlullah termasuk salah satu ulama yang menandatangani Risalah

Amman yang berisi konsensus atas pengakuan mazhab-mazhab Islam.
diantaranya adalah pengakuan mazhab-mazhab hukum dalam Islam
berarti merujuk pada metodologi dasar dalam mengeluarkan fatwa, tidak
ada yang dapat mengeluarkan sebuah fatwa tanpa syarat kualifikasi
keilmuan, tidak ada yang dapat mengeluarkan fatwa tanpa merujuk
kepada metodologi mazhab hukum Islam, tidak ada yang dapat
mengklaim melakukan ijtihad tidak terbatas dan menciptakan pendapat
baru atau mengeluarkan fatwa pertentangan yang dapat mengeluarkan
muslim dari prinsip dan ketentuan syariah dan apa yang telah dibangun
dalam kehormatan dari mazhab tersebut.?

Fadlullah Tidak hanya menyerukan kepada pendekatan antarmazhab
semata, namun kepada upaya menjauhkan secara sempurna segala corak
kemazhaban dan sektarian. Beliau berasal dari kelompok yang mengenal
Syi’ah (tasayyu’) dan berorientasi pada keadilan dan pencarian

kebenaran, bukan termasuk orang yang tertutup pada kekerabatan, suku

atau sekte, darah kesukuan (ashabiyyah), sebagaimana beliau tidak dapat

karena pandangan dan fatwanya yang moderat tersebt dinilai menyelisihi dan keluar dari Islam.
Lihat lebih lanjut Husein Ja’far Al-Hadar, Islam “Mazhab” Fadlulldh..., hal. 12-14

35 Risalah ini adalah hasil dari Konferensi Islam Internasional yang diselenggarakan di
Amman, Yordania pada (27-29 Jumadil Ula 1426 H./4-6 Juli 2005 M.).Dihadiri oleh ratusan
Ulama’ dari dari 50 negara. Diantara hal penting risalah ini menyatakan bahwa siapapun pengikut
salah satu dari empat mazhab hukum Islam Sunni (Hanafi, Maliki, Syafii dan Hambali), dua
mazhab hukum Islam Syiah (Ja’fari dan Zaidi), mazhab hukum Islam Ibadhi serta mazhab hukum
Islam Zahiri adalah seorang Muslim, dimana darah, kehormatan dan hartanya adalah terjaga.
Lihat lebih lanjut situs resmi Risalah Amman dalam http://www.ammanmessage.com/ (diakses
21 Mei 2015).
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memahami fasayyu’ dalam arus politik dimana minoritas merasa takut,
tegang kepada kekuasaan.’

Persatuan Islam atau wkhuwwah Islamiyyah dijadikannya sebagai
dasar pertimbangan dalam fatwa-fatwanya. Misalnya, beliau sangat
menekankan tagiyyah’” bagi seorang Syi’ah agar tidak menimbulkan
kecemburuan dan keresahan di tengah-tengah komunitas muslim
bermadzhab lain. Fadlullah sangat menekankan taqgiyyah bagi para

pengikutnya apabila penampakan ke-Syi’ah-an mereka akan mengancam

ukhuwwah Islamiyyah.’®

b. Fatwa Berkenaan Larangan Beribadah dengan Mazhab Lain

Pengikut Syi’ah, khususnya mugallid Fadlullah dilarang untuk
beribadah dengan cara mazhab lain selain mazhab ahlul bait. Hal ini
ditegaskan dalam fatwanya, manakala beliau ditanya, ‘“Apakah
diperbolehkan beribadah dalam masalah cabang dengan empat mazhab
Sunnah atau mazhab lainnya selain Syi’ah? Jawaban: Tidak
diperbolehkan beribadah dengan mazhab Islam manapun, kecuali
mazhab ahlul bait, karena mazhab ini didirikan di atas dalil-dalil yang
pasti.”*

Pernyataan Fadlullah tersebut bertolak belakang dengan pendapat
Mahmiud Syalttit, yang membolehkan beribadah menurut mazhab Syi’ah.
Dalam fatwanya Syaltiit mengatakan, “Bahwa mazhab Ja fariyyah yang

dikenal dengan mazhab Syi’ah Imamiyyah Itsna ‘asyariyyah adalah suatu

% Su‘ud Al-Maula, Sayyid Muhammad Husain Fadlullih; Al-Ijitihad wa Al-Isldm
Al-Haraki, t.th. hal. 6

37 Tagiyyah adalah menyembunyikan keyakinan atau akidah di tengah tengah lingkungan
orang-orang fanatik, keras kepala dan tidak bisa diajak berfikir rasional sehingga dapat
membahayakan diri, harta dan kehormatannya disamping tidak ada hasil yang dapat diraih,
sehingga dalam kondisi ini tagiyyah diperbolehkan. Dalam beberapa keadaan tagiyyah menurut
syi’ah diharamkan yaitu ketika dasar agama, Islam, Al-Qur’an atau tatanan Islam dalam bahaya,
dalam kondisi seperti ini seseorang harus menampakan aqidahnya, meskipun nyawa menjadi
taruhannya. Lihat lebih lanjut Nasir Makarim Syirazi, [ tigddund,; Inilah Aqidah Syi’ah, Kuwait:
Era of Appearance Foundation, 1430 H./2009 M., hal. 105-108

38 Husein Ja’far Al-Hadar, Islam “Mazhab” Fadlulldh..., hal. 69

3 Muhammad Husain Fadlulldh, Masd’il ‘Aqdi’diyvah, Beirt: Dar Al-Malak, 2001 M./
1422 H., cet. 2, hal. 110
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mazhab yang menurut syara’ boleh dianut dalam menjalankan
peribadatan, sama seperti mazhab-mazhab Sunnah.”*

Kedua tokoh ini berbeda pandangan, padahal keduanya sama-sama
dikenal memiliki perhatian besar dalam upaya pendekatan antarmazhab.
Atas kondisi ini, maka fatwa Fadlullah dapat dilihat dari dua
kemungkinan, yakni:

Kemungkinan Pertama, fatwa ini memang berlaku bagi seluruh
pengikutnya tanpa kecuali. Melalui fatwa ini Fadlullah menegaskan
bahwa prinsip keagamaan yang diyakini tidak perlu mengalah demi
persatuan. Karena persatuan tidak boleh dimaknai dengan meleburkan
diri Syi’ah menjadi Sunnah, atau pun Sunnah menjadi Syi’ah. Namun,
persatuan dimaknai dengan mengakui dan menghargai perbedaan serta
saling menghargai keyakinan masing-masing.*!

Kemungkinan Kedua, boleh jadi fatwa tersebut berlaku dalam
konteks, waktu dan tempat tertentu saja, sehingga tidak bisa diberlakukan
secara menyeluruh di setiap tempat dan kesempatan. Karena menurut
murid-murid dan pengikutnya seringkali fatwanya hanya berlaku bagi
orang yang bertanya saja, bagi wilayah tertentu dan waktu tertentu saja,
tergantung konteksnya. Fadlullah menekankan para pengikutnya agar
tidak hanya membaca dan memahami fatwanya tapi juga konteks
keluarnya fatwa tersebut. Hal ini beliau tekankan agar fatwa-fatwa beliau
yang seringkali bersifat sangat terkait dengan konteks tidak disalah
pahami atau disalah-gunakan dalam konteks yang berbeda. Dalam
lingkup ke-marja’-an ini juga Fadlullah dikenal sebagai salah seorang
marja’ yang memberikan ruang terbuka selebar-lebarnya bagi para

mugqallid-nya untuk setuju dan mengikuti fatwa marja’ lain dalam

40 Fatwa ini ditandatangani Mahmd Syalt(it dan dikirimkan kepada Muhammad Taqi Al-
Qummli, sebagaimana dikutip lengkap oleh Sayyid Murtadla Ar-Ridlawy, FT Sabili Al-Wihdah Al-
Isldmiyyah, diterjemahkan oleh Muhammad Tohir dengan judul Membina Kerukunan Muslimin,
Jakarta: Pustaka Jaya, 1984, Cet. 1, hal 54-55.

4l Tidak dapat dipungkiri Fadlullah merupakan tokoh dialog yang lebih mengutamakan
persatuan antarmazhab dalam Islam, bahkan persatuan antar umat beragama—termasuk Yahudi
non-Zionis, namun beliau dikenal tegas dalam memutuskan fatwa dan berani dalam mengutarakan
pandangan yang menjadi keyakinannya.



51

beberapa kasus, jika mereka menilai fatwa marja’ lain lebih tepat dan
mengena bagi konteks sang mugallid. Beliau memperbolehkan hal itu,

dengan mereka tetap ber-marja’ kepada Fadlullah.*?

c. Fatwa Berkenaan Mengutuk dan Menghina Sahabat Nabi
Sejalan dengan upaya pendekatan antarmazhab, Fadlullah
mengeluarkan fatwa perihal larangan mengutuk dan menghina para
Sahabat dan ‘umm Al-mukminin ‘Aisyah radiyalldhu ‘anhum, dalam
wawancara dengan Harian Okaz, pada tanggal 28 Safar 1429 H.,
bertepatan 6 Maret, 2008, Fadlullah mengatakan:

Secara pribadi, saya melarang tindakan memfitnah dan mengutuk setiap
Sahabat yang telah disebutkan Allah dalam ayat berikut: "Muhammad itu
adalah utusan Allah dan orang-orang yang bersama dengan dia adalah
keras terhadap orang-orang kafir, tetapi berkasih sayang sesama mereka.
Kamu lihat mereka ruku” dan sujud mencari karunia Allah dan
keridhaan-Nya, tanda-tanda mereka tampak pada muka mereka dari
bekas sujud...," (Al-Fath/48:29), pada waktu kami mengesampingkan isu
imamah dan khilafah, kami memiliki pertimbangan lain. Adapun isu
mengutuk, saya berkeyakinan itu dilarang untuk setiap Muslim, dan saya
menyatakan dalam semua pertanyaan agama yang relevan saya nyatakan
bahwa dilarang mengutuk dan memfitnah setiap sahabat termasuk para
khalifah.*?

42 Berbeda dengan konteks fatwa ini, menurut Jalaluddin Rahmat, “Banyak sekali fatwa
Fadlullah yang sangat pluralis. Misalnya beliau menganjurkan kepada penganut syi’ah bolehnya
bersedekap saat shalat di tengah-tengah ahlu sunnah.”

Sebagaimana disaksikan dan dirasakan sendiri secara langsung oleh para muridnya yang
berasal dari Indonesia, tak jarang beliau memberikan fatwa khusus bagi murid-muridnya dari
Indonesia. Terkait hal ini Fadlullah ternilai sangat memahami dan menyadari bahwa pada beberapa
kasus, setiap orang terkadang memiliki konteks yang berbeda. Sehingga, beliau selalu menekankan
pentingnya memahami konteks dalam menarik sebuah hukum dan memfatwakannya.

Karena itu lah di setiap wilayah yang memilki basis pengikut beliau yang kuat, beliau
mendirikan perwakilan-perwakilan berupa sebuah lembaga yang dipimpin dan dikelola oleh
seorang ulama utusan atau yang sudah direstui dan diakui langsung beliau. Sehingga fatwa-fatwa
yang dikeluarkan bagi pengikutnya di kawasan itu bukan hanya sesuai dengan tuntutan zaman
kekinian, namun juga relevan dngan tuntutan dan tantangan yang ada dan berkembang dalam
konteks kawasan tempat tinggal muqallid-nya. Berkenaan dengan hal ini diuraikan secara detail
oleh Husein Ja’far Al-Hadar, Islam “Mazhab” Fadlulldh..., hal. 33 dan hal. 71-72.

43 Lihat website resmi Fadlullah dalam http://english.bayynat.org.lb/islamicinsights/insight_
Islamic_unity.htm (diakses 20 mei 2015)
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C. Profil Tafsir Min Wahyi Al-Qur an

Tafsir Min Wahyi Al-Qur'dn yang akan dibahas terdiri atas 24 jilid yang
memuat penafsiran lengkap atas 30 Juz al-Qur an dan 1 jilid khusus yang berisi
daftar isi dan indeks tematik dari keseluruhan jilid. Tafsir ini disusun lebih dari
dari seperempat abad (25 tahun) dan selesai dibuat pada tanggal 20 Rajab 1399
H./16 Juni 1979 M., berdasarkan tanggal yang tercantum dalam kata pengantar,
kemudian mengalami penambahan dan revisi dalam cetakan kedua yang
selesai ditulis pada tanggal 22 Sya'ban 1412 H./11 Desember 1998 M.*

Buku tafsir yang dibahas dalam tesis ini adalah cetakan kedua edisi
tambahan dan revisi yang diterbitkan dalam bahasa arab pada tahun 1420 H./
2000 M., oleh Penerbit Dar Al-Malak, Beirut, Libanon.

1. Latar Belakang Penulisan

Pada awalnya tafsir Min Wahyi Al-Qur'an tidak lah dimaksudkan sebagai
kitab tafsir, berdasarkan teks yang ditulis sebelumnya, awalnya Fadlullah
tertarik menampilkan pandangan para mufasir, mengujinya dan men-tarjih
satu persatu pendapatan dengan pendapat lainnya, atau pun mengarungi
lautan balaghah, mengkaji latar belakang turunnya ayat (asbdb al-nuziil),
menyambungkan nash-nash hadis dengan ayat al-Qur’an, atau mengkaji
pandangan filsafat dan lain sebagainya,* hal ini dapat dilihat dalam
mukadimah cetakan pertama, “Sesungguhnya pada awalnya kami tidak
menulis pembahasan ini sebagai upaya penyusunan tafsir baru. Namun,
sebagai kajian Al-Qur an yang diterima dari sejumlah sarjana cendikiawan
muslim.” Pada paragraf selanjutnya dipertegas kembali, “Sesungguhnya
kami tidak menghendaki upaya penafsiran ini disebut sebagai sesuatu yang
baru dalam tafsir, namun secara umum apa yang kami kemukakan adalah

pernyataan para mufasir (terdahulu) dan peneliti dalam bidangnya.”*®

4 Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’dn, BeirQt: Dar al-Malak,
Cet. 2, Edisi penambahan dan revisi, 1412 H./1998 M., Jilid 1, hal. 21 dan 27

45 Ali Hasan Ghalim, Al-Manhaj Ar-Risali fi At-Tafsir Al-Qur’ani ‘Inda As-Sayyid
Muhammad Husain Fadlulldh, Lubnan: Al-Markaz Al-Islami Ats-Tsaqafi Majma‘ Al-Imamain
Al-Hasanain, 1435H/2014M, cet. 1, hal, 43

46 Hal ini kembali dipertegas pada bagian akhir mukadimah cetakan pertama bahwa pada
awalnya Fadlullah hanya mengambil kesimpulan-kesimpulan, kesan dan inspirasi, sehingga karya
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Tujuan penulisan tafsir ini adalah untuk menumbuhkan kesadaran
Qur’ani yang terfokus pada kesadaran keislaman atas prinsip-prinsip tetap
yang tidak goyah dan menyimpang, karena dipandang budaya atau
pendidikan Al-Qur'an (tsagdfah Al-Qur’dniyyah) saat ini terhalang oleh
unsur mendasar yakni masih adanya perbedaan aktivitas keislaman pada
tataran pemikiran dan tataran praktek. Maka kemudian studi ini bertitik-
tolak pada alur aktivitas yang dinamis berfokus pada inspirasi atmosfir-
atmosfir Al-Qur an, untuk menghidupkan situasi tersebut dalam kehidupan
keislaman, karena Al-Qur an bukan lah kalimat-kalimat bahasa yang kaku,
melainkan kalimat yang dinamis pada situasi rohani maupun ‘amali
(perbuatan). Melainkan ayat-ayat tersebut hidup dinamis, memberi,
menghidupkan, memberi petunjuk dan menuntun kepada jalan yang lurus.*’

Di antara kelebihan kitab ini, sebagaimana tersirat dari mukadimah di
atas, disusun melalui telaahan yang dinamis bahkan ditemukan kritik,
komparasi dan penunjukkan pendapat yang paling kuat. Kitab tafsir dalam
volume yang besar, sehingga banyak sekali ilmu yang yang terkandung di
dalamnya.

Dari sana lah kemudian tafsir ini dinamakan Min Wahyi Al-Qur’dn, tiada
lain karena tafsir ini berupaya mengambil inspirasi Al-Qur an secara
dinamis, dan memberikan inspirasi tersebut bagi generasi saat ini dan yang

akan datang.*®

. Pendekatan (Manhaj) Penyusunan Tafsir

“Al-Qur an tidak dapat dipahami dengan sebenarnya (fahman), dengan
penuh perhatian (wda ‘iyan) dan hidup (hayyan) kecuali oleh orang-orang
yang dinamis (harakiyyun),” kalimat ini seringkali diketemukan

berulangkali dalam berbagai kesempatan dengan disertai iman yang

ini bukan lah suatu kitab yang sengaja ditulis sebagai tafsir, melainkan berupa kajian atau
pelajaran kepada murid-muridnya yang dicatat dan dikumpulkan kemudian setelah dibukukan
diberikan catatan dan penjelasan senyampang waktu saat itu. Lihat Muhammad Husain Fadlullah,
Tafsir Min Wahyi Al-Qur’an..., Jilid 1, hal. 23-27

47 Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’an..., Jilid 1, hal. 22-25
“ Al Hasan Ghaldm, Al-Manhaj Ar-Risali fi At-Tafsir Al-Qur’ani ‘Inda As-Sayyid

Muhammad Husain Fadlullgh..., hal, 44
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mendalam dan tercermin dalam pembicaran dan perbuatan Fadlullah yang
dinamis, jalan hidupnya, pandangan gaya bahasa (us/izb) dan metodenya
dalam berinteraksi dengan kaldmullah baik berupa tafsir, aktivasi (taftlan),
terapan (tathbigan) dan takwil.*’

Apabila dikaitkan dengan nama kitab tafsir Min Wahyi Al-Qur’dn karya
Fadlullah ini, bisa diketahui bahwa pendekatan (manhaj) yang dipakai oleh
adalah menggunakan pendekatan bi ad-dirdyah,® walaupun pada
pembahasan dalam tafsirnya tidak mengesampingkan ar-riwdyah.”’

Secara selintas tafsir dengan menggunakan pendekatan ad-dirdyah lebih
berorientasi kepada penalaran yang bersifat agliyyah (rasional) dengan
menggunakan pendekatan kebahasaan yang menjadi dasar penjelasannya.
Itulah sebabnya mengapa para ulama berbeda-beda pendapat dalam menilai
tafsir bi ar-ra’yi. Begitu juga halnya dengan ijtihad dan tafsir bi ar-ra’yi
yang memungkinkan hasilnya akan benar atau salah.

Pada periode awal hingga munculnya kaum ushuli, tafsir Syi’ah yang
didominasi kaum akhbari membatilkan usaha penafsiran Al-Qur an kecuali
menafsirkannya dengan nas-nas yang berasal dari orang-orang maksum.
Muhammad Baqir Hakim menyebutkan pelarangan tersebut muncul karena
kerancuan pemahaman atas pengertian takwil atau tafsir bi ar-ra’yi, yakni
hanya dipahami dalam konteks penafsiran yang didasarkan pada

pemahaman atau pendapat pribadi, atau terpengaruh oleh akal, pikiran dan

49 All Hasan Ghalm, Al-Manhaj Ar-Risdli fi At-Tafsir Al-Qur’ani ‘Inda As-Sayyid
Muhammad Husain Fadlullah..., hal, 7

O Tafsir bi al-dirdyah atau dalam istilah lain bi al-ma’qul, bi al-ra’yi, dan bi al-ijtihad ialah
penafsiran yang dilakukan berdasarkan ijtihad mufassir setelah mengenali lebih dahulu bahasa
Arab dari segi argumentasinya yang dibangun dengan menggunakan syai’r-sya’ir jahili serta
mempertimbangkan sebab nuzul dan lain-lain yang dibutuhkan oleh mufassir. Lihat, Muhammad
Husein al-Dzahabi, Al-Tafsir wa Al-Mufassiriin..., jilid I, hal. 295. Metode ini pula telah
dikembangkan dalam khazanah syi’ah oleh para ulama melalui Dirdyat al-Rijdl, sebagaimana
ditulis N. Calder, "Doubt and Prerogative: The Emergence of an Imami Shi'i Theology of Ijtihiid"
dalam Jurnal Studia Islamica, LXX, 1989, hal. 67.

! Tafsir al-riwdyah atau dalam sebutan lain bi al-ma tsur, atau al-mangil ialah tafsir yang
terdapat dalam al-Qur’an, atau sunnah atau pendapat sahabat, dalam rangka menerangkan apa
yang dikehendaki Allah subhdanahu wata’ala. Tentang penafsiran al-Qur’an berdasarkan As-
Sunnah Nabawiyyah. Dengan demikian tafsir bi al-ma’tsur adakalanya menafsirkan al-Qur’an
dengan al-Qur’an, atau menafsirkan al-Qur’an dengan as-sunnah, atau menafsirkan al-Qur’an
dengan apa yang dikutip dari pendapat sahabat. Lihat, Muhammad Ali al-Sabini, al-Tibydn fi
‘Uliim al-Qur’dn, Damsyik: Maktabah al-Ghazali, 1981, hal. 63
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ajaran agama terdahulu (pada periode sebelum Islam), ataupun terlarang
menggunakan ra 'yu sebagaimana dalam disipilin ilmu figih mazhab Syi’ah.
Namun menurut Baqir Hakim penafsiran bi ar-ra’yi dalam konteks
tadabbur Al-Qur an tidak patut dilarang, bahkan tadabbur Al-Qur’an dan
pemahaman makna-makna yang terkandung di dalamnya, dan yang
membuat manusia mendapatkan hidayah dan bimbingan menuju jalan yang
lurus merupakan perintah Al-Qur*an.’? Berkenanaan tafsir bi ar-ra’yi, maka
kemudian dapat dibedakan menjadi dua, yakni tafsir bi ar-ra’yi al-mahmiid,
yakni tafsir berdasar nalar yang terpuji, dan tafsir bi ar-ra’yi al-madzmiim,
yakni tafsir berdasar nalar yang tercela.”

Manhaj (pendekatan) yang digunakan Fadlullah adalah dengan cara
memahami (tadabbur) Al-Qur an dari situasi dimana Al-Qur’an tersebut
hidup, keberadaannya sebagai kitab motivasi atau pergerakan islam (al-
harakah al-islamiyyah), yakni ajakan atau dakwah yang dibimbing oleh
Allah subhdnahu wata ‘dla melalui Al-Qur an, sebagaimana pada buku lain

Fadlullah menulis:

Sesungguhnya pendekatanku adalah mengambil inspirasi dari ayat-ayat
Al-Quran, untuk menghidupkan situasi-situasi tersebut dalam kehidupan
kita, karena Al-Qur an bukan lah kalimat-kalimat bahasa yang kaku dalam
maknanya secara bahasa, melainkan kalimat yang dinamis pada situasi
rohani maupun ‘amali (perbuatan). Maka dari itu kami tidak menjadikan
ayat-ayat Al-Qur'an sebagaimana memperlakukan nas-nas bahasa yang
kaku. Namun, dinamis sejalan dengan pemikiran yang melampaui situasi
yang dimaksudnya, melainkan ayat-ayat tersebut hidup dinamis,
menghidupkan, memberi petunjuk dan menuntun kepada jalan yang lurus.>*

2Rujuk pembahasan lebih lengkap mengenai perenungan (tadabbur) dan tafsir subyektif
dalam M. Baqir Hakim. ‘Ulum al-Qur’an..., hal. 347-363.

53 Muhammad Quraish Shihab menenggarai bahwa dalam memahami ayat-ayat Al-Quran
khususnya melalui takwil memang mengalami perkembangan dari periode semula, namun tidak
dibenarkan seseorang yang memahami Al-Qur’an melalui takwil terhadap ayat tanpa dasar
kebahasaan sama sekali dan hanya mengandalkan akalnya semata. Kemudian secara umum
penafsiran yang terlarang tercermin dalam penafsiran seseorang untuk mendukung prakonsepsinya
yang tidak memiliki dasar agam dan logika kukuh, tetapi hanya sekedar apa yang terlintas dalam
benaknya atau ide keliru yang meresap dalam dirinya. M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir; Syarat
Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda Ketahui dalam Memahami Ayat-Ayat Al-Qur’an, Jakarta:
Lentera Hati, Cet. 2, 2013, hal. 224 dan 368-369

>* Muhammad Husain Fadlullah, Al-Ijtihdd Baina Asr Al-Madhi wa Aqu Al-Mustagbal,
cet.1, hal. 295
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Dari pernyataan-pernyataan tersebut di atas maka dapat dipahami bahwa
pendekatan tafsirnya adalah melalui riwayat atau bi ad-dirdyah.

Pada bagian lain dalam mukadimahnya Fadlullah menyatakan, “Kami
telah memperhatikan dan menyertakan Al-Qur'an dengan sebab-sebab
turunnya ayat, karena dengan ini paling tidak ada dua point penting yang
harus diperhatikan dalam upaya mengambil inspirasi Al-Qur an”, yakni:>

Pertama, Sesungguhnya ayat Al-Qur an tidak beku dalam suatu titik
dimana ia datang dan diturunkan, karena sebab-sebab turunnya ayat tidak
mencerminkan kecuali semangat (spirit) yang muncul (lebih) jauh darinya
dari setiap yang membatasi di lingkarannya. Dengan itu ayat-ayat yang
mulia hidup meluas seiring waktu dan tempat dalam setiap wilayah, meluas
dalam hal pemikiran dan pemahaman yang lahir melalui contoh-contoh pada
saat awal (diturunkan).

Kedua, Sesungguhnya ayat-ayat yang bergerak dalam lingkup
substansi intelektual (dapat) dijelaskan secara spesifik, namun ia juga
diinspirasikan kepada kita dalam bentuk lain, melalui itibar keterkaitan
makna yang melingkupi suatu ayat dengan makna lainnya dari tabiat hasil
proses praktis dan dari kesatuan alur (yang sama). Inilah sebagaimana
ditunjukan oleh beberapa hadis dari Imam-imam Ahlulbait: dengan ra 'wil,
yakni tidak mengambil arti suatu kata sebagaimana artinya menurut bahasa,
melainkan mengambil inspirasi makna dari arti lainnya.

Atas dasar itu lah kemudian Fadlullah dalam kajian tafsirnya mengambil
inspirasi Al-Qur'an dalam faham-fahamnya yang asli sebagai benih guna
menjadikan hidup lebih dinamis dalam kerangka menghadapi isu-isu,
masalah dan situasi yang baru. Kesemuanya itu ditempuh melalui upaya
mengambil inspirasi makna Al-Qur an dari sisi terdalam dan terluas bagi
pemikiran intelektual. Atas dasar ini lah maka tafsir Fadlullah dapat

dikatakan sebagai tafsir bi al-dirayah.

35 Lihat Kata Pengantar terbitan ke-1, Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-
Qur’an..., Jilid 1, hal. 26
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Fadlullah berulang-kali menyatakan bahwa upayanya ini bukan lah
sesuatu yang baru, melainkan kebanyakan yang dimunculkan dalam
tafsirnya berasal dari pernyataan-pernyataan para mufasir dan peneliti di
bidangnya. Tidak hanya menukil namun Fadlulldh memperbandingkan
beragam pendapat, menguji dan memilihkan yang dianggap paling kuat,
mulai dari segi makna, i’rab dan balaghahnya. Selain itu berusaha untuk
menunjukkan penafsiran-penafsiran yang paling kuat dari sisi jalur
periwayatan (sanad) dan yang paling tepat dari sisi pemahaman (matan).

Dalam menyusun tafsir ini, di satu sisi terkadang Fadlullah menyebutkan
kedaifan sanadnya karena ada sanad yang lebih kuat dari padanya atau
bertentangan dengan kaidah bahasa arab, atau pun bertentangan dengan
Al-Qur’an, bahkan tidak jarang mengkritisi hadis-hadis atau pun riwayat
dan penafsiran yang telah dikenal dari kalangan Syi’ah sendiri. Misalnya
penafsiran batin yang cenderung menyimpang jauh dari makna lahirnya,
dalam Surat ‘Abasa/80: 24:

“Telah diriwayatkan dari Imam Al-Bagqir ‘alaihissalam berkenaan tafsir
ayat  “maka hendaklah manusia itu memperhatikan makanannya
(tho’amihi)”, seseorang bertanya apakah arti ‘“makanannya”? beliau
menjawab, ilmu-Nya yang diambil dari yang mengambilnya.” Maka
sesungguhnya yang jelas (menurut Fadlullah) adalah “ilmu” tidak mungkin
ditafsirkan sebagai “makanannya” dalam ayat ini. Apapun alasannya,
bahkan dengan menggambarkan itu sebagai makanan bagi akal yang sama
dengan makanan bagi jasad, karena kelanjutan ayat tersebut menguatkan
penyebutannya sebagai makanan fisik yang ditumbuhkan tanaman.>®

Pendekatan bi ar-riwayah dalam Tafsir Min Wahyi Al-Qur’an dilakukan
Fadlullah dengan menampilkan riwayat-riwayat dari jalur Syi’ah yang telah
melewati seleksi yang ketat, demikian pula riwayat dari jalur Sunnah yang
relevan dan berkaitan langsung dengan ayat yang dibahas.

Atas kajian terhadap riwayat-riwayat yang lemah sebagaimana

dikemukakan di atas, menurut Fadlullah penafsiran tidak perlu keluar jauh

%6 Demikian pula dikritisi pada ayat Tathir, almawaddah, ayat mubahalah dan ayat lainnya
yang berkenaan penafsiran ahlulbait. Kesemuanya menunjukan bahwa Fadllulah menerapkan
metode yang sangat selektif terhadap riwayat yang dikutip dalam tafsirnya. Lihat lebih lanjut
Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’an..., Jilid 1, hal 15-16 dan 11
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dari kaidah bahasa arab biasa, atau dari isu-isu umum, sepanjang fokus
kepada hakikatnya atau isyarat syar’i yang benar, karena garis besarnya
sudah tersebar, demikian pula contoh-contoh kehidupan dinamis di
dalamnya, sangat memungkinkan bagi manusia untuk mengambil inspirasi
yang dibutuhkannya. Selanjutnya apapun yang keluar dari maksud lahirnya
maka tidak boleh ditafsirkan, kecuali dengan dalil yang pasti dari Sunnah
dan akal, dan dengan kaidah bahasa arab, seni bahasa dan kefasihannya.57
Berikut ini adalah contoh penafsiran bi ar-riwdyah dalam tafsir Min
Wahyi Al-Qur’dn >
1) Penafsiran ayat dengan ayat Al-Qur an yang lain.
Penafsiran kata an’amta (tlﬁij) pada QS. Al-Fatihah/1: 7:
B AN tle Gy il j2 fde ensil 50l Biw
“(vaitu) Jalan orang-orang yang telah Engkau beri nikmat kepada
mereka; bukan (jalan) mereka yang dimurkai dan bukan (pula jalan)
mereka yang sesat”
Ditafsirkan dengan firman Allah subhanahu wata’dla dalam QS. An-
Nisa'/4: 69, berikut: >°

Q_A.AJ\/W(‘.@.J&A)J\ \U.MS\@ \..edj.w)/ﬂ ,iC)’;j
W)L‘/U) s el TGN Gugtall

“Dan barangsiapa yang mentaati Allah dan Rasul(Nya), mereka itu akan
bersama-sama dengan orang-orang yang dianugerahi nikmat oleh Allah,
yaitu: Nabi-nabi, para shiddiigiin, orang-orang yang mati syahid, dan
orang-orang saleh. Dan mereka itulah teman yang sebaik-baiknya”

2) Penafsiran ayat dengan keterangan Nabi shallallahu ‘alaihi wasallam
Penafsiran kata zhulmin (,glli)/penganiayaan pada QS. Al-An’am/6: 82:

©

IR 5 ;;v\ ﬁj uuj\ gm, Ao \,.‘._d; 35 15450 53l

57 Disarikan dari penjelasan Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’én...,
Jilid 1, hal 18

8 Sejalan dengan tiga cara dan contoh tafsir bi al-ma’tsir menurut penjelasan
M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir..., hal. 349-351

%% Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’én..., Jilid 1, hal 86



59

“Orang-orang yang beriman dan tidak mencampuradukkan iman mereka
dengan kezaliman (syirik), mereka itulah yang mendapat keamanan dan
mereka itu adalah orang-orang yang mendapat petunjuk”

Ditafsirkan dengan mengutip riwayat dari jalur Sunnah yang diterima
dari Abdullah bin Mas’ud radiallahu ‘anhu, dan dari jalur Syi’ah dari
Imam Ja’far Ash-shadiq yang dinukil dari Al-Bihdr Al-Anwar, bahwa arti
Zhulmin (él‘-)/penganiayaan di sini adalah kemusyrikan, sejalan dengan
firman Allah subhanahu wata’ala dalam QS. Lugman/31: 13, berikut

ini:%°

85 a0l &) AL 38 Y e Ak gk ey il J6 3
© ke

“Dan (ingatlah) ketika Lugman berkata kepada anaknya, di waktu ia
memberi pelajaran kepadanya: "Hai anakku, janganlah kamu

mempersekutukan Allah, sesungguhnya mempersekutukan (Allah) adalah
benar-benar kezaliman yang besar"

3) Penafsiran ayat dengan keterangan sahabat-sahabat Nabi shallallahu
‘alaihi wasallam
Penafsiran menggunakan riwayat dari jalur Sunnah berkenaan dengan
asbdab al-nuziil dari Imam Ahmad yang meriwayatkan dari ‘Aisyah
ummul mukminin radialldhu ‘anha. bahwa Nabi shallalldhu ‘alaihi
wasallam berkata “Sesungguhnya Tuhanku memberitahuku bahwa aku
akan melihat tanda-tanda dari umatku, dan memerintahkan bertasbih,
bertahmid, dan istighfar sesungguhnya la Maha Penerima Taubat, maka
aku telah melihatnya: 1dzad ja’ nashr Allah...” dan seterusnya.
Penafsiran dari jalur Syi’ah mengutip riwayat dari Magatil dalam Majma’
Al-Bayan. Manakala turun surat ini Rasulullah shallalldhu ‘alaihi
wasallam membacakannya kepada para sahabatnya, mereka pun

bergembira dan bersukacita, namun kemudian didengar Abbas maka ia

% Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’dn..., Jilid 9, hal. 191
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menangis, menurutnya makna turunnya surat ini adalah isyarat telah

dekatnya ajal Nabi shallalléhu ‘alaihi wasallam !

Dari uraian-uraian di atas, maka dapat dikatakan bahwa Fadlullah adalah
seorang mufasir yang tidak murni menggunakan pendekatan dirdyah
semata, akan tetapi juga menggunakan pendekatan riwdyat. Hal ini sesuai
dengan nama kitab tafsirnya yakni Min Wahyi Al-Qur’dn, yang penulis
terjemahkan menjadi “Dari Inspirasi Al-Qur’an”, yakni inspirasi yang
muncul dari hasil tadabbur dan telaahan mendalam dan luas atas wahyu

Al-Qur an.

Maka jelaslah pendekatan yang dipakai dalam tafsir ini, yakni

penggabungan antara keduanya yakni bi ar-riwdyat dan bi al-dirdyah.

3. Metode (Tharigah) Penyusunan Tafsir

Pembahasan pada bagian ini berkenaan dengan cara penyajian, sumber-

sumber rujukan, langkah-langkah dan corak penafsiran.

a. Cara Penyajian
Menurut Al-Farmawi, metode (tharigah) tafsir yang selama ini
dipakai ulama dapat dibagi menjadi empat, yakni: tahlili, ijmali,
mugqaran, dan maudu't. Kemudian dari empat metode tersebut, metode
tahlili diperinci kembali menjadi tujuh corak, yakni: al-tafsir as-Suff,
fighi, falsafi, ‘ilmi dan tafsir al-adab al-Ijtima 1.5
Dalam menafsirkan al-Qur'an, Fadlullah menggunakan metode

64

tahlili®® atau tajzi’7.%* Untuk mengatakan Fadlullih memakai metode

8 Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’dn..., Jilid 24, hal. 465-466

62 ‘Abd Al-Hayy Al-Farmawi, Al-Biddyah fi Al-Tafsir Al-Maudii‘l, Dirdsah Manhajiyyah
Mauduiyyah, Qahirah: Al-Hadharah Al-Arabiyyah, 1977, Cet.2, hal. 23-25

83 Tafsir Tahlill biasa juga tafsir analitis, menafsirkan al-Qur’an secara tahlili berarti
menafsirkan al-Qur’an sesuai urutan mushaf dengan memaparkan berbagai aspek yang terkandung
di dalamnya seperti makna lafaz, sabab al-nuzul, munasabat, riwayat-riwayat yang terkait dan lain-
lain, lihat Nashruddin Baidan, Merodologi Penafsiran Al-Qur’an, Yogyakarta: Pustaka Pelajar,
2000, hal. 2.

% Tajzi’T adalah istilah lain tahlilf, yang dipopulerkan oleh Muhammad Bagir Ash-Shadr,
lihat tulisannya Muhammad Baqir Ash-Shadr, Al-Madrasah Al-Qur’aniyyah: Al-Tafsir Al-
Maudu’t wa al-Tafsir al-Tajzi'T fi Al-Qur’dn Al-Karim, BeirQt: Dar al-Ta’aruf li al-Matbu’ah,
1980, hal. 7-10
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tahlili paling tidak ada beberapa kriteria penilaian yang dapat dikenali

sebagai berikut:%

1) Memaparkan kandungan ayat secara umum dan maksudnya;

2) Menguraikan aspek kebahasaan, balaghah arti mufradat yang
dijelaskan per kata atau per kalimat, serta hubungan antar kata dalam
kalimat atau hubungan antar kalimat, yang terjalin menjadi suatu
rangkaian pemahaman maknawi.

3) Menerangkan hubungan (mundsabah) baik antara satu ayat dengan
ayat yang lainnya, maupun satu surat dengan surat yang lainnya;

4) Menjelaskan sebab turunnya ayat (asbdb an-nuziil);

5) Menjelaskan hukum yang ditarik dari ayat yang dibahas.

Secara umum Fadlullah telah memberikan perhatian penuh kepada
semua aspek yang terkandung dalam ayat yang ditafsirkan, dengan tujuan
menghasilkan makna yang benar dari setiap bagian ayat. Selain dari
kriteria di atas, yang menjadi ciri khusus dari metode fahlili adalah
menafsirkan seluruh ayat al-Qur an dari surat Al-Fatihah sampai surat
An-Nais. Dan hal itu telah dilakukan oleh Fadlullah melalui tafsirnya
yang berjumlah 24 jilid.

Tentu saja setiap metode memiliki kekurangan dan kelebihannya
masing-masing. Metode tahlili dinilai Muhammad Quraish Shihab bisa
saja menimbulkan kebosanan, di samping itu tidak semua yang
dihidangkan dalam suatu karya tafsir sesuai dengan kebutuhan dan selera

masyarakat sekarang, pembahasannya tidak tuntas dan bertele-tele.%

Lebih lanjut dalam pembahasan berikutnya akan dilihat contoh-contoh
penerapan metode tahlili dalam Tafsir Min Wahyi Al-Qur’an.

1) Memaparkan kandungan ayat secara umum dan maksudnya;

6 M. Quraish Shihab, et. All, dalam Azyumardi Azra, Sejarah Ulum al-Qur’an, Jakarta,
Pustaka Firdaus, 1999, hal. 173-174

% M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir..., hal. 378-381. Menyadari hal ini Fadlullah kemudian
mencoba membatasi pembahasan dengan membuat sub-tema pada setiap ayat atau kelompok ayat
yang dibahasnya, sehingga uraiannya dalam suatu sub-tema terasa seakan menjadi tafsir tematik.
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Dalam memulai penafsiran atas suatu surat, terlebih dahulu Fadlullah
menguraikan secara umum perihal surat tersebut. Bagian ini biasa
dinamakan Pengantar Umum (sl Ji), ataupun suasana surat (
35l &) 5al), atau pun kata lain yang menggambarkan uraian atas tema-
tema pokok surat.®’

Fadlullah mengelompokkan ayat-ayat berdasarkan tema tanpa ada
batasan yang tertentu jumlah ayat yang ditempatkan pada kelompok
yang sama. Mungkin pengelompokan ayat ini dimaksudkan untuk
memudahkan pembaca. Karena kelompok ayat tersebut kemudian
dijadikan sebagai sub-judul atau tema yang juga diletakkan pada
daftar isi. Hal ini sangat memudahkan pembaca untuk mendapatkan
informasi-informasi Al-Qur an sesuai kebutuhannya.

2) Menguraikan aspek kebahasaan, balaghah arti mufradat yang
dijelaskan per kata atau per kalimat, serta hubungan antar kata dalam
kalimat yang terjalin menjadi suatu rangkaian pemahaman maknawi.
Setelah memaparkan secara umum keseluruhan surat, atau setelah
membagi surat yang panjang menjadi beberapa kelompok, maka
setiap kelompok ayat-ayat kemudian diuraikan satu persatu
kandungan maknanya dari aspek kebahasaannya (<2 idl Jlas). Lihat
contoh penjelasan Surat Al-A’raf kelompok Ayat 31-33:

P
“rL -

e ¥ A O e ) 4 ey L 44T ES,
LOLSY! da b
OF V) lalls Lalldl tobadl b cel ) JG g AREd
o ¥ 0 s el a8 O avingsBinis 3 s gl
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7 Sejalan dengan apa yang ditempuh oleh Quraish Shihab dalam Tafsir al-Mishbah,
terdapat kelompok-kelompok ayat dalam tiap surat yang dibahasnya. Ini difahami agar pembaca
tidak bingung dengan rentetan ayat yang sedemikian panjang dengan kisah, maksud dan objek,
tema/kajian yang tentu berbeda. Oleh sebab itu, dengan usaha pengelompokan ayat-ayat dalam
satu surat yang dibahas, otomatis para pembaca dengan mudah dapat memahami pada konteks apa
kelompok ayat-ayat itu berbicara atau tema apa yang terkandung di dalamnya.

Jika mampu memperkenalkan tema-tema pokok itu, maka secara umum dapat
memperkenalkan pesan utama setiap surat, dan dengan memperkenalkan ke 114 surat, kitab suci
ini akan dikenal lebih dekat dan mudah. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah,..,vol. 1, hal. ix.
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Dalam kutipan diatas dijelaskan makna mufradat dengan referensi dari
kamus.®® Selain dari kamus penjelasan juga menggunakan ayat
lainnya, sebagaimana penjelasan dalam kelompok Al-Imran/3: 28-30,

berikut:%’

5 - G . * . A oA
Al Hde Je g (o /ul o _;1_;:—‘“ ) 1_) é) 3-&:-53
I Aws o -

il e Hdoy [0V 1l ,uYI] «é,uxu(@umu\% 14 iy 03le

_JL,.,_@\' LMC)AV.AJJ:-}LQS [ ¢ g}uwi]&éé}/ el 3
Pada ayat diatas “al-hadzru” yakni peringatan dikaitkan dengan surat
Al-Isra’/:57 dan Al-Munafiqun/:4.

3) Menerangkan hubungan (munasabah) baik antara satu ayat dengan
ayat yang lainnya, maupun satu surat dengan surat yang lainnya;
Hal ini dapat dilihat pada penjelasan kelompok surat Al-Imran/3: 28-
30 sebagaimana berikut:
Olde e Ldedl JI oLt seis LY AV b (131 Q)
@t oY cé,ii_ﬁf"f e ils Y Al e pdowdl ab Gl oghul
o My paall mdge Gk WSl )l O C> o>y

“Sesungguhnya ayat ini seperti ayat sebelumnya menyeru manusia

agar waspada dari azab Allah subhdnahu wata’dla., dan
seterusnya...””

Keterkaitan antar ayat dalam suatu kelompok surat mendapat
perhatian tersendiri bagi Fadlullah. Dengan membaginya pada
kelompok tertentu memudahkan pemahaman yang utuh akan maksud
yang dikandungnya. Kecermatan Fadlullah dalam hal ini perlu

mendapatkan apresiasi.
4) Menjelaskan sebab turunnya ayat (asbab al-nuziil);
Sebab-sebab turunya ayat tidak hanya disajikan begitu saja, namun

Fadlullah berupaya menampilkan beberapa riwayat baik dari jalur

% Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’dn..., Jilid 10, hal. 89-90
% Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’dn..., Jilid 5, hal. 312
70 Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’dn..., Jilid 5, hal. 326
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Sunnah maupun Syi’ah, kemudian menganalisisnya satu persatu,
memberikan komentar dan menyimpulkan keterkaitannya.

Sebagian besar penjelasan asbdb al-nuziil menggunakan berbagai
referensi baik dari jalur Syi’ah maupun Sunnah, Fadlullah tidak
merasa cukup dengan satu riwayat, terlebih apabila terdapat
kontrovesi atas sebab-sebab turunnya ayat tersebut.

Contoh dalam menafsirkan kelompok ayat 31-33 Surat Al-A’raf,
mula-mula Fadlullah mengutip riwayat Ibnu Abbas dari Kitab Asbab
An-Nuzul karya Al-Wahidi di bawah sub-judul Munasabah An-
Nuzil. Tidak cukup dengan itu kemudian dikupas pula pendapat
Thabathaba i, beberapa riwayat dalam Tafsir Dur Al-Mansur, Ibnu
Katsir. Pada bagian terakhir barulah kemudian Fadlullah memberikan
komentar persetujuan atau ketidak-setujuannnya dengan pendapat-

pendapat yang telah dikemukakan sebelumnya.”!

5) Menjelaskan hukum yang ditarik dari ayat yang dibahas.

Dalam menjelaskan atas suatu hukum, umumnya Fadlullih menempuh
pembahasan yang panjang. Dimulai dengan menghimpun pendapat
dari berbagai riwayat, kemudian diuji dan dipilihkan pendapat-
pendapat tersebut. Misalnya perihal penafsiran “Al-‘Arba’ah Ashir”
yang terdapat pada Surat Al-Baqarah/2: 226, Fadlulldh mula-mula
menguraikan riwayat yang dikutip dari Imam Malik bin Anas dalam
Al-Muwatha dari Umar bin Khatab rddhiyallahu’anhu, setelah
sebelumnya menjelaskan sebab turunnya ayat dari riwayat Ibnu Abbas
radhiyallahu’anhu.

Sebagai perbandingan kemudian dipilihkan riwayat dari jalur
Syi’ah. Satu hal yang muncul dalam penafsiran dalam masalah ini
adalah hak perempuan yang diabaikan, dimana perempuan tidak

memiliki hak untuk meminta jima’ dalam masa empat bulan tersebut.

"1 Seringkali Fadlulldh mengungkapkan persetujuannya dengan pendapat Thabathaba‘l

ketimbang pendapat mufassir lainnya, namun tidak jarang pula mengkritisinya, bahkan memilih
pendapat lain yang dipandangnya lebih kuat, tidak peduli dari jalur syi’ah atau sunnah. Lihat
Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’dn..., Jilid 10 hal. 91-93
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Padahal menurut Fadlulldh Surat Al-Baqarah/2: 228 menjelaskan hak
wanita yang setara dengan hak laki-laki, bahkan perempuan memiliki
hak untuk meminta hajat kemanusiaannya jika ia menginginkannya,
sebagaimana hak laki-laki untuk meminta untuk dikabulkan hajatnya.
Derajat yang disebutkan sebelumnya (4a 2 ogde Jis lg) dimiliki laki-
laki adalah hak Thalaq, diperbolehkan bagi laki-laki menikah lebih
dari tiga, melakukan mut’ah dalam mazhab Syi’ah, yang kesemuanya
tidak berlaku bagi perempuan.’?

Adakalanya suatu permasalahan hukum (fikih) yang sudah
disepakati bersama tidak diberikan penjelasan yang panjang atau
pelik, tetapi langsung dijelaskan secara singkat. Misalnya berkenanan

”9

dengan tafsir “tsaldtsata Quru™ didefinisikan sebagai, “tigakali suci
atau tiga kali haid yang dimulai sejak berakhirnya masa suci yang
pertama, maka wanita tersebut dalam masa ini disebut dalam masa
iddah.”™
Dari beberapa ayat yang dijadikan sampel, maka sesuailah kiranya
membuktikan metode yang bisa dipahami dari penafsiran Fadlullah di
atas, adalah lebih kepada metode tahlili. Dikatakan tahlili karena
Fadlullah melakukan penafsiran dari awal surat, sampai surat terakhir,
indikasi lain adalah karena Fadlullah menggunakan penelaahan secara

bahasa, munasabah ayat atau surat, dan asbdb al-nuzil. Seperti pada

kriteria pembahasan tahlili di atas.

72 Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’an..., Jilid 4, hal. 275-278

3 Umumnya mazhab Syi’ah Imamiyaah, Maliki dan Syafi’i menginterpretasikan quru’
dengan masa suci (bukan haid), sehingga bila wanita tersebut dicerai pada hari-hari terkhir masa
sucinya maka masa tersebut dihitung sebagai bagian dari masa iddah yang kemudian
disempurnakan dengan masa suci sesudahnya. Adapun Hanafi dan Hambali
menginterpretasikannya dengan masa haid, sehingga bagaimana pun wanita tersebut harus
melewati tiga kali masa haid (dalam menyelesaikan iddah-nya) sesudah dia ditalak, tidak termasuk
masa haid ketika ia dijatuhi talak. Lihat Muhamad Jawad Mugniyah, Al-Figh ‘Ala Am-Madzaahib
Al-Khamsah, diterjemahkan Masykur A.B, dkk., dengan judul Figih Lima Mazhab, Jakarta:
Lentera, Cet. 28, hal. 466-467. Lihat pula penjelasan Wahbah Az-Zuhaili, Al-Figh Al-Islami Wa
Adillatuhu, diterjemahkan oleh Abdul Hayyie Al-Kattani, dkk., dengan judul Fikih Islam Wa
Adillatuhu, Depok: Gema Insani, Cet.10, Jilid 9, hal 547
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b. Sumber-Sumber Rujukan

Dalam kitab tafsir Min Wahyi Al-Qur dn tidak terdapat Daftar Pustaka,
sehingga cukup sulit menyebutkan satu per satu kitab yang menjadi
rujukan. Namun demikian, dalam uraian penjelasan tafsir Fadlullah
selalu menyebutkan sumber rujukan lengkap dengan halaman yang
dikutip dalam suatu catatan kaki. Atas dasar ini maka sumber rujukan
penulisan tafsir dapat dikelompokan menjadi 3 macam, yakni rujukan

dari kalangan Syi’ah, dari Sunnah dan lain-lainnya.

1) Rujukan dari Kalangan Syi’ah
Sebagai ulama yang dibesarkan dalam lingkungan Syi’ah modern,

Fadlullah banyak mengambil pemikiran dari karya Muhammad
Husain Thabataba’i, khususnya Tafsir Mizdn, disamping tentu saja
merujuk kitab hadis semisal Al-Kdfi karya Al-Kulaini, Bihdar Al-
Anwar karya Al-Majlisi, dan kitab-kitab lainnya. Akan tetapi
keSyi’ahannya tidak serta merta menjadikannya fanatik dengan
rujukan Syi’ah. Dalam hal ini Fadlullah tidak sungkan mengkritik
rujukan dari kalangan Syi’ah, bahkan menolak terhadap substansi dan
jalur periwayatan yang selama ini dikenal dan diyakini di kalangan
Syi’ah—yang menurut beliau tidak logis dan tidak relevan.”

Beberapa rujukan yang penulis temui, diantaranya adalah:

Nahjul Balaghah

e Al-Kdfi karya Al-Kulaini

e Bihdr Al-Anwdr karya Al-Majlisi

e Majma’ Al Bayan fi Tafsir Al-Qur’dn karya Syekh At-Thabarst

o Al-Mizan fi Tafsir Al-Qur’dn karya Muhammad Husain
Thabathaba’1,

e Al-Burhan fi Tafsir Al-Qur’an karya Hashim Al-Bahrani

o Tafsir Niir Al-Tsaqalain

74 Contoh riwayat dari kalangan syi’ah yang ditolak Fadlullah dan tidak tercantum dalam
tafsirnya adalah penafsiran bathin atas Surat ar-Rahman/55: 22 sebagaimana dijelaskan
sebelumnya pada catatan kaki Nomor 72-74.
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2) Rujukan dari Kalangan Sunnah
Berbeda dengan ulama Syi’ah terdahulu, yang sangat fanatik dan
tidak mau menggunakan referensi dari kalangan Sunnah, maka
sebaliknya Fadlullah tidak ragu mengambil referensi dari jalur
Sunnah. Tafsir Ad-Dur Al-Matsiir fi tafsir al-ma’tsiir karya As-
Say(thl merupakan referensi utama yang sering dikutip, demikian
pula pemikiran Muhammad Abduh. Sebagaimana guru dan
pendahulunya Ayatullah Al-Khu‘i dan M.H. Thabataba’1 yang juga
banyak mengutip rujukan dari khazanah pemikiran Sunnah, maka
Fadlullah seringkali merujuk kepada hadis-hadis Sunnah dalam kutub
as-sittah, sesuai dengan konteks yang dibahas.
e Al-Muwatha, karya Imam Malik bin Anas
e Musnad Imam Ahmad
o Al-Jami’ Al-Shahih Al-Musnad min Hadits Rasil Allah wa
sunanuhu wa Aydmuhu, karya Imam Bukhari
o Ad-Dur Al-Matsiir fi tafsir al-Ma 'tsiir kKarya As-Say(thi
o Tafsir Al-Qur Gn Al- ‘Adhim karya Ibnu Katsir
e [Fi Dzilal Al-Qur @n karya Sayyid Quthb
e Al-Kasyadf karya Muhammad Zamakhsyari
e Mafatih al-Ghaib Karya Muhammad bin ‘Amr Fakhruddin Razi
o Jami’ Al-Bayian an Ta'wiil Aai Al-Qur@dn karya Ibnu Jarir
At-Thabari,
e Asbab An-Nuzul karya Ali bin Ahmad Abu Hasan Al-Wahidi
Adapun beberapa Rawi yang dikutip:
o Khulafa Ar-Rasyidin, radhiyalldhu’anhum
e ‘Aisyah binti Abu Bakar, rddhiyalldhu’anhuma
e Ibnu Abbas, rdadhiyalldhu’anhu

e Sahabat lainnya, tdbi 'in dan tabi’ at-tabi’in lainnya

Penggunaan rujukan dari kalangan Sunnah tersebut secara langsung

dapat menjawab stigma negatif, bahwa kalangan Syi’ah menolak



68

riwayat dari jalur Sunnah. Dalam hal ini Fadlullah telah menampilkan
sisi yang positif, dalam arti penggunaan rujukan dari kalangan Sunnah
tersebut digunakan bukan dalam rangka menguatkan argumentasi ke-
Syi’ah-an atau pun digunakan balik menyerang Sunnah, namun
ditampilkan dalam suatu pokok bahasan secara relevan, obyektif dan

ilmiah.

3) Rujukan lainnya
Meskipun Fadlullah kerapkali mengkritik pandangan para
orientalis, namun sebagai intelektual yang moderat tidak sedikit beliau
mengutip pendapat para filosof dan pemikir modern baik dari
kalangan muslim maupun non-muslim. beberapa rujukan yang lain
yang digunakan adalah:
o Mu’jam Mufradat Alfazh Al-Qur’dn kaya Ar-Raghib Al-Ashfahani
e Chris Morrison “Al-Insdn La Yaqumu Wahdah” yang
diterjemahkan oleh Mahmud Shaleh Al-Falaki “Al-llmu Yad'u ila

Al-Iman”

c. Corak Penafsiran Fadlullah
Dari aspek corak (laun) penafsiran Fadlullah tidak lah tepat apabila
dikelompokan ke dalam corak tafsir mazhab (laun al-madzhabi),”
meskipun beliau bermazhab Syi’ah, hal ini dapat dicermati melalui hal-

hal sebagai berikut:

1) Sebagaimana dikemukakan Adz-Dzahabi tafsir Syi’ah adalah tafsir
yang menggunakan metode penafsiran bathini—maka dalam hal ini
Fadlullah sama sekali berbeda, beliau tidak menyingkap makna bathin
Al-Qur’an sebagaimana tafsir Syi’ah terdahulu, bahkan mengkritik

tafsir bathini sebagaimana dikemukakan dalam mukadimah tafsir pada

75 Berdasarkan klasifikasi menurut Muhammad Husain Adz-Dzahabi, Al-Tafsii wa al-
Mufassiriin, jilid 11, hal. 15
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bahasan sebelumnya.’® Hal ini dikuatkan pula dalam penafsirannya,
sebagaiman contoh penafsiran QS. Ar-Rahman/55: 19-22, berikut:”’
co e O Lde L2 A ol sy €oGE G P
ol LS sy VI pdedly SN Cdall el sl OF atlall
AL 5] 405 B 205 B 06 o i G 5 s 45 i
0 ] €GEE L AT B8 €0 Gk ¥ o5 B
Penafsirannya pada bagian ini sekaligus juga membantah riwayat dari
Kalangan Syi’ah. Terdapat satu riwayat yang dikutip berkaitan dengan
ayat tersebut: Yahya Bin Sa’id Qatan, mengatakan: ”Aku mendengar
dari Imam Shadiq Alaihissalam pada penafsiran ayat “ maraja al-
bahraini yaltagiyan” yang bersabda: “Ali dan Fatimah adalah dua
laut yang dalam, yang sama sekali tidak satupun menzalimi yang lain”
dan /u’lu’ wa al-marjan pada ayat “yakhruju minhuma al-lu’lu’ wa
al-marjan 1alah Hasan dan Husain yang muncul dari dua laut
tersebut.”’® Selain riwayat di atas pada sebagian dari beberapa riwayat
dijelaskan bahwa perwujudan dari “baynahumad barzakhun™ adalah
Nabi shallallihu ‘alaihi wasallam,” riwayat ini juga terdapat dalam
beberapa literatur Sunnah.®® Dalam masalah penafsiran bathin ini

Fadlullah sama sekali tidak menggunakannya, bahkan dalam materi

tafsirnya tidak disinggung sama sekali.

76 Lihat pembahasan pada Catatan kaki nomor 57 yang menjelaskan mukadimah tafsir
dengan merujuk pandangan Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’dn..., Jilid 1,
hal 15-16 dan 11.

77 Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’dn..., Jilid 21, hal 312.
Penafsirannya pada bagian ini sekaligus juga membantah riwayat dari Kalangan Syi’ah yang
menafsirkan

78 Syaikh Shaduq al-Khishal, Editor Ali Akbar Ghaffari, Qum: Daftar Intisyarat Islami,
1362 S., Cet. 1, Jilid I, hal. 60; Muhammad bin Ahmad Fatal Naisyaburi, Raudhah al Wa ‘idzhin
wa Bashirat al-Mut ‘adzhin, Qum, Intisyarat Ridha, 1370 S., Cet. 1, Jilid I, hal.148; ‘Ali bin
Ibrahim Qumi, Editor Musawi, Tafsir al-Qummi, Qum: Darul Ketab, 1404 H., Cet. 3, Jilid II,
hal. 433.

7 Ahmad bin Muhammad Ibnu ‘Uqdah Kufi, Fadhail Amirul Mu minin As, Editor Abdur
Razaq Muhammad Hosain Harazuddin, Cet. 1, Qum: Dalail Ma, 1423 H., hal 216.

80 “Ubaidillah bin Ahmad Huskani, Syawdhid al-Tanzil li Qawd‘id al-Tafdhil, tahqiq
Muhammad Baghir Mahmoudi, Teheran: Wizarate Irsyad Islami, 1411 H , Cet.1, Jilid. II,
hal. 284; Jalaluddin Saythi, al-Durr al-Mantsiir fi Tafsir al-Ma ’tsiir..., Jilid. VI, hal. 142-143.
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2) Terhadap pendapat yang menyebutkan tafsir Syi’ah adalah tafsir yang
menggunakan rujukan dari kalangan ahlulbait saja, sebagaimana
dikemukakan Rosihon Anwar,' maka dalam hal ini Fadlullah
berbeda, beliau tidak hanya menggunakan rujukan dari kalangan
Syi’ah secara selektif, namun juga menggunakan referensi dari
kalangan Sunnah secara akomodatif.

Dengan mempertimbangkan kenyataan di atas, maka tafsir Min Wahyi
Al-Qur'an tidak tepat dikelompokan ke dalam tafsir yang bercorak
mazhab. Namun, sejalan apa yang telah dikemukakan Adz-Dzahabi,
maka corak tafsir Min Wahyi Al-Qur'dn dapat diklasifikasikan ke dalam
al-laun al-adabi al-ijtimad 7, yaitu tafsir yang menggunakan pendekatan
sastra dan berpijak pada realitas sosial, yang bersumber pada ruh
pergerakan yang selaras dengan akar kehidupan Islam.®

Adapun yang lebih mendekati adalah penilaian Muhammad Hadi
Ma‘rifah yang mengatakan, “Tafsir Min Wahyi Al-Qur’dn adalah tafsir
pendidikan-kemasyarakatan (tarbawi ijtima 7) yang lengkap.

Tafsir Fadlullah tebal dan banyak ilmu yang terdapat di dalamnya,
aktual, dapat dipertanggungjawabkan kebenarannya, memenuhi standar
penafsiran, mempunyai keunggulan dan sistematika yang memadai.
Kandungannya mencakup banyak hal yang berusaha menjawab problem-
problem kontemporer dengan sebuah kesinambungan pemikiran yang

cemerlang dari penulisnya.

81 Lihat pula catatan kaki nomor 32, dengan merujuk Rosihon Anwar, Samudera Al-
Qur’an, Bandung: CV. Pustaka Setia, 2001, hal. 218, dalam hal ini dikatakan bahwa corak tafsir
Syi’ah adalah tafsir simbolik (menekankan pada aspek batin Al-Qur’an).

82 Muhammad Hadi Ma‘rifah, Al-Tafsir wa Al-Mufassiriin T Tsaubihi Al-Qoshib, Mashad:
Jami’ah Ar-Ridwayah Al-‘Ulim Al-Islamiyyah, Cet. 2, 1426 H., Jilid II, Hal. 1029



BAB III
PENDEKATAN ANTARMAZHAB DALAM
KERANGKA PERSATUAN ISLAM

A. Kilas Balik
1. Sejarah dan Tokoh Persatuan

Pendekatan antarmazhab setidaknya telah dimulai sekitar tahun 1938 M.
Pada awalanya upaya ini dirintis oleh Muhammad Taqi Al-Qummi dengan
dukungan Ayatullah Burujerdi bersama dengan ulama Al-Azhar yang
menaruh perhatian yang besar terhadap upaya pendekatan antarmazhab.
Avyatullah Burujerdi (w. 1961 M./1380 H.) sejak awal masa kemarja’annya
di tahun 1365 H., menaruh perhatian besar kepada persatuan di antara
mazhab-mazhab. Di kalangan Syi’ah beliau dikenal sebagai tokoh yang
menolak pendapat orang yang menggambarkan kalangan Sunnah telah
menganti hukum-hukum dengan sengaja melalui telaahan terhadap literatur
Sunnah, mengajarkan kitab-kitab Sunnah di hauzah-nya, menyingkirkan
syi;ah dari dari seluruh sekte yang jauh dari kebenaran, dan yang terpenting
adalah peran dan dukungannya terhadap persatuan antarmazhab.'

Menurut Mahmud Syaltut, Syeikh Abdul Majid Salim (w. 1954 M),
Syeikh Al-Maraghi (w.1945 M) dan Syeikh Mustafa Abdur Razaq (w. 1947

! Abdurrahim Abadzari, Ayatullah Borujerdi, diterjemahkan oleh Muhamad Jasim Saidi
dengan judul Imam Borujerdi: Fakih Perintis Persatuan Muslimin, Jakarta: Citra, 2012, cet. 1.,
hal. 113-117

71
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M), ketiganya mantan Rektor Al-Azhar termasuk yang menaruh perhatian
terhadap upaya pendekatan antarmazhab. Demikian pula Syeikh Hasan al-
Banna (w. 1949 M) sebagaimana dikisahkan Umar at-Tilmisani, telah
membuat pertemuan dengan tokoh utama Syi’ah Ayatullah al-Kasysyani di
musim haji tahun 1948 hingga membentuk kesatuan fahaman antara Syi’ah
dengan Ilkhwanul Muslimin”. Nawab Shafawi dan Muhammad Taqi al-
Qummi juga telah diundang ke markas Tkhwanul Muslimin. Kemudian pada
tahun 1959 Rektor Al-Azhar saat itu yakni Syeikh Mahmud Syaltut (w.
1963 M) bersama dengan ulama-ulama Mesir dan ulama-ulama Syi’ah
mendirikan Jama'ah Taqrib di Qahirah.” Lembaga ini merupakan wadah
yang menghimpun berbagai pandangan dari seluruh mazhab-mazhab yang
berkembang dalam Islam,tidak hanya terbatas pada mazhab Sunnah namun
juga mazhab Syi’ah (khususnya Zaidiyah dan Ja’fariah).

Dengan demikian tokoh-tokoh dari kalangan Syi’ah yang terlibat dalam
pendekatan antarmazhab pada periode awal diantaranya Ayatullah Aqa
Husain Burujerdi (w. 1961 M.), Muhammad Husain Kasyful Ghita (w. 1411
H), Sayyid Abdul Husain Syarafuddin Al-Misawiy (w. 1957 M), dan
Muhammad Taqi Al-Qummi, yang selanjutnya diangkat sebagai ketua
lembaga). Pada perkembangan berikutnya lembaga ini mendapatkan
perhatian yang sangat besar dari kalangan Sunnah dan Syi’ah. Ayatullah
‘Uzhma Al-Khumaini (w. 1989 M), Ali Khemenei dan Sayyid Husain
Fadlullah (w.2010 M) termasuk yang memiliki andil besar dalam
membesarkan lembaga ini. Perannya dalam persatuan umat Islam didukung
pula oleh jabatan formal yang disandangnya.

Imam Al-Khumainl mengatakan, “Sesungguhnya kita mendambakan
berhukum dengan (hukum) Islam sebagaimana telah diturunkan kepada

Nabi Muhammad shallalléhu ‘alaihi wasallam, tidak ada perbedaaan di sisi

2 Lihat Sayyid Murtadla Ar-Ridlawy, FT Sabili Al-Wihdah Al-Islamiyyah, diterjemahkan
oleh Muhammad Tohir dengan judul Membina Kerukunan Muslimin, Jakarta: Pustaka Jaya, 1984,
Cet. 1, hal 82.
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kami, antara Sunnah dan Syi’ah, karena mazhab-mazhab ini tidak ada pada
masa Rasul.”

Beberapa dekade setelah terbentuknya Ddar At-Taqrib, banyak ulama dari
kalangan Sunnah maupun Syi’ah yang berbicara banyak tentang masalah
ini, menulis makalah, menerbitkan majalah, dan lain sebagainya. Dengan
kemenangan Revolusi Islami Iran, pemikiran pendekatan mazhab-mazhab
Islam menemukan nuansa barunya berkat pemikiran-pemikiran Imam Al-
Khumaini. Masalah persatuan ini tidak lagi hanya terbatas pada
permasalahan kemazhaban saja, namun juga mencakup permasalahan-
permasalahan politik, sosial dan budaya. Suara persatuan menggema di
Republik Islam Iran. Kemudian ditetapkan satu minggu dalam setahun
yakni pada tanggal 12-17 Rabiul awal sebagai Pekan Persatuan (usbu’ al-
wahdah). Maraknya antisipasi masyarakat atas hal ini, hari demi hari
semakin menambah besar harapan para pendukung pendekatan dan
sebaliknya semakin menambah keputus-asaan musuh-musuh Islam.*

Dalam kelanjutan usaha ini, ada langkah besar lain yang telah ditetapkan,
yaitu pembentukan Lembaga Pendekatan Mazhab-Mazhab Islami. Untuk
lebih mengkokohkan tujuannya, Jama'ah Taqrib berganti nama menjadi Al-
Majma’ Al-‘Alami li Al-Taqrib Baina al-Madzdahib Al-Islamiyah pada
tanggal 15 Agustus 1995 pada saat konferensi di Teheran. Sekretariatnya
hingga saat ini berlokasi di Teheran.

Sejumlah pertemuan yang digagas dilakukan dalam forum-forum diskusi

kecil, muktamar hingga konferensi internasional. Beberapa pertemuan

3 Dikutip dari majalah Al-Iman Al-Lubnaniyyah, Tahun Ke-1/ Edisi 5, Majalah Al-
Ma’rifah Al-Tunisiyyah, Tahun Ke-5/Edisi 5 tanggal 1 April 1979 sebagaimana dikutip Salim ‘Ali
Al-Bahansawi, As-Sunnah Al-Muftara ‘Alaihd..., hal. 92

4 Pekan Persatuan dicetuskan oleh Ayatullah Montazeri pada tahun 1971 M., sehubungan
dengan peringatan Maulid Nabi Saw, yang diselenggarakan oleh sunnah pada tanggal 12 Rabiul
Awwal, sedangkan syi’ah memperingatinya pada tanggal 17 Rabiul awwal. Atas kondisi ini maka
kemudian peringatan maulid disatukan dalam satu pekan dan dijadikan tonggak persatuan sunnah-
syiah. Baca lebih lanjut Risalatu Al-Wahdah Al-Islamiyyah, Manzhomah Al-A’lam Al-Islami, t.th.
hal. 32
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penting yang dihadiri oleh berbagai perwakilan ulama dan negarawan dari

negara-negara Islam diantaranya:’

e Konferensi Islam Internasional di Amman, Yordania pada tahun 2005.
Konferensi ini dihadiri oleh 50 negara dan menghasilkan Risalah
Amman. Inti penting Risalah Amman adalah mengakui keberagaman
mazhab, pengakuan terhadap 4 mazhab sunni dan 2 mazhab Syi’ah, dan
kebebasan mengikuti mazhab-mazhab tersebut serta selain kewajiban
menjaga persatuan Islam, menghidnari pertikaian, saling menghormati
dan melakukan dialog.

e Sidang Ulama dan Cendikiawan Mulsim untuk Pendahuluan Pertemuan
Puncak Luar Biasa Ke-3, OKI, diselenggaran di Makkah Al-Mukarromah
pada tahun 2006 M. Dihadiri oleh 30 negara anggota OKI yang juga
menyatakan dukungannya kepada Risalah Amman.

e Konferensi Internasional Akademi Fikih Islam Internasional,
diselenggarakan di Amman Yordania pada tahun 2006 oleh Akademi
Fikih Islam Internasional yang bernaung di bawah OKI. Konferensi ini
dihadiri 12 perwakilan negara dan berhasil merilis dukungannya kepada
Risalah Amman, yakni perihal Islam dan umat yang satu serta berbagai
mazhab akidah, fikih dan tarbiyah, serta resolusi berkenaan dengan

Fatwa serta peryaratan dan kode etiknya.

2. Isu-isu Perbedaan Sunnah-Syi’ah

Fitnah terbesar di antara kaum muslimin adalah munculnya kelompok
Sunnah dan Syi’ah. Namun, pengelompokan ini tidak didasarkan pada
ikatan persaudaraan dan kecintaan di antara kelompok, dan tidak pula
dibentuk karena (perbedaan) dalam sumber syariat Al-Qur'an dan As-
Sunnah.® Demikian pula Ibnu Taimiyyah mengatakan, “Dan tidak lah Syi’ah

yang bersama Ali mencela Abu Bakar dan Umar, dan tidak pula

5 Dikutip dari Sayid Jalaludin Mir Aghai, Al-Ta 'addudiyyah Al-Mazhabiyyah fi Al-Isldm wa
ara’ Al- ‘Ulama Fiha, diterjemahkan oleh Musa Muzuir dengan judul Pelangi Islam; Fatwa-fatwa
Ulma Besar Tentang Keragaman Mazhab, Jakarta: Nur Al-Huda, 2014, hal. 36-47

6 Salim ‘Ali Al-Bahansawi, As-Sunnah Al-Muftara ‘Alaihd, Qahirah: Dar Al-Wafa', Maktab
Al-Iskandariyah, Cet. 3, 1409H/1989M, hal. Hal. 88
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mendahulukan Ali di atas Abu Bakar dan Umar, dan tidak pula desas-desus
pembunuhan Utsman, melainkan mereka membicarakan yang lain dan
kemudian saling membalas antar satu sama lainnya”.’

Namun seiring berjalannya waktu pada masa terakhir muncul perbedaan-
perbedaan diantara kedua kelompok yang semakin melebar bahkan saling
mengkafirkan. Dinding pemisah semakin panjang karena tidak adanya
pendirian yang kokoh sehingga bencana pertikaian pendapat ini
berkepanjangan pada negeri-negeri kaum muslimin di berbagai belahan
dunia.

Menurut Mushtafa Al-Rafi’i isu-isu yang seringkali muncul apabila

dikelompokan pada sumber yang menjadi perbedaanya dapat dibagi menjadi

dua macam, yakni:®
a. Perbedaaan Kelompok Politik (Al-Khilaf Ath-Tha’ifi Al-Siyasi)

Perbedaan ini memuncak semenjak berakhirnya khalifah ketiga dan
peristiwa tahkim (arbitrase) antara Muawiyyah dan Ali bin Abi Thalib
yang masing-masing memiliki Syi’ah (yakni pendukung dan kelompok)
masing-masing, sehingga dikatakan ini Syi’ah Ali dan itu Syi’ah
Muawiyyah. Manakala kemudian fahkim dimenangkan oeh kelompok
Mua’wiyah, julukan Syi’ah tetap melekat pada kelompok ‘Ali Ibn Abi
Thalib (w.661 M). Sejak itu kemudian pertikaian antara pembela kedua
kelompok terjadi, tidak hanya terbatas pada pandangan siapa yang lebih
berhak menjadi khalifah, namun meluas seiring perjalanan waktu
memberikan label fasik ataupun kafir bagi yang tidak sepaham dengan
kelompoknya.

Menurut Harun Nasution, persoalan orang berbuat dosa ini lah yang

kemudian mempunyai pengaruh besar dalam pertumbuhan teologi

7 Taqi Ad-Din ‘Ahmad bin Taymiyyah Al-Harrani, Majmu’'ah Al-Fatdwa, Qahirah: Dar Al-
Wafa’, Cet.3, 1426 H./2005 M., Jilid 4, hal, 267

8 Mushtafa Al-Rafi’i, Islamnuna fi At-Taufiq Baina As-sunnah wa Al-syi’ah, Beiriit: Al-Dar
Al-Islamiyyhah, Cet.2, 1412H/1992M, hal. 29. Abu Bakar Atjeh menambahkan satu masalah lagi,
yakni persoalan mazhab i'tikad, yang satu sama lain berlainan pendiriannya mengenai aqidah atau
keyakinan (ilmu kalam). Abu Bakar Atjeh, llmu Ketuhanan (Ilmu Kalam), Jakarta: Tinta Mas, Cet.
1, 1966, hal. 82
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selanjutnya dalam Islam. Pertama, adalah aliran Khawarij yang
mengatakan bahwa orang berdosa besar adalah kafir, dalam arti keluar
dari Islam atau tegasnya murtad dan oleh karena itu wajib dibunuh.
Kedua, Aliran Murji’ah yang menegaskan bahwa orang yang berbuat
dosa besar tetap masih mukmin dan bukan kafir. Adapun dosa yang
dilakukannya terserah kepada Allah subhdnahu wata’dla, untuk
mengampuni atau tidak mengampuni. Ketiga, Aliran Mu tazilah yang
tidak menerima kedua pendapat di atas, dan menghukumi orang berdosa
besar bukan kafir dan bukan mukmin, namun mengambil posisi diantara
mukmin dan kafir (manzilah baina manzilatain).®

Dapat difahami kemudian meluasnya persoalan-persoalan dalam ilmu
kalam, yang diramaikan oleh mazhab pemikiran khawarij, murji’ah,
mu 'tazilah ditambah dengan kalangan tradisional yang dikenal dengan
kelompok ahlu Sunnah wal jamaah. Tidak hanya itu perbedaan dalam hal

ini akan membawa konsekwensi pada lahirnya konsep imamah dan

khilafah.
b. Perbedaan Mazhab Fikih (Al-Khilaf Al-Fighi Al-Mazhabi)

Munculnya mazhab fikih, karena perbedaan ijtthad dalam kurun
waktu yang lama. Setidaknya kemudian muncul mazhab Ja’fari dan Zaidi
dari kelompok Syi’ah dan empat mazhab dari kalangan Sunnah.
Perbedaan ini muncul karena adanya perbedaan dalam hal:

e Riwayat

e [khtilaf makna dari lafaz-lafaz

e Berkenaan dalil asal ushul, seperti kaidah umum, khusus dan mafthum.
o Ta’arudh dan tarjih

e Qiyas

e Dalil yang diperselisihkan semisal istihsan, istishhab, Mashalih al-

musalah, perkataan sahabat.

9 Rujuk Harun Nasution, Teologi Islam; Aliran-aliran, Sejarah, Analisa Perbandingan,
Cet. 5, Jakarta: UI Press, 1986, hal. 6-7
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Yusuf Al-Qaradhawi yang menempatkan dirinya pada kelompok
pertengahan dalam perbedaan Sunnah-Syi’ah mengakui berseberangan
dengan Syi’ah dari sisi keyakinan, pokok-pokok ajaran dan slogan serta
ciri khas. Misalnya, tiga syahadat dalam adzan, peringatan Asyuro dan
lainnya. Hal lain yang dikritik Al-Qaradhawi adalah sikap diamnya
ulama Syi’ah terhadap penyelewengan tersebut. Intinya kelompok
pertengahan adalah kelompok yang tidak mengkafirkan Syi’ah secara
mutlak namun berbeda pandangan secara tajam dalam beberapa masalah
berikut:!°
1) Sikap Syi’ah terhadap Al-Qur an.

Menurut Al-Qaradhawi meskipun Syi’ah percaya dan menggunakan

Al-Qurian yang sama dengan Sunnah, namun masih ada sebagian

Syi’ah yang mengatakan Al-Qur'an tidak lengkap. Dalam hal ini

sebagian ulama Syi’ah pun tidak mempercayai Al-Qur an versi lain

tersebut, namun yang dipermasalahkan Al-Qaradhawi adalah sikap
diamnya para ulama tersebut dan tidak mengkafirkan orang yang
masih mempercayai ketidak-aslian Al-Quran.

2) Sikap Syi’ah terhadap As-Sunnah

Batasan As-Sunnah menurut kalangan Sunnah adalah Sunnah

Rasulullah shallalldhu ‘alaihi wasallam, sedangkan menurut Syi’ah

termasuk juga Sunnah para imam. Syi’ah juga dipandang

meriwayatkan hadis dari orang-orang yang tidak tsigah (terpercaya)

dan tidak memenuhi unsur keadilan dan kesempurnaan hafalan. Lebih

10 Yusuf Al-Qaradhawi, Fatawa Mu asirah, diterjemahkan oleh: Dudung Ramdani dengan
judul  Fatwa Syaikh Yusuf Al-Qaradhawi Tentang Syi’ah, Jakarta: MIUMI, 2012, hal. 18-31.
Tentu saja beberapa tuduhan Al-Qaradhawi tidak selalu mencerminkan kondisi aktual dan terkesan
sepihak, beberapa ulama muktabar syi’ah telah menjelaskan masalah-masalah yang disebutkan
sebagai iktilaf sudah tidak relevan, misalnya Al-Hur Al-Amili (w. 1104 H.) secara tegas melarang
penambahan “wa ‘Aliyyan waliyullah” dalam azan, menolak tuduhan ketidakaslian Al-Qru’an,
dan lainnya ditegaskan oleh Syaikh Shadiiq (w. 381 H), Syaikh Al-Mufid (w. 413 H), Sayyid Al-
Murthada, At-Thusi (w. 460 H) dan Ath-Thabarsi (w. 548 H) hingga Imam Al-Humaini (w. 1409
H.). Hal ini menunjukan bahwa ulama syi’ah tidak diam, sudah bertindak dan tidak membiarkan
bid’ah yang sudah biasa dilakukan pengikutnya. Selengkapnya lihat Tim Ahlul Bait Indonesia,
Buku Putih Mazhab Syi’ah; Menurut Para Ulamanya yang Muktabar, Jakarta: DPP ABI, Cet. 1V,
2012, hal. 50, 181-182, 216-217
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lanjut menurut Al-Qaradhawi Syi’ah tidak menerima kitab-kitab hadis
dari kalangan Sunnah.

3) Sikap Syi’ah terhadap para Sahabat

4) Imamah

5) Wasiat dari Rasulullah kepada Ali bin Abi Thalib

6) Superioritas Syi’ah atas seluruh makhluk. Dalam hal ini keyakinan
Syi’ah dibangun atas dasar rasa superioritas, merasa mempunyai
karina yang sangat besar dari penciptanya dan berhak mengatur orang
lain walaupun mereka tidak memilihnya.'!

7) Penyebaran bid’ah di kalangan Syi’ah, yakni menyembah kubur dan
situs para imam dan syaikh mereka.

8) Syi’ah melakukan penyelewengan sejarah

9) Tagiyyah
Sementara itu Tim Penulis MUI Pusat mengeluarkan Buku Panduan

yang berisi rumusan penyimpangan ajaran Syi’ah dalam hal:'?

1) Orisinalitas Al-Qur an

2) Pandangan tentang Ahlulbait dan sahabat

3) Pandangan tentang pengkafiran

4) Pandangan tentang hadis Ghadir Khum

5) Imamah

6) Nikah Mut’ah
Hampir seluruh yang diuraikan dalam Buku Panduan MUI tersebut

mengarah kepada perbedaan fikih. Adapun imamah menurut Syi’ah

" Menurut penulis tuduhan Al-Qaradhawi ini didasarkan pada keyakinannya 12 Imam
Syiah tidak diakui oleh sunnah (kecuali Imam Ali bin Abi Thalib yang dibaiat), sedangkan
yang lainnya adalah manusia biasa, tidak dikenal sebagai orang yang unggul kecerdasannya dan
layak menjadi imam, meskipun diakui beberapa diantaranya adalah tokoh seperti Muhammad
Al-Baqir dan Ja’far Shadiq sebagai imam-imam fikih. Yusuf Al-Qaradhawi, Fatawa Mu asirah...,
hal. 18-31

12 Tim Penulis MUI Pusat, Buku Panduan, Mengenal & Mewaspadai Penyimpangan Syi’ah
di Indonesia, Jakarta: Yayasan Al-Athiyyah Al-Khaeriyyah,2013, hal.7-8
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termasuk persoalan Akidah --meskipun terkait dengan sosial politik atau
pemerintahan. '3

Dari perbedaan ini lah maka penulis membatasi perbedaan yang
muncul berkenaan iktilaf Sunnah-Syi’ah ke dalam dua kategori besar,

yakni di bidang Akidah, politik, sejarah dan tentu saja fikih.

B. Konspirasi Global
1. Teori Konspirasi dan Islamisme

Konspirasi atau persekongkolan adalah kesepakatan yang dilakukan
beberapa pihak untuk melakukan kejahatan. Bentuk yang lebih umum
adalah  bersekutu, yakni  berserikat, berekanan; berkawanan;
menggabungkan diri, berhimpun; berikatan (orang-orang yang sama
kepentingannya).!* Teori konspirasi melahirkan berbagai dugaan atau
keyakinan bahwa suatu peristiwa yang terjadi dan terlihat pada lahirnya,
sesungguhnya menurut teori ini tidak lepas dari hasil persekongkolan suatu
pihak, suatu negara atau lebih. Konspirasi disebut juga sebagai “ideologi
sayap kanan”. Wood, Douglas dan Sutton mendefinisikan Teori Konspirasi
sebagai sebuah plot usulan oleh orang yang sangat berkuasa atau organisasi
yang bekerja sama secara rahasia untuk suatu tujuan. Sehingga dari definisi
ini sangat sulit menemukan dengan pasti suatu konspirasi karena sifatnya
“rahasia”, dilakukan oleh orang atau lembaga yang berkuasa dan untuk

tujuan yang spesifik. ">

13 Ulama syi’ah —bukan imam syi’ah—sejak awal sudah menyebutkan lima akidah sebagai
ciri khas syi’ah, yakni tauhid, keadilan, kenabian, imamah dan ma’ad (kebangkitan). Meskipun ini
dianggap prinsip pokok agama (ushiil al-din), namun menurut syi’ah mengimanani eksistensi
malaikat dan masalah lainnya tetap dianggap penting. Di sini terdapat perbedaan sikap terhadap
ushul dan furu’. Rujuk penjelasan Murtadha Muthahhari, Introduction to Kalam, diterjemahkan
oeh Ilyas Hasan, Mengenal Ilmu Kalam, Jakarta: Pustaka Zahra, hal. 84-87. Rujuk pula ‘Abas Al-
Mus, Shahhah Mu’taqidatund; Ath-Thariq Ash-Shahih Li I’timdd Al-Mu’taqgidat, Lebanon:
Markaz Al-Islami Al-Tsaqafi, Cet. 1, 1334H./2913 M., hal. 82

14 Bersekongkol sama halnya dengan berkomplot dipahami lebih sempit, yakni bersekutu
secara rahasia untuk kejahatan. Rujuk pengertian menurut bahasa Departemen Pendidikan
Nasional, Kamus Bahasa Indonesia, Jakarta: Pusat Bahasa, 2008, hal. 744, 1286, 1288

15 Selama Perang Dingin John F. Kennedy juga merujuk pada konspirasi global saat
menyebut “konspirasi komunis”, demikian pula kasus kematian Lady Diana, kejadian 9/11,
kemtian Osama bin Ladin, dan kasus-kasus lainnya diduga sebagai hasil konspirasi. Lihat K.R.
Bolton, Conspiracy Theory as a Personality Disorder? Dalam Foreign Journal, Edisi 5 Mei 2015,
hal. 3-5
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Tidak dapat dipungkiri bahwa setiap negara memiliki rekanan atau
sekutu masing-masing yang diikat oleh suatu kepentingan bersama. Menurut
Fawaz A.Gerges, guru besar Sarah Lawrence College, terdapat dua pola
berlawanan yang sering digunakan kedua belah pihak dalam membangun
relasinya yaitu pragmatisme-realisme dan atau legalisme-moralisme.!'®
Akbar S. Ahmed (1992), salah seorang cendekiawan Muslim terkemuka,
menyatakan bahwa benturan yang terjadi dalam sejarah dunia lebih
menunjukkan faktor kepentingan ekonomi dan politik ketimbang faktor
perbedaan budaya (atau pun ideologi). Dengan demikian maka negara-
negara dengan pada posisi kepentingan yang seirama akan bersekutu dan
saling mendukung.!”

Berlangsungnya politik global yang mengesankan dunia tidak lagi
berbatas (borderless state) mengakibatkan meluasnya cakupan yang tidak
lagi sekedar memfokuskan kajian kepada aktor negara. Keberadaan aktor-
aktor non-negara seperti perusahaan transnasional (transnational
companies/TNCs), perusahaan multinasional (multinational
companies/MNCs), Non Government Organizations (NGOs), kelompok
teroris, kelompok guerrilla, kelompok,separatis atau bahkan individu
sebagai aktor non negara mampu memainkan peranan penting. Interaksi
yang terjalin mampu melahirkan jaringan keterikatan antara aktor-aktor
lintas benua (transcontinental) atau lintas kawasan (interregional). Interaksi
yang terjadi antar aktor-aktor di tingkat hubungan internasional menjadi
kian beragam disertai pola hubungan yang kian kompleks. Masalahnya,

interaksi lintas negara ini tidak selalu berjalan selaras dengan seluruh

Dokumen konspirasi yang paling populer adalah The Protocol of the Elders of Zion, berisi
agenda Yahudi untuk menguasai dunia. Meskipun kebenaran dokumen ini dibantah oleh Yahudi,
namun tidak sedikit analis selalu mengaitkan agenda Yahudi dalam kasus-kasus yang terjadi—
tidak lepas dari peran Zionis. Lihat ulasan Karl Bergmeinster, The Jewish World Conspiracy, E-
book Editon, 2012, hal. 12-22.

16 Fawaz A. Gerges, Amerika dan Islam Politik : Benturan Peradaban atau Benturan
Kepentingan? Jakarta: Alvabet, 2002, hal. 5

17 Akbar menunjuk fenomena perang Teluk I sebagai fakta empiris peta politik yang tidak
berhadap-hadapan secara diametral, Barat vis a vis Islam, tetapi lebih menunjuk kepada polarisasi
kepentingan. Dalam hal ini, negara-negara Muslim seperti Kuwait, Arab Saudi, Mesir pada posisi
kepentingan yang seirama dengan Amerika dan sekutunya (Barat), sehingga tidak bisa dikatakan
telah terjadi benturan antara Islam dan Barat.
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kepentingan para aktor yang terlibat sehingga bentuk kerjasama yang
harmonis tidak selamanya tercipta antara aktor-aktor tersebut. !

Ikatan antar negara terakhir dapat dikenali semenjak Perang Dunia
Kedua. Dari sana kemudian melahirkan blok-blok negara-negara adidaya.'®
Tentu saja Amerika Serikat saat ini muncul lebih dominan disamping Rusia,
Cina dan negara-negara di Eropa. Lahirnya peran global Amerika Serikat
setelah Perang Dunia II secara signifikan mengubah posisi dunia Barat yang
selama ini diwakili oleh Eropa beralih ke Amerika Serikat. Peran global
Amerika Serikat telah banyak mempengaruhi perubahan politik di Dunia
Ketiga yang sebagian besar negeri-negeri Muslim dan mereka selanjutnya
mencurigai ideologi dan gerakan-gerakan populis Dunia Ketiga.?

Pertentangan baru antara Islam dengan Barat memuncak pada saat
11 September 2001, yaitu insiden hancurnya dua simbol kedigdayaan AS —
Pentagon dan World Trade Centre — oleh serangan teroris. Pemerintahan AS
pada saat itu langsung mendeklarasikan ‘perang melawan teror’ (war on
terrorism) pada dunia. Terorisme muncul sebagai salah satu isu terpenting

di Amerika Serikat terutama sejak masa revolusi Islam Iran, dimana

'8 Dunia Barat dikenal memiliki aktor negara (state actor) dan aktor non negara (non-state
actor) yang sama-sama kuat dan perannya sudah mengglobal. Aktor non-negara di Amerika
Serikat misalnya, dikenal dengan kuatnya loby orang-orang Yahudi yang Pro-Zionis. Tidak
mengherankan kemudian muncul yang dinamakan Konspirasi Yahudi. Lihat Fika Monika, Potensi
Munculnya Kekuatan Global “Islam Politik” Resultan Dari Benturan Peradaban, Paper
Ketahanan Nasional UI, 2010, hal. 7

19 Negara yang tidak masuk dalam suatu Blok kemudian membentuk persekutuan “Negara
Non-Blok”, Indonesia, Pakistan, Iran, Irak dan Mesir termasuk di dalamnya. Memang ada sedikit
perubahan konfigurasi pra dan pasca perang dingin. Selama perang dingin, Amerika merupakan
‘pusat’ pengelompokkan yang memiliki wilayah cakupan luas dan beragam dari negara-negara
multi-civilizational yang berusaha mencegah ekspansi lebih jauh yang dilakukan oleh Uni Soviet.
Pengelompokkan ini dikenal dengan “free world”, “west”, dan “allies” yang melibatkan banyak,
namun tidak semua, negara-negara Barat, termasuk juga di dalamnya Turki, Yunani, Jepang,
Korea, Filipina, Israel dan tidak ketinggalan Taiwan, Thailand dan Pakistan.

Dengan berakhirnya perang dingin, pengelompokkan lintas kultural yang bersifat multi-
civilizational ini terpecah-pecah. Secara lambat, tapi melalui cara-cara yang hampir sama, sifat
multi-civilizational “free world” dalam perang dingin terekonfigurasikan dalam suatu
pengelompokkan baru, yang lebih kurang koekstensif dengan peradaban Barat. Sebuah proses
“penyatuan” sedang berjalan yang melibatkan penetapan keanggotaan organisasi-organisasi
internasional Barat. Rujuk lebih lanjut Samuel P. Huntington, Benturan Antar Peradaban dan
Masa Depan Politik Dunia, Yogyakarta: CV. Qalam, 2003, hal. 287-288

20 Fawaz A. Gerges, Amerika dan Islam Politik : Benturan Peradaban atau Benturan
Kepentingan?, Jakarta: Alvabet 2002, hal. 50
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pengalaman dengan Iran adalah pengalaman pertama Washington dengan
Islam Politik. Menteri Luar Negeri AS kala itu, Warren Christoper
mengatakan, “Iran adalah negara sponsor terorisme nomor satu di dunia,”
dan Iran merepresentasikan “salah satu ancaman terbesar bagi kedamaian
dan stabilitas kawasan ini.”?!

Israel atau orang-orang Yahudi merupakan pemain politik yang memiliki
jaringan yang luas dan lobi yang kuat dalam pemerintahan Amerika Serikat
dan Barat, sehingga lobi-nya sangat berpengaruh dalam kebijakan politik,
ekonomi, budaya dan aspek lainnya. Peran Yahudi terkait Palestina dan
perpolitikan di Timur Tengah secara khusus akan dibahas pada bagian
selanjutnya.

Persoalan Palestina mendapatkan perhatian yang sangat besar dari umat
Islam di berbagai negara. Isu Palestina telah menempatkan Hizbullah dalam
barisan depan perjuangan Islam di Libanon melawan Israel tanpa embel-
embel Syi’ah yang melekat. Segenap perlawanan terhadap Palestina
diyakini akan melahirkan dukungan yang besar dari seluruh Umat Islam dan
merupakan momentum yang berarti dalam merajut persatuan Umat Islam di
seluruh dunia.?

Dalam sejarah Islam, kekuasaan politik dimenangkan dan dikalahkan
melalui kekerasan. Hal ini bukan lagi hal yang unik, karena memang fakta
sejarah menunjukan banyak kekaisaran pada pra-moderen yang jatuh
bangun. Akan tetapi keberartian dari sejarah ini ada dalam ide-ide politik
yang muncul dari jaman kuno, terutama gagasan tentang jihad fisik demi
keyakinan. Warisan ini telah mempengaruhi pemikiran kontemporer Islam

dan dalam beberapa lingkaran kekuasaan politik telah dikaitkan dengan

21 Pidato Warren Christoper dikutip dari buku Fawaz A. Gerges, Amerika dan Islam Politik,
Jakarta: Alvabet 2002, hal. 54-55 yang berasal dari dokumen “Statement by Secretary of State
Warren Christoper Regarding U.S. Sanctions Against Iran,” State Department Briefing, dalam
Federal News Service, 1 Mei 1995, hal. 1.

22 Perang melawan Israel dan dukungan kepada Palestina merupakan isu yang terus
dimainkan Hizbullah, terbukti peperangan ini mendapatkan dukungan yang luas di dunia arab dan
dunia serta menguatnya dukungan terhadap Hizbullah di Libanon. Rujuk lebih lanjut ulasan Amal
Saad-Ghorayeb, Hizbollah’s Outlook in the Current Conflict, dalam Middle East Program,
Washington: Carnegie Endowment For International Peace, 2006
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konsep Jihad. Seren Schmidt menulis, “Tokoh politik islam menggunakan
identitas Islam dalam rangka mencari pengaruh politik dalam negara
mencakup moral dalam Islam. Dalam hal ini Politik Islam bukan lah
menyangkut agama melainkan politik. Pada saat yang sama Islamisme
muncul lebih luas dengan legitimasi sosial budaya yang memastikan bahwa
tujuan pencarian pengaruh politik adalah untuk layanan umum
dibandingkan untuk tujuan perorangan atau untuk mencari kekuasaan
pribadi.”??

Sepanjang sejarah Islam, sebuah pemahaman yang diiringi militerisasi
adalah konsep jihad yang lebih kuat dari penafsiran-penafsiran lain yang
non-militan. Para pemikir modern memahami jihad tidak dalam konteks
militer. Jihad fisik seringkali militer, perbuatan 'yang lebih kecil' tidak
sepenting jihad dalam bentuk perjuangan spiritual, politik, sosial, ekonomi
dan intelektual yang 'lebih besar'. Konsep tentang jihad militan diadopsi
oleh mereka yang mencari supremasi dari apa yang mereka nyatakan
sebagai Islam 'sejati'. Akibatnya, umat Islam menganut sebuah penafsiran
yang militan tentang Jihad sebagai kekuatan penghabisan dari kedaulatan
Tuhan. Gerakan politik yang dikenal sebagai Islamisme yang muncul pada
pertengahan abad keduapuluh dalam sebuah konteks keputusasaan yang
berkembang terhadap kelemahan-kelemahan nasionalisme sekuler di dunia
Muslim. Perjuangan regional untuk mendefinisikan kembali politik dan
masyarakat ketika Timur Tengah dari masa lalu penjajahnya juga turut
berkontribusi. Dengan cara ini, Islamisme muncul sebagai sebuah ekspresi
tentang keinginan yang revolusioner akan perubahan.*

Dari sini lah kemudian muncul istilah “islamisme”, yakni pergerakan
yang sering dipahami sebagai suatu gerakan politik yang menjadikan Islam

sebagai sebuah doktrin aksi politik. Pada pertengahan abad ke-duapuluh,

2 Dalam hal ini adalah penelitian terhadap Islam Syi’ah di Irak sebagaimana diungkapkan
Sgren Schmidt, The Role Of Religion In Politics; The Case Of Shia-Islamism In Iraq, dalam
Nordic Journal of Religion and Society, edisi 22:2, 2009, hal. 139-140

24 Shahram Akbarzadeh dan Abdullah Saeed (eds.), Islam and Political Legitimacy,
London: RoutledgeCurzon, 2003, hal. 11
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gerakan ini seringkali disebut 'fundamentalisme' Islam, sebuah istilah yang
berasal dari konteks Kristen Amerika. Pengalaman penjajahan Barat
menjadi trauma di Timur Tengah. Kekalahan dan pendudukan daratan Arab,
pembentukan negara-negara Baru dan pembebanan sistem-sistem
pemerintahan yang baru, semuanya menciptakan perpecahan yang serius
dalam perkembangan politik di wilayah Timur Tengah. Sebagai respon
sosial terhadap perubahan-perubahan tersebut, sekularisasi masuk ke dalam
masyarakat Timur Tengah atau, seperti pada kasus Turki dan Iran, hal ini
dipaksakan kepada mereka oleh rezim pro-Barat. Antara Islam dan Barat
lalu tercipta ketegangan-ketegangan yang berasal dari pandangan-
pandangan steretyping. Lalu yang muncul adalah para orientalis dalam
bentuk ilmun politik, peneliti sosial dan pakar-pakar lain tentang Islam yang
sering mengambil kesimpulan-kesimpulan berbahaya tentang Islam.
kesimpulan-kesimpulan itu diantaranya adalah tempatnya kemunduran dan
kare itu secara fundamental adalah musuh Barat.?

Selanjutnya kaum cendekiawan dan aktivis memberikan tanggapan,
sebuah program politik yang disesuaikan dengan dan lebih mewakili
pengalaman umat Muslim. Yang menjadi inti dari gerakan Islam adalah
sebuah gagasan tentang kebanggaan reaktif. Walaupun ada perbedaan-
perbedaan dalam penafsiran, tujuan dan metodologi, Islamisme pada
hakikatnya bergantung kepada keinginan akan pengorganisasian kembali
masyarakat Islam, dan kehidupan orang-orang Muslim, sehingga mereka
sesuai dengan petunjuk keimanan Islam. Pada masa revivalisme Islam tahun
1950-an sampai 1970-an, gerakan Islam modern dipelopori oleh para
pemikir tergabung dalam Ikhwanul Muslimin, seperti Sayyid Quthb dan
juga Imam Al-Khumainl mereka menggambarkan tradisi pemikiran politik
Islam sebelumnya dan menyesuaikan ajaran-ajaran keimanan untuk
membentuk dasar dari gerakan sosio-politik yang revolusioner. Inti dari

gerakan tersebut pada masa ini adalah sifat yang tanggap dan reaktif.

25 Abd. Muid N., Islam Vs Barat: Merajut Identitas yang Terkoyak, Jakarta: Eurabia, ct.1,
2013, hal.125.
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Islamisme tidak muncul dalam sebuah kekosongan intelektual atau
ideologis. Walaupun ini merupakan sebuah tanggapan murni terhadap
pengalaman dunia Muslim, namun hal ini sangat dipengaruhi oleh trend-
trend politik yang melanda dunia pada saat itu.

Dengan cara tersebut, Islamisme dapat dipahami sebagai suatu gerakan
yang bersandar pada tradisi Islam dan juga sangat reaktif serta tanggap
terhadap rangsangan dari luar. Para intelektual merumuskan tradisi Islam
masa lalu untuk merumuskan sebuah tanggapan terhadap kondisi Timur
Tengah pada awal dan pertengahan abad keduapuluh.

Yvonne Haddad menyatakan bahwa sebagian besar organisasi Islam
mencoba 'mengislamisasi modernitas' bukan kembali ke masa lalu yang
diidealisasi. Sehingga, Islamisme menjadi sebuah gerakan politik modern
yang terlahir dari pengalaman sejarah pada pertengahan abad keduapuluh.?
Gagasan Islam yang kemudian disebut sebagai “modernisme Islam’
menurut Muslim  Abdurahman bukan saja meumbuhkan semangat
menantang hegemoni Barat, tepai sikap militansi yang bercorak
fundamentalistik ini juga mengandung keterbukaan, yakni menyerap dengan
baik gagasan dan ide positif termasuk yang berasal dari Barat.?’

Hasan Al-Turabi mengakui bahwa sebagian masyarakat Islam masih
terjangkiti trauma sejarah, dan berupaa menemukan kembali identitas yang
bercampur dengan kemunuran ekonomi dan sebagainya. Di sisi lain
masyarakat Islam tengah berada dalam konflik (internal), atau konflik
kultural yang dicerminkan oleh sebagian yang bersifat tradisional dan
sebagian bersifat sosialis. Namun ketika umat Islam maju dan mencapai

konsensus tentang Islam, dan ketika rakyat menerimanya maka akan

26 Yyonne Yazbek Haddad, Islamist and The Problem of Israel, dalam The Midlle East
Journal 46, No. 2, 1992, hal. 272

27 Yakni sikap membuka diri terhadap perkembangan filsafat, ilmu pengetahuan dan
teknologi yang dimiliki Barat. Perasaan pahit yang pernah ditinggalkan Barat, seperti dalam kurun
kolonialisme dan imperialisme, palagi sekarang dalam era kapitalisme global yang menyebabkan
hedonime dan penjajahan budaya, maka umat Islam merasa khawatir, takut akan kehilangan
identitas kultural, disertai rasa ketertinggalan dengan kemajuan modern di bidang ilmu
pengetahuan dan teknologi menjadi latar belakang kuat dibalik perlunya kebangkitan Islam, dan
inilah yang seakan selalu menjadi beban sejarah. Lihat lebih lanjut Moeslim Abdurrahman, Islam
Yang Memihak, Yogyakarta: LkiS, Cet. 1, 2005, hal. 70-71
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menjadi toleran, karena tidak ada ketakutan bahwa Islam akan dihancurkan.
Ketika kemudian Negara Sudan (tempat tinggal Al-Turabi) menjelma
menjadi negara Islam, maka Barat serta merta melakukan tekanan, pada saat
ini lah menurut Turabi arti penting menjalin aliansi politik antar negara-
negara Islam, semakin banyak negara yang menjadi negara Islam
dimungkinkan untuk membawa negara-negara tersebut dalam persamaan
persepsi guna mempertahankan identitas meraka dan bekerjasama untuk

mencapai kemajuan?®

2. Musuh bersama Islam

Fenomena aktual di bawah ini merupakan contoh-contoh friksi potensial
antara Islam dengan Barat, yang berpotensi semakin menumbuhkan

Islamisme sekaligus menjadikan Barat sebagai musuh bersama.

a. Peran Amerika Serikat dan Israel di Palestina dan Timur Tengah

Hingga saat ini masih sulit mengharapkan terjadi perubahan mendasar
atas kondisi Palestina. Negara Islam itu akan tetap dijajah dan diperangi
oleh Israel dengan dukungan penuh dari negara adidaya Amerika Serikat.
Menurut David Duke, pengambil-alihan Palestina melalui pendudukan
Zionis terjadi melalui serangkaian teror dan kekuatan berutal dalam
rangka pembersihan etnik. Pengambilalihan kekuasaan elit Amerika
Serikat oleh Zionis merupakan faktor penting pendudukan Yahudi atas
Palestina. Kenyataannya penguasaan atas elit Amerika akan mewarnai

semua aspek dalam dominasi Amerika Serikat di dunia.”

28 Hasan Al-Turabi, Tajdid Al-Fikr Al-Islami, diterjemahkan oleh Abdul Haris dengan judul
Fiqih Demokratis: Dari Tradisionalisme Kolektif Menuju Modernisme Populis, Bandung: Arasy,
cet. 1, 2003, Hal. 236-239

» Tentu saja penguasaan ini menurut Duke, mempengaruhi kebijakan politik, perang,
keuangan, kondisi ekonomi dan yang terpenting pengaruhnya dalam media global yang akan
mempengaruhi tidak hanya persepsi politik, namun juga nilai-nilai inti (core value). Kekuasan ini
tidak hanya melingkupi masyarakat di Amerika Seriat saja, namun mencakup seluruh pemikiran
dan keluarga-keluarga di seluruh belahan bumi ini. Bahkan pelaku genosida dari kalangan Zionis
tersebut mendapatkan penghargaan dan Nobel Perdamaian. Lihat David Duke, The Zionist
Conspiracy: The Ultimate Racist Theat to America and All Mankind, USA: Free Speech Press,
2013, hal. 6-10
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Menurut AIPAC yakni organisasi kerjasama Amerika dan Israel,
“Amerika Serikat dan Israel membentuk kemitraan yang unik guna
menghadapi perkembangan ancaman strategis di Timur Tengah, upaya
ini menghasilkan manfaat yang berarti bagi keduanya.”*

Sepakterjang kedua negara tersebut dapat dilihat secara nyata di
berbagai belahan dunia, khususnya di Kawasan Timur Tengah. Semenjak
Israel didirikan pada tahun 1948, Presiden Amerika Serikat dan banyak
anggota senat menunjukan komitmen atas keamanan Israel dan membina
hubungan kedua negara dalam bidang pertahanan, diplomatik dan
kerjasama ekonomi. Pada tahun 1985 kedua negara menandatangi
kesepatan Perdaganagn Bebas sehingga kedua negara merupakan partner
perdagangan terbesar. Selain itu jauh semenjak berakhir perang Arab-
Israel tahun 1967, Israel menduduki West Bank yang berada dalam
Otoritas Palestinian mengadakan pembatasan secara sepihak beberap
wilayah semenjak 1995. Permukiman Israel di wilayah tersebut dibentuk
oleh Pemerintah Israel dan menampung sekitar 500,000 keluarga di West
Bank dan Jerusalem Timur dimana lokasi ini adalah wilayah perselisihan
di bawah hukum Internasional.

Israel juga memiliki perhatian besar terhadap keamanan regional,
memprotes Perjanjian Nuklir Iran yang berlangsung semenjak Januari
2014. Lebih lanjut guna mengawasi Iran, Israel merubah strategi
keamanan pada awal 2011 mencakup sekitar negara-negara Arab
termasuk Mesir dan Suriah. Israel juga menaruh perhatian lebih pada
ancaman Hizbulah, Negara Islam dan pergerakan non-pemerintahan
semisal Hamas dan militan Palestina lainnya di Jalur Gaza. Politik
penjajahan Israel berlanjut dan segenap pembicaraan damai terhenti pada

bulan April 2014.3!

30 Israel memiliki asset strategis semenjak perang dunia kedua, yakni melayani perang
proxy Amerika sejak Perang 1967, membantu menahan laju Soviet dan mengalahkan sekutunya.
Lihat lebih lanjut John J. Mearsheimer and Stephen M. Walt, The Israel Lobby and US Foreign
Policy, London Review of Book, 2006, hal. 1-42

31 Jim Zanotti, Israel: Background and U.S. Relations, dalam Congressional Research
Service Report, RLL33476, 1 June , 2015
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Sejarah kelam penindasan Israel juga tercatat sepanjang tahun dan
memakan korban jiwa dan harta, sebagaimana tersaji pada laporan-
laporan resmi.’> Desember 2008 sampai akhir Januari 2009 Israel
kembali memblokade jalur Gaza dengan agresinya yang berakibat
bencana kemanusiaan luar biasa. Anak-anak kekurangan makanan yang
bergizi, energi yang terbatas dan pasien rumah sakitpun terancam
keselamatannya, hingga bahaya kelaparan dan wabah penyakit.
Sementara Amerika Serikat juga akan tetap mempertahankan kebijakan
belah bambu dan adu domba dengan mendukung Fatah, disisi lain
memojokkan Hamas sebagai kelompok teroris. Sementara penguasa Arab
dan negeri Islam lainnya akan tetap diam tidak melakukan pembelaan
nyata terhadap Palestina.

Urusan lainnya yang seringkali terjadi adalah penguasan atas Masjid
Al-Agsa. Israel menggunakan cara-cara kekerasan untuk menduduki stus
suci ini. Terakhir September 2015 pasukan Israel menyerbu kompleks
masjid dan dilawan warga Palestina. Pada hari itu, polisi Israel
menembakkan granat setrum dan gas air mata terhadap warga Palestina
yang melindungi masjid. Kondisi ini menjadi perhatian dan kekhawatiran
internasional.*

Dengan kondisi demikian cukup nyata bahwa Amerika Serikat dan
Israel memainkan peran yang sewenan-wenang di kawasan Timur
Tengah. Di pihak yang sama negara-negara Barat bersama Amerika
Serikat dengan mudah menghukum Iran dalam kasus nuklir, tetapi
menutup matanya terhadap nuklir Israel. Terhadap program nuklir Iran,
Barat sangat agresif dan sensitif. Amerika Serikat dan Israel sampai hari
ini terus mengancam akan menggunakan kekuatan militer untuk
menghentikan program nuklir Iran. Hal yang sama tidak dilakukan
terhadap program senjata nuklir Israel, Korea Utara, dan India. Maka

dalam perspektif umat Islam, dukungan Barat tanpa batas terhadap Israel

32 Laporan yang dibuat Pemerintah Palestina, Israel ataupun lembaga dunia lainnya.
3 Rujuk  http://international.sindonews.com/read/1045902/43/kecam-agresi-israel-raja-
saudi-akan-lindungi-masjid-al-aqsa-1442481964 (Diakses Oktober 2015)
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sudah di luar nalar politik yang sehat. Patut diduga bukan karena
kepentingan ekonomi dan politik, apalagi minyak semata, tetapi ada
persoalan ideologi dan religio-politik.>*

Secara lebih khusus ketergantungan negara-negara di dunia terhadap
Amerika Serikat ke depan akan tetap besar, meskipun gerakan Anti
Amerika muncul dalam beberapa dekade terakhir. Namun, Global Trend
2025 masih tetap berkeyakinan dan memperkirakan bahwa peranan
Amerika Serikat akan tetap dibutuhkan sebagai penyeimbang di kawasan

Asia dan Timur Tengah.®

b. Penghinaan Barat Terhadap Keyakinan Islam

Hubungan Islam dan Barat dalam masalah keyakinan adalah sangat
sensitif, eskalatif dan eksplosif, begitu gampang tersulut isu. Hal ini
seringkali muncul secara reaktif manakala sejumlah karya seni dan
kebebasan pers melakukan penghinaan. Bentuk penghinaan dapat berupa
karya seni berbentuk publikasi cetak, multimedia audio-visual,
pembakaran Al-Qur an, iklan, produk makanan dan pakaian, dan lain
sebagainya.

Dunia Islam bereaksi manakala Salman Rusdie membuat novel “Ayat-
ayat Setan” yang berisi penghinaan kepada simbol-simbol Islam pada
tahun 1988. Westergaard membuat kartun Nabi Muhammad mengenakan
sorban berhias bom di koran Denmark, Jyllands-Posten, 30 September
2005. Koran-koran Barat lain seperti France Soir (Perancis), La Stampa
(Italia), Die Welt,(Jerman),El Periodico (Spanyol), dan lain-lainnya

memuat ulang kartun pelecehan tersebut. Dunia Islam langsung bereaksi

3 Ideologi Politik memang memainkan peranan dalam Teori Konspirasi sebagimana
diungkapkan Michael Shermer dan Pat Linse, Conspiracy Theories, California: Skeptics Society,
2014, hal. 2

3Terbukti di Timur Tengah dengan munculnya Program Nuklir Iran semakin membawa
tekanan agar Amerika Serikat meperpanjangm perlindungan keamanan bagi Israel dan negara
(Timur Tengah) lainnya. Hal ini akan tetap terjadi pula di kawasan Asia. Meskipun demikian akan
muncul pula kekuatan “dunia tanpa Barat”, yakni poros Cina-Rusia dimana India dan Iran
termasuk di dalamnya. Kekuatan lainnya adalah pelaku non-negara yang juga memiliki pengaruh
dan beafiliasi dengan negara lainnya. Lihat lebih C. Thomas Fingar (ed.), Global Trends 2025; A
Transformed World, Washingon: National Intelligence Council, 2008 hal. 22, 93-96.
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keras. Terakhir yang adalah Charlie Hebdo, yang berakhir dengan
kematian 12 redakturnya pada 1 Januari 2015.

Demikian juga ketika Geert Wilders, politikus Partij voor de Vrijheid
(Partai Kebebasan) Belanda yang sering menjadikan isu anti-Islam dalam
setiap kampanye politiknya, membuat film Fitna pada tahun 2008.
Pemerintah Iran memanggil Duta Besar Belanda. Pun Malaysia. Bahkan,
mantan PM Malaysia Mahathir Mohamad, menyerukan kepada seluruh
ummat Islam memboikot semua produk Belanda. Kecaman serupa datang
dari Pemerintah Indonesia yang mencekal Geert Wilders jika ingin
berkunjung ke Indonesia. Film berikutnya adalah Innocence of Moslems
yang beredar pada September 2012.

Meskipun penghinaan tersebut dilakukan pribadi atau lembaga
komesial, namun reaksi resmi Negara Barat tidak berupaya
menghentikan penghinaan itu, justru menyebut segala tindakan tersebut
bagian dari kebebasan pers dan dilindungi undang-undang. Sikap dan
dukungan Barat ini lah menjadi faktor pemicu dan pemacu

ketidakharmonisan Islam dan Barat.3¢

c. Tirani Pemerintahan

Di tengah proses pusaran globalisasi umat Islam tidak hanya
merasakan ketimpangan dan diskriminasi ekonomi, seperti kemiskinan,
namun juga bahayanya secara ideologi, yakni terancamnya orisinalitas
ajaran Islam. Di sisi lain peran pemerintah yang diharapkan dapat
mengarahkan dan mengatur tata kehidupan tidak dapat diharapkan,
bahkan sebaliknya malah memicu ketidakpuasan masyarakat.

Beberapa Pergerakan Politik Islam manakala melihat diktator dan
rezim tirani, maka akan melakukan segala cara untuk melawannya.

Pergerakan kecil akan melakukannya dengan pembunuhan, bom bunuh

36 Rujuklah bagaimana Imam Al-Humaini bereaksi dan menjatuhkan hukuman mati kepada
Salam Rusdie yang berlaku hingga saat ini, dan reaksi-reaksi masyarakat melalui demo di seluruh
penjuru dunia, dan pernyataan para tokoh serta kepala negara-negara Islam dalam berbagai sumber
berita, rujuk setidaknya http://id.abna24.com/666050/print.html, dan http://www.republika.co.id/
berita/ dunia-islam/ islam-nusantara/14/10/29/ne6qw0-6-bentuk-aksi-penghinaan-terhadap-islam
(diakses 1 Oktober 2015)
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diri, penyanderaan dan perlawananan lainnya, sedangkan kelompok
pergerakan yang besar berupaya mencapainya melalui Pemilihan Umum
(Pemilu) untuk membentuk pemerintahan yang baru. Kesadaran atas hal
ini pertama kali muncul dalam arena politik Amerika dengan Revolusi
Iran pada tahun 1979. Kemudian perubahan berjalan sangat lambat, pada
tahun 1992, kelompok muslim memenangkan Pemilu di Aljazair. Potensi
membentuk pemerintahan Islam segara cepat dipatahkan oleh militer
yang membatalkan Pemilu dengan dukungan Prancis dan Amerika
Serikat melalui perang saudara yang menewaskan lebih dari 100.000
orang. Pada tahun 2011 gerakan Arab Spring muncul dengan gejala yang
sama, namun bedanya pada 2011 Eropa dan Amerika Serikat tidak
terlibat secara langsung dalam perlawanan, mereka hanya menunggu

kejatuhan pemerintahan dan membiarkan Pemilu berlangsung.®’

3. Kesatuan Pandangan dan Tujuan

Dalam Global Trends 2025, dinyatakan bahwa konflik ideologi semenjak
Perang Dingin, berada di dunia dimana sebagaian besar negara dikuasai oleh
tantangan pragmatis peningkatan kekuatan global. Kekuatan ideologi hingga
tahun 2025 diperkirakan akan menguat di dunia muslim, khususnya pada
kawasan inti Arab dimana ajaran Islam akan tetap mempengaruhi secara
mendalam norma sosial dan politik, laksana prisma yang mencerminkan
dimana seseorang akan menyerap ekonomi dan kekuatan budaya globalisasi.
Kekuatan Islam yang diperkirakan akan berkembang pada tahun 2025

adalah gerakan Salafi*®® yang terdorong dengan kemajuan teknologi

37 Richard W. Bulliet menyebut tirani baru yang mendorong lahirnya Arab Spring sebagai
neo-Mamluk, kesamaan pergerakan ini terlihat dari dominasi militer, keluarga penguasa dan
kroninya (dari beberapa negara di Timur Tengah) dengan Kesultanan Mamluk yang memerintah
Mesir dan Suriah pada tahun 1240-1517 M. Rujuk lebih lanjut Richard W. Bulliet, Religion and
the State in Islam: From Medieval Caliphate to the Muslim Brotherhood, USA: University of
Denver Center for Middle East Studies Occasional Paper Series, Paper No. 2, t.th., hal. 13-14

38 Salafi adalah aliran yang berbeda dan rumit secara ideologis. Sebagai aturan setiap
pengikut Wahabi adalah Salafi, tetapi tidak semua Salafi adalah Wahabi. Setelah kejaian ii
Septemer 2001 dan invasi Irak, beberapa Wahabi dan Salafi bergabung dengan Islam Radikal dan
memunculkan Noe-Salafisme dan Takfiri-Jihadis. Kompleksitas ini memunculkan Takfiri-Jihadis
yang membentuk Neo-Wahabi dan Neo-Salafi dan Islam Radikal, Namun tidak semua Takfir
adalah Jihadis dan tidak semua Jihadis adalah Takfiri. Agar lebih jelas pengertian tentang hal ini
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komunikasi. Gerakan Salafi (termasuk yang radikalnya) akan berkembang
dan membahayakan Sekutu Barat di dunia Islam, khususnya di Timur
Tengah. Meskipun demikian arah perjuangan ideologi internal Islam akan
ditentukan oleh kondisi setempat.®

Survey yang dilakukan Pew Research Center pada 39 negara pada tahun
2013, menyatakan bahwa 70 % muslim menginginkan penegakan hukum
Islam di negaranya masing-masing.** Kerinduan akan penegakan syariat
Islam menggema kembali sejak munculnya Arab Spring. Di sisi lainnya, hal
ini hanya akan sulit dicapai tanpa adanya kekuatan dan persatuan.

Tentu disamping faktor-faktor sebagaimana diuraikan pada bagian di atas
masih banyak faktor lain yang menggiring sejumlah tokoh muslim di
berbagai dunia memikirkan upaya penyatuan umat Islam baik dalam suatu
wadah negara/ pemerintahan (berbentuk khilafah atau imamah) atau di luar
sistim negara/pemerintahan dalam bingkai Persatuan Islam sebagaimana
saat ini.*!

Meskipun demikian tidak semua pakar sepakat memahami “Islam yang
satu”. Tharig Ramadhan mengkritisi pendapat yang disebutnya dikeluarkan
oleh ulama yang mengatakan bahwa hanya satu Islam. di sisi lain Ramadhan
juga mengkritisi pendapat beberapa kalangan sosiolog yang meyebutkan
tidak ada “satu Islam”, yang ada adalah “Islams” yang banyak dan sangat

berbeda tergantung pada penafsiran dan pemahaman masyarakat. Ramadhan

dapat merujuk Ahmad Mousalli, Wahhabism, salafism and Islamism: Who Is The Enemy,
Lebanon: American University of Beirtt, 2009, hal. 2-29

% Misalnya di negara dimana ekonomi dan kecenderungan penduduknya sejahtera,
masyarakat dan pemerintahnya memberikan manfaat dari keuangan globalisasi, mereka masihan
akan kuat bertahan dan secara luas mengajarkan Islam guna meningkatkan inovasi budaya,
pembelajaran sains, percobaan politik dan toleransi atas keragaman agama. Namun bagi negara
yang masih berjuang dengan pergerakan pemuda dan ekonominya lemah seperti Afganistan,
Nigeria, Pakistan dan Yaman, maka Salafi Radikal akan cenderung menguat. Lihat C. Thomas
Fingar (ed.), Global Trends 2025; A Transformed World, Washingon..., hal. 73

“0Yakni pada 10 dari 14 negara yang didukung untuk menegakan berada di negara-negara
bekas Uni Soviet, Turki, dan Balkans. Lihat hasil survey Pew Research Center, The Future of
World Religion, Washington: The Pew Forum on Religion & Public Life, 2015, hal. 7-12

41 Sangat disadari bahwa membentuk negara dan pemerintahan Islam sangat sulit, dan lebih
sulit lagi menyatukan berbagai negara tersebut dalam satu kepemimpinan di dunia. Lihat analisis
Richard W. Bulliet, Religion and the State in Islam..., hal. 16-17, lihat pula paparan wacana
negara Islam yang dikemukakan Deliar Noer, Islam & Politik, Jakarta: Yayasan Risalah, Cet, 1,
2003, hal. 121-130
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dalam posisinya menjelaskan bagaimana hal itu bisa terjadi dan memahami
bagaimana yang satu dan yang beragam ada dalam Islam. menurut
Ramadhan, jika yang dimaksud adalah keyakinan (‘akidah) dan ritual
(‘itbadah), maka hanya ada satu Islam yang menyatukan baik Sunnah
maupun Syi’ah di atas dasar al-Qur'an dan as-Sunnah, mereka disebut
ummah. Adapun perbedaan, maka hal itu tidak dapat dibantah dan
beroperasi pada dua level. Pertama, ada perbedaan pembacaan dan
penafsiran yang berawal dari perbedaan tradisi, trenda dan mazhab. Level
perbedaan kedua adalah kultural, yaitu segala hal tentang umat Muslim yang
berkeyakinan dengan mu’amalah. Karena itu hanya ada satu Islam dengan

beragam penafsiran dan bermacam-macam budaya.**

C. Kelompok Pergerakan Islam dan Kepentingan Politik

Di antara berbagai gerakan Islam (harokah Islam) yang bermunculan di
dunia Islam, sebagian merupakan gerakan Islam yang bersifat Ideologis-Politis.
Gerakan ini secara dinamis mampu memainkan peran sebagai aktor non-negara
(non state actor) yang bergerak lintas nasional di negeri-negeri Muslim. Di
antara berbagai harokah Islam yang bersifat politik dan bergerak di kawasan
Timur Tengah serta dunia Islam yang lainnya, tercatat antara lain Ikhwanul
Muslimin (di Mesir), Hizbullah (di Libanon), Hizbut Tahrir (di Yordania),
Jabhatul Ingadz al Islami atau FIS (di Aljazair), dan masih banyak lagi.** Di
Kawasan Timur Tengah pada awal abad ke-20 paling tidak terdapat 3
kelompok besar pergerakan Islam yang sama-sama berjuang melawan tirani,
yakni Pergerakan Ikhwanul Muslimin di Mesir, Revolusi Islam di Iran, dan
Hizbullah di Libanon. Selanjutnya pembahasan akan mencoba menelisik
kesamaan pergerakan dan keuntungan yang diharapkan oleh masing-masing

pihak dalam kerangka persatuan Islam.

42 Atas dasar itulah maka di Barat menurut Ramadhan tidak perlu ada lagi sebutan Muslim
Maroko atau Muslim Pakistan. Secara keseluruhan berkenaan identitas Islam dan pemikiran Tariq
Ramadhan dapat merujuk analisis Abd. Muid N., Islam vs Barat: Merajut Identitas yang Terkoyak,
Jakarta: Eurabia, Cet. 1, 2013, hal. 170-171.

4 Abdurrahman Muhammad Khalid, Soal Jawab: Seputar Gerakan Islam, Jakarta:
Al-Islam Press, 2003, hal. 6
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1. Ikhwanul Muslimin**

Pasca runtuhnya Dinasti Fathimiyah, Salahuddin Ayyubi dan para
walinya di Mesir menerapkan kebijakan anti-Syi’ah. Selama beberapa abad
kebijakan ini —pada batas tertentu terus dilanjutkan bahkan oleh para wali
dinasti Utsmaniyah setelah mereka berkuasa di tanah Arab dan sekitarnya.
Kondisi ini terus berlanjut hingga runtuhnya pemerintahan Utsmaniyah
yang (keruntuhannya) membuka jalan bagi para penjajah Barat --yang
diawali oleh Perancis kemudian dilanjutkan oleh Inggris- untuk menguasai
negara besar muslim ini.

Di masa penjajahan tersebut seorang ulama dan pejuang besar yang anti
terhadap penjajahan —yang selalu memikirkan Islam dan nasib kaum
Muslimin agar bebas dari kejahatan para penjajahan, Sayyid Jamaluddin
Asad Abadi atau yang dikenal dengan Sayyid Jamaluddin Afghani- datang
ke negeri Mesir untuk menyadarkan penduduk setempat akan bahaya siasat
yang dicanangkan para penjajah terhadap Islam dan kaum Muslimin. Ia
datang mengajak mereka agar bangkit melawan arogansi dan hegemoni
Barat serta mengantarkan Islam kembali kepada kejayaan. Sesampainya di
Mesir, dalam upaya mensosialisasikan pandangannya, ia menerbitkan surat
kabar yang diberi nama al-Urwatu al-Wutsga. Selain itu, ia pun berupaya
untuk mengkader murid-murid yang nantinya diharapkan dapat melanjutkan
perjuangannya. Salah seorang dari muridnya yaitu Sayyid Muhammad
Abduh menempati posisi dan melanjutkan perjuangan yang dilakukannya.
Abduh adalah salah satu ulama al-Azhar yang semangat menyebarkan ide
kebangkitan Islam di tengah-tengah masyarakat dan secara keras menentang
penjajah Inggeris atas negaranya.

Sepeninggal Abduh, salah satu muridnya yang bernama Rasyid Ridha
kembali meneruskan perjuangan dan pemikirannya. [a menerbitkan majalah

Al-Manar yang berpusat di Qahirah sebagai salah satu upanyanya

4 Sebagian besar dikutip dari http://www.al-shia.org/html/id/page.php?id=1088&page=1
(diakses 13 Maret 2015). Merujuk pula kepada tulisan Miige Aknur, The Muslim Brotherhood in
Politics in Egypt: From Moderation to Authoritarianism? Turki: Uluslararas1 Hukuk ve Politika,
2013, hal. 1-22
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menyebarkan pemikiran gurunya kepada masyarakat negeri setempat. Pada
masa inilah, seorang pemuda, Hasan al-Banna yang tertarik dengan isi dan
muatan dalam majalah Al-Manar, untuk mendapatkan informasi dan
pengetahuan lebih dalam selalu bertandang ke kantor redaksi al-Manar,
dengan sangat antusias ia berdialog dengan Rashid Ridha seputar masalah-
masalah keislaman, perjuangan dengan penjajah Inggeris, masalah Palestina
dan Zionis Israel yang dipersiapkan Inggris untuk menduduki tanah
Palestina.

Pada usia yang relatif muda, Hasan al-Banna —yang banyak terpengaruh
oleh pemikiran Rasyid Ridha, dengan semangat keagamaannya yang tinggi-
bersama saudaranya mendirikan lembaga keislaman yang diberi nama
Gerakan Amar Makruf Nahi Munkar. Beberapa tahun setelahnya, selepas
menyelesaikan jenjang studi agamanya, tepatnya pada tahun 1928 M., ia
bersama tokoh lainnya mendirikan gerakan jamaah Ikhwanul Muslimin.
Pada awal perjuangannya menyebarkan ide-ide mugawamah terhadap
penjajahan asing dan imperialisme Barat, ia membuka kelas-kelas
Al-Qur an dan tafsir.

Dalam membangun ge-rakan, Ikhwanul Muslimin menggunakan jaringan
tarekat yang saat itu sangat banyak dan subur di Mesir. Bahkan hingga bisa
dikatakan bahwa Ikhwanul Muslimin sendiri pada masa transformatifnya
adalah sebuah tarekat namun dengan tujuan politik, bukan spiritual
sebagaimana layaknya tarekat tasawuf. Maka dalam waktu yang relatif
cepat, Ikhwanul Muslimin berhasil merekrut ratusan ribu anggota. Memang,
salah satu motif awal Ikhwanul Muslimin adalah untuk melawan penjajah
Inggris di Mesir dan tidak keras terhadap Muslim yang lain. Namun, karena
watak dasar gerakan ini bersifat politis yang dikemas dengan busana agama,
gairah politik sudah melekat erat dalam gerakan ini. Motif politik dan
keinginan merebut kekuasaan dengan semangat fasisme-komunisme ini

membuat Ikhwanul Muslimin sering terlibat konflik dengan penguasa.*’

45 Abdurrahman Wahid (ed), llusi Negara Islam : Ekspansi Gerakan Islam Transnasional
Di Indonesia, Jakarta: The Wahid Institute, 2009, hal. 80
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Beberapa tahun kemudian jamaah Ikhwanul Muslimin telah berhasil
membangun jaringan dan cabang di pelbagai negara Arab bahkan negara
Islam. Mereka mampu menyebarkan ideologi mereka ke penduduk berbagai
negara lainnya seperti: Suriah, Irak dan Maroko. Selain itu, secara rutin
mereka pun memberikan informasi seputar kondisi rakyat Palestina yang
menderita di bawah penindasan rezim penjajah Israel kepada kaum
Muslimin di berbagai negara Islam. Tidak lama kemudian, para tokoh
Ikhwanul Muslimin mulai menjalin ikatan dengan para tokoh negara-negara
Islam lainnya seperti: Srilanka, Pakistan dan Indonesia.*®

Di sisi yang lain ide menjalin hubungan dengan kelompok Ikhwanul
Muslimin mendapat sambutan luar biasa dari kalangan hauzah terutama dari
kelompok Ruhaniyun Mubariz, sehingga setelah Ayatullah Kasyani
memutuskan untuk menggelar Kongres Internasional Dukungan Atas
Palestina, kantor cabang Jamaah al-Ikhwan secara resmi dibuka yang
berlokasi di Masjid Syah.*’

Dalam tubuh Ikhwanul Muslimin terdapat barisan khusus dan
tersembunyi yang bernama Perwira Bebas (Free Officers). Setelah melalui
segenap pendidikan militer, kelompok yang terdiri dari para pemuda yang
taat agama ini, berhasil mengulingkan pemerintah yang berkuasa. Dengan
tergulingnya pemerintahan Mesir, semula Jenderal Muhammad Naguib dan
kemudian Jamal Abdul Nashir berhasil menduduki kursi kepresidenan
Mesir. Abbul Nashir adalah seorang politikus yang berhaluan Nasionalisme
Arab, oleh karenanya, pada batas-batas tertentu ia memiliki sikap yang tidak

bersahabat dengan gerakan Ikhwanul Muslimin. Akan tetapi, dikarenakan ia

46 Adapun hubungan mereka dengan para tokoh di Iran tidak dapat terjalin dengan cepat
sebagaimana dengan para tokoh negara lainnya, hal ini lantaran batasan-batasan yang diberlakukan
pemerintahan Reza Khan terhadap aktifitas para pemikir dan ulama Islam. Oleh karenanya, pada
masa kekuasaannya di Iran, para tokoh Ikhwanul Muslimin tidak dapat menjalin hubungan dengan
para tokoh Iran khususnya para tokoh Hauzah Ilmiyah. Hingga para tahun 1941 M., barulah kedua
barisan tokoh ini dapat menjalin hubungan.

47 Saat ini telah berganti nama menjadi Masjid Imam Khomaini yang teletak di sebelah
pasar Teheran. Kantor perwakilan ini, secara resmi membuka pendaftaran bagi masyarakat Iran
yang hendak berjihad melawan Israel. Namun, disayangkan setelah penolakan DR. Mushaddiq
Perdana Menteri Iran saat itu akan digelarnya kongres internasional tersebut di Teheran —dengan
alasan bahwa masalah Palestina bukan termaksud masalah utama dalam program kerjanya-- upaya
yang telah dilakukan perwakilan al-Ikhwan tersebut menjadi sia-sia dan tidak dapat dilanjutkan.
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adalah seorang yang anti-penjajahan dan bahkan sangat memusuhi Zionis
Israel yang telah menjajah tanah Palestina, masyarakat Mesir sangat
mencintainya dan mentaati ucapannya. Pada masa inilah, berdasarkan
hubungan erat yang telah terjalin antara kalangan ruhaniawan Iran dan
jamaah Ikhwanul Muslimin, Sayyid Mujtaba Nawab Shafawi (sebagai
utusan dari Iran) melakukan kunjungan ke Mesir dan di hadapan Abdul
Nashir, dengan lantang ia berpidato yang sarat dengan muatan anti-Israel.
Namun disayangkan dengan melemahnya gerakan Ikhwanul Muslmin di
Mesir dan juga kudeta 28 Murdad yang terjadi di Iran atas propaganda
Amerika, secara praktis hubungan antara tokoh-tokoh Iran dan jamaah al-
Ikhwan pun terputus.

Sayyid Quthb, yang menjadi ideolog dan salah seorang pemimpin
Ikhwanul Muslimin setelah al-Banna dibunuh, merasa penguasa ketika itu
telah berbuat kejam dan aniaya. Kekecewaan politik Ikhwanul Muslimin
membuat Qutb dan pemimpin yang lain bersikap lebih aggresif terhadap
lawan-lawan politiknya. Ditangkap dan disiksa di penjara, Qutb menyerang
penguasa Mesir melalui tulisan-tulisannya, dan menuduh siapa pun yang
tidak mengikuti ideologi kerasnya sebagai murtad, kafir, dan halal darahnya.
Karyakaryanya sarat dengan gagasan-gagasan seperti takfir, fir‘aun, serta
jahiliyah mo-dern, yang dia gunakan untuk mengkategorikan siapa pun yang
tidak sejalan de-ngan ideo-lo-ginya. Di samping pengaruh gerakan Hizbut
Tahrir yang dia peroleh dari pertemuannya dengan tokoh Hizbut Tahrir
selama di penjara, semua ini jelas merupakan pengaruh Wahabisme. Di
samping itu, gagasan-gagasan seperti revolutionary vanguard dan
international movements juga bermunculan dalam karya-karya Qutb, yang

jelas merupakan pengaruh komunisme yang masih kuat pada masa itu.*®

48 Tulisan-tulisan Quthb yang bernada menghasut membuat dia dieksekusi pada tahun
1966. Pada dekade 60-an ini, perkawinan Wahabi-Ikhwanul Muslimin terjadi dan melahirkan
keturunan gerakan garis keras yang banyak di seluruh dunia hingga dewasa ini. Keduanya berbagi
fanatisme ideologis, ambisi kekuasaan sentralistik, orientasi internasional, dan formalisasi agama.
Abdurrahman Wahid (ed), Ilusi Negara Islam..., hal. 81-83
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Dengan berkuasanya rezim Anwar Sadat yang melakukan pengkhianatan
kepada Islam dan kaum Muslimin dan juga Husni Mubarak yang setia
menjalankan kebijakan Zionis, Ikhwanul Muslimin menghadapi kondisi
yang sangat sulit, sehingga dalam kurun kurang lebih 40 tahun, banyak dari
tokoh dan anggota gerakan Islam ini yang dibunuh, dipenjarakan dan disiksa
oleh rezim penguasa.

Di awal pergerakan Islam yang dipimpin Imam Khomaini, beberapa
tokoh  pendukung gerakannya menerjemahkan buku-buku yang
mengkisahkan perjuangan para pemimpin Ikhwanul Muslimin, secara
praktis sikap ini —pada batas tertentu- menggambarkan terjalinnya ikatan
dari sisi kebudayaan antara dua kelompok pejuang ini. Setelah kemenangan
Revolusi Iran, Republik Islam Iran secara resmi menyatakan dukungannya —
baik material maupun spiritual- terhadap gerakan Ikhwanul Muslimin.
Dukungan ini tentunya telah membuka kesempatan kembali bagi terjalinnya
hubungan lebih mendalam antara pemerintah Iran dan kelompok Ikhwanul
Muslimin.

Revolusi Mesir pada tahun 2011 yang juga meluas menjadi Arab Spring,
tidak lepas dari peran Ikhwanul Muslimin.*’ Kebangkitan rakyat Mesir dan
keberhasilan mereka menggulingkan rezim Mubarak, telah membuka
kesempatan selebar-lebarnya bagi pemerintah Iran dan jamaah Ikhwanul
Muslimin untuk kembali menjalin hubungan persaudaraan di antara mereka
secara luas, hubungan yang menyatukan hati orang-orang mukmin di kedua
negara Islam ini yang hendak berjuang melawan arogansi dunia dan selalu
mendambakan kejayaan bagi Islam dan kaum Muslimin. Namun, belum lagi
upaya ini tidak menunjukan hasil yang positif dalam persatuan Sunnah
Syi’ah, pada 14 Agustus 2013 kelompok militer mengambil alih
pemerintahan dan menangkap para tokoh Ikhwanul Muslimin. Dapat lah
dikatakan pada titik ini Ikhwanul Muslimin di Mesir mengalami
keterpurukan yang membutuhkan pemulihan yang sangat lama. Alih-alih

dapat berkembang, bertahan pun dalam kondisi represif penguasa

4 Miige Aknur, The Muslim Brotherhood in Politics in Egypt..., hal. 21-23
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merupakan hal yang berat. Tentu saja upaya yang paling penting dilakukan
oleh Ikhwanul muslimin saat ini adalah mendapatkan dukungan nasional
dan internasional, dari berbagai kalangan mazhab bahkan lintas agama dan

negara.

2. Revolusi Islam Iran™®

Pergerakan Revolusi di bawah pimpinan Al-Khumaini pada tahun 1979
bukan hanya sebuah titik balik dalam sejarah politik Timur Tengah, tetapi
juga menandai sebuah momen penting dalam peran Amerika Serikat dan
persepsinya tentang wilayah tersebut.

Negara Iran, sebelumnya dikenal sebagai Persia modern didirikan pada
tahun 1935, pertengahan abad keduapuuh, ketika orang-orang Iran sedang
mengalami proses demokratis melalui pemilhan umum menghasilkan
pemerintah nasionalis di bawah kepemimpinan Mohammed Mossedeq. Ia
menasionalisasi industri minyak Iran dan membebaskan negara itu dari
pengaruh ekonomi Barat. Tindakan ini dianggap memutuskan Barat dari
pasar minyak yang menguntungkan, diperburuk oleh ketakutan di
Washington mengenai kecenderungan sosialis yang tampak dari
pemerintahan Mossadeq. Kekhawatiran ini menimbulkan kudeta pada tahun
1953, dengan dukungan Amerika Serikat dan Inggris berhasil
menggulingkan pemerintahannya dan melantik kembali Muhammad Reza
Shah dari Dinasti Pahlevi.

Kudeta tahun 1953 ini terlihat di Timur Tengah sebagai contoh yang jelas
dari campur tangan luar negeri langsung oleh Kekuatan Besar dan model
sebuah pelanggaran terhadap kedaulatan nasional yang dilakukan untuk
melindungi kepentingan ekonomi dan politik Amerika Serikat dan Inggris.

Aman dalam aliansi adikuasanya, Shah memulai serangkaian langkah

represif. Aprat keamanan negara, khususnya SAVAK yang terkenal dengan

30 Sebagian besar disarikan dari Zayar, The Iranian Revolution, Past, Present and Future,
Iran Chamber Society, (E-publication diunduh dari www.iranchamber.com, 1 Oktober 2015).
Merujuk pula pada analisis hubungan Amerika Serikat dan Iran karya Krysta Wise, Islamic
Revolution of 1979: The Downfall of American-Iranian Relations, dalam jurnal Legacy, Vol. 11:
Iss. 1, Article 2, 2011, hal 1-13.
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perlakuan buruk memberlakukan cengkeraman Shah yang kaku terhadap
kekuasaan, sehingga kemudian ketidakpuasan rakyat Iran memuncak.
Perlawanan Al-Khumaini terhadap rezim Pahlevi pada awal tahun 1960-an
membuatnya dibuang ke Irak, dimana ia terus mengajarkan versi Islam yang
berdaya. Berdasarkan tradisi Syi’ah yang menentang kekuasaan yang 'tidak
adil', Al-Humainl menggunakan Islam sebagai sebuah alat politik untuk
memobilisasi penduduk untuk melawan rezim tersebut. Al-Khumaini
mengembangkan ide revolusi Islamnya lebih lanjut mengarah kepada
sebuah konsep baru yaitu supremasi hukum (wilayatul faqgih). Kekuatan
kharismatik Al-Khumaini sangat besar, situasi Iran pada akhir tahun 1970-
an juga menjelaskan dinamika revolusi. Ketidakpuasan dengan Shah
menyebabkan orang-orang tumpah ruah ke jalanan, dan ribuan orang
meninggal dalam demonstrasi besar-besaran. Hingga puncaknya adalah
kemenangan rakyat atas tirani Syah pada tahun 1979.

Revolusi ini untuk pertama kalinya dalam sejarah modern membawa
sebuah teokrasi Islam kepada kekuasaan. Revolusi ini memiliki sifat anti-
Amerika Serikat. Tentu saja merupakan sebuah pukulan besar terhadap
agenda Amerika Serikat di Timur Tengah. Bagi Amerika Serikat gerakan
Iran menuju sebuah kerangka acuan Islami dan kepemimpinan yang anti-
Israel dan anti-Ameika ditafsirkan sebagai kemungkinan awal sebuah
gelombang revolusi aktivitas Syi’ah yang dapat secara langsung
mengakibatkan ketidakstabilan di kawasan Teluk yang kaya akan minyak.!

Beberapa pertanyaan yang muncul kemudian apakah Iran mencoba untuk
melawan negara-negara Arab? apakah Iran berupaya menyebarkan

pengaruhnya dengan membangun ideologi Syi’ah? Apa tujuan Iran

S Perspektif ketakutan ini diperkuat oleh penempatan penduduk komunitas syi’ah di

beberapa wilayah di Timur Tengah, terutama di negara-negara Teluk yang kaya akan minyak.
Sebagai contoh, Iraq memiliki mayoritas Syi’ah (65 persen dari jumlah penduduk), Bahrain (70
persen), dan minoritas aliran Shia yang signifikan tinggal di negara-negara seperti Kuwait (30
persen), Pakistan (20 persen), Syiria (15-20 persen), Uni Emirat Arab (16 persen) dan Arab Saudi
(10-25 persen). Baca lebih lanjut Muhamad, Dinamika Masyarakat Muslim dalam Sejarah: Kajian
Gerakan Revolusi Islam di Iran, Jurnal, Vol. 15, Nomor 1 Juni 2012, hal. 165-167
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menyebarkan hubungan persahabatan dengan faksi Syi’ah di seluruh
kawasan?

Dalam menjawab pertanyaan di atas perlu dikemukakan bahwa pada
tahun 2004 Raja Abdullah Yordania telah memperingatkan akan bahaya
ideologi Syi’ah dari Beirut kepada seluruh Teluk Persia.’? Semenjak itu
perdebatan atas perhatian Iran menciptakan pergerakan Syi’ah yang
membesar (shiite crescent) menjadi topik yang mengemuka.

Terdapat tiga anggapan atas peran dan intensitas Iran yakni: Pertama,
pergerakan Syi’ah dianggap sebagai ancaman bagi negara-negara Arab.>
Kedua, membangun sabuk ideologi dari pemerintahaan Syi’ah dan faksi
politik di Irak, Suriah, Libanon dan kawasan Teluk Persia. Ketiga,
memperluas peranan regional dan kekuasan. Kayhan Barzegar menilai
tuduhan ini tidak tepat, menurutnya memang tidak dapat dipungkiri bahwa
pasca invasi Irak, masih berlangsung konflik antara Sunnah dan Syi’ah
(secara 1deologis). Namun, pertikaian antara Iran dan negara-negara Arab
adalah murni konflik pembagian kekuasan dunia (world power sharing).
Dinamika politik Iran dan kondisi sosial budaya saat ini serta perbedaan
budaya antara Persia dan Arab sudah merupakan anugrah sehingga
penyebaran ideologi Syi’ah kan lebih sulit bahkan mustahil. Iran
sesungguhnya berupaya menciptakan koalisi pemerintahan Syi’ah yang

bersahabat berlandaskan kepada strategi yang rasional dan pragmatis bukan

32 Jauh sebelumnya Abdullah Muhammad al-Gharib menulis buku Wa ja’a Dawr Al-Majus
memperingatkan akan bahaya gerakan Al-Humaini, buku ini ditulis pada tahun 1970-an, sebelum
terjadi Revolusi Iran. Lihat Nibras Kazimi, Zarqawi’s Anti-Shi’a Legacy: Original or Borrowed?
Dalam Hillel Fradkin (ed.), Current Trends In Islamist Ideology, Washington: Hudson Institute,
2006, hal.55- 56

3 Dalam pandangan Arab Saudi misalnya, Iran merupakan ancaman serius bukan hanya
karena keseimbangan kekuasan di wilayah Teluk, namun juga karena dampaknya bagi kestabilan
kerajaan. Apabila Iran menguasai maka dikhawatirkan (warga) syi’ah akan mampu merubah
legitimasi kerajaan. Lebih lanjut syi’ah menyisakan masalah keamanan bagi Arab saudi bukan
hanya karena kedekatan geografis dan ideologinya, namun karena kehadirannya dekat dekangan
cadangan minyak terbesar di dunia. Atas ini lah maka Raja Abdullah berupaya mengambil hati
minoritas syi’ah di Arab Saudi dengan mengakomodirnya pada Majelis Syura dan lembaga
lainnya, walaupun dalam kenyataannya hingga saat ini Arab Saudi tetap menempatkan 2 juta
warga syi’ah (sekitar 10% dari jumlah penduduknya) sebagai ancaman. Lihat analisis lebih jauh
akademisi Israel, Yoel Guzansky, Inspired by the "Arab Spring": Saudi Arabia's Volatile Shiite
Minority, dalam INSS Insight, Nomor 374, 14 Oktober 2012, hal. 1-3
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secara ideologi. Alasannya, kebijakan regional Iran selalu dipengaruhi oleh
kondisi geopolitiknya sebagai faktor utama baru kemudian ideologinya
sebagai faktor kedua. Pada akhirnya dapat dikatakan bahwa kehadiran Iran
di kawasan Teluk adalah hasil dari adanya kebutuhan untuk membuat aliansi
pemerintahan Syi’ah secara bersahabat dalam menjawab ancaman
keamanan yang disebabkan kehadiran Amerika Serika di kawasan. Dengan
demikian peran Iran adalah bertahan (devensif) bukan ekspansionis.>*
Diskursus tentang Syi’ah dan ideologinya sebagai suatu propaganda
dinilai oleh sekelompok akademisi Israel yang mengemukakan bahwa, “Iran
memiliki upaya yang menakjubkan dalam menebarkan pemikiran Syi’ah
terhadap dunia muslim sebagai suatu alat untuk menyebarkan pengaruh
pada tataran politik, ekonomi dan militer.”>
Kini Iran dapat dikatakan telah meraih capaian tertinggi dalam

perkembangan sains di dunia,*®

sukses menempatkan wanita dalam
pendidikan yang lebih tinggi, dan sebagaimana dapat dibayangkan Program
Nuklir Iran secara efektif telah memainkan peran dalam memperkaya citra

sebagai negara Islam yang berkuasa dan independen.’’

3. Hizbullah*®
Hizbullah berarti adalah Partai Allah yang didirikan untuk melawan
Israel. Organisasi ini adalah gerakan politik Islam Libanon yang berdiri

pada tahun 1982 akibat dari serangan Israel ke Libanon. Munculnya gerakan

% Baca lah lebih lanjut Kayhan Barzegar, Iran and The Shiite Crescent: Myths and
Realities, dalam The Brown Journal Of World Affairs, Vol. XV, Issue I, 2008, hal. 87-88

55 Disampaikan dalam Konferensi Tahunan Herzliya Ke-9, akademisi dari Interdisciplinary
Center (IDC) Herzliya Lauder School of Government, Diplomacy and Strategy Institute for Policy
and Strategy. Mereka mengemukakan contoh-contoh bentuk propaganda Iran dan syi’ah, salah
satunya adalah dalam kasus pembebasan Palestina, dipandang bahwa ekspansi Iran dan Syiah
begitu kuat. Lihat Shmuel Bar, et.al, When Green Meets Black: Relation Between Shiite Patron
and Its Sunni Protege Organization; The Case of Iran and the Palestinian Radical Organizations
Hamas and Palestinian Islamic Jihad (P1J), Herzliya Conference, 2009, hal 27-28

3 Dinyatakan dalam http://royalsociety.org/uploadedFiles/Royal_Society_Content/Influen-
cing_Policy/Reports/2011-03-28-Knowledge-networks-nations.pdf

57 Lihat lebih lengkap ulasan peran Iran dalam kebangkitan Islam menurut Payam Mohseni,
“The Islamic Awakening: Iran’s Grand Narrative of the Arab Uprisings” dalam Midle East Brief,
Massachusetts: Brandeis University, Edisi 17, April 2013, hal. 4-7

58 Sebagian disarikan dari Ziad Majed, Hizbullah And The Shiite Community: From
Political Confessionalization To Confessional Specialization, Lebanon: The Aspen Isntitute, 2010,
hal. 3-4
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Hizbullah sebenarnya telah berkembang sejak tahun 1960-an. Salah satu
tokohnya adalah Imam Musa Sadr (1928-1978), ulama kelahiran Iran yang
pindah ke Libanon tahun 1960 dan terkenal sangat militan. Pada tahun 1975
membuat gerakan militan yang dinamakan Amal (Afwaj al-Mugawama al-
Lubnaniyya atau Lebanese Resistance Battalions). Kegiatan amal ini
melandasi konsep perjuangan Hizbullah. Ulama lain yang cukup
berpengaruh adalah Muhammad Husain Fadlulldh, yang mendirikan sekolah
dan Rumah Yatim di Libanon. Fadlullah terkait dengan pengembangan
ideologi Hizbullah pada masa selanjutnya. Pemimpin Hizbullah yang
pertama adalah Sayyid Abbas Musawi (w. 1992). Kepemimpinan
dilanjutkan oleh Sayyid Hassan Nasrallah yang menjabat Sekretaris Jenderal
hingga saat ini.

Dukungan Iran terhadap Libanon dimulai sejak 1980. Ketika terjadi
penyerangan pasukan Israel tahun 1982, Iran mengirimkan 2.000 pasukan
garda revolusi ke Lembah Bekaa untuk membantu perlawanan Hizbullah
menghadapi Israel. Peningkatan peran Hizbullah menjadi semakin nyata
pada saat kehadiran pasukan Israel ke Libanon pada tahun 1993 dan 1996.
Kemudian Iran tidak lagi mengirim pasukannya tetapi melatih dan
menyiapkan dan mempersenjatai para pejuang Libanon untuk menghadapi
Israel untuk mempertahankan haknya atas rakyat Palestina dan Libanon.
Dukungan Iran kemudian disalurkan kepada ulama Syi’ah di Libanon
termasuk Sayyid Abbas Musawi dan Sayyid Subhi Tufayli.

Suriah merupakan mitra yang utama dalam hubungan Hizbullah-Iran dan
Suriah di era tahun 1980-an. Lebih dari itu, Suriah juga mendapatkan
keuntungan dari hubungannya dan pengawasan atas wilayah Libanon
dengan memberikan kewenangan kepada Iran untuk langsung berhubungan
dan menyediakan bantuan kepada Hizbullah.

Perjuangan Hizbullah melawan Israel adalah melalui penculikan para
sandera dan bahkan mungkin untuk pertama kalinya mereka menggunakan
bom bunuh diri tahun 1983 dengan membunuh 242 angkatan laut Amerika

di Beirut. Di sinyalir bahwa kelompok ini memiliki 500-600 pejuang yang
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terlatih dan bahkan ada yang memperkirakan mencapai 1200 orang dan
ribuan cadangan. Serangannya pada tahun 2006 dengan menggunakan roket
hingga sampai ke wilayah utara Israel.

Secara ideologi Hizbullah memiliki pandangan akan menghancurkan
negara Israel yang dipandang bahwa negara yahudi telah menjajah tanah
muslim sehingga Israel tidak punya hak untuk tetap berada di wilayah
tersebut. Hizbullah menerapkan prinsip syari’ah dalam kehidupannya.
Pemimpinnya menerapkan ajaran Islam secara tegas di kota dan desa-desa
di bagian selatan Libanon. Partai Hizbullah menekankan bahwa visi dan
ajaran Islam tidak harus diinterprestasikan ke dalam masyarakat Islam di
Libanon. Saat ini Hizbullah merupakan kekuatan militer yang paling kuat di
Libanon dan memiliki anggotanya di parlemen dan di kabinet. Organisasi
ini menekankan bahwa mereka tidak menggangu stabilitas pemerintahan
Libanon atau mendirikan pemerintahan Islam seperti model Islam.>

Dalam kaitan dengan pemerintahan, Damaskus memiliki pengaruh dan
peran terhadap Hizbullah dalam pemilihan umum tahun 1996. Ketika itu,
Nabih Berri, Partai Amal berupaya untuk mendukung calon dari Hizbullah,
namun Hassan Nasrallah melakukan kampanye dengan mengumumkan
bahwa partainya adalah independen. Pada tahun 1998 Hizbullah
mencalonkan pada pemilu daerah yang pertama kali. Meskipun kota tersebut
sebagian besar didominasi oleh kelompok Shi’ah, Hizbullah tetap
melakukan kampanye secara terorganisir dan membentuk aliansi dengan
kekuatan partai politik lainnya.

Selain Hizbullah sebagai kekuatan politik di Libanon, partai ini juga
merupakan kekuatan formal bagi Suriah untuk menekan Israel melakukan
negosiasi. Kekuatan militer Hizbullah dapat mengurangi resiko militer

Suriah untuk menghadapi Israel di Libanon Selatan.

% Sebagaimana arah politik Fadlullah mengingat kemajemukan Libanon dan berbagai
varian lainnya beliau lebih mengarahkan Hizbullah membentuk Daulah Insyaniyyah (negara
kemanusiaan). Daulah yang benar-benar menjamin kemanusiaan rakyatnya, kemerdekaan,
kesejahteraan dan kedamaian mereka, dan terusirnya Israel dari bumi Libanon. Demikian konsep
negara Libanon selanjutnya ditentukan oleh kondisi negara dan rakyatnya seiring waktu. Husein
Ja’far al-Hadar, Islam “Mazhab” Fadlullah..., hal. 165
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Sebagai kekuatan yang besar Hizbullah tidak luput dari perhatian
Amerika Serika dan sekutunya, berbagai upaya pendekatan yang dilakukan
tidak membuahkan hasil, demikian pula loby yang dilakukan untuk
memisahkan pemerintahan Libanon dan Hizbullah. Dalam berbagai kasus
Eropa dan Amerika Serikat membina komunikasi dengan pemimpin
pergerakan Amal Nabih Berri. Bagaimana pun juga dapat dikatakan bahwa
segala upaya untuk meredam situasi di Libanon dan menghilangkan
perbedaan blok-blok akan gagal apabila terjadi perang baru antara Israel dan
Hizbullah atau antara Israel dan Iran (dengan atau tanpa dukungan Amerika
Serikat). Sebuah serangan atas Iran akan berpotensi membawa perang baru
di selatan perbatasan Libanon, perseteruan ini akan membuat dimensi baru
yang mengakibatkan chaos di Libanon dan melemahkan pemerintahan
pusat.

Hizbullah telah berhasil membebaskan sejumlah besar wilayah Libanon
yang diduduki oleh Israel. Tentu saja hal ini tidak lepas dari dukungan tokoh
politik, tokoh agama dan faksi-faksi kekuasan.®® Melalui Hizbullah yang
muncul dari perang dengan dukungan politik yang kuat melalu opini
masyarakat Arab, mereka menyimpan perlawan yang agung di sisi
pemerintahan. Mereka memulai mengangkat senjata menentang Israel atau
gangguan politik di Libanon. Hizbullah adalah organiasi pergerakan yang
terorganisir sangat baik, memiliki agenda yang berbeda tergantung
situasinya. Hizbullah mengklaim sebagai partai yang berupaya
menyempurnakan aturan politik di Libanon. Beberapa pihak berpendapat
bahwa keterlibatan Hizbullah dalam politik telah menurunkan dukungannya
dari kalangan Sunnah. Pada saat yang sama dengan menggunakan isu Israel
dan Palestina, maka Hizbullah akan tetap menjadi kekuatan utama di

kawasan.®!

0 Naim Qassem, Hizbullah: The Story from Within, London: SAQI, 2005, hal. 105

1 Analisis atas perubahan atau perluasan misi pergerakan Hizbullah dari murni social
movement memperjuangkan perlawanan atas Israel menuju perannya dalam politik di Libanon
dapat dibaca Tesis Diane S. Cua, An Analysis Of Hizbullah’s Use Of Media, dalam Tesis, Naval
Postgraduate School, 2007, hal
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Salah satu tujuan Hizbullah adalah mewujudkan persatuan antara Sunnah
dan Syi’ah dari berbagai negara. Apa yang dimaksud persatuan menurut
Hizbullah adalah untuk satu landasan umum yang akan membawa kepada
kerjasama, koordinasi dan penyatuan upaya dalam suasana dan isu-isu

umum.®?

4. Titik Temu dan Titik Pisah Pergerakan Islam

Struktur politis di kalangan masyarakat Arab dan umat Islam pada
umumnya berbeda berbeda dengan kalangan mayarakat Barat modern.
Dalam masyarakat Islam, ikatan akidah, agama, suku, dan umat merupakan
bangunan utama loyalitas dan komitmen, sedangkan ikatan negara-bangsa
kurang begitu nyata terlihat. Dalam Islam, ide tentang kedaulatan negara-
bangsa sebenarnya bertentangan dengan kepercayaan terhadap kedaulatan
tuhan dan kekuasaan tertinggi (primacy) umat. Konsep Islam sebagai
kesatuan religio-politis mengandung arti kesatuan kepemimpinan politik dan
keagamaan yaitu Kekhalifahan dan kesultanan yang terjewantahkan melalui
sebuah institusi kekuasaan (pemerintahan) global atau global-state.
Runtuhnya institusi kepemimpinan politik Islam yang terakhir yaitu
Kekhilafahan Turki Utsmani, membuat dunia Islam tidak lagi memiliki
Negara Inti, wilayah kekuasaannya terpecah-pecah, sebagian masuk ke
wilayah Barat dan sebagian lagi masuk ke wilayah-wilayah negara Islam.
Karenanya pada abad XX tidak ada satupun negara Islam yang memiliki
legitimasi kekuasaan kultural maupun keagamaan untuk memainkan peran
sebagaimana Turki Utsmani yang diterima sebagai ‘pemimpin Islam’ oleh
negeri-negeri Islam maupun non-Islam. Absennya Negara Islam yang
berperan sebagai Negara inti merupakan faktor utama yang menjadi sebab
terjadinya konflik-konflik internal maupun eksternal di kalangan masyarakat

Islam.%?

62 Tentu saja dalam hal ini Palestina dapat dikatakan sebagai salah satu isu yang melibatkan
masyarakat muslim di seluruh duni dan layak untuk mendapatkan dukungan luas. Lihat
selanjutnya Naim Qassem, Hizbullah: The Story from Within, London: SAQI, 2005 hal 105

6 Samuel P. Huntington, Benturan Antar Peradaban dan Masa Depan Politik Dunia,
Yogyakarta: CV. Kalam, 2003, hal. 325
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Pada abad ke-21 ini, tidak banyak aktor negara (state actor) dari dunia
Islam yang memiliki independensi sikap politik, melainkan hanya segelintir
saja. Dalam persepsi elit Ameria Serikat, masih terlihat bahwa sebagian
besar negara Islam memiliki karakter a-politis, yang moderat dan pro-barat
seperti pemerintahan Arab Saudi, Mesir, Tunisia, Turki, Pakistan, Malaysia
dan Indonesia. Hanya segelintir aktor negara yang memiliki militansi dalam
sikap politiknya terhadap Barat khususnya Amerika Serikat, misalnya
Iran dan Palestina.®*

Tabel di bawah ini mencoba mengidentifikasi kesamaan tujuan
pergerakan Revolusi Islam Iran, Ikhwanul muslimin dan Hizbullah. Pada
tataran tertentu, semua pergerakan Islam bermuara pada upaya memerdekan

diri dari belenggu kekuasan dan tirani.

Tabel I11.1

Analisis Titik Temu Pergerakan Islam

Pergerakan Basis Musuh Isu dan Misi Cakupan Metode
Wilayah Bersama Pengaruh Dominan
Revolusi Iran v'Amerika dan | v'Rezim Tirani Seluruh Pergerakan
Islam sekutu Israel v Pembebasan Dunia Ideologi
v'Rezim Tirani Palestina Syi’ah dan
v'Perlawasan Imamah
Israel & (soft war)
Amerika
Ikhwanul Mesir v'Rezim Tirani v'Kolonialisme Seluruh Pergerakan
Muslimin v'Rezim Tirani Dunia Ideologi
Khilafah
(Soft war)
Hizbullah Irak- v Israel v'Perlawanan Timur Perlawanan
Libanon- Israel Tengah Militer
Suriah (Yang terhadap
berbatasan | Israel
dengan (militer)
Israel)

Sumber: Hasil Analisis Penulis

64 Aktor negara dalam dunia Islam kebanyakan bersifat pasif dan ‘mengikuti arus’ ini
dikarenakan negara — negara Islam pada umumnya tidak memiliki visi dan sikap politik yang jelas
dan independent. Bisa jadi karena kebanyakan negara-negara Islam tersebut termasuk negara dunia
ketiga/ negara berkembang. Walhasil apa yang terjadi sekarang di dunia Islam memudahkan
hegemoni Kapitalis pada negeri-negeri tersebut. Lihat Lihat Fika Monika, Potensi Munculnya
Kekuatan Global “Islam Politik” Resultan Dari Benturan Peradaban..., hal. 9
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Secara lebih mendalam titik temu misi pergerakan khususnya dari
kalangan Syi’ah terjalin dalam suatu kekuatan yang disebut al-Mugdwamah
al-Islamiyyah ~ (Perlawanan  Islam). Al-Mugdawamah  al-Islamiyyah
merupakan sebuah garis lurus yang menghubungkan antara gerakan Islam
Irak, Revolusi Islam Iran, Hizbullah Libanon dan Hamas Palestina.®® Misi
al-Mugawamah al-Islamiyyah berhasil menghantarkan Imam Khomaeni
menggulirkan Revolusi Islam Iran pada tahun 1976, mengobarkan Gerakan
Islam di Irak yang nyaris menjadi revolusi Irak di bawah Muhammad Bagqir
Shadr, membentuk Hizbullah pada tahun 1982 dan menginspirasi Ahmad
Yasin untuk membentuk Hamas pada tahun 1987.

Pada saat menghadapi tirani, kolonialisme dan Israel, pandangan negara
OKI dapat dikatakan bermuara pada satu persamaan, yakni perlawanan atas
hegemoni dan tirani menuju kemerdekaan. Namun pada saat yang sama
sebagian besar negara-negara Arab, tidak menunjukan komitmen yang jelas,
Arab Saudi, Qatar, Kuwait merupakan mitra stategis Amerika Serikat.
Mereka memandang bahwa Amerika Serikat dan Sekutunya adalah kawan,
sedangkan Iran, Suriah, Libanon melihat Amerika Serikat, Israel dan
sekutunya sebagai lawan utama. Perbedaan sikap atas Barat ini lah yang
menjadi titik pisah antar negara-negara Islam khususnya di Timur Tengah.

Titik pisah lainya adalah perbedaan Sunnah dan Syi’ah sendiri. Dari
uraian sebelumnya, anasir ketakutan terhadap pergerakan Syi’ah dan
memandangnya sabagai ancaman tidak lepas dari peran politik. Alasan
politik yang dikemukakan negara-negara Arab di Timur Tengah dikemas
dalam suatu jargon perbedaan Sunnah-Syi’ah.°® Banyak pihak menduga
dan menilai Syi’ah sebagai ancaman karena mengusung konsep imamah
yang akan mempersatukan seluruh pemeluk Syi’ah dalam satu

kepemimpinan imam. Karena itu atas nama pemurnian agama Islam,

8 al-Mugdwamah al-Islémiyyah digagas dari lingkungan Najaf, Fadlulah bersama Imam
Khomaeni dan Muhammad Baqir Shadr merupakan sosok sentral penggagasnya —ketiganya adalah
lulusan Najaf. Husein Ja’far al-Hadar, Islam “Mazhab” Fadlullah..., hal. 138-148

% Hal ini pun nampak jelas terlihat koalisi negara-negara Arab yang sunnah menghadapi
Iran dan negara-negara yang dikuasai Syi’ah (Irak dan terakhir Yaman).
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sejumlah kelompok Islam garis keras memandang Syi’ah lebih berbahaya
di bandingkan Yahudi, Syi’ah bukan Islam dan tidak boleh dibiarkan
tumbuh dan berkembang.

Demikian pula secara global menurut Gus Dur, “Wahabisasi” telah
menjadi bisnis yang menggiurkan sehingga banyak aktivis telah
memperoleh keuntungan finansial dari aksi-aksi yang dilakukan.
Berpadunya ideologi, dana, dan sistem dalam gerakan garis keras ini
membuat aksi-aksi mereka sangat berbahaya bagi tradisi keberagamaan.5’
Gerakan Islam garis keras di manapun menurut Gus Dur punya hubungan
dengan gerakan Islam transnasional yang berasal dari Timur Tengah,
terutama Wahabi, Ikhwanul Muslimin, dan Hizbut Tahrir. Tujuan mereka
adalah mengatur semua aspek kehidupan bangsa. Dengan kata lain, mereka
menganut ideologi totalitarian-sentralistik yang menjadikan agama sebagai
justifikasi teologis bagi ambisi politiknya. Sedangkan agenda utama mereka
adalah untuk menjadi wakil Allah subhdnahu wata’dla. Dengan segala

keterbatasan dan kedangkalan pemahaman dan pengamalannya atas ajaran

Islam, mereka merasa berhak mewakili-Nya. 8

D. Nilai Strategis Persatuan Islam

Umat Islam di dunia tersebar dan terpisahkan oleh batas-batas kewenangan
negara, dan hanya sedikit saja negara yang ideologi negaranya berlandaskan
agama Islam. Namun, walaupun sebagian besar diantaranya tidak berlandaskan
agama, tidak sedikit kebijakan politiknya banyak diwarnai oleh ajaran agama
terlebih bagi negara yang mayoritas penduduknya beragama Islam —seperti
Indonesia, Malaysia dan lain semisalnya.

Menyadari hal tersebut, negara-negara sejenis ini menghimpunkan diri ke
dalam keanggotaan Organisasi Konferensi Islam (OKI). Tercatat 57 negara
anggota aktif OKI. Tentu saja menakar potensi dan kekuatan 57 negara tersebut
bukan lah perkara kecil. Hasil penelitian Thomson Reuters yang bekerja sama

dengan firma riset dan konsultasi pasar Islam, DinarStandard, menyatakan

7 Abdurrahman Wahid (ed), llusi Negara Islam.., hal. 225
% Abdurrahman Wahid (ed), llusi Negara Islam.., hal. 223
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potensi yang besar dari negara-negara anggota OKI ini akan mampu menyaingi
dan mendominasi pasar dunia di lihat dari berbagai bidang, sebagaimana akan

dipaparkan selanjutnya.

1. Potensi Ekonomi

Secara keseluruhan negara-negara yang terhimpun dalam OKI memiliki
pertumbuhan GDP (Growth Domestic Percapita atau pertumbuhan
domestik perkapita) lebih besar dari negara-negara lainnya di dunia. Hasil
penelitian IMF mengemukakan bahwa pada tahun 2014 pertumbuhan GDP
negara-negara OKI sebesar 4,21% jauh lebih tinggi dari GDP negara-negara
lainnya di dunia sebesar 2,74%, demikian pula diperkirakan pada tahun
2015-2019, dengan rata-rata pertumbuhan 5,4 %.%

Adapaun berdasarkan 2015 Islamic Growth Markets Investment Index,”
Indonesia menunjukkan fundamental pertumbuhan terkuat di antara dua
negara lain, Malaysia dan Uni Emirat Arab (UEA), dengan jumlah populasi
dan pendapatan domestik bruto (GDP) tertinggi, 249 juta jiwa dan GDP 870
milyar dolar AS pada 2013. Indonesia juga menunjukkan momentum
pertumbuhan yang sehat, dengan aliran masuk investasi langsung asing
(FDI inflow) tertinggi 23 miliar dolar AS pada 2013 dan pertumbuhan rata-
rata tahunan FDI antara 2009-2013 sebesar 48 persen. Sedangkan Malaysia
memimpin pertumbuhan dan momentum investasi terkuat, dengan tingkat
pertumbuhan arus masuk FDI 217 persen pada 2009-2013.

DinarStandard menilai sektor-sektor ekonomi negara-negara OKI yang
dinilai paling potensial adalah energi, pangan dan pertanian, elektronik,
perjalanan dan transportasi, logam, kimia, plastik atau karet, tekstil,
infrastruktur dan konstruksi, serta produk dan layanan kesehatan. Lebih

jelasnya lihat Gambar III.1 pada halaman selanjutnya.

% IMF Outlook, Edisi Oktober 2004 sebagaimana dipublikasikan dalam
http://www.giig2015.com/# (Diakses 22 Juli 2015)

70 Indeks perdana ini mengukur peringkat potensi investasi relatif negara-negara anggota
Organisasi Kerjasama Islam (OKI), yang dibuat berdasarkan satu set yang terdiri dari sembilan
metrik meliputi kategori fundamental pertumbuhan suatu negara, momentum pertumbuhan,
momentum investasi dan risiko relatif negara tersebut. Lihat laporan lengkap dalam situs resmi
http://www.dinarstandard.com/2015-top-30-islamic-investment-growth-markets/ (diakses 22 Juli
2015)
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Banyak perusahaan dari pasar-pasar negara Muslim berkembang matang
dengan cepat dan siap untuk menerima investasi untuk tumbuh. Thomson
Reuters dan DinarStandard menyampaikan profil dan peluang-peluang
utama tiga sektor industri di atas. Sektor energi memimpin dengan nilai
ekspor tertinggi dimana sektor ini menjadi kluster terbesar negara OKI
berdasarkan agregat volume ekspor, impor dan konsumsi. Ekspor energi
negara OKI mencapai 1,3 triliun dolar AS pada 2013. Nilai ini mewakili 43
persen dari ekspor global. Ekspor tumbuh 109 persen antara 2009-
2013.Peluang-peluang utama yang teridentifikasi dalam sektor antara lain
energi terbarukan, solusi inovatif bio energi, teknik pengoperasin dan
perawatan. Pangan dan pertanian adalah sektor terbesar kedua. Nilainya
mencapai 118 milyar dolar AS pada tahun 2013 atau 8 persen ekspor global.
Sektor ini tumbuh 42 persen per tahun antara tahun 2009-2013.

Nilai permintaan domestik sektor pangan OKI adalah yang tertinggi di
antara semua sektor dengan perkirakan nilai 974 miliar dolar AS atau 16
persen konsumsi pangan global. Peluang-peluang utama yang teridentifikasi
dari sektor ini antara lain penjualan ritel (supermarket atau hypermarket),
produksi minyak nabati, daging, susu, gula dan kakao.

Perjalanan dan transportasi adalah klaster ketiga terbesar sektor OKI
dengan nilai ekspor 192 miliar Dolar AS pada tahun 2013. Ini termasuk
peringkat tertinggi ke dua dibandingkan sepuluh klaster lain dan setara 6
persen ekspor dunia.

Sejalan dengan itu Sumaryono, peneliti dari Bakosurtanal menyatakan
bahwa potensi ekonomi wilayah negara-negara Islam akan mampu
memproduksi beras, gandum, sereal, kacang hijau, kapas, dan lain-lainnya
bahkan mengekspornya untuk memenuhi 80 % pasar dunia. Modal untuk
memenuhi kebutuhan pangan, sandang dan papan telah ada dan lebih dari
cukup. Khusus bahan obat ternyata dunia sangat bergantung 90 % pada
produksi opium umat Islam. Penyatuan dunia Islam di bawah khilafah akan

menguasai 72,12 % cadangan minyak, 61 % cadangan gas, 22,06 %
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cadangan uranium dan akan menguasai cadangan emas serta bijih besi

terbesar di dunia.”!

2. Potensi Demografi’®

Populasi muslim dunia mencapai 1,57 miliar lebih penduduk atau 23 %
dari total populasi dunia, yakni sebesar 6,8 miliar berdasarkan data pada
tahun 2009, tingkat pertumbuhan penduduk muslim cukup tinggi jika
dibandingkan penduduk Eropa dan Amerika Serikat yang cenderung
negatif.

Sebagian besar atau 61,9 persen penduduk beragama Islam berada di
Kawasan Asia-Pasifik dan 20,1 persen di kawasan Timur Tengah dan Afrika
Utara, sisanya tersebar di berbagai kawasan dunia. Namun demikian, dilihat
dari dominasinya, maka wilayah Timur Tengah dan Afrika Utara memiliki
persentase tertinggi sebagai negara mayoritas muslim, yakni lebih dari
separuh dari 20 negara tersebut mayoritas penduduk muslimnya mencapai
91,2 % atau lebih.

Penduduk muslim tersebar di berbagai negara, 80% tinggal di negara
yang mayoritas muslim, sedangkan sisanya 20% atau mencapai 317 juta
tinggal sebagai minoritas di berbagai negara. Meskipun sebagai minoritas
terkadang menunjukan jumlah yang besar, sebagai contoh India yang
mayoritas beragama Hindu, memiliki penduduk muslim terbesar ketiga di
dunia (sebanyak 160 juta jiwa). Sehingga tidak mengherankan bahwa 91,
diketahui

Agar lebihn jelasnya mengenai sebaran penduduk muslim dapat merujuk

kepada gambar sebagaimana tersaji pada halaman selanjutnya.

7! Sumaryoto, Potensi Geopolitis dan Geostrategis Negara Khilafah, dalam Makalah Forum
Intelektual Muslim (FIM) ke-5, Bogor: Hizbut Tahrir, 24 Juli 2011

72 Hasil studi demograsi komprehensif yang dilakukan terhadap lebih dari 200 negara. Lihat
uraian lebih lengkap Pew Research Center’s Forum on Religion & Public Life, Mapping the
Global Muslim Population, Edisi Oktober 2009, dalam http://www.pewforum.org/2009/10/07
/mapping-the-global-muslim-po (diakses 22 Juli 2015)
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Gambar II1.2
Sebaran Penduduk Muslim di Dunia
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Wilayah Populasi Persentase Persentase
Muslim Di Wilayah Di Dunia

Asia-Pacific 972,537,000 24.1 61.9
Middle East-North Africa 315,322,000 91.2 20.1
Sub-Saharan Africa 240,632,000 30.1 15.3
Europe 38,112,000 5.2 24
Americas 4,596,000 0.5 0.3
Total Dunia 1,571,198,000 22.9 100.0

(Sumber:Mapping the Global Muslim Population, Edisi Oktober 2009)

Hasil penelitian juga menunjukan bahwa jumlah penduduk muslim
Syi’ah diperkirakan berkisar antara 10-13% (meskipun dalam penelitian
lainnya dinyatakan mencapai hingga 20%), sedangkan Sunnah mencapai
87-90%. Sebagaian besar Syi’ah (antara 68% - 80%) berada hanya pada
empat negara, yakni Iran, Pakistan, India dan Irak. Sekitar 116 juta hingga
147 juta penduduk Syi’ah berada di Asia (mencapai 75% dari penduduk
Syi’ah dunia), sedangkan sisanya sebesar 36 juta — 44 juta berada di Timur
Tengah dan Afrika Utara.”® Indonesia berdasarkan data tersebut termasuk
negara dengan penduduk Syi’ah <1%.7* Lebih jelasnya lihat tabel di bawah

ini.

73 Dalam hal ini Iran termasuk ke dalam wilayah Asia-Pasifik.
74 Penduduk syi’ah di Indonesia dalam situs resmi Ijabi, diperkirakan 500.000 jiwa
(perkiraan terendah), dan perkiraan moderatnya 2,5 juta jiwa, lihat wawancara Jalaludin Rahmat,
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Tabel I11.2
Penduduk Syi’ah di Berbagai Negara

Negara Penduduk Syi’ah Persentase Persentase
Di Negara Di Dunia
Iran 66 — 70 Juta 90 - 95% 37 - 40%
Pakistan 17 — 26 Juta 10-15 10-15
India 16 — 24 Juta 10-15 9-14
Irak 19 -22 Juta 65 —-70 11-12
Turki 7—11Juta 10-15 4-6
Yaman 8 —10 Juta 35-40 ~5
Azerbaijan 5—7Juta 65 —175 3-4
Afghanistan 3 —4 Juta 10-15 ~2
Syria 3 -4 Juta 15-20 ~2
Saudi Arabia 2 —4 Juta 10-15 1-2
Nigeria <4 Juta <5 <2
Libanon 1—-2Juta 45-55 <1
Tanzania <2 Juta <10 <1
Kuwait 500,000 — 700,000 20-25 <1
Jerman 400,000 — 600,000 10-15 <1
Bahrain 400,000 — 500,000 65-175 <1
Tajikistan ~400,000 ~7 <1
Emirat Arab 300,000 — 400,000 ~10 <1
Amerika Serikat 200,000 — 400,000 10-15 <1
Oman 100,000 — 300,000 5-10 <1
Inggris 100,000 — 300,000 10-15 <1
Bulgaria ~100,000 10-15 <1
Qatar ~100,000 ~10 <1
Total Dunia 154 — 200 Juta 10-13 100

Sumber: Pew Research Center’s Forum on Religion & Public Life, Mapping the Global
Muslim Population, Edisi Oktober 2009
Catatan: Negara dengan populasi Syi’ah <1% tidak tercantum dalam daftar.

3. Potensi Geografis
Keunggulan posisi geografis memunculkan kekuatan geostrategis atau
yang disebut geopolitik. Menurut Oyvind Osterud tradisi geopolitik
mengindikasikan adanya kaitan sebab akibat antara kekuatan politik dan
wilayah geografis. Mengingat arti pentingnya, maka dalam membangun
negara terkemuka di dunia, pentingnya kontrol atas geopolitik internasional

memegang peran yang sangat vital.”

Syiah diakui di Indonesia, dalam http://www.majulah-ijabi.org/wawamcara/syiah-diakui-di-
indonesia (diakses 24 September 2015)

75 Istilah ‘geopolitik’ berarti kumpulan pemikiran yang mendalami strategi yang spesifik,
diformulasikan berdasarkan kepentingan relatif kekuatan darat dan laut dalam sejarah dunia.



116

Dimulai sejak masa kolonialisme Inggris atas dunia, mencakup Amerika,
Afrika, Semenajung India, Mesir dan Laut Mediterania merupakan lokasi
geopolitik terpenting bagi Inggris semenjak tahun 1600-an. Kemudian
dikenal “rute merah” yakni rute perdagangan dari Inggris bagian selatan
menuju Gibraltar-Malta-Alexandiria-Port Said-Terusan Suez- Aden- Muscat
(akses menuju teluk persia)-India-Sri Lanka-Burma-Malaysia-Singapura,
lalu menyebar ke Asia Pasifik dan koloni Inggris Lainnya.”®

Selanjutnya selepas Perang Dunia II Amerika Serikat tampil sebagai
negara adidaya, dan menjadi adidaya tunggal semenjak 1991-hingga
sekarang, memiliki kepentingan pada kawasan-kawasan penting dunia.
Amerika menguasai minyak dari Timur Tengah untuk mendukung ekspansi
ekonominya, dikirim melalui Terusan Suez menuju Mediterania. Amerika
Serikat telah membagun pangkalan militernya di Teluk Persia, Arab Saudi
dan Kuwait, guna mengokohkan keberadaaanya dan memutus penguasaan
Ingris dan Rusia sejak Perang Dunia II hingga menang pada tahun 1990.”
Kini Amerika Serikat menghadapi persaingan dari Cina dan Rusia terhadap
kawasan Timur Tengah, demikian pula India, Jepang dan Uni Eropa.
Kawasan Mediterania dan Teluk Persia menjadi lokasi paling strategis bagi
Amerika Serikat yang sudah mengalami perubahan dari unipolar menjadi
multipolar.

Kawasan penting lainnya adalah Kawasan Laut Hitam dan Laut Kaspia

yang menjadi tempat penting bagi Amerika Serikat untuk mengendalikan

Pertama kali dicetuskan oleh pengacara Swedia Rudolf Kjellén (1864—1922) dan secara sistematis
dikembangkan sebagai doktrin hubungan internasional oleh Karl Haushofer (1869-1946)
semenjak Periode persaingan intensif di Eropa. Semenjak 1970, dimaksudkan sebagai gambaran
perjuangan kekuasaan mencakup kewenangan untuk tujuan mengontrol politik atas ruang. Lihat
lebih lanjut penjelasan tematik mengenai geopolitik, Benno Teschke, Historical Materialism,
Volume 14:1, Leiden: Koninklijke Brill NV, 2006, hal. 327

76 Secara lebih luas bahasan mengenai potensi geografis dikutip dari rublik Afkar,
“Kekuatan Geostrategis Negara Khilafah”, dalam Majalah Al-Wa’ie No. 125 Tahun XI, Januari
2011, hal. 22-23

77 Nilai strategis kawasan ini diungkapkan dalam pidato Presiden Jimmy Carter tahun 1980
yang dikenal Doktrin Carter, “Sikap kami sudah jelas, kekuatan asing manapun yang berusaha
mengontrol Teluk Persiaakan dianggap sebagai serangan terhadap kepentingan vital Amerika dan
akan dihadapi dengan berbagai tindakan, termasuk tindakan militer”. Rujuk Pidato State of the
Union tanggal 23 Januari 1980.
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Rusia yang semakin berpengaruh di wilayah tersebut. Hal yang sama terjadi
wi wilayah Asia Tengah lainnya. Terakhir di wilayah Asia, Amerika serikat
memiliki kepentingan mengisolasi Cina, lebih jauh lagi bangkitnya India
dalam skala regional dan pasarnya yang besar. Selain itu ancaman Islam
Politik di kawasan India yang meliputi Pakistan, India, Malaysia dan
Indonesia yang merupakan populasi besar umat Islam, menambah penting

kawasan strategis ini.

4. Kekuatan Politik dan Militer

Pentingnya kekuatan militer sebagai pendorong utama untuk menjadi
negara-negara pada posisi terdepan tergambarkan dalam anggaran
pertahanan negara-negara tersebut. Amerika Serikat, Rusia, Cina atau pun
Inggris, bahkan selama beberapa tahun terakhir di era terburuk resesi
keuangan sekalipun tidak mengurangi anggaran pertahanan mereka.

Semenjak invasi Amerika Serikat atas Irak pada tahun 2003, maka
muncul secara jelas permainan kekuasaan secara geopolitik antara dua
negara di Timur Tengah, yakni Arab Saudi dan Iran. Keduanya berjuang
untuk merombak kekuasan wilayah sesuai dengan kepentingan strategis
masing-masing. Bahkan Arab Saudi meningkatkan pembelian alat-alat
pertahanan, guna mengimbangi kekuatan Iran. Hal yang sama juga
ditunjukan oleh negara-negara arab lainnya (Arab Gulf Country/GGC). Arab
Saudi dan Oman membelanjakan lebih dari 8% GDP unuk keperluan militer
sejak 2009, bahkan pada tahun 2014 Arab Saudi menambah anggaran
pertahanan mereka menjadi 80.762 juta Dollar AS, Emirat Arab 22.755 juta
Dollar AS, dan Oman 9.623 juta Dollar AS dan Iran berdasarkan data
prediksi pada tahun 2014 membelanjakan 14.786 juta Dollar AS untuk
keperluan militer. Tidak seperti negara arab teluk, Iran saat ini mengalami
terbatasan anggaran militer karena sanksi internasional semenjak 2011 dan

harus membagi pendapatan negaranya (Gross Domestik Product/GDP)

78 Florence Gaub, Arab military spending: behind the figures, European Union Institute for
Security Studies, May 2014, hal. 2
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untuk memenuhi kebutuhan penduduk lainnya. Lihat perbandingan di pada

gambar selanjutnya.

Gambar I11.3
Belanja Militer Iran dan Negara Arab (GGC) Tahun 1997-2014
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(Sumber: The Military Balance, 2015, International Institute for Strategic Studies, 2015)

Selain kedua kedua blok di Timur Tengah tersebut di luar kenyataan
bahwa Mesir dan Yordania memainkan peran yang besar di bawah
dukungan Inggris dan Prancis, selain Amerika Serikat yang tetap terlibat
aktif dalam kampanyenya atas Irak dan menyediakan dukungan militer atas
Arab Saudi dalam memimpin koalisi serangan atas Yaman.”

Dunia Islam sesunguhnya memiliki potensi untuk menjadi negara
adidaya dengan kekuatan milier yang amat besar, yakni gabungan kekuatan
militer aktif berkekuatan 5,59 juta personil. Sebenarnya kekuatan ini jauh
lebih tinggi dari pada kekuatan global lima negara anggota tetap Dewan
Keamaan PBB saat ini. Amerika Serikat memiliki 1,47 juta personil militer
aktif, Rusia 1,037 juta personil, Cina, 2,25 juta personil, Prancis 0,26

personil dan Inggris 0,25 juta personil. Seluruh dunia Islam memiliki tentata

7 Anthony H. Cordesman, Military Spending and Arms Sales in the Gulf, Center For
Strategic and International Studies, 28 April 2015, hal. 8
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aktif sekitar 0,4 juta lebih banyak dibandingkan dengan total kelima anggota

tetap Dewan Keamanan PBB tersebut.®

5. Pemanfaatan Potensi dan Bentuk Negara Islam

Mengingat besarnya potensi ekonomi, demografi, geografis dan kekuatan
politik dan militer negara-negara Islam --tentu saja asumsi yang digunakan
adalah setiap negara dengan jumlah penduduk muslim besar, merupakan
potensi, meskipun negara tersebut tidak berbentuk negara Islam. Dalam hal
ini Arab Saudi dan negara-negara Arab, termasuk Irak dan Mesir merupakan
potensi, sebagaimana pula Iran dan Suriah. Termasuk pula negara di luar
negara kawasan Timur Tengah, seperti Indonesia, Malayasia, India dan
berbagai negara di seluruh dunia. Kekuatan ini hanya akan tercapai
apabila ada persatuan atau pun membentuk kesatuan diantara negara-negara
tersebut.

Sampai pada titik ini semua tokoh pergerakan Islam memiliki pandangan
yang sama, yakni sebagai suatu potensi. Namun, terdapat perbedaan sikap
bagaimana selanjutnya mengolah dan memanfaatkan potensi tersebut.

Sejumlah tokoh pergerakan melihat sebagai peluang menegakkan
Khilafah Islamiyah dalam satu kekuasaan —ini pandangan “garis keras”
semisal Ikhwanul Muslimin dan pergerakan sejenisnya, sedangkan sejumlah
tokoh pergerakan moderat (termasuk di dalamnya Fadlulldh dan Hizbulah)
tidak menunjukan keinginan ke arah pendirian negara. Namun, yang lebih
penting bagi kelompok moderat adalah mewujudkan institusi pemerintahan
yang bersih, adil, dan taat hukum (the institutions of good governance and
the rule of law),--di negara masing-masing-- yang mengutamakan usaha-
usaha untuk mewujudkan dan meningkatkan kesejahteraan agar masyarakat
dan negara bisa berkembang dan menjadi lebih maju secara nyata, dan agar

jargon keadilan dan kesejahteraan tidak lagi menjadi komoditas politik

80 Baca lebih lanjut rublik Siyasah & Dakwah, “Kekuatan Militer Negara Khilafah”, dalam
Majalah Al-Wa’ie No. 125 Tahun XI, Januari 2011, hal. 46-47
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kelompok-kelompok garis keras dalam usaha mencapai tujuan dan agenda
politik mereka.8!

Menurut Fadlullah konsep negara terdiri atas dua macam, yakni negara
Islam (Daulah Islamiyyah) dan negara kemanusiaan (daulah insaniyyah).
Memang Fadlullah mencita-citakan berdirinya sebuah negara Islam (Daulah
Islamiyyah), sebagaimana Republik Islam Iran. Jika memang konteks negara
dan rakyatnya memungkinkan untuk itu dan Daulah Islamiyyah menjadi
solusi tepat untuk memajukan negara tersebut guna mensejahterakan
rakyatnya. Namun, jika konteks negara dan rakyatnya plural, maka negara
kemanusiaan (daulah insaniyyah) lah yang lebih patut dibangun di negara
itu, sambil terus berharap dan bercita-cita konteks negara dan rakyatnya
akan bergerak menjadi solusi niscaya bagi negara dan rakyatnya .5

Demikian lah Fadllulah lebih realistis mensikapi potensi dan peluang
negara Islam di satu sisi dengan melihat kemajemukan masyarakat di sisi
lain, dan menunjukan kecenderungannya untuk lebih memilih negara

kemanusian (daulah insaniyyah).
E. Konsep Pendekatan dan Misi Persatuan

1. Konsep Pendekatan Antarmazhab Islam
Al-Majma’ Al-‘Alami li At-Taqrib Baina al-Madzdhib Al-Islamiyah
mendefinisikan ‘“Pendekatan™ atau “ar-taqrib” sebagai upaya saling
mendekat antara pengikut mazhab-mazhab Islam dengan saling mengenal
satu sama lainnya melalui jalan penelitian dan penciptaan persaudaraan
seagama berdasarkan prinsip-prinsip Islam yang berhimpun secara kuat dan
mengikat. Pentingnya pendalaman terhadap prinsip-prinsip dan norma-

norma gerakan pedekatan antarmazhab Islam sangat ditekankan. Secara

81 Abdurrahman Wahid (ed), Ilusi Negara Islam..., hal. 231

82 Di kesempatan lain Fadlullah kerap menekankan pentingn dan sempurnanya konsep
negara Islam. Namun, kata Fadlullah, biarkan sebuah revolusi besar itu mengalir secara alami
hingga sampai pada titik waktu yang tepat saat hal itu menjadi nicaya dan tak ternafikan lagi. Dan
ini lah yang dilakukannya di Libanon. Husein Ja’far Al-Hadar, Islam “Mazhab” Fadlullih,
Bandung: Mizania, 2011 hal. 164-165
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singkat metode yang ditempuh diwujudkan melalui program-program yang

dijalankan sesuai prinsip dan konsep sebagai berikut:®?

a. Keharusan saling tolong-menolong secara penuh

b. Keharusan mengambil sikap yang harmonis dan satu dalam upaya
menghadapi musuh-musuh Islam

c. Menjauhi pengkafiran dan menuduh fasik kaum muslim dan memberikan
label sebagai pelaku bid’ah

d. Saling menghormati manakala terjadi perbedaan (ikhtilaf)

e. Kebebasan memilih mazhab bagi siapa pun, dan tidak dibenarkan
mengatur, menghukum atau mewajibkan kepada salah satu mazhab,
namun saling mengenalkan seluruh mazhab-mazhab Islam.

f. Kebebasan bekerja sesuai hukum-hukum pribadi (untuk urusan-urusan
pribadi), apabila mengikuti salah satu mazhab, maka berlaku seluruh
hukum-hukum yang berkaitan sesuai dengan mazhabnya, baik terkait
peraturan umum di negara mana ia tinggal—yang memberlakukan
hukum agama.

g. Mengadakan prinsip dialog damai dengan kaum kafir dan ahli kitab tanpa
intimidasi dan kegaduhan. Tentu saja maka wajib bagi kaum muslim
sebelumnya membereskan persoalan ikhtilaf melalui jalan dialog damai
dan beradab.

h. Kebutuhan perhatian dari seluruh kaum muslimin di seluruh dunia dalam
rangka pendekatan dan mewujudkan arti penting ini dalam kehidupan
mereka dan berupaya menerapkan ajaran Islam dalam setiap aspek
kehidupannya.

Adapun pendekatan yang diharapkan menurut Yusuf Al-Qaradhawi
adalah pendekatan di antara para penganut keyakinan, mazhab atau

golongan antara satu dengan lainnya dengan menanamkan sikap toleransi

8 Dikutip dari situs resmi Al-Majma’ Al-‘Alami li At-Taqrib Baina al-Madzahib Al-
Islamiyah, http://www .taghrib.org/pages/tex2.php?tid=45 (diakses 25 Maret 2015)
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dengan menanamkan sikap toleransi dan memperbanyak titik persamaan.
Diantara prinsip yang ditekankan adalah:®*
a. Masing-masing kelompok (Sunnah-Syi’ah) tidak saling mengkafirkan
b. Membuang jauh-jauh faham Tagiyyah
c. Melarang orang-orang Syi’ah untuk menyebarkan fahamnya di kalangan
Sunnah
d. Menghentikan sikap media massa yang menyerang Sunnah dan
mendakwahkan ajaran Syi’ah secara terang-terangan
e. Tidak mencerca para Sahabat
Secara komprehensif pembahasan mengenai pendekatan antarmazhab,
persatuan dan dialog mendapat perhatian dalam banyak karya Fadlullah.®
Dialog menurut Fadlullah tidak hanya upaya kesinambungan proses menuju
persatuan namun juga adalah nilai yang diperintahkan Tuhan.®¢ Selanjutnya

Fadlullah menguraikan kerangka persatuan dalam dua sisi, yakni:®’

a. Pandangan Syi’ah tentang persatuan

Dalam hal ini dapat dilihat dari dua arah atau orientasi (sla3¥), yakni:

e Pandangan Pertama: Rancangan persatuan ditujukan kepada upaya
mencairkan Syi’ah ke dalam lingkaran Islam secara umum, dan tidak
membawa hal-hal mendasar dari pemikiran Syi’ah (fasayyu’) yakni
imamah, dan tidak menyertakan isu-isu pemikiran dan ajaran.

Berupaya lah Syi’ah melakukan hal tersebut kepada Sunnah. Dengan

8 Yusuf Qaradhawi, Fatawa Mu asirah, diterjemahkan oleh Dudung Ramdani dengan
judul Fatwa Syeikh Yusuf Al-Qaradhawi Tentang Syi’ah. Jakarta: MIUMI, 2012, hal. 83-90

8 Fadlullih mengajak setiap manusia untuk melakukan dialog, sepanjang hidupnya
menjadikan dialog sebagai kebiasaan dan mengadakan dialog yang tanpa batasan. Keseluruhannya
tergambarkan setidaknya dalam karya-karyanya Uslib Al-Da’wah fi Al-Quran, Al-Hiwdr fi
Qur'an, Aqu Al-Hiwdr Al-Islami Al-Masihi, Al-Wihdah Al-Islamiyyah; Khutuwdt Nahw Al-
Tathbig disamping buku-buku lain, artikel, ceramah, wawancara dan kesempatan lainnya

8 Dialog adalah prinsip agama yang toleran, yakni mewujudkan kebenaran dengan cara
yang benar. Rujuk lebih lanjut penjelasan pengertian, prinsip dan hal-hal berkaitan dialog tulisan
Ibrahim bin Abdul Karim As-Sanidi, Al-Hiwar wa Al-Munéadzharah {1 Al-Islam; Ahmad Deedat
Numidzijan fi Al-‘Ashr Al-Hadits, dalam Majalah Jami’ah Umm Al-Qura’, Nomor 46, Edisi
Muharram 1430H, hal. 20-25

8 Lihat Muhammad Husain Fadlullah, Al-Wihdah Al-Islamiyyah; Khutuwdt Nahw Al-
Tathbig, Lebanon: Al-Markaz Al-Islami Al-Tsaqafi, Cet.1, 1434 H./2013 M., hal. 7-15. Lihat pula
Baina  As-Syi’ah  wa  As-Sunnabh, Edisi 21 September 1998, diunduh  dari
http://arabic.bayynat.org.lb/ArticlePage.aspx?id=9067 (Diakses 24 Maret 2015),
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demikian maka upaya persatuan tidak akan terwujud kecuali dengan
satu cara dari sekian cara-cara yang dimiliki dari suatu pihak muslim
kepada pihak lainnya, bukan upaya menghimpunkan kepada seluruh
muslimin satu dasar yang benar.

Mereka menambahkan, “sesungguhnya kami menyetujui upaya
mencairkan dan meleburkan apabila isu-isu marjinal darurat dalam
rangka menjaga kemaslahatan umum, namun kasus yang
direpresentasikan, jenis pemikiran (tentang imamah) adalah kasus
mengenai komitmen keislaman dalam akidah dan syara’. Berkenaan
dengan masalah imamah bukan lah menyangkut urusan pribadi atau
berkenaan politik, namun masalah akidah, sehingga tidak mungkin
menghilangkannya.

Demikan lah pandangan dari segi ini dalam masalah persatuan,
pandangan pasif atau negatif yang mengandung banyak peringatan,
ketakutan, keraguan dan kebimbangan.

Pandangan Kedua, persatuan bukanlah berarti meleburkan Syi’ah ke
dalam Sunnah atau sebaliknya, dimana target integrasi dan pencairan
(tadzwib) pemikiran khas perorangan yang membawanya, dilakukan
dengan cara lembut. Namun terdapat masalah psikis spiritual (ruhiyah
nafsiyyah) pada permulaan sebagaimana masalah aktifitas pemikiran
(fikriyyah ‘amaliyyah) pada bagian akhir. Karena kaidah pemikiran
pemersatu berdasarkan pada asas kedekatan muslimin dengan
keharusan berpegang kepada spirit Islam yang membentuk
kepribadiannya, seperti syahadatain (dua kalimah syahadat) dalam hal
akidah, komitmen dan pergerakan hidupnya, perkara yang
menimbulkan rasa persatuan, membentuk pandangan, menginsiprasi
tanggungjawab, menjadikan jalan spirit Islam ini dari sekian titik temu
yang membantu pemahaman, dialog dan saling membantu, maka
memungkinkan bagi Syi’ah mengajak Sunnah dengan caranya

(sendiri) dalam memahami Islam dan dalam prakteknya, begitupun
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sebaliknya, sehingga terbuka bagi keduanya dari pertemuan pemikiran

tersebut jalan-jalan lainnya.

b. Pandangan muslimin selain Syi’ah terhadap persatuan

Dalam hal ini dapat dilihat dari tiga arah atau orientasi, yakni:

e Pandangan pertama, mereka yang memandang Syi’ah bukan bagian
dari Islam, dikarenakan akidahnya yang berlebihan, syirik dan
meyakini adanya perubahan Al-Qur‘an, dan hal-hal lainnya yang tidak
sejalan, maka dalam hal ini tidak ada artinya untuk mengadakan
persatuan dengan mereka (seperti sebagian besar golongan Salafi
Wahabi yang berupaya memperdalam jurang perbedaan Sunnah dan
Syi’ah)

e Pandangan kedua, mereka yang memandang Syi’ah sebagai muslim
dalam hal akidah dan syara’. Perbedaan diantara Sunnah dan Syi’ah
adalah sebagaimana perbedaan mazhab dalam Sunnah sendiri, dalam
hal-hal rinci tertentu dalam akidah dan syara’. Namun penganut
pandangan ini tidak melihat manfaat melakukan persatuan dengan
Syi’ah. Terkadang kelompok ini bertemu dengan kelompok pertama
dalam cara-cara yang bertolak-belakang dengan isu-isu persatuan.

e Pandangan ketiga, mereka yang membebaskan pergerakannya dari
posisi keimanan dengan persatuan Islam dalam hal akidah,
pemahaman dan syariah, karena perbedaan dalam hal yang
diperselisihkan tidak membawa kerugian terhadap persatuan,
sebagaimana tidak adanya kerugian dengan adanya persatuan terhadap

perbedaan mazhab-mazhab.

2. Misi Persatuan Islam
Sesungguhnya misi persatuan Islam menurut Fadlulldh, bukan lah
rencana emosional yang bertujuan untuk membatalkan pendirian-pendirian
pemikiran (asimilasi), melainkan program yang diarahkan untuk menjadi
tujuan obyektif yang secara perlahan mereduksi pendirian-pendirian

pemikiran, secara tenang dan bertanggungjawab, agar menjadi luas bagi
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kesempurnaan dan kedekatan kepada hakikat Islam dari kaidah hujjah dan
dalil. Dengan demikian terhindar dari ketakutan dan menghantarkan kepada
tujuan.®® Selanjutnya FadlullAh mengungkapkan:

“Hendaknya Syi’ah berada dalam koridor keislaman yang jelas dan asli,
dalam rangkaian pemikiran dan faham-faham akidah, atau dalam lingkup
khusus, rincian syariah, demikian pula dalam metode-metode pergerakan
dalam lingkup luas dan jelas, metode-metode universal tanpa batasan,
kemudahan menghantarkan publikasi pemikiran-pemikiran (Syi’ah) ke
seluruh penjuru dunia, tanpa ajakan yang kontroversial yang membawa
kepada faham atau pemikiran Syi’ah, baik yang berkaitan dengan neraca-
neraca keislaman pemikiran tauhid dan syirik, sikap berlebihan (ghuluw)
terhadap pribadi tertentu, isu perubahan Al-Quran, tentang Mushaf
Fatimah, keterjagaan dari dosa (ishmah) para imam, dan apa-apa yang
menunjukan jurang perbedaan yang dalam dengan kebayakan kaum
muslimin, dari pihak Sunnah dan Syi’ah. ¥

Hal-hal di atas adalah jalan menuju Islam yang benar menurut
pemahaman pemikiran dan hukum-hukum syara’ dan sejenisnya, karena
setiap pemakaman atau hukum merupakan bagian dari Islam, apabila
penggambaran terhadapnya menyimpang, maka menyimpanglah seluruh
gambaran Islam dalam setiap jiwa muslim. Demikian lah urusan ini tidak
hanya berumpu pada pihak Syi’ah saja, namun juga pada kalangan Sunnah,
agar meninggalkan mengutip hadis-hadis lemah (dhoif) atau palsu
(maudhu)’ yang membentuk pemahaman yang beraneka-ragam di luar
sumber-sumber Islam yang otentik. Kedua belah pihak agar berani
mengadakan pertemuan diantara kekuatan-keuatan Islam dunia dari pihak
Sunnah dan Syi’ah. Dengan adanya hubungan yang erat antar pihak dan
upayanya dalam merekatkan hubungan intelektual, diiringi dengan saling
mengenal dan pertemuan antara para intelektual pada suatu sisi kemudian
dikembangkan dialog pada sisi yang lainnya, maka akan terbuka jalan, akan

diketahui bahwasanya tidak ada perpindahan yang salah dari suatu kaidah

yang salah, melainkan perpindahan dari posisi ikhlas kepada kebenaran

8 Muhammad Husain Fadlullah, Al-Wihdah Al-Islémiyyabh..., hal. 17

8 Hal ini seakan menjadi bantahan langsung terhadap protes Al-Qaradhawi dan ulama
sunnah lainnya terhadap isu-isu perbedaan sunnah syiah yang didiamnya para ulamanya. Lihat
lebih lanjut konsep pendekatan antarmazhab menurut Muhammad Husain Fadlullah, Al-Wihdah
Al-Islamiyyabh..., hal. 17
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menuju kepada ikatan kebenaran, walaupun metode untuk mencapainya
salah. Dengan demikian kedua belah pihak akan tahu bahwa mereka berdua
salah (jika salah, dari posisi ijtihad), sebagaimana benar (jika benar, dari
posisi dirinya).”®

Melalui dialog pula lah Quraish Shihab menunjukan fakta bahwa sudah
lama umat Islam mudah menemukan kesepakatan-kesepakatan. Maka semua
sepantasnya merujuk ke sana, kemudian kesemuanya itu harus bisa ijelaskan
kepada masyarakat, terutama orang awam. Jika ulamanya menjalankan
fungsinya dengan benar. Namun, jika ulamanya yang gagal, di antaranya
karena ikut serta mengembus-embuskan permusuhan, maka kesefahaman
dan persatuan akan gagal pula.®!

Konsep-konsep yang dikemukakan di atas sebelumnya juga sejalan
dengan pendapat Jalaludin Mir Aghai yang mengungkapkan bahwa
pendekatan antarmazhab tidak lah terbatas kepada aspek moral dan simbolik
saja, sebagaimana juga tidak terikat pada aspek produksi hukum (zasyri’i)
saja, melainkan dapat menerobos lebih jauh hingga ke berbagai aspek
intelektual dan kebudayaan. Tidak dapat dipungkiri bahwa beban terbesar
dalam upaya pendekatan antarmazhab terpikul di pundak para ulama dan
cendikiawan. Ini karena selain mereka adalah pewaris Nabi, pembawa misi
dakwah dan pembina generasi, juga merupakan kalangan yang lebih
mengetahui prinsip-prinsip yang melandasi pendekatan antarmazhab, serta
paling berpengaruh dalam pemersatuan barisan dan realisasi karakteristik

umat Islam.®?

%0 Lihat lebih lanjut Muhammad Husain Fadlullah, Al-Wihdah Al-Islémiyyah..., hal. 18

! Quraish Shihab, “Kesefahaman, Urat Nadi Persaudaraan Islam”, dalam Kata Pengantar
Buku Putih Mazhab Syi’ah: Menurut Para Ulamanya yang Muktabar, Jakarta: DPP ABI, Cet. 4,
2012,. xix

2 Lebih lanjut Mir Aghai melakukan sintesa konsep pendekatan antarmazhab, diantaranya
dapat mengacu kepada hal-hal sebagai berikut: i) bekerjasama dalam segala hal yang sudah
disepakati; ii) kelapangan hati ketika terjadi perselisihan; iii) menghindari pengkafiran, pemfasikan
dan tuduhan bid’ah; iv) tidak terpancang pada konsekwensi pendapat; v) Saling hormat-
menghormati dalam dialog; vi) menghidari penistaan dari hal yang disucikan; vii) kebebasan
memilih. Lihat secara keseluruhan konsep pendekatan antara mazhab, sejarah, dan pendapat para
ulama dalam Sayid Jalaludin Mir Aghai, Al-Ta addudiyyah Al-Mazhabiyyah fi Al-Islam wa ara’
Al-‘Ulama Fiha...., hal. 36-47
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Lebih lanjut terkait dengan politik menurut Fadlullah, hendaknya Syi’ah
tidak berjalan sendiri dalam pergerakan politik. Namun, sebaiknya bergerak
secara bersama-sama dalam posisi Islam dunia, karena tidak mungkin
sanggup mencapai tujuan-tujuan besar guna mencapai kemerdekaan,
kemuliaan dan kedaulatan politik dan ekonomi melainkan melalui peranan

Islam secara keseluruhan.®?

Menurut Fadlullah dalam politik yang lebih
diutamakan adalah kekuatan logika bukan logika kekuatan.”* Dalam hal ini
adalah mengembangkan dialog (hiwdr) baik diantara sesama muslim
maupun dengan non-muslim, dialog ini lah yang beruangkali ditekankan
Fadlullah:

“Melalui saling berdialog maka akan meresap ke dalam akal dan hati anda,
terbukalah semua yang anda sembunyikan, kemudian saya pun mengenal
siapa anda secara keseluruhan, maka kemudian kita dapat melakukannya
bersama-sama. Apabila kita telah saling memahami diantara kita maka kita
akan mampu mengenal bagaimana (bersikap) saat berbicara dan bagaimana
(bersikap) saat berbeda.”®’

Pernyataan Fadlullah di atas, persis dengan Quraish Shihab yang
berkeyakinan bahwa “Tidak akan ada persatuan dan kerukunan, kalau tidak
ada kesefahaman. Lalu, tidak bisa pula ada kesefahaman kalau tidak ada
upaya yang sungguh-sungguh untuk memfahami diri masing-masing. Setiap
diri atau kelompok harus memfahami dirinya sendiri dan kemudian
memfahami pihak lain.””°
Perselisihan pendapat bukan lah suatu yang tercela. Hasan Al-Bana

mengungkapkan bahwa khilaf dalam masalah fiqih furu’ (cabang)

hendaknya tidak menjadi faktor pemecah belah dalam agama, tidak

%3 Lihat lebih lanjut Muhammad Husain Fadlullah, Al-Wihdah Al-Islémiyyah..., hal. 18

%4 Fadlullah melalui karyanya Al-Islam wa Mantiq Al-Quwwah, menekankan pentingnya
membangun logika kekuatan secara multidimensional. Tiga dimensi kekuatan logika dalam Al-
Qur’an adalah dimensi (pertarungan) militer, dimensi (pertarungan alam pikir), dan dimensi
(pertarungan) sosial politik (termasuk budaya di dalamnya), sebagaimana dirujuk Husein Ja’far
Al-Hadar, Islam “Mazhab” Fadlulldh.., hal. 154-159

% Syafig Al-Musawa, Limadza Mu’tamar Al-Wihdah wa Al-Hiwar? dalam Muhammad
Husain Fadlullah Rdid Al-Wihdah wa Al-Hiwdr, Lebanon: Al-Markaz Al-Islami Al-Tsaqafi,
Cet.1, 1435H./2014M., hal. 7

% Quraish Shihab, “Kesefahaman, Urat Nadi Persaudaraan Islam”, dalam Kata Pengantar
Buku Putih Mazhab Syi’ah..., hal. ix
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menyebabkan permusuhan dan juga kebencian. Setiap mujtahid
mendapatkan pahalanya. Sementara itu, tidak ada larangan melakukan studi
ilmiah yang jujur terhadap persoalan ikhtilaf dalam naungan kasih sayang
dan saling membantu karena Allah subhdnahu wata’dla, untuk menuju
kepada kebenaran. Semua itu tanpa melahirkan sikap egois dan fanatik.”’
Hasan Al-Bana menyerukan, “Kita harus kembali pada apa yang telah
diwajibkan oleh Islam (kepada semua pengikutnya) sejak pertama ia
diturunkan, yakni ketika Islam menjadikan persatuan atau wihdah sebagai
salah satu makna dari sekian kandungan makna iman, kita harus bersekutu
dan bersatu.” Lebih lanjut dikatakan bahwa yang bertanggung jawab untuk
merealisasikan langkah-langkah ini adalah pemerintah Arab dan pemerintah
negara-negara Islam (secara keseluruhan), serta semua penyeru ishlah yang

ada dalam tubuh umat Islam.”®

97 Lihat point ke-8 Hasan Al-Bana, Majmu’ Rasail yang diterjemahkan menjadi Himpunan
Risalah, 8, Edisi E-book, hal. 5
8 Hasan Al-Bana, Majmu’ Rasail... hal. 506



BAB IV
ANALISIS PENAFSIRAN FADLULLAH

A. Kalam

Diantara masalah-masalah Kalam yang muncul adalah keadilan Tuhan.
Keadilan atau al- ‘adlu (J22)") menurut bahasa adalah lawan dari kesewenang-
wenangan (s> o= ! sama berat, tidak berat sebelah; tidak memihak; tidak
sewenang-wenang.> Al ‘adlu juga berarti sesuatu yang tertanam di dalam jiwa
yang lurus, adil merupakan salah satu nama Allah subhdnahu wata’dla: adil
berarti Allah tidak cenderung kepada hawa nafsu yang berakibat hukum atau
keputusan-keputusan-Nya curang.’

Keadilan Tuhan muncul karena aliran Mu’tazilah menjadikannya sebagai
salah satu ajaran pokoknya.* Dalam hal ini Mu’tazilah memperkenalkan diri
sebagai golongan ahl al-‘adl, yaitu golongan yang mempertahankan keadilan
Tuhan, dan ahl al-tawhid wa al-‘Adl, yakni golongan yang mempertahankan

ke-esaan dan keadilan Tuhan.’ Demikian pula hal dengan ulama-ulama Syi’ah

' Abi Husain Ahmad Ibn Faris, Mu’jam Magqdyis Al-Lughah, tahqiq Abdus Salaim
Muhamad Har@n, Beirfit: Dar Al-Jil, 1392 H./1982 M., hal. 247

2 Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Bahasa Indonesia, Jakarta: Pusat Bahasa, 2008,
hal. 12,

3 Ibn Manzir, Lisdan al-‘Ardb, tahqiq ‘Abdullah ‘Ali al-Kabir, Muhammad Ahmad
Hasbullah, dan Hasyim Muhammad al-Syadzili, Qahirah: Dar al-Ma‘arif, tt., Jilid 4, hal. 2838

4 Al-Qadi Abdul Jabbar, Syarh al-Usil al-Khamsah, Qéahirah: Maktabah Wahbah, 1960,
hal. 301

5 Harun Nasution, Teologi Islam: Aliran-Aliran Sejarah Analisa Perbandingan, Jakarta: Ul
Press, Cet. 5, 1986, hal. 24. Mereka lebih suka dengan menamakan dirinya ahl al-‘Adl wa al-
tawhid. Dengan adil dmaksudkan keadilan tuhan yang hanya diberikan kepada manusia kebiakan-
kebaikan saja, memberi ahala kepada yang berbuat baik dan menyiksa orang yang jahat. Perbuatan
jahat berasal dari manusia sendiri. Dengan tauhid dimaksudkan kebulatan persatuan yang teguh
dalam agama. Abu Bakar Atjeh, Ilmu Ketuhanan (Ilmu kalam), Jakarta: Tintamas, Cet. 1, 1966,
hal. 51
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—bukan Imam-imam Syi’ah-- menempatkan masalah keadilan Tuhan sebagai
salah satu perkara akidah yang menjadi ciri khas mazhab Syi’ah.6

Lebih lanjut Muthahhari menegaskan perbedaan antara kalam Syi’ah
dengan Mu’tazilah yang rasional ataupun dengan Asy’ariyah yang tradisional.
Menurut Muthahhari, kalam Syi’ah muncul sebagai bagian terpenting dari
hadis Syi’ah, dan di lain pihak mampu berpadu dengan filsafat Syi’ah dan tidak
bertentangan dengan Sunnah dan hadis.” Karena itu lah kaum Syi’ah tidak
terpecah menjadi dua kelompok seperti kaum Sunnah yang terpecah menjadi
ahlul hadis® dan ahlul kaldm. Penolakan Muthahhari didasarkan pada
pemikiran Syi’ah yang pendekatannya filosofis, berbeda dengan Asy’ariyah
yang tidak mengakui kemerdekaan akal dan menempatkan akal di bawah
lahiriyah kata atau teks, dan bertentangan pula dengan pemikiran Mu’tazilah
yang lebih mengutamakan akal. Kendatipun pemikiran Mu’tazilah itu rasional,
tetap saja dialektis atau premis (jadali), tidak menggunakan pendekatan logika
untuk mencapai suatu kesimpulan, atau tidak dimaksudkan untuk

memperlihatkan bukti kebenaran (burhani).’

% Menurut Muthahhari, terdapat lima prinsip yang diseleksi sedemikian rupa, sehingga di
satu sisi menjadi faktor penentu ajaran-ajaran tertentu yang menjadi pokok agama (ushiil ad-din),
dan di sisi lain menjadi identitas mazhab. Akidah tauhid, kenabian, dan ma’ad (kebangkitan)
meupakan akidah-akidah yang harus diimani oleh setiap muslim, sedangkan akidah keadilan
Tuhan merupakan ciri khas mazhab syi’ah, adapun imamah mencakup keduanya, yakni sebagai
akidah pokok sekaligus merupakan identitas mazhab syi’ah. Murtadha Muthahhari, Introduction
to Kalam, diterjemahkan oeh Ilyas Hasan, Mengenal Ilmu Kalam, Jakarta: Pustaka Zahra, hal.
85-86. Rujuk pula ‘Abas Al-Mus, Shahhah Mu tagiddtund; Ath-Tharig Ash-Shahih Li I'timdd Al-
Mu tagiddt, Lebanon: Markaz Al-Islami Al-Tsaqafi, Cet. 1, 1334H./2913 M., hal. 82

7 Alasannya adalah bahwa hadis syiah berbeda dengan hadis sunnah, terdiri atas berbagai
masalah-masalah metafisika dan sosial dan yang menganalisis masalah-masalah itu dengan
rasional. Namun, dalam koleksi hadis sunni tidak ada analisis seperti itu. Sebagai contoh kalam
dalam masalah-masalah seperti qadha dan qadar, kehendak allah, sifat-sifat Allah, atau pun
bahasan tentang roh, akhirat, imamah dan khilafah, dan lain-lainnya tidak diangkat. Namun dalam
koleksi hadis syiah semua topik tersebut dibahas dan logis. Lihat lebih lanjut penjelasan Murtadha
Muthahhari, Introduction to Kalam.., hal. 75-76

8 Karen Armstrong menyebutnya Kaum Tradisonalis, yakni seorang muslim yang
menegakkan kesalehan berdasarkan teladan Muhammad saw secara umum, mereka menarik bagi
orang awam karena etika mereka yang sangat egalitarian. Mereka menentang kemewahan
pemerintahan Dinasti Umayah dan Abbasiyah, tetapi bukan dalam bentuk taktik-taktik
revolusioner Syiah. Mereka tidak percaya bahwa khalifah haruslah seorang yang memiliki kualitas
spiritual yang luar biasa, khalifah hanyalah seorang administrator pemerintahan. Karen Armstrong,
A History of God: The 4.000-Year Quest of Judaism, Christianity and Islam, diterjemahkan oleh
Zaimul Am dengan judul Sejarah Tuhan, Bandung: Mizan, 2002 Cet. IV, hal. 222-223

® Murtadha Muthahhari, Introduction to Kalam..., hal 78
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1. Ayat-ayat tentang Keadilan Tuhan dalam Pandangan Sunnah dan
Mu’tazilah

Pandangan tentang kalam di kalangan Sunnah diwakili oleh Abul Hasan
‘Ali Ibn Ismail Al-Asy’ari (w.935 M.) dan Abu Mansyur Muhammad Ibn
Muhammad Al-Maturidi (w.994 M.) beserta para pengikutnya. Sedangkan
Mu’tazilah atau ahl al- ‘adl, dinisbahkan kepada Wasil Ibn Ata’ (w. 131 H.)
dan para pengikutnya.'?

Di dalam al-Qur an banyak ayat yang menerangkan tentang keadilan
Tuhan. Masing-masing golongan menekankan pembahasan ayat-ayat
tertentu guna mendukung pendapatnya.

Asy’ariyah mengemukakan beberapa ayat berkenaan dengan keadilan
Tuhan, diantaranya surat Hiid/11: 20 dan 107.

1 Gt T3l 105 03 o 6 5 T it 1 AT

B Oy s 1556 a5 20T & ka3 146 G A3
Orang-orang itu tidak mampu menghalang-halangi Allah untuk (mengazab
mereka) di bumi ini, dan sekali-kali tidak adalah bagi mereka penolong
selain Allah. Siksaan itu dilipat gandakan kepada mereka. Mereka selalu
tidak dapat mendengar (kebenaran) dan mereka selalu tidak dapat
melihat(nya). (Hud/11: 20)

Pengertian adil menurut Asy’ariyah adalah sejalan dengan konsep
kehendak dan kekuasan mutlak Tuhan -- yang berpandangan, bahwa Allah
subhdnahu wata’dla yang menjadikan orang-orang yang berbuat baik
maupun jahat, beriman atau kafir-- sehingga adil difahami bahwa Allah
subhdnahu wata’dla berbuat apa saja yang dikehendaki-Nya, sesuai dengan

ayat di atas dan surat Hud/11: 107 berikut:

W”/’/ﬁ,55/3,,"//6 ,’E’,a/,//:,a PP _
@-ﬁf‘};\.ﬂ/dw GJ\J‘) QL@Q‘) ;LZUY\&UOJY\) C)w\ L}‘A\JLG\.@.:.?Q.&:\}.‘}
mereka kekal di dalamnya selama ada langit dan bumi, kecuali jika

Tuhanmu menghendaki (yang lain). Sesungguhnya Tuhanmu Maha
Pelaksana terhadap apa yang Dia kehendaki. (Hud/11: 107)

10 Selanjutnya disebut sebagai Asy’ariah, sedangkan pengikut Abu Mansyur Al-Maturidi
disebut Maturidiah Samarkand dan pengikut Abu Al-Yusr Muhammad Al-Bazdawi (w.493 H.)
--murid dari Abu Mansyur Al-Maturidi—dikenal dengan Maturidiah Bukhara. Harun Nasution,
Teologi Islam..., hal. 77-78, dan 42-43.
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Dalam masalah taklif ia berpendapat bahwa Allah membebani orang-
orang kafir untuk mendengarkan dan menerima al-Qur’an serta beriman
kepada Allah meskipun Allah juga mengatakan "mereka tidak sanggup
beriman kepada Allah". Sebagaimana al-Asy’ari dalam keterangannya

sebagai berikut:
JB ai AL Ogasy osking 3 Ogmetin O S0 oy e AU (aIST0S )
C«M«J\ PY PCAWESY LW J”’jj';

Bukan kah Allah ‘azza wajalla telah memberikan beban kepada orang-orang

kafir agar mau mendengarkan dan menerima kebenaran (al-Qur an) serta

beriman kepada Allah? Namun, Allah juga mengatakan mereka tidak akan

beriman kepada-Nya".!!

Lebih lanjut Asy’ari mengatakan, semua perbuatan Tuhan adalah adil. Ia
adil dalam menjadikan orang beriman dan tetap adil walaupun ia juga
menjadikan orang kafir. la juga adil jika menyiksa mereka di akhirat.
Termasuk adil seandainya Allah subhdnahu wata’dla menyiksa orang
mukmin dan memasukkan orang kafir dalam surga. Namun, menurutnya
Allah tidak berbuat demikian karena ia akan menyiksa orang kafir. Allah
tidak berbohong terhadap apa yang disampaikan-Nya.'?

Pandangan yang demikian tampaknya merupakan konsekuensi dari
ketidakmampuannya lari dari konsep kehendak dan kekuasaan mutlak
Tuhan. Itulah tampaknya yang membuat Asy’ari memahami keadilan Tuhan
sebagai Allah pemilik yang berkuasa mutlak terhadap sesuatu yang dimiliki-
Nya dan menggunakannya sesuai dengan pengetahuan dan kehendak-Nya.'?
Ayat-ayat Al-Qur'an yang dijadikan sandaran Asy’Ariyah untuk
memperkuat pendapatnya adalah, Surat al-Buruj/85:16, Yunus/10: 99, As-
Sajadah/32: 13, al-An’am/6: 112, al-Bagarah/2: 253.

' Ab{i al-Hasan ‘Ali ibn Ismail al-Asy’ary, al-Ibdnat ‘an Usiil al-Diyanat..., hal. 71-72

12 Abli al-Hasan ‘Ali ibn Ismail al-Asy’ary, al-Luma’ fi al-Radd ‘ald Ahl al-Zaig wa al-
Bida’, Mesir: Syahimah Misyriyyah, 1955, hal. 116-117

13 Demikian pula yang ditegaskan Al-Ghazali, bahwa tuhan tidak memiliki kewajiban,
Tuhan juga tidak tidak disebut zalim apabila menghukum anak kecil, karena zalim adalah
melakukan sesuatu di luar kekuasaannya, sedangkan Allah berbuat dalam kuasa-Nya di kerajaann-
Nya semaunya, maka apabila Tuhan memberi hukuman maka tetap dikatakan adil, sedangkan
apabila mengampuni maka itu adalah anugrah. Muhammad Abi Hamid Al-Ghazali, Al-Igtishaad
fii al-I'tiqaad, tahqiq Insyaf Ramdhaan, Beirtit: Kotaiba, Cet.1, 2003, hal. 126



133

Ayat-ayat tersebut difahami Asy’ari sebagai pernyataan tentang
kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan.Kehendak Tuhan selalu berlaku.
Bila kehendak Tuhan tidak berlaku, itu berarti Tuhan lupa, lalai dan lemah
untuk melaksanakan kehendak-Nya itu, sedangkan sifat lupa, lalai, apalagi
lemah, adalah sifat mustahil bagi Allah subhdnahu wata’dla. Oleh sebab itu,
kehendak Tuhan tersebutlah yang berlaku, bukan kehendak yang lain.
Manusia berkehendak setelah Tuhan sendiri menghendaki agar manusia
berkehendak.Tanpa dikehendaki oleh Tuhan, manusia tidak akan
berkehendak apa-apa. Ini berarti kehendak dan kekuasaan Tuhan berlaku
semutlak-mutlaknya dan sepenuh-penuhnya.Tanpa makna itu, kekuasaan
dan kehendak mutlak Tuhan tidak memiliki apa-apa. Karena menekankan
kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan, aliran Asy’ariyah memberi makna
keadilan Tuhan dengan pemahaman bahwa Tuhan mempunyai kekuasaan
mutlak terhadap makhluk-Nya dan dapat berbuat sekehendak hati-Nya.
Dengan demikian, ketidakadilan difahami dalam arti Tuhan tidak dapat
berbuat sekehendaknya terhadap makhluk-Nya. Atau dengan kata lain, bila
yang difahami Tuhan tidak lagi berkuasa mutlak terhadap milik-Nya.'*

Menurutnya Allah tidak bersifat zalim meskipun ia menciptakan
kezaliman karena Dia menciptakannya bukan untuk diri-Nya. Ia
mengatakan bahwa perbuatan jahat terjadi berdasarkan ketentuan (gada)
dari Allah karena Allah lah yang menciptakannya. Tetapi Allah tidak lah
bersifat jahat karena ia menciptakan bukan untuk diri-Nya.'

Sementara aliran kalam Maturidiyah Bukhara berpendapat bahwa
keadilan Tuhan haruslah dipahami dalam konteks kekuasaan dan kehendak
mutlak Tuhan. Al-Bazdawi memberikan pandangannya dengan menyebut
bahwa Tuhan tidak mempunyai kepentingan dan tidak mempunyai
unsur pendorong untuk menciptakan alam semesta, Tuhan berbuat buat
sekehendak-Nya sendiri. Al-Bazdwai mengemuakan an-Nahl:93, al-
A’raf:186, al-Insaaan:30 untuk menguatkan pendapat kehendak mutlak

14 Harun Nasution, Teologi Islam..., hal. 124-125
15 Abii al-Hasan ‘Ali ibn Ismail al-Asy’ary, Kitdb al-Luma’..., hal. 79-81
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tuhan dan bahwa tuhan tidak berkewajiban untuk memberi petunjuk kepada
hambanya, namun sesuai kehendak-Nya saja.®

Dengan demikian Tuhan juga tidak memiliki sedikit pun kewajiban
(kepada makhluk-Nya), Dia dapat menyiksa siapa pun yang dikehendaki-
Nya, mengujinya dengan kesengsaraan tanpa memberinya pahala sedikit
pun.!’

Akan tetapi, Maturidiyah Samarkand yang memandang manusia
mempunyai kebebasan di dalam berkehendak dan berbuat, pendapat mereka
tentang keadilan Tuhan lebih dekat kepada Mu’tazilah. Tetapi
kecenderungan mereka untuk meninjau permasalahan dari sudut
kepentingan manusia lebih kecil dari Mu’tazilah. Kecenderungan itu erat
kaitannya dengan pandangan masing-masing terhadap masalah kehendak
dan kekuasaan mutlak Tuhan. Mu’tazilah tidak tidak terikat pada paham
kehendak dan kekuasaan mutlak Tuhan. Maturidiyah Samarkand masih
terikat pada paham tersebut.'8

Adapun Mu’tazilah mengemukakan beberapa ayat Al-Qur'an yang
terkait, di antaranya adalah Surat al-Anbiyd’/21: 47, Yasm/36: 54,
Fushilat/41: 46, an-Nisa’/4: 40 dan al-Kahfi/18: 49.

Dalam Surat Al-Anbiya’/21: 47, Allah subhdnahu wata’dla berfirman:
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Kami akan memasang timbangan yang tepat pada hari kiamat, maka
tiadalah dirugikan seseorang barang sedikitpun. Dan jika (amalan itu)
hanya seberat biji sawipun pasti Kami mendatangkan (pahala)nya. Dan
cukuplah Kami sebagai pembuat perhitungan.

Pandangan Mu’tazilah sebagaimana dijelaskan oleh Al-Qadi Abdul

Jabbar, keadilan Tuhan mengandung arti bahwa Tuhan tidak akan

16 Muhammad Al-Bazdawi, Ushiil ad-Din, tahqiq Haniz Betrelens, Qahirah: al-Maktabah
al-Azhariyah lil Turats, 2005, hal. 131-134

17 Muhammad Al-Bazdawi, Ushiil ad-Din..., hal. 130

'8 Harun Nasuition, Teologi Islam..., hal. 124
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menganiaya seseorang sedikitpun, dan Tuhan mempergunakan timbangan

dengan adil untuk melakukan perhitungan secara cermat.'®

WSDY\QEJZ.Y)C;; {Uﬁi}lpﬁb
Maka pada hari itu seseorang tidak akan dirugikan sedikitpun dan kamu

tidak dibalasi, kecuali dengan apa yang telah kamu kerjakan. (Yasin/36:
54)

Tuhan menurut pandangan Mu’tazilah memiliki sifat adil, oleh karena
itu di akhirat nanti seseorang tidak akan diminta pertanggungjawaban atas

dosa orang lain, akan tetapi ia hanya diminta bertanggung jawab atas

dosanya sendiri. ?° Demikian pula firman-Nya:
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Barangsiapa yang mengerjakan amal yang saleh maka (pahalanya) untuk
dirinya sendiri dan barangsiapa mengerjakan perbuatan jahat, maka
(dosanya) untuk dirinya sendiri; dan sekali-kali tidaklah Rabb-mu
menganiaya hamba-hamba-Nya. (Fushilat/41: 46)

Dalam teologi Islam, persoalan keadilan Tuhan berkaitan dengan
perbuatan-Nya. Aliran Mu’tazilah berpendapat, bahwa Tuhan dikatakan adil
karena semua perbuatan-Nya baik. Ia wajib berbuat yang baik, tidak berbuat

yang buruk. Selanjutnya diuraikan ayat-ayat berikut:
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Sesungguhnya Allah tidak menganiaya seseorang walaupun sebesar zarrah,
dan jika ada kebajikan sebesar zarrah, niscaya Allah akan melipat

gandakannya dan memberikan dari sisi-Nya pahala yang besar. (an-
Nisa’/4: 40)
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Dan diletakkanlah kitab, lalu kamu akan melihat orang-orang bersalah
ketakutan terhadap apa yang (tertulis) di dalamnya, dan mereka berkata:
"Aduhai celaka kami, kitab apakah ini yang tidak meninggalkan yang kecil
dan tidak (pula) yang besar, melainkan ia mencatat semuanya, dan mereka

19 Rujuk lebih lanjut Al-Qadi ‘Abdul Jabbar Ibn Ahmad al-Hamazani, Mutasyabih Al-
Qur’an, tahqiqg Adnan Muhammad Zarzawar, Qahirah: Dar al-Turas, 1969, hal. 500-501
20 Al-Qadi Abdul Jabbar Ibn Ahmad al-Hamazani, Mutasydbih Al-Qur’an..., hal. 576
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dapati apa yang telah mereka kerjakan ada (tertulis). Dan Tuhanmu tidak
menganiaya seorang juapun' (al-Kahfi/18: 49)

Berkenaan dengan tiga ayat terakhir di atas, Abdul Jabbar memberikan
keterangan bahwa Tuhan di puji dengan meniadakan sifat zalim dari diri-

Nya. Sebagaimana dikatakan:
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Dan apabila dikatakan kepada mereka bahwasanya Allah subhdnahu
wata’dla adalah adil, maka penyebutan itu berarti segala perbuatan Allah
semuanya (bersifat) baik, Dia tidak (dapat) berbuat yang buruk dan Dia
tidak (dapat) mengabaikan kewajiban-kewajiban-Nya (terhadap makhluk).?!

2. Ayat-ayat tentang Keadilan Tuhan dalam Pandangan Syi’ah Lainnya

Menurut Abul Qasim Al-Muisawiy Al-Khui, Keadilan Tuhan adalah
yakin dan percaya bahwa Allah subhdnahu wata’dla itu berlaku adil dan
tidak melakukan hal-hal yang buruk, seperti berbuat zalim; dan Dia juga
tidak meninggalkan sesuatu yang wajib Dia lakukan, seperti bersikap Lutf
(memberi petunjuk dan melindungi hamba-Nya) dengan mengutus para
Nabi.??

Demikian pula dikemukakan Nasir Makarim Syirazy, syi'ah meyakini
keadilan Tuhan, mustahil Allah subhdnahu wata’dla berbuat zalim kepada
hamba-hamba-Nya.  Mustahil pula menghukum seseorang atau
memaafkannya tanpa alasan. Mustahil Allah melanggar janji-Nya sendiri
atau memilih seseorang yang bejat, pembuat kesalahan, dan pendusta untuk
jabatan kenabian dan kerasulan. Mustahil pula membiarkan hamba-hamba-
Nya, yang Dia ciptakan untuk membuat mereka bahagia, tanpa seorang
pembimbing atau pemimpin, karena semua perbuatan-perbuatan ini buruk,

sedangkan Allah mustahil melakukan perbuatan buruk.??

2l Al-QAdi ‘Abdul Jabbar, Syarh al-Usil al-Khamsah..., hal. 301

22 Syed Abul Qasim Al-Misawiy Al-Khui, Himpunan Fatwa Syaria’ah Mazhab Imamiah
Ithna Asyariyah, t.th., hal. 1.

23 Nasir Makarim Syirazy, I’tigddund, diterjemahkan menjadi Inilah Aqidah Syi’ah,
Kuwait: Era of Appearance Foundation, 1430 H./ 2009 M., hal. 94. Beliau adalah seorang marji’
syi’ah di Iran.
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Lebih lanjut Sylrizy mengemukakan sejumlah ayat,?*

surat Al-Kahfi/18: 49 berikut:

diantaranya dalam
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Dan diletakkanlah kitab, lalu kamu akan melihat orang-orang bersalah
ketakutan terhadap apa yang (tertulis) di dalamnya, dan mereka berkata:
"Aduhai celaka kami, kitab apakah ini yang tidak meninggalkan yang kecil
dan tidak (pula) yang besar, melainkan ia mencatat semuanya,; dan mereka
dapati apa yang telah mereka kerjakan ada (tertulis). Dan Tuhanmu tidak
menganiaya seorang juapun'

Karena itu, pahala dan hukuman tergantung kepada amal manusia
sendiri.”> Jika ada sebagian yang menerima hukuman, baik di dunia
maupun di akhirat, itu akibat perbuatannya sendiri sebagaimana firman-Nya

pula dalam Surat Al-Taubah/9:70 berikut:
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Belumkah datang kepada mereka berita penting tentang orang-orang yang
sebelum mereka, (yaitu) kaum Nuh, ‘Aad, Tsamud, kaum Ibrahim, penduduk
Madyan dan negeri-negeri yang telah musnah?. Telah datang kepada
mereka rasul-rasul dengan membawa keterangan yang nyata, maka Allah
tidaklah sekali-kali menganiaya mereka, akan tetapi merekalah yang
menganiaya diri mereka sendiri.

’p\ \

Prinsip ini, lanjut Syirdzy tidak hanya berlaku pada manusia, tapi
mencakup semua makhluk, merujuk kepada Surat Ali ‘Imran/3:108.
Sehingga dengan Demikian, ayat-ayat tersebut berupa penegasan atas
hukum akal dan petunjuk kepadanya. Menolak raklif di luar kemampuan
dalam pada itu, berdasarkan prinsip yang telah disebutkan terdahulu, Syi'ah
meyakini bahwa Allah subhdnahu wata’dla tidak akan menugasi manusia

dengan taklif, yakni sesuatu yang tidak mampu dilakukannya, merujuk

24 Nasir Makarim Syirazy, I tigddund..., hal. 97-99
25 Nasir Makarim Syirazy, Al-Amtsdl fT tafsir Kitab Allah al-Munazal, Qom: Madrasah Al-
Imam ‘Ali bin Ab1 Thalib, Cet.1, 1384 H., Jilid 7, hal. 527
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kepada Surat Al-Bagarah/2: 286. Ayat ini menegaskan masalah kebaikan
dan keburukan, bahwa Allah subhdnahu wata’dla bersifat Hakim tidak
mungkin memberikan beban yang tidak dapat dipikul hamba-Nya, ini
merupakan dalil bantahan terhadap Jabariyah. Akan tetapi, beban berupa
kesulitan bukan lah merupakan perkara seperti beban yang dipikul Bani
Israil —taklif-nya muncul karena perbuatannya sendiri dan hukuman atas
perbuatan dosanya.?®

Berdasarkan prinsip yang sama syi'ah meyakini bahwa berbagai bencana
alam yang menimpa umat manusia seperti gempa bumi, angin ribut, dan
sebagainya, kadang mengandung unsur hukuman, sebagaimana yang terjadi
pada kaum Luth dengan membalikan negerinya dan dihujani dengan batu
dari tanah yang terbakar secara bertubi-tubi (Surat Hid/11:82), atau yang
terjadi pada kaum Saba manakala mereka berpaling kemudian dihukum
dengan banjir besar (Surat Saba’/34:16). Namun, terkadang pula sebagai
peringatan kepada umat manusia agar mereka kembali ke jalan yang benar
(Surat Ar-Rim/30:41). Tentu bencana semacam ini adalah bagian dari kasih
sayang-Nya. Sedangkan yang berupa hukuman, itu karena kesalahan
manusia sendiri dan karena kejahilannya, sebagaimana ditegaskan dalam

Surat An-Nisa'/4: 79.%

. Pandangan Fadlullah terhadap Ayat-ayat tentang Keadilan Tuhan
Keadilan Tuhan menurut Fadlulldh mengandung arti bahwa Allah
subhdnahu wata’dla memperlakukan hamba-Nya dengan adil, Dia
memberikan balasan kebaikan dengan kebaikan dan menghukum karena
perbuatan buruknya, Dia tidak menzalimi manusia sedikit pun. Keadilan
Allah subhdanahu wata’dla berhubungan dengan ciptaan-Nya, dan dari
tabiatnya, keadilan-Nya bergerak melalui pengutusan Rasul-rasul-Nya yang
mengajak manusia berlaku adil, maka keadilan itu adalah setelah
terhimpunnya —khususnya setelah manusia menghiasi dirinya—dengan

akhlak Allah subhdnahu wata’dla. Allah Pelaku yang adil, menyukai

26 Nasir Makarim Syirazy, Al-Amtsdl f1 tafsir Kitab Allah al-Munazal...,Jilid 2, hal. 178
27 Nasir Makarim Syirazy, I tigddund..., hal. 98-99
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keadilan dan orang-orang yang berbuat adil, serta membenci kezaliman dan
orang-orang yang berbuat zalim. 28

Sesungguhnya keadilan Allah subhdnahu wata’dla adalah ia memberikan
sesuatu kepada yang berhak, dan kezalimannya adalah tidak memberikan
sesuatu kepada yang berhak (atau mengambil haknya), namun apakah bagi
Allah ada hak manusia? Tentu saja tidak, karena Allah subhdnahu wata’dla
yang menciptakan manusia, dan tidak ada hak manusia atas Allah, semua
makhluk adalah milik-Nya dan Dia tidak dapat menzalimi manusia. Namun,
Dia berlaku adil kepada hamba-Nya dan menjadikan ciptaan-Nya dan
pergerakan manusia dalam ketentuan bagi semesta (as-sunan at-tarikhi li
al-kaun).

Jelas lah dalam hal ini pandangan Fadlulldh, kekuasaan dan kehendak
mutlak Tuhan berlaku dalam koridor sesuai dengan sunnatullah.*® Ttulah
sebabnya, dalam pandangan Fadlulldh, kemutlakan Tuhan menjadi tidak
terbatas. Hal ini sesuai dengan pendapat Fadlullah dalam menafsirkan

al-Ahzab/33: 62, sebagai berikut:
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Karena Sunnah Allah di alam semesta dan masyarakat tidak tunduk kepada
kepentingan tertentu agar menjadi tatanan hukum khusus seiring perjalanan
waktu, namun tunduk kepada kemaslahatan umum yang dinamis sesuai
perjalanan menerus yang luas di kehidupan dalam dinamika masyarakat dari
apa-apa yang baik dan merusaknya. Tidak akan dirubah dan digantikan,
karena makna semua itu, bahwasanya Allah subhdnahu wata’dla

28 Muhammad Husain Fadlullah, Al-Masdil ‘Aqdidiyah, BeirQt: Dar al-Malak, Cet. 2, 1422
H./2001 M., hal. 41

2 Muhammad Husain Fadlullah, Al-Masdil ‘Aqdidiyah..., hal. 43

30 Sunnatullah adalah kebiasan-kebiasan Allah dalam memperlakukan masyarakat, karena
sifatnya ia dapat dinamai hukum-hukum kemasyarakatan atau ketetapan Allah menyangkut situasi
masyarakat. M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan dan Keserasian Al-Quran,
Jakarta: Lentera Hati, Cet.5, 2012, Jilid 10, hal. 537
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menghindari kerusakan agar (kehidupan) menjadi panjang dan menghujam
ke dalam kenyataan untuk kelangsungan hidup semuanya.?!

Adalah suatu kesalahan apabila manusia berfikir bahwa bala’ yang
dialami di dunia adalah hukuman (ugitbah) atau kejahatan (syar) baginya.*
Kejahatan (syar) dan kebaikan (khair) adalah akibat dari perbuatan manusia
sendiri, dalam arti Allah subhdnahu wata’dla tidak mewajibkan kebaikan
kepada manusia semenjak diciptakan,®® melainkan agar manusia bergerak
dalam hidupnya sebatas kehendak dan pilihannya sendiri, maka bagi yang
menjaga dirinya pada koridor kebaikan maka otomatis berada dalam
keadaan baik (khair), sebaliknya bagi memperturutkan nafsu dan perasaan

maka akan berada dalam keadaan buruk (syar).>* Lihat firman-Nya berikut:
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Jikalau Tuhanmu menghendaki, tentu Dia menjadikan manusia umat yang
satu, tetapi mereka senantiasa berselisih pendapat (Had/11: 118)

Fadlullah mengakui kemutlakan kehendak Allah subhdnahu wata’dla,
dengan mengomentari ayat di atas, bahwa sesungguhnya kekuasan (qudrah)
Allah dalam pencipaan manusia pada bentuk dimana diciptakan jasad
manusia adalah kekuasaan-Nya sendiri kepada penciptaan cara yang
digunakan manusia berupa akal dan fikirannya. Karena Dia Maha Kuasa
terhadap segala sesuatu yang berhubungan dengan manusia dalam asal
penciptaan dan dalam perinciannya. Apabila Allah mengendaki untuk
menjadikan manusia dalam bentuk pemikiran yang sama, maka akan sampai

pada konsekwensi hasil (natijah) yang sama, atau pun dalam wujud yang

31 Pada ayat ini dan sebelumnya Allah subhanahu wata’ala telah memberikan kesempatan

kepada kaum Kkafir dan munafik untuk bertaubat, meninggalkan kesesatannya, kemudian
mmberikan kepada mereka kekuatan untuk menolong sebagian masyarakat lainnya diantara
mereka —Allah mengancam mereka-- melalui azab yang akan turun dari langit atau malapetaka
dari berbagai sisi. Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’dn, Beirlit: Dar al-
Malak, Cet. 2, Edisi penambahan dan revisi, 1412 H./1998 M., Jilid 18, hal. 352

32 Fadlullah lebih memilih bala’ sebagai sebutan yang tepat atas musibah yang terjadi

bukan sebagai hukuman (uqubah). Karena Allah subhanahu wata’ala menguji manusia agar
masuk ke dalam kesukaran, sehingga apabila imannya benar maka ia akan lulus ujian, sedangkan
apabila imannya tidak benar maka ia akan tergelincir jalan, sebagaimana disebutkan dalam al-
Qur’an surat Al-‘Ankabit:1-3 dan Al-Fajr:15-17, yakni bukan lah itu kemuliaan atau kehinaan,
namun ia adalah ujian. Muhammad Husain Fadlullah, Al-Masdil ‘Aqdidiyah.., hal. 54

33 Merujuk kepada Q.S. Had/118
3% Muhammad Husain Fadlullah, Al-Masdil ‘Aqdidiyah..., hal. 57
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sama, bentuk yang sama untuk setiap kasus yang berkaitan dengan iman dan
kehidupan, tentu saja Allah mampu/berkuasa, sesuai firman-Nya dalam an-
Nahl/:40. Sebagaimana ketentuan sunnatullah --terhadap wujud manusia
dalam perselisihan pemikiran dan metodenya, dan beragam pengalaman
serta tabiat-- dimana berujung semua itu (kepada sunnatullah). Sebagian
besar konflik dan kebingungan dalam urusan-urusan hidup khususnya dan
umumnya bagi seluruh manusia, akan membawa kepada penyimpangan dari
ketentuan yang lurus, dan jauh dari garis iman dan lebih dekat kepada
kekafiran dan kesesatan. ¥

Adapun hukuman tidak ditimpakan kepada manusia di dunia, memang
dalam al-Qur'an terdapat sejumlah ayat yang menerangkan hukuman
(uqubah) kepada kaum-kaum sebelumnya, namun uqubah yang dimaksud
adalah hukuman yang ditimpakan karena perbuatan manusia sendiri
(Rum/41). Benar Allah lah yang memberikan hukuman, namun itu semua
disebabkan perbuatan manusia sendiri, karena manusia bertindak dengan
perbuatannya yang membawa konsekwensi menjadi hukuman bagi dirinya
sendiri.®® Demikian pula disebutkan dalam Surat al-Anfal/8:53, dimana
Allah subhdnahu wata’dla tidak akan merubah sesuatu nikmat yang telah
dianugerahkan-Nya kepada manusia, hingga merubah dirinya sendiri.

Namun di kesempatan lain manakala menjelaskan konsep syafaat,
Fadlullah menjelaskan keadilah (Tuhan), yang sejalan dengan konsep
kehendak mutlak Tuhan:
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Keadilah (Tuhan) itu adalah Allah tidak menghukum pendosa karena
dosanya melainkan karena memang Allah berkehendak untuk menghukum
karena dosanya, Namun Alah juga mungkin (tidak menghukum mereka)

3Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’an..., Jilid 12, hal. 149-150
36 Muhammad Husain Fadlullah, Al-Masdil ‘Aqdidiyah..., hal. 54-55
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memaafkan mereka atas dosanya karena berbagai kondisi, karena pintu maaf
dan keadilan-Nya sejalan dengan hikmah dan rahmat-Nya. 3’

Nampak jelas pula pandangan Fadlulldh manakala menghadapi dua
pendapat apakah pelaku maksiat kekal di dalam neraka atau tidak? Pendapat
pertama berkeyakinan kekal, sementara yang lain berpendapat tidak kekal,

yakni merujuk kepada penafsiran an-Nisa*/:4: 13-14: 38
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(Hukum-hukum tersebut) itu adalah ketentuan-ketentuan dari Allah.
Barangsiapa taat kepada Allah dan Rasul-Nya, niscaya Allah
memasukkannya kedalam surga yang mengalir didalamnya sungai-sungai,
sedang mereka kekal di dalamnya; dan itulah kemenangan yang besar (13),
Dan barangsiapa yang mendurhakai Allah dan Rasul-Nya dan melanggar
ketentuan-ketentuan-Nya, niscaya Allah memasukkannya ke dalam api

neraka sedang ia kekal di dalamnya; dan baginya siksa yang
menghinakan (14).

Menurut Fadlulldh pada ayat pertama (an-Nisa'/:4:13) menegaskan
bahwasanya hukum Allah subhdnahu wata’dla yang diwajibkan kepada
manusia untuk dijadikan dasar bertindak dan agar manusia tidak
melanggarnya, maka bagi mereka diberikan balasan sorga, sedangkan yang
melampaui batas dari ketentuan ini diberikan azab sebagai balasan
mengingkari Allah dan Rasul-Nya.** Lebih lanjut FadlullAh menganalisis
alasan dari kedua pendapat ini, dan kemudian mengemukan kemungkinan

lain, sebagai berikut:
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37 Muhammad Husain Fadlullah, Al-Masdil ‘Aqdidiyah..., hal. 93
38 Muhammad Husain Fadlullah, Al-Masdil ‘Aqdidiyah..., hal. 86-87
3 Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’én..., Jilid 7, hal. 128
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Akan tetapi mungkin juga ayat ini dan semisalnya (hanya) menyebutkan
batasan yang layak menerima azab yang kekal bukan pada pernyataan yang
sebenarnya, sehingga tidak bertentangan dengan dalil ketiadaan seorang
muslim kekal di neraka, karena keislamanannya menjadi sebab diberikan
ampunan tuhan.*’

Berpijak pada hasil telaahan terhadap berbagai pendapat di atas, maka dapat
dikatakan terdapat beberapa persamaan pandangan antara Fadlulldh, ulama
Syi’ah lainnya dengan pandangan Mu’tazilah. Kesamaannya terletak pada
definisi keadilan yakni adalah yakin dan percaya bahwa Allah subhdnahu
wata’dla itu berlaku adil dan tidak melakukan hal-hal yang buruk, seperti
berbuat zalim.*! Demikian pula pandangan mengenai kebebasan manusia untuk
menentukan pilihan, atau memilih yang baik (khair) dan yang buruk (syar),
manusia lah yang menentukan bukan Tuhan.*?

Bedanya menurut Fadlullah kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan berlaku
dalam koridor sesuai dengan sunnatullah. Itulah sebabnya, dalam pandangan
Fadlullah, kemutlakan Tuhan menjadi tidak terbatas. Demikian pula
pemahaman tentang kewajiban Tuhan berbeda dengan mu’tazilah dan pendapat
ulama Syi’ah lainnya, yang menurut Fadlullah Tuhan tidak memiliki kewajiban
sedikit pun kepada hambanya --atau dalam hal ini memiliki kesamaan
pandangan dengan Asy’ariyah. Nampak jelas pernyataan Fadlullah, bahwa
“Allah tidak menghukum pendosa karena dosanya melainkan karena memang
Allah berkehendak untuk menghukum karena dosanya”.* Demikian pula

h”44

pernyataannya bahwa, “tidak ada hak manusia atas Alla atau dengan

bahasa lain tidak ada sedikitpun kewajiban Tuhan kepada ciptaan-Nya.

B. Fiqih
1. Ayat-ayat tentang Nikah Mut’ah dalam Pandangan Sunnah
Sejumlah ahli fikih Sunnah meyakini bahwa nikah mut’ah memang halal

di zaman Rasulullah shallallahu ‘alaihi wasallam, tapi kehalalannya sudah

40 Muhammad Husain Fadlullah, Al-Masdil ‘Aqdidiyah..., hal. 86-87, lihat pula Muhammad
Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’an..., Jilid 7, hal. 132

4l Lihat catatan kaki Nomor 28 pada bab ini.

42 Lihat catatan kaki Nomor 24 pada bab ini.

43 Lihat catatan kaki Nomor 37 pada bab ini.

4 Lihat catatan kaki Nomor 29 pada bab ini.
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dibatalkan atau mansukh. Sebagian berpendapat bahwa hingga akhir hayat
Rasulullah shallallahu ‘alaihi wasallam, hukum nikah mut’ah tidak pernah
di-mansukh, tetap halal. Tetapi kemudian haram karena Khalifah Umar telah
membatalkannya. Dengan demikian setidaknya ada dua pendapat di
kalangan Sunnah mengenai kehalalan nikah mut’ah ini. Pertama,
menganggap nikah mut’ah telah dibatalkan kehalalannya sejak zaman Nabi.
Kedua, pembatalannya terjadi pada masa kekhalifahan ‘Umar Ibn al-

Khattab.

a. Pendapat Pertama
Nikah mut’ah telah dibatalkan kehalalannya sejak zaman Rasulullah
shallallahu ‘alaihi wasallam. Keempat mazhab Sunnah dan mayoritas
para Sahabat bersepakat bahwa nikah mut’ah dan sejenisnya adalah

haram dan batil.*> Penjelasan lebih lanjut berkenaan dengan Surat An-

Nisa'/4: 24, yakni:
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Dan (diharamkan juga kamu mengawini) wanita yang bersuami, kecuali
budak-budak yang kamu miliki (Allah telah menetapkan hukum itu)
sebagai ketetapan-Nya atas kamu. Dan dihalalkan bagi kamu selain
yvang demikian (yaitu) mencari isteri-isteri dengan hartamu untuk
dikawini bukan untuk berzina. Maka isteri-isteri yang telah kamu nikmati
(campuri) di antara mereka, berikanlah kepada mereka maharnya
(dengan sempurna), sebagai suatu kewajiban; dan tiadalah mengapa
bagi kamu terhadap sesuatu yang kamu telah saling merelakannya,

sesudah menentukan mahar itu. Sesungguhnya Allah Maha Mengetahui
lagi Maha Bijaksana.

\\n —o

299

Wahbah Az-Zuhaili, memahami bahwa yang dimaksud kata “al-istimta
dalam ayat di atas adalah nikah. Karena kata nikah disebut di awal dan

akhir ayat, yang ayat tersebut dimulai dengan firman Allah subhdnahu

45 Wahbah Az-Zuhaili, Al-Figh Al-Islami wa Adillatuhu, diterjemahkan oleh Abdul Hayyie
Al-Kattani dengan judul Figih Islam Wa Adillatuhu, Depok: Gema Insani, Jilid 9, Cet.1, 2011,
hal. 68
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wata’dla, “Dan jangan lah kamu nikahi wanita-wanita yang telah
dinikahi oleh ayahmu” *® dan diakhiri dengan ayat “Dan barangsiapa di
antara kamu (orang merdeka) yang tidak cukup perbelanjaannya untuk
menikahi wanita merdeka lagi beriman”,*’  itu menunjukan bahwa
maksud kata istimta’ adalah nikah, bukan mut’ah yang diharamkan oleh
syariat. Adapun pengungkapan kata al-ajr (upah), mahar di dalam
pernikahan secara bahasa adalah upah, sebagaimana dijelaskan firman
Allah subhdnahu wata’dla “Karena itu kawini lah mereka dengan seizin
mereka, dan beri lah maskawin mereka menurut yang patut.”*® Juga
firman-Nya, “Hai nabi, sesungguhnya kami telah menghalalkan bagimu

istri-istrimu yang telah kamu berikan maskawinnya. %

Adapun
mengenai  perintah  untuk memberi upah setelah istimta’
(menikmati/bersenang-senang), sedangkan mahar itu diambil sebelum
istimta’. Oleh karena itu ini adalah salah satu cara pengungkapan dalam
bahasa Arab yang biasa dikenal dengan tagdim (mendahulukan) dan
ta’khir (mengakhirkan). Perkiraan susunan kalimatnya adalah, beri lah
mereka upah-upah mereka, yaitu jika kalian hendak menikmati mereka
maka berilah upah mereka. Itu seperti firman Allah subhdnahu wata’dla,
“Hai Nabi, apabila kamu menceraikan istri-istrimu hendaklah kamu
ceraikan mereka”,>° maksudnya apabila kamu hendak menceraikan.>!

Penafsiran atas pengertian istimta’ adalah nikah --bukan nikah mut’ah,
dan al-ujr adalah maskawin, disepakati oleh para ulama Sunnah. Namun
berkenaan dengan pelarangan mut’ah terdapat perselisihan.

Sejumlah Sahabat membolehkan nikah mut’ah, semikian pula

sebagian tabi’in dan seluruh ahli fikih Mekkah. Namun, Az-Zuhaili

46 (3S. an-Nisa'/4: 22

47QS. an-Nisa'/4: 25

4 QS. an-Nisa'/4: 25

4 QS. al-Ahzab/33: 50

30 QS. ath-Thalag/: 1

5! Selain menguraikan tafsir QS. an-Nisa'/4: 25 tersebut, Wahbah juga menguraikan secara
detail kronologis pengharaman nikah mut’ah menurut as-sunnah berdasarkan riwayat-riwayat dari
para Sahabat. Rujuk lebih jelas Wahbah Az-Zuhaili, Al-Figh Al-Islami wa Adillatuhu.., Jilid 9, hal.
70-72. Lihat pula Wahbah Az-Zuhaili, At-Tafsir Al-Wajiz, Damsyik: Dar Al-Fikr, Cet. 2, 1416 H./
1996 M., hal. 70-72.
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berkeyakinan bahwa semua dalil menunjukan bahwa kebolehan menikah
mut’ah telah di-nasakh (dihapus). Boleh jadi Ibnu ‘Abbas, para sahabat
dan fabi’in yang bersepakat dengannya belum mendapatkan dalil yang
menghapus nikah mut’ah tersebut. Jika dalil nasakh telah ada maka wajib
mengamalkannya. Atau juga boleh dikatakan bahwa dibolehkannya
nikah mut’ah dulu adalah ketika masih dalam status toleransi yang belum
terkait hukum, seperti minum khamr (minuman keras), lantas ada dalil
gath’i yang mengharamkannya.>

Quraish Shihab mengatakan, kendati mayoritas ulama memahami dari
kumpulan teks keagamaan bahwa nikah mut’ah haram dan terlarang
dalam pandangan agama, mereka tidak menamakannya dengan zina.
Pezina yang terbukti secara hukum dicambuk 100 kali apabila belum
nkah dan dirajam hingga mati bila telah nikah, tetapi pelaku mut’ah tidak

dijatuhi hukum itu.>?

b. Pendapat Kedua

Nikah mut’ah adalah halal pada zaman Rasulullah shallalldhu ‘alaihi
wasallam, namun pernah dipraktekkan pada masa sahabat dan dibatalkan
pada masa kekhalifahan ‘Umar Ibn Khaththab radiallahu ‘anhu

Muhammad Théahir Ibn ‘Asyiir, dalam tafsirnya menguraikan
kronologi nikah mut’ah, yakni pada awalnya dizinkan oleh Nabi
shallallahu ‘alaihi wasallam kemudian dilarang pada perang Khaibar
(atau Hunain), kemudian diperbolehkan pada awal penaklukan Mekkah
(Fath Makkah) dan dilarang kembali pada hari ketiganya --atau perkataan
lain yang lebih kuat dilarang secara mutlak pada saat haji wada’. Dengan
demikian menurut Ibn ‘Asyir, nikah mutah diizinkan oleh Nabi
shallallahu ‘alaihi wasallam dua kali dan dilarang dua kali. Larangan
tersebut bukan berarti pembatalan, tetapi menyesuaikan dengan kondisi,

kebutuhan mendesak atau darurat. Terbukti masih dilakukan pada masa

32 Wahbah Az-Zuhaili, Al-Figh Al-Islami wa Adillatuhu..., Jilid 9, hal. 72.
33 M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah: Pesan Kesan dan Keserasian Al-Qur’an, Jakarta:
Lentera Hati, Cet. 5, 2012, Jilid 2, hal. 487-488
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khalifah pertama Abu Bakar radialldhu ‘anhu dan ‘Umar Ibn Khaththab
radialldhu ‘anhu, namun pada akhir khalifah kedua melarang nikah
mut’ah untuk selamanya.>*
Populer pernyataan ‘Umar, “Dua mut’ah yang dulu halal di zaman
Rasulullah, aku haramkan dan akan kuhukum pelakunya, yaitu mut’ah
perempuan dan mut’ah haji.” Ibn ‘Abbas berkata, “Kalaulah bukan
karena ‘Umar melarang mut’ah, maka tidak akan ada perzinahan
kecuali sedikit.”®> Demikian lah terdapat sejumlah Sahabat yang
memperbolehkan nikah mut’ah semisal Ibn ‘Abbas sebagaimana
dipahami dari riwayat-riwayat yang ada dan para generasi salaf, diantara
mereka adalah sebagian sahabat; Asma’ binti Abu Bakar, Jabir, Ibnu
Mas’ud, Muawiyah, Amr bin Harits, Abu Said dan Salma, kedua anak
Ummayah bin Khalaf. Juga sebagian tabi’in seperti Thawus, Atha’, Said
bin Jubair dan seluruh ahli fikih Mekkah, diantaranya Ibnu Juraij.>¢
Demikian pula Ibnu Katsir mengakui dan memaparkan sejumlah riwayat
yang menunjukan secara umum bahwa ayat ini merujuk kepada nikah
mut’ah, “Tidak diragukan bahwasanya nikah mut’ah disyari’atkan pada
permulaan Islam kemudian di-naskh setelahnya”.®’

Namun meskipun hukum nikah mut’ah dibenarkan menurut sebagian
kalangan, pernikahan dengan waktu terbatas itu menurut Quraish Shihab

tidak lah sejalan dengan tujuan pernikahan yang dikendaki Al-Qur an dan

54 Lebih lanjut Ibn ‘Asydr menyimpulkan bahwa nikah mut’ah hanya diperbolehkan dalam
keadaan darurat, seperti bepergian jauh atau perang bagi yang tidak membawa istri. Ketentuan
nikah mut’ah sama dengan pernikahan biasa, yakni diperlukan wali, saksi dan maskawin serta
anak yang lahir adalah anak-anak yang sah. Lihat selengkapnya Muhammad Théhir Ibn ‘Asyr,
At-Tahrir At-Tanwir, Tunisia: Ad-Daar At-Ttnisiah, 1984, Jilid. 5, hal. 11-12

> Demikian pula kesaksian sejumlah besar sahabat Nabi saw., sebagaima dibahas
Muhammad Thahir Ibn ‘Asyﬁr, At-Tahrir At-Tanwir..., Jilid. 5, hal. 11.

6 Wahbah Az-Zuhaili, Al-Figh Al-Islami wa Adillatuhu..., hal. 70. Hal yang sama juga
dapat dilihat pada Tafsir al-Durr al-Mantsur dan Sunan Baihaqi, di mana keduanya banyak
mengutip riwayat-riwayat tentang kehalalan nikah mut’ah. Bahkan dalam kitab Shahih Bukhari,
Musnad Ahmad, Shahih Muslim, dan kitab-kitab hadis lainnya, banyak diriwayatkan hadis-hadis
tentang berjalannya nikah mut’ah pada masa Rasulullah saw, meskipun harus diakui terdapat pula
riwayat-riwayat yang berseberangan.

S"Meski pun mengakui bahwa ayat ini turun berkenaan dengan nikah mut’ah, Ibnu Katsir
kemudian memaparkan sejumlah riwayat yang melarang nikah mut’ah. Rujuk lebih lengkap
penjelasan Isma’il bin Katsir ad-Dimsyaqiy, Tafsir al-Qur’an al- ‘Azhim, tahqlq Mustafa as-Sayyid
Muhammad, dkk, Jizyah: Muassasah Qurthabah, Cet. 1, 1421 H./2000 M., Jilid 3, hal. 428-429
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As-Sunnah, yakni bersifat langgeng dan sehidup semati, bahkan sampai hari
kemudian (Surat Yasin/36: 56). Pernikahan antara lain dimaksudkan untuk
melanjutkan keturunan, dan keturunan itu hendaknya diperihara dan didik
oleh orang tuanya. Hal itu tentu tidak akan tercapai jika pernikahan hanya
berlangsung beberapa hari bahkan beberapa tahun sekalipun.®

Dapat dipahami lebih lanjut bahwa tujuan pernikahan bukan lah
menyalurkan kebutuhan biologis semata, namun pernikahan pada dasarnya
merupakan sebuah inter-relasi yang tercipta antara dua individu laki-laki
dan perempuan dalam rangka membentuk keluarga baru yang damai dan
saling mengasihi untuk kelangsungan generasi umat manusia. Hubungan
keduanya tidak hanya tebatas pada pasangan itu saja, tetapi berdampak luas

secara hukum, ekonomi, sosial, budaya dan lain-lain.>®

2. Ayat-ayat tentang Nikah Mutah dalam Pandangan Syi’ah Lainnya

Menurut Nasir Makarim Syirazy,® Syi’ah menyakini bahwa nikah ada
dua macam, yakni nikah temporer (mut’ah) dan nikah permanen (daim).
Nikah mut’ah halal hukumnya dan memiliki persamaan dengan nikah
permanen, antara lain 1) perlunya mahar, 2) tidak adanya penghalang pada
pihak perempuan, 3) ketentuan yang berkaitan dengan masalah anak hasil
pernikahan mut’ah sama posisinya dengan hasil pernikahan daim, dan 4)
kewajiban ‘iddah sesudah perpisahan. Semua ketentuan di atas diyakini
Syi'ah dengan sepenuhnya. Dengan kata lain, nikah mut'ah adalah nikah
dalam arti sebenarnya.

Akan tetapi tentu saja ada perbedaan-perbedaannya dengan nikah daim,
yaitu antara lain: (i) suami tidak wajib memberi nafkah lahir kepada isteri
dan (i1) kedua-duanya, suami-isteri, tidak saling mewarisi. Adapun anak-
anak, mereka mewarisi kedua orang tuanya, Demikian pula sebaliknya.

Apa pun persoalannya, kehalalan nikah mut'ah ini dipahami Syi'ah dari

al-Qur’an Surat an-Nisad'/4: 25. Sylrazy dalam tafsirnya menjelaskan secara

58 M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah.., Jilid 2, hal.

5 M. Darwis Hude, Logika Al-Qur’an: Pemaknaan Ayat Dalam Berbagai Tema, Jakarta:
Eurabia, 2015, hal. 137

60 Nasir Makarim Syirazy, I tigaduna..., hal. 116.
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panjang lebar berkenaan dalil-dalil menurut arti secara bahasa dan

periwayatan, praktek pada masa Nabi shallalldhu ‘alaihi wasallam, kondisi

kedaruratan hingga hingga persyaratan dan implikasi pernikahan mut’ah.!

a. Kalimat (“=id) yang merupakat turunan dari (a3x<iul) berarti pernikahan
temporer atau mut’ah. Merujuk kepada arti secara kebahasaan dalam
riwayat dari Nabi shallalldhu ‘alaihi wasallam, kalimat para sahabat
secara ucapan dan perbuatan.

b. Apabila lafaz di atas tidak bermakna demikian, maka seharusnya
ditafsirkan makna secara bahasa (g4iy)) sehingga potongan ayat
menjadi (585 Geal) | gndald lailall cLually a3l 131) kita memahami bahwa
membayar mahar tidak dibatasi (waktunya) dan tidak disyaratkan dalam
perkawinan da’im, namun wajib membayar secara sempurna mahar —
berdasarkan apa yang paling mashur diantara ahli fikih-- atau
separuhnya (separuhnya dihutang) kepada perempuan dalam pernikahan
da’im.

c. Pasa sahabat besar, tabi’in semisal Ibnu ‘Abbas, Ubay bin Ka’ab, Jaabir
bin ‘Abdullah al-Anshaariy, ‘Imraan bin al-Hushain, Sa’iid bin Jubair,
Mujaahid, Qataadah dan sejumlah besar mufassir Sunnah dan mufassir
Syi’ah perihal nikah mut’ah sebagai suatau ketetapan (zsubut), yang
menunjukan kebolehannya sesuai syariat.®?

d. Kesepakatan para Imam Ahlulbait
Syi'ah meyakini bahwa jika kehalalan nikah mut'ah tidak disalahgunakan

1a akan memberikan solusi yang sangat baik bagi berbagai problema sosial,

khususnya orang- orang muda yang karena sesuatu dan lain hal belum dapat
membina rumah tangga permanen dan para musafir yang terpaksa berpisah

dengan keluarganya untuk waktu yang lama karena pekerjaan-pekerjaan

61 Nasir Makarim Syirazy, Al-Amtsdl fT tafsir Kitab Alléh al-Munazal, Qom: Madrasah Al-
Imam ‘Ali bin Abi Thalib, Cet.1, 1384 H., Jilid 3, hal. 88-97

2 Berbeda dengan sunnah yang terbagi ke dalam dua pendapat perihal kehalalan nikah
mut’ah, ahli fikih syi'ah bersepakat bahwa nikah mut’ah halal hukumnya dan tidak pernah
dibatalkan kehalalannya, baik di zaman Rasulullah, apalagi sesudah wafatnya. Bahkan tidak boleh
membatalkan suatu hukum yang telah ditetapkan kehalalannya oleh Rasulullah SAW. perihal
penghapusan hukum (naskh) ini Syirdzy membantahnya sepanjang 4 halaman. Nasir Makarim
Syirdzy, Al-Amtsdl T tafsir Kitab Allah al-Munazal..., Jilid 3, hal. 90-93
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mereka. Mengharamkan nikah mut’ah buat kelompok-kelompok ini akan
mendorong mereka melakukan perbuatan-perbuahin maksiat; lebih-lebih di
zaman sekarang ini, dimana usia perkawinan semakin meningkat dan
pengumbar-pengumbar syahwat semakin merajalela. Karena itu, jika jalan
ini ditutup maka pasti akan semakin membuka jalan maksiat. Tapi kehalalan
hukum nikah mut'ah ini tidak boleh disalahgunakan. Tidak boleh dijadikan
alat untuk mengumbar hawa nafsu atau menyeret perempuan ke lembah
kemaksiatan dan kenistaan. Syi’ah sangat menentang hal ini dan menentang
keras segala praktik macam ini. Tapi penyalahgunaan oleh beberapa budak
nafsu tidak dapat dijadikan alasan untuk menghapus hukum ini dari akarnya.
Itu tidak mungkin. Karena itu, yang perlu kita lakukan adalah bagaimana
mencegah  penyalagunaan  kehalalan hukum nikah ini, bukan

menghapusnya.

3. Pandangan Fadlullah terhadap Ayat-ayat tentang Nikah Mutah
Dalam menafsirkan Surat an-Nisa'/4:24, Fadlullah menguraikan arti

menurut bahasa:
9 95:\"”‘“ 9 drw d\ 3ol e LS4 311, cw\j (‘.ml; L;T% o zozs \%?

(“istimta’) yakni yang kamu nikmati/manfaatkan—sebagaimana menurut

Ibnu ‘Abbas, Abi Sa’ld dan sebagain tabi’in adalah nikah mut’ah, yakni
perkawinan dengan mahar tertentu hingga waktu yang ditetapkan.®?

Demikian pula lanjutnya, manakala al-Qur'an menamai sesuatu mesti
dengan namanya yang melekat, disitu tedapat kata istimta’ (untuk merujuk
kepada mut’ah).®’ Selanjutnya Fadlullah secara lebih detail mengemukakan
sejumlah pandangan kebahasaan dan periwayatan yang mendukung

keberpihakannya bahwa makna istimta’ merujuk kepada nikah mut’ah.

63 Nasir Makarim Syirazy, I tigaduna..., hal. 117

64 Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’dn..., Jilid 7, hal. 171

6 Sejalan dengan pendapat Thathabai’, setiapkali turun ayat berkenaan hukum sesuatu
umunya dinamai dengan namanya, penolakannya, perintah atau larangannya, tidak jauh dari itu,
seperti haji, shalat, puasa, jual beli (bay’) riba, untung, rampasan (ghanimah) dan lain-lain. hal.
Demikian ketetapan secara bahasa yang bisa disepakati. Maka istimfa’ pada ayat adalah nikah
mut’ah, tidak peduli apakah selanjutnya nikah mut’ah di-naskh atau tidak —itu perkara lain.
Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’dn..., Jilid 7, hal. 182-183
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Adapun gjr, sebagian ulama tidak bersepakat apakah itu adalah mahar dan
wajib dibayarkan (setelah menikmati)? Atau kah itu hanya keterangan
kepada pernikahan (da’im) dalam bentuk lain diperkenalkan kepada
muslimin pada masa itu, kemudian berselisih setelahnya apakah masih halal
atau haram.%

Perbedaan pandangan sebagaimana dikemukkan Fadlullih dalam
tafsirnya berupa penjelasan yang menyelami makna kata al-mahr, yakni
sebagai kompensasi atas kesukaan dari apa-apa yang didapatkan dari
pernikahan mut’ah. Menurut Fadlullah terdapat tambahan pada makna lain
yang dikehendaki Allah subhdnahu wata’dla dari suatu pernikahan, dimana
terciptanya mawaddah, rahmah, kesatuan jiwa antar suami-istri. Maka
al-Quran telah memberikan (petunjuk) sesuai karakter rohani, manakala
mempertimbangkan kewajiban dari Allah subhdnahu wata’dla, pada
perbedaan kalimat yang tidak detail yang memandang rendah sisi temporer
dalam pernikahan, dan melihat di dalamnya sisa kehormatan perempuan,
karena mirip dengan jual-beli dan makna sejenisnya yang menistakan
kehormatan perempuan. Namun Islam menghendaki dari manusia agar
melihat kepada sisi pernikahan dengan pandangan realitas, yang meletakan
segala dorongan sensual dan makna dari dorongannya secara alami dan
logis.%’

Fadlullah mengambil kesimpulan bahwa pembahasan ini lebih terfokus
kepada kata istimta’ untuk merujuk kepada nikah mut’ah atas dasar
pemahaman para sahabat dan yang dipahami para mufassir dari golongan
sahabat dan selainnya, sebagaimana giraat (ese Ja) () Oeie 43 Jiaiainl Lad)

yang menjelaskan makna ini. Apabila kalimat tersebut bukan merupakan

6 Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Quy’dn..., Jilid 7, hal. 172

67 Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’én..., Jilid 7, hal. 181. Demikian
lah Islam tidak menganggap masalah hubungan seksual antara dua jenis kelamin untuk tujuan
memuaskan nafsu seksual sebagai hal tercela, atau bahwa itu akan mencederai kehormatan seorang
wanita, bagi Islam memandang seks sebagai suatu kebutuhan alami, dengan cara yang persis sama
dengan makanan dan minuman. Ketika manusia merasakan hasrat duniawi ini dengan pergi ke
manusia lain bukan lah merusak kehormatan. Muhammad Husain Fadlullah, Dunya al-Shabab,
translated by Khaleel Mohammed World Of Our Youth, Montreal: OAIK & HS, 1998 hal. 82
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bagian nas, maka menjadi tafsir atasnya, sehingga hal ini memperkuat

penafsiran (berkenaan nikah mut’ah).®

Fadlulldh mengambil sudut pandang lain dalam memandang perselisihan
hukum mut’ah ini, dengan mengatakan:

Sesungguhnya masalah ini membutuhkan jalan lain, yakni alasan-alasan
(justifikasi) sebagaimana telah dikemukakan, pada sebagian keadaan di
zaman ini, masih mengharuskan (melihat) pada kenyataan yang menackup
posisi dan kondisi yang banyak, yang menambah kesulitan keadaan-keadaan
tersebut. Seandainya menjadi justifikasi dalam syara’ dalam memandang
itu, maka mesti hukum tertinggal dengan terus menerus dibenarkannya. Dari
apa-apa yang menjadi subyek naskh yang tidak jelas.®

Pada bagian terakhir Fadlullah menulis:
2 o S e oY des Tolal ol ol i jew OF W3 ¥V 4y
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Kami tidak ingin memberikan komentar ini sebagai dasar fikih untuk
menetapkan hukum syara’ dalam menghadapi pengingkaran atas (kehalalan
nikah mut’ah), karena kami mengetahui dengan baik bahwa hukum syara’
hanya tunduk kepada al-Qur an dan as-Sunnah. Namun, semua yang kami
inginkan untuk mengatakannya, bahwa sesunguhnya (nikah mut’ah) mampu
untuk memberikan sisi positif sebagai pertimbangan alasan penetapan
hukum syara’, agar hal ini menjadi faktor pendukung ketika menetapkan

dalil, bukan sebagai dalil atasnya. Allah Maha Mengetahui hakikat
hukumnya.”’

Dalam fatwanya, Fadlullah memang memperbolehkan dan menawarkan
nikah mut’ah sebagai solusi, sebagaimana pernikahan dini, atau mut’ah
solusi bagi anak muda ketimbang melakukan yang haram (masturbasi,

terlebih zina).”!

% Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’dn..., Jilid 7, hal. 184

% Dalam arti umum— membatalkan hukum/aturan awal dengan aturan yang lebih baik, dan
sesuatu yang baru lebih baik. Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’an...,
Jilid 7, hal. 186

70 Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Quy’dn..., Jilid 7, hal. 187

"Demikian ditegaskan dari sudut pandang syi’ah, sebagai solusi yakni "pernikahan
sementara”, atau "kontrak putus", yang memiliki landasan syariah atau batas non-syariah di
atasnya --khususnya apabila yang melakukan mut’ah adalah gadis, adapun janda atau bercerai,
tidak ada kesulitan. Seks adalah kondisi alami. Memang, dan mungkin bagi seorang wanita untuk
mencari kepuasan nafsunya, dengan cara alami, dengan seorang pria dengan siapa dia mencapai
kesepakatan secara jujur. Demikian pula sangat mungkin bagi seorang pria untuk melakukan hal
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C. Sejarah
Salah satu perbedaan fundamental antara Syi'ah dan Sunnah adalah
pandangan terhadap Sahabat Nabi radialldhu ‘anhum. Yang dimaksud Sahabat
ialah “orang yang pernah melihat atau berjumpa dengan Nabi shallalldhu
‘alaihi wasallam dalam keadaan beriman dan wafat dalam keadaan Islam,
meskipun pernah murtad".”” Perkataan dan perbuatannya menjadi hujjah dan

wajib diyakini keuatamaan dan ketokohannya (mawalli).”

Menurut kalangan
Sunnah, Sahabat memiliki sifat 'addlah (keadilan/kejujuran).’”

Berkenaan dengan 'adalah sahabat maka dapat dibagi beberapa pandangan.
Pertama, Semua sahabat Nabi bersifat ‘adil (jujur), dan mereka adalah para
mutjahid, dalam hal ini semua sahabat diyakini sebagai orang-orang yang

bertagwa dan wara’, mereka adalah orang-orang yang selalu menjauhi maksiat

dan perkara-perkara yang syubhat. Keadilan sahabat juga bisa berarti

ini dengan keterusterangan, tanpa ada pihak yang saling menyakiti, karena itu adalah praktek
diperbolehkan oleh Allah. Jika mereka tidak bisa masuk ke dalam pernikahan permanen, mereka
akan memasuki pernikahan sementara sesuai dengan pedoman Syariah, di bawah kontrol sosial
tertentu dan ketika masyarakat (yang meyakini keabsahan pernikahan ini). Tidak dipungkiri
Fadlullah bahwa kemungkinan menghadapi masalah anak-anak yang lahir tak terduga, mengingat
fakta bahwa mereka adalah anak-anak yang sah. Dikutip dari Tema II: Temporary Marriage and
Registered Sexual Activity dalam buku Muhammad Husain Fadlullah, Dunya al-Shabab..., hal.
82-83

72 Ahmad Muhammad Syakir, Al-Bd'itsul Hatsits Syarah Ikhtisar 'Uliimil-Hadits Lil-Hafizh
Ibnu Katsir, Dar At-Turats, 1399 H./1979 M., hal. 151. Walaupun ada dari kalangan ulama
menolak untuk memasukkan orang yang pernah murtad kemudian kembali ke Islam dalam
katagori sahabat, seperti Al-Hafidz al-Iraqi, sebagaimana perkataan Abu Hanifah dan Imam Syafi'i
bahwa kemurtadan telah menggugurkan seluruh amal. Lihat Jalaluddin as-Suyfithi, Tadrib Ar-
Rawi, Jilid 3, hal. 208-209. Demikian juga orang munafik tidak termasuk sahabat Nabi SAW,
meskipun mereka bergaul dengan Rasulullah SAW. Karena Allah dan Rasul-Nya mencela orang-
orang munafik. Lihat Al-Qur’an Surat At-Taubah:73, 80 dan 84, At-Tahrim:9, Al-Munafiqin:6,
Muhammad:19, Asy-Syu'ara": 215, dan Al-Fath:29. Ibnu Hajar, Al-Ishabah fil Tanyizis-Shahabah,
Qahirah: Dar Al-fikr 1398 H., Jilid 1, hal. 7-8.

73 Muhammad Sanud, ‘Adalah ash-Shahdbah, BeirQt: Dar al-Mahajjah al-Baidha®, Cet. 1,
1425 H./2004 M., Hal. 5. Sanud memaparkan keadilan sahabat dalam perfektif Sunnah dan syi’ah,
mengui keduanya. Di bagian akhir tulisannya memaparkan hal-hal penting dalam upaya merajut
persatuan umat.

74 Secara bahasa, 'addlah atau 'adl lawan dari jaur artinya kejahatan. Rojulun 'Adl
maksudnya: seseorang dikatakan adil yakni seseorang itu diridhai dan diberi kesaksiannya, lihat
Muhammad bin Ab1 Bakar ar-Raziy, Muktdr as-Shihdh, Beirat: Dar al-Fikr, 1392 H./1972 M., hal.
417. Adapun menurut istilah ahli ilmu hadits, "Yang dimaksud dengan adil ialah orang yang
mempunyai sifat ketaqwaan dan muru'ah”, kutipan pendapat al-Hafizh Ibnu Hajar dalam Nuzhatun
Nazhar Syarah Nukhbatul-Fikar, Maktabah Thayibah, 1404 H., hal. 29.
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diterimanya periwayatan mereka tanpa perlu bersusah payah mencari sebab-
sebab keadilan dan kebersihan mereka.” ini adalah pendapat jumhur Sunnah.

Kedua, Sahabat adalah seperti orang biasa, ada yang 'adil, dan ada yang
fasik, karena mereka dinilai berdasarkan perbuatan mereka. Oleh karena itu,
yang berbuat baik diberi ganjaran karana kebaikannya, sebaliknya yang berbuat
jahat dibalas dengan kejahatannya, ini merupakan pendapat Syi’ah.”¢

Dari perbedaan pandangan di atas, maka timbul perbedaan penerimaan
riwayat yang berpotensi menimbulkan distorsi sejarah, antara yang diyakini
dan tidak diyakini oleh kedua belah pihak. Bahkan tidak jarang sikap
mengkritisi sahabat yang dilakukan oleh Syi’ah dianggap sebagai bentuk
penghinaan terhadap sahabat, meskipun sebagian besar yang disampaikan
adalah memaparkan bukti atas “cacat” beberapa sahabat didasarkan pada
riwayat-riwayat dari jalur Sunnah sendiri. Tentu saja cara, waktu, media
penyampaian berperan dalam menentukan kepada siapa substansi ini
disampaikan sehingga dapat diterima secara ilmiah dan obyektif sebagai fakta

sejarah, bukan sebagai penghinaan.

1. Ayat-ayat Berkenaan Sahabat dalam Pandangan Sunnah
a. Sahabat secara umum
Perihal sahabat secara umum dapat merujuk pada penafsiran Surat

Al-Fath/:29, Allah subhdnahu wata’dla, berfirman:
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Muhammad itu adalah utusan Allah dan orang-orang yang bersama
dengan dia adalah keras terhadap orang-orang kafir, tetapi berkasih

75 Al-Hafiz as-Syakawi, Fathul Mughits bi Syarh Alfiyat al-Hadits, Jilid 4, hal.40

76 Pendapat Ketiga, bahwa semua sahabat adalah Kafir, ini adalah pandangan Khawarij.
Asad Haidar, Al-Syiah wa al-Sahabah, diterjemahkan oleh Khalid Kasban dengan judul Persfektif
Sahabat Dalam Islam, Malaysia: Pustaka Ikhwan, 1987, hal. 5



155

sayang sesama mereka. Kamu lihat mereka ruku” dan sujud mencari
karunia Allah dan keridhaan-Nya, tanda-tanda mereka tampak pada
muka mereka dari bekas sujud. Demikianlah sifat-sifat mereka dalam
Taurat dan sifat-sifat mereka dalam Injil, yaitu seperti tanaman yang
mengeluarkan tunasnya maka tunas itu menjadikan tanaman itu kuat lalu
menjadi besarlah dia dan tegak lurus di atas pokoknya; tanaman itu
menyenangkan hati penanam-penanamnya karena Allah hendak
menjengkelkan hati orang-orang kafir (dengan kekuatan orang-orang
mukmin). Allah menjanjikan kepada orang-orang yang beriman dan
mengerjakan amal yang saleh di antara mereka ampunan dan pahala
yang besar

Sayyid Quthb, menafsirkan para sahabat yang dilukiskan “seperti
tanaman mengeluarkan tunasnya”, yaitu tanaman yang berkembang dan
kuat. Tunas keluar dari kekuatan dan kesuburannya. Namun, tunas ini
tidak melemahkan batang, justru menguatkannya. “Maka tunas itu
menjadikan tanaman itu kuat”, atau batang itu menguatkan tunasnya
sehingga, tunas pun kuat “lalu menjadi besar lah ia” dan batangnya
menjadi besar serta pada “dan tegak lurus di atas pokoknya”. Tidak
melengkungdan tidak condong, tetapi lurus, kuat dan sempurna. Ilustrasi
ini bukan lah temporer, tetapi tercatat dalam lembaran takdir, karena itu
ia bersifat qadim dan telah dituturkan dalam taurat dan injil. Sahabat
merupakan kelompok yang abadi, sifat kelompok terpilih, yang menjadi
model bagi genarasi berikut yang berupaya mewujdkan konsep keimanan
pada peringkat tertinggi.”’

Menurut kalangan Sunnah, sahabat tidak boleh dicela. Hal ini
berdasarkan hadits Nabi:
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Janganlah  kamu mencela sahabat-sahabatku, andaikan kalian
bersedekah dengan emas sebesar gunung Uhud, maka hal demikian tidak

®\

77 Sayyid Quthb, Tafsir fi Zhilalil Quran, diterjemahkan oleh As’ad Yasin, dkk., Jakarta:
Gema Insani Press, 2003, Jilid 26, hal 402-403
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dapat mengimbangi sedekah yang dikeluarkan para sahabat satu mud
saja atau separuhnya". (HR. Al-Bukhari dari Abi Sa’id Al-Khudri)’®

Namun demikian, bukan berarti sahabat merupakan sosok yang terbebas
dari kesalahan dan dosa (ma'sim). Namun, hal tersebut juga tidak
menjatuhkan reputasinya sebagai orang-orang yang baik, adil dan jujur,
terutama dalam meriwayatkan segala sesuatu yang disampaikan
Rasulullah shallallédhu ‘alaihi wasallam. Oleh karena itu, para sahabat
tidak mungkin berdusta atas nama Rasulullah atau menyandarkan sesuatu
yang tidak sah dari beliau,”” Oleh karenanya, dalam pandangan mayoritas
Sunnah, seluruh sahabat bersifat ‘adil.®°

Dalam meriwayatkan hadis, sahabat merupakan orang yang 'ddil
(jujur) secara keseluruhan tanpa terkecuali menurut ijma ulama.®? Ini
berdasarkan perkataan para ulama terdahulu yang berdalilkan dari al-
Qur'an dan Hadits. Tetapi, sahabat tidaklah ma'sim atau terlepas dari
kesalahan dan dosa. Sebahagian mereka ada yang berbuat dosa, akan
tetapi mereka tidak pernah berdusta atas nama Nabi shallalldhu ‘alaihi
wasallam.

Hasan al-Banna berpendapat bahwa setiap orang dapat diambil
perkataannyaa dan ditinggal kecuali Rasulullah shallalldhu ‘alaihi
wasallam yang maksum. Semua yang datang dari sahabat ridwanulldhi
‘alaihim yang sesuai dengan al-Qur an dan as-Sunnah kami terima. Bila
tidak sesuai maka al-Qur'an dan as-Sunnah lebih utama diikuti.
Selanjutnya al-Banna mengatakan “Akan tetapi kami tidak berbenturan
dengan pribadi yang berselisih dalam hal ini dengan cacian ata

semacamnya kami serahkan sesuai dengan niat mereka” %>

78 Hadis ini diikuti pula oleh Jarir, Abdullah bin Daud, Abu Mu’awiyyah dan Muhadlir dari
Al-A’masy. Muhammad bin Isma’il al-Bukhary, Shahih al-Bukhariy, Kitab al-Manaqib, nomor
hadis 2049, Girfa Suites (Aplikasi Aindroid)

7 Jalaluddin as-Say(thi, Tadribur-Rawi, Jilid 2 hal. 215.

80 Ibnu Shalah, Ma'rifat Anwa' 'Ulum al-Hadits. Tahqiq: Nuruddin Athar. (Beir(t: Dar al-
Fikr al-Mu'ashir, 1406 H), hal. 294-295

81 Ziyab bin Sa'din Ali Hamdan al-Ghomidi, Tasdid al-Ishobah Fima Syajara Baina as-
shohabah, hal. 96.

8 Jasim Muhalhil, Ikhwanul Muslimin: Deskripsi, Jawaban Tuduhan dan Harapan,
ditejemahkan oleh Hawari Aulia, Edisi E-Publication, 1417 H., hal. 87
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Para ulama Sunnah, tidak ragu untuk mengakui penyesalan Siti
‘Aisyah atas pemberontakannya terhadap Khalifah ‘Ali ibn Abi Thalib
yang meletuskan Perang Jamal. Tak juga menahan diri dari mengisahkan
kesedihan Nabi akibat perbuatan sebagian istri beliau. Pada
kenyataannya, meski sebagai prinsip umum para ulama Sunnah
menyebut bahwa semua sahabat bersifat ‘adil (‘udul), tak jarang dalam
kenyataannya sebagian di antara mereka—berdasar hadis-hadis sahih—
menyebutkan kesalahan sebagian orang yang termasuk dalam golongan
sahabat.®®> Riwayat kemurtadan (irtidad) para sahabat dalam riwayat-

riwayat Sunnah dikemukakan, diantaranya:
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Abu Hurairah menukil dari Rasulullah shallallahu ‘alaihi wasallam yang
bersabda: "Aku berdiri di atas telaga Kautsar. Pada saat itu, sekelompok
orang yang aku kenal datang. (salah seorang petugas dari petugas-
petugas Allah yang menjagai mereka) keluar dan berkata kepada mereka:
Marilah! Aku bertanya, "Kemana?" Jawabnya, "Demi Allah! Ke neraka.
Aku bertanya, "Apa dosa mereka?" Jawabnya, "Mereka kembali kepada
pikiran dan keyakinan mereka sebelumnya (jahiliyah). Kemudian ia
membawa sekelompok orang lainnya yang aku kenal. (salah seorang
petugas dari petugas-petugas Allah yang menjagai mereka) keluar dan
berkata kepada mereka, "Marilah kita pergi!" Aku bertanya, "Kemana?"
Jawabnya, "Ke neraka." Aku bertanya, "Apa dosa mereka?" Jawabnya,
"Mereka kembali kepada pikiran dan keyakinan mereka sebelumnya
(jahiliyah). Aku pikir tidak ada yang dapat menyelamatkan mereka
kecuali bilangan kecil unta yang berkeliaran siang malam.®*

8 Tim Ahlul Bait Indonesia, Buku Putih Mazhab Syi’ah; Menurut Para Ulamanya yang
Muktabar, Jakarta: DPP ABI, Cet. IV, 2012, hal. 50-56

8 Hadis di atas menunjkan bahwa orang-orang yang selamat jumlahnya sangat sedikit.
Lihat Muhammad bin Isma’il al-Bukhary, Shahih al-Bukhariy, Kitdb Riqaq, bab 61, hadis nomor
6098; Girfa Suites (Aplikasi Android). Dengan redaksi yang sama diriwayatkan oleh Abu Hazm
dai Sahl bin Sa’ad, (Kitab Riqaq 6097, Kitab al-Fitn, nomor 6528), diriwayatkan pula oleh Imam
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Kalangan Sunnah juga mengakui adanya perselisihan, pertentangan
bahkan permusuhan di kalangan sahabat, bahkan hingga menyulut
peperangan. Tercatat dalah hadist perselisihan antara Fathimah putri Nabi
dengan Abu Bakar ash-shiddiq dalam urusan warisan.®® Demikian pula
perselisihan antara ‘Umar dan sahabat lainnya, konflik kepemimpinan
Utsman, hingga peperangan yang terjadi dalam perang Jamal dan perang
Shiffin.

Namun, para ulama Sunnah bersepakat bahwa meskipun melakukan
kesalahan dan dosa tidaklah menggugurkan 'addlah (keadilan). Dengan
keyakinan yang kuat bahwa para sahabat yang pernah bersalah semuanya
bertaubat kepada Allah dan mereka tidak bisa dikatakan nifaq atau kufur.
Semua ulama Sunnah sepakat bahwa para sahabat yang ikut serta dalam
persengketaan, ikut dalam perang Jamal dan perang Shiffin, mereka
adalah orang-orang yang beriman dan 'ddil. Mencintai mereka adalah
bagian dari agama, iman dan ihsan. Membenci mereka adalah kekafiran,
kemunafikan dan sikap melampaui batas.°

Pandangan tentang peristiwa al-Ifk, dalam Surat an-N@r/24:11 berikut:
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Sesungguhnya orang-orang yang membawa berita bohong itu adalah
dari golongan kamu juga. Janganlah kamu kira bahwa berita bohong itu
buruk bagi kamu bahkan ia adalah baik bagi kamu. Tiap-tiap seseorang
dari mereka mendapat balasan dari dosa yang dikerjakannya. Dan siapa

di antara mereka yang mengambil bahagian yang terbesar dalam
penyiaran berita bohong itu baginya azab yang besar.

5|
™

Muslim dalam Shahih Muslim, Kitab al-Fadhail, Bab 44, Itsbaat Haudh Nabi, Nomor 4243), Imam
Ahmad, Sisa Musnad Sahabat Anshar, Hadits Sayyidah ‘Aisyah Nomor 23754), dan banyak lagi
keterangan yang dari berbagai kitab hadis di kalangan sunnah yang menunjukan bahwa sahabat
dapat berbuat dosa, berpaling menjadi kafir atau murtad. Rujuk pula Mindzari, Al-Targhib wa al-
Tarhib, Jilid 4, hal. 422, Ibnu Atsir, Al-Nihdyat fi Gharib al-Hadits, Jilid 5, hal. 274; Aini, ‘Umdat
al-Qari, *, Jilid 23, hal. 142; Qasthalani, Irsydd al-Sdri, Jilid 9, hal. 342.

85Sehingga Fathimah emosi kepada Abu Bakar dan tak pernah mengajaknya bicara hingga
wafatnya. Hadis ini diriwayatkan dari Aisyah dari berbagai jalur. Muhammad bin Isma’il al-
Bukhéary, Shahih al-Bukhériy, Shahth Bukhari, Kitadb al-Maghazy, bab Ghazwah Khaibar, hadis
nomor 2162 Girfa Suites (Aplikasi Android), begitupun tercantum dalam kitab-kitab hadis lainnya.

8 Abu Ja'far, at Thohawi, al- ‘Agidah at-Thohawiyah.., hal. 467.
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Ibnu Katsir dan seluruh mufassir, ahli hadis, dan sejarawan Sunnah
berpendapat bahwa peristiwa kebohongan besar ini berkenaan dengan
‘Aisyah ummul mukminin. Pendapat ini bersumber dari hadis yang
perawinya adalah ‘Aisyah sendiri.}” Namun Allah subhdnahu wata’éla
menyelamatkan rumah kenabian dengan mensucikan istri-istri beliau dari

perbuatan keji dan dari fitnah kebohongan yang besar ini.®

2. Ayat-ayat Berkenaan Sahabat dalam Pandangan Syi’ah Lainnya
a. Pandangan Pertama, Generasi Salaf dan Akbariyiin Syi’ah®

Ulama-ulama terdahulu dari kalangan Syi’ah pada umumnya

berpandangan akhbari yang tekstualis. Pandangan mereka dapat dibaca

pada kitab-kitab Syi’ah yang diakui validitasnya semisal 4 kitab rujukan

(Al-Kafi, Man La Yahdhuruhul Fagqih, at-Tahdzib dan al-Istibshar),

disamping kitab-kitab tafsir yang muncul setelahnya.

1) Pandangan tentang sahabat secara umum

Menurut syi'ah, sahabat adalah manusia biasa.”® Mayoritas ulama

klasik Syi’ah tidak saja memandang sahabat dengan pandangan

negatif, bahkan lebih dari itu. Sehingga sahabat dihina, dilaknat, serta

87 Kisahnya cukup panjang untuk dikutip seluruhnya, diriwayatkan dari ‘Urwah bin Zubair
dari Bibinya Ummul Mukminin ‘Aisyah r.a. ‘Aisyah mengisahkan kronologis kejadian dari awal
perjalanan bersama Nabi SAW dan pada saat kepulangan dari pertempuran bani al-Mushthala,
hingga ‘Aisyah tertinggal dan terselamatkan oleh Shafwan Ibn al-Mu’aththil lalu diantarkan
pulang dengan dituntun di atas kuda. Abdullah bin ‘Ubay bin Salul tokoh kaum munafik
menyebarkan fitnah dan menuduh ‘Aisyah dan Shafwan menjalin hubungan mesra, hingga kabar
ini didengan Nabi SAW dan turunya ayat ini. Diriwayatkan oleh Muhammad bin Isma’il al-
Bukhary, Shahih al-Bukhariy, Kitab al-Syahadat, Bab 34 Ta’dil an-Nisa", nomor hadis 1631, Imam
Muslim, Muhammad bin Isma’ll al-Bukhary, Shahih Muslim, Bab Taubah, Hadis al-Ifk, nomor
hadis 1321, Girfa Suites (Aplikasi Android)

8 Ismail Ibn Katsir Al-Dimsyaqy, Tafsir al-Qur’dn al- ‘Adzhim, tahqiq Musthafa as-Sayyid
Muhammad, et.al., Cet. 1, 1421 H./2000 M., Jilid 10, hal. 179-190 lihat pula Ahmad Musthafa Al-
Maraghi, Tafsir Al-Maraghi, Lebanon: Dar Al-Kutub al-‘Ilmiyyah, Jilid 3, Edisi 2, 2006, Jilid 16,
hal. 329-334

8 Kelompok ini dibatasi pada generasi terdahulu yang merupakan pelopor dan peletak
ajaran syi’ah, setidaknya hingga abad-12 dengan munculnya kalangan akhbdrf --merujuk uraian
fase-fase tafsir syiah pada Bab II. Kelompok ini dikecualikan dari pandangan ekstrim syi’ah
semisal Yassir Habib, syeikh Tawhidi, dll., yang tidak merepresentasikan pandangan mayoritas
syi’ah, bahkan kalangan syi’ah sendiri menyebutnya syi’ah takfiri pemecah belah umat.

9% Musa Al-Misawiy, Syi 'ah fii Tarikh, Qahirah: Maktabah Badbuli, 2002, hal. 49, lihat juga,
As-Syirazi, Ad-Darajat Ar-Rafi’ah. Menurut As-Syirazi ‘udul lebih kepada keimanan dan penjagaan
terhadap wasiat Nabi SAW. sebagaimana yang dilakukan Salman, Abu Dzar dan ‘Ammar.
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2 sebelum

dikafirkan,”! terkhusus dengan tiga khulafa' ar rasyidun
‘Ali bin Abi Thalib, dan secara umum semua para sahabat sesudah
wafatnya Rasulullah shallalléhu ‘alaihi wasallam, kecuali beberapa
orang saja.

Perihal kemurtadan sahabat, dapat dilihat pandangan kalangan ini

dalam menafsirkan Surat al-Anfal/:2-3 berikut:
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Sesungguhnya orang-orang yang beriman ialah mereka yvang bila
disebut nama Allah gemetarlah hati mereka, dan apabila dibacakan
ayat-ayat-Nya bertambahlah iman mereka (karenanya), dan hanya
kepada Tuhanlah mereka bertawakkal (2) ;(yaitu) orang-orang yang
mendirikan shalat dan yang menafkahkan sebagian dari rezeki yang
Kami berikan kepada mereka (3)

al-Kulaini menyebutkan riwayat dari Ja'far ash-Shodiq, bahwa
semua orang pada zaman Rasulullah murtad sepeninggal Rasulullah
shallallahu ‘alaihi wasallam, kecuali beberapa orang saja, yakni Ali
bin Abi Thalib, al-Miqdad bin al-Aswad, Abu Dzar al- Ghifari,
Salméan al-Farisi®® dan seorang yang belum pasti yaitu Ammar.”*

Nasruddin At-Thusi menyebut bahwa yang memerangi ‘Ali Ibn
Abi Thalib adalah kafir dan yang menentangnya adalah fasik.”
Menurut keyakinan mereka, Abu Bakar dan Umar kafir, keduanya

meninggal dalam keadaan kafir dan musyrik kepada Allah yang Maha

Agung,”® demikian juga orang yang mencintai mereka juga kafir."”’

91 Al-Kulaini, ar-Raudhah min al-Kafi, Beir(it: Mansyf{rat al-Fajr, 2007Jilid 8, hal, 245

92 Al-Kulaini, Al-Furu'ul Kaafi, fasal Kitabur Raudhah, Jilid 3, hal. 115

9 Al-Kulaini, ar-Raudhah min al-Kafi.., Jilid 8, hal. 245

% Muhammad bin Mas'ud Al-lyasyi, Tafsir al-Iyasyi, Qum: Maktabah al-I'lamiyah, 1308
H., jilid 1, hal. 199. Sementara al-Kisysyi menambahkan tiga nama lagi dalam daftar nama sahabat
yang tidak murtad pasca meninggalnya Rasulullah SAW, yaitu Abu Syasyan al-Anshari, Abu
Amrah, dan Syatirah, sehingga jumlahnya menjadi 7 orang. Muhammad bin Umar al-Kisysyi,
Rijal al-Kisysyi, Tehran: Mu'assasah al-I'lami, t.thh., hal. 11-12.

95 Ali Khan as-Syirazy, al-Darajat al-Rafi'ah Fi Tabaqat as-Syi'ah, Beiriit, 1973, hal. 33.

9% Muhammad bin al-Hasan As-Shafar, Bashoir ad-Darojat, BeirQt: Mansyurat al-A'lami,
2010, Kilid 8, hal. 245.

97 Muhammad Baqir Al-Majlisi, Bihdr al-Anwar al-Jami’ah Lidurur Akhbdr al-Aimmah al-
Athar, (Beirit: Muassasah al-Wafa’, 1983 M), jld. 69, hal. 137-138.
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Firman Allah subhdnahu wata ’dla dalam Surat an-Nahl/16: 90:

>
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Sesungguhnya Allah menyuruh (kamu) berlaku adil dan berbuat
kebajikan, memberi kepada kaum kerabat, dan Allah melarang dari

perbuatan keji, kemungkaran dan permusuhan. Dia memberi
pengajaran kepadamu agar kamu dapat mengambil pelajaran

Al-Qummi, menafsirkan al-ihsaan (kebajikan) adalah ‘Ali ibn Abi
Thalib, sedangkan al-Fahsya' (perbuatan keji) adalah fulan, al-
Mungkar" (kemungkaran) adalah fulan al-Baghy (permusuhan) adalah
fulan.”®

Demikian pula al-Hawiizy dalam tafsirnya memparkan banyak
riwayat dalam menafsirkan ayat ini. Namun, tidak ditemui teks yang
penjelasan mengenai siapa fulan dalam berbagai riwayat yang
dikemukakan dalam kitab tafsir-tafsir Syi’ah pada buku cetakaan yang
muncul belakangan ini. Kalangan sunnah menduga bahwa fulan yang
muncul dalam teks-teks ulama salaf Syi’ah adalah tiga khalifah
sebelum ‘Ali Ibn Abi Thalib.”

Demikian Syi’ah memposisikan kedudukan ‘Ali bin Abi Thalib
sangat tinggi dan lebih mulia dari sahabat lainnya. Mereka
menganggap ‘Ali bin Abi Thalib sebagai manusia yang paling
istimewa dari pada sahabat lainnya.

2) Pandangan terhadap ummul mukminin

Sebagian besar kitab-kitab tafsir Syi’ah menulis bahwa peristiwa
Ifk terjadi dikarenakan Aisyah melempar tuduhan terhadap istri Nabi
shallallahu ‘alaihi wasallam yang bernama Mariah al-Qibtiyyah, yang

%8 Ali Ibn Ibrahim al-Qummi, Tafsir al-Qummi, Qum: Dar al-Kitab, cet. 3, 1404 H., Jilid 1,
hal. 388. Beliau adalah ulama syi’ah yang hidup di abad 3-4 H, hidup semasa Imam al-Hadi dan
Imam Hasan al-'Askari, merupakan salah seorang guru dari al-Kulayni.

9 al-Hawiizy, Tafsir Nur ats-Tsagalain, Qum: Dar al-Kitab, cet. 3, 1404 H., Jilid 3, hal. 77-
. Mengemukakan riwayat-riawayat yang hampir sama substansinya dalam menafsirkan ayat ini.
Meskipun ulama Sunnah meyakinini bahwa syiah menuduh fulan dalam al-Fahsya' adalah Abu
Bakar, al-Munkar adalah Umar al-Baghy adalah Utsman bin Affan. Namun dugaan tersebut tidak
terbukti pada buku asli dalam edisi ini.
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berasal dari Mesir. Terlihat dalam pandangan al-Qummi menafsirkan

an-Nisa'/4: 11 sebagai berikut: 1%
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Sesunguhnya golongan umum meriwayatkan bahwa ayat ini turun
mengenai 'Aisyah, dan apa yang telah dituduhkan padanya pada
perang bani Musthaliq dari khuza'ah, sedangkan golongan khusus
meriwayatkan bahwa ayat itu turun berkenaan dengan Mariyah al-
Qibthiyah dan apa yang dituduhkan padanya oleh (-ile = 'Aisyah ?)
dari golongan wanita munafik.

Al-Qummi mengutip sebuah riwayat dari Imam Ja’far, intinya
peristiwa al-Ifk berawal dari buruk sangka dan iri hati Aisyah kepada
Mariah, Istri lain Nabi shallalldhu ‘alaihi wasallam, manakala Aisyah
tahu bahwa dirinya tidak mempunyai anak, sementara dia melihat
anak tirinya digendong Nabi, maka dia menuduh Mariah dengan
melibatkan seluruh keluarga dan orang banyak serta membuat
keributan. Tujuan Allah menurunkan ayat-ayat [fk adalah
membersihkan nama Mariah dari tuduhan Aisyah orang-orang
munafik yang telah mengatur rencana (jahat) dan berakhir dengan
sesuatu yang tidak sesuai dengan tujuan Aisyah. Syi’ah golongan ini
berdasarkan meyakini riwayat yang melecehkan dan memfitnah
Aisyah dengan mengatakan bahwa Aisyah tidak pantas menjadi
Ummul Mukminin,'”" dan tuduhan-tuduhan lain termasuk tuduhan
dari sumber Sunnah.

b. Pandangan Kedua: Generasi Khalaf
Syi’ah dapat dikatakan sebagai ajaran yang dinamis, hal ini tidak lepas

dari otoritas marja’ yang berwenang mengeluarkan fatwa “terbaru”,

10 Dapat diduga bahwa golongan umum menurut Al-Qummi adalah Sunnah, sedangkan
golongan khusus adalah syiah, diduga pula terdapat salah penulisan nama ‘Aisyah menjadi
‘Ayisyah, meskipun demikian terlihat jelas bahwa syi’ah golongan ini meyakini ayat ifk turun
untuk mengecam ‘Aisyah dan menyebutnya termasuk dalam golongan wanita munafik. ‘Ali Ibn
Ibrahim al-Qummi, Tafsir al-Qummi..., jilid 2, hal. 100

101 Antologi Islam; Risalah Islam Tematis dari Keluarga Nabi SAW., (Al-Huda , 2012),
hal.59-60, 67-69.
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sesuai kebutuhan dan kondisi yang mempengaruhi ijtihadnya. Tidak
mengherankan kemudian banyak fatwa terakhir berbeda atau menyelisihi
pendapat ulama-ulama sebelumnya, termasuk pandangan tentang
masalah-masalah ikhtilaf dengan Sunnah.

Meskipun menolak konsep ‘adalah dan tetap berpandangan bahwa
sahabat ada yang baik dan ada yang buruk, ada yang adil dan ada yang
fasik. Syi’ah tidak mengkafirkan semua sahabat sebagaimana Khawarij,
tapi tidak memaksumkan semua Sahabat seperti Sunnah, namun Syi’ah —
menurut Emilia Renita— mengambil jalan tengah, yakni melihat sahabat
dengan kritis. Sahabat berbeda-beda dalam kualitas pengetahan,
keimanan dan akhlak.!??

Pandangan ulama-ulama muta akhirin Syi’ah bersikap lebih moderat,

berikut diantaranya:

o Sikap Terhadap Khulafaur Rasyidin

Menurut Syirazy, Syi’ah meyakini bahwa 'Ali adalah sahabat Nabi
paling utama. Kedudukannya dalam Islam langsung di bawah Nabi
shallalldhu  ‘alaihi wasallam. Pada saat yang sama Syi’ah
menganggap bahwa sikap ghuluw, berlebih-lebihan kepada ‘Ali haram
hukumnya. Syi’ah menegaskan bahwa menganggap ‘Ali sebagai
Tuhan atau serupa dengan itu adalah kafir hukumnya dan keluar dari
barisan Muslimin. Syi’ah berlepas diri dari orang dan aqidah semacam
itu. Tapi sayang, sebagian pihak terjebak dalain kekeliruan, sehingga
menyamaratakan Syi’ah dengan kelompok-kelompok menyimpang
ini, padahal ulama-ulama Syi’ah justeru menganggap kelompok ini
keluar dan Islam.'%

Syi’ah mengakui bahwa Khulafaur Rasyidin adalah fakta sejarah

yang tidak bisa ditolak kebenarannya dan mereka juga adalah sahabat

102 Renita mengakui ada diantara sahabat yang memiliki pengetahuan Islam yang sempurna
dan terjaga dari dosa dan kesalahan. Ada juga di antara sahabat yang kurang pengetahuan, baru
masuk Islam saja dan iman belum masuk ke dalam hatinya, atau berbuat dosa —sebagaimana
dipaparkan lebih lanjut dalam bukunya “cacat” sahabat berdasarkan riwayat dari kalangan sunnah.
Baca lebih lanjut Emilia Renita Az., Arbaun Syubhat Hawla Al-Syiah..., hal 71-82

Nasir Makarim Syirazy, I tiqaduna..., hal. 116.
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Nabi yang mulia dan faktanya, mereka pun memiliki banyak prestasi.
Begitu juga, terkait dengan kemaslahatan umum Islam Imam Ali telah
mengirim putra-putranya untuk turut serta dalam jihad dan berperang
membela Islam dengan mereka dan para tentara Islam. Memang
Syi’ah berpendapat bahwa Imam Ali lebih berhak atas kepemimpinan
sebagai penerus Rasulullah shallallihu ‘alaihi wasallam. Meski
demikian, hal ini tidak menghalangi para pengikut Syi’ah untuk
memberikan apresiasi terhadap prestasi para khilafah ini dan
memberikan penghormatan yang layak kepada mereka. Bahkan, dalam
sebuah konferensi di London pada tahun 1985, Majma’ Taqrib Baina
Al-Madzdhib— yang dipimpin oleh Ayatullah Mahdi Al-Hakim,
menyatakan bahwa Syi’ah mengakui kekhalifahan tiga khalifah
sebelum Imam Ali (secara de facto).'™*

Sikap Terhadap Ummul Mukminin'®

Syi’ah mengakui bahwa beliau adalah istri Nabi shallallahu ‘alaihi
wasallam. sehingga beliau sangat layak untuk dihargai dan dihormati.
Untuk membuktikan hal ini cukuplah merujuk kepada pemahaman
Syi’ah terkait ayat Ifk yang ada di dalam Al-Qur an Al-Karim. Dalam
hal ini para mufassir Syi’ah sangat menjaga kemuliaan kedudukan
‘Aisyah sebagai salah seorang istri Nabi dan Ummul Mukminin.
Untuk keperluan ini, dapat merujuk buku-buku penulis biografi atau
pendapat dari orang-orang yang mengatakan adanya fitnah Ifk ini,

maka tidak akan ditemukan satu sumber pun yang sahih di kalangan

104 Tim Ahlul Bait Indonesia, Buku Putih Mazhab Syi’ah..., hal. 87. Sebagaimana kalangan
Sunnah secara de facto menerima kepemimpinan esoterik Ali dan Ahlulbait yang terkonfirmasi
melalui ragam riwayat dalam referensi-referensi utamanya, terutamadi kalangan sufi. Sementara
kalangan Syiah secara de facto menerimakepemimpinan eksoterik khilafah yang diusung oleh
Sunna, yang dimulai dari AbuBakar. Tentu penerimaan de facto Sunnah terhadap kepemimpinan
esoterik (keagamaan) dan penerimaan de facto Syiah terhadapkepemimpinan kenegaraan (sosial)
tidak bisa menjadi alasan untuk fusi atau peleburan dua bangunan peradaban yang telah berdiri
menjulang ini. Keduanya adalah realitas natural dan historis yang mesti diapresiasi sebagai
kekayaan. Penunjukan Nabi membuahkan legitimasi yang bersifat vertikal dan pemilihan
publikmenghasilkan akseptablitas yang bersifat horisontal

195 Tim Ahlul Bait Indonesia, Buku Putih Mazhab Syi’ah..., hal. 50-56
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Syi’ah yang membenarkan terjadinya peristiwa ini.'% Karena
kedudukannya sebagai istri Nabi ini, kehormatan dan kemuliaan
beliau harus dijaga. Begitu juga, Syi’ah sepenuhnya mengikuti Imam
Ali, yang mengatakan: ‘“Beliau telah menyucikan sandalnya,
bagaimana mung kin beliau tidak menyucikan kehormatan istrinya.”
Selanjutnya, meski pun menolak sikap Ummul Mukminin yang
memerangi Imam Ali sebagai khalifah yang sah, Syi’ah sangat
memuliakan dan menghormati beliau. Syi’ah berpendapat, siapa saja
yang menghina istri Nabi. maka dia telah berlepas diri dari Allah dan
Rasul-Nya. Mereka belajar dari kenyataan bahwa, dalam Perang Jamal
pun, Imam Ali telah mengingatkan secara khusus kewajiban
memastikan keselamatan Ummul Mukminin ‘Aisyah dan bahkan
mengirimkan sebanyak dua puluh orang pembantu kepada beliau
untuk mengurusi segala kebutuhannya.

Meskipun demikian, tidak semua kalangan syiah telah bersepakat atau
mengikuti fatwa marja’nya agar menghirmati simbol-simbol yang
dagungkan Sunnah. Dalam beberapa buku masih ditemukan
penafsiran yang tidak selaras dengan perjuangan pendekatan sunnah-
syi’ah. Moustafa Al-Qazwini menafsirkan Al-Tahrim/66:4-5,
menyatakan bahwa syat-ayat Al-Quran ini membuktikan bahwa istri-
istri Rasulullah Saw bukan merupakan sahabat terbaik. Akan tetapi,
lantaran persoalan politik, sosial dan ekonomi juga untuk menebarkan
kalimat Allah, Rasulullah Saw menikah sejumlah wanita dan bersabar

atas kenakalan dan pembangkangan mereka.'"’

106 Meskipun demikian, menurut syi’ah harus dibedakan antara menghujat dan bersikap
kritis. Mengecam atau menghujat orang-orang yang dikategorikan sebagai sahabat, apalagi istri-
istri Nabi, adalah suatu perbuatan yang terlarang. Namun, untuk keperluan ilmiah dan kesejarahan,
sikap kritis diperlukan. Mengingat pribadi-pribadi tersebut, betapapun mulianya, dan diterima
sebagai salah satu sumber ajaran agama Islam, termasuk juga sebagai perawi hadis-hadis dari Nabi
Saw., dan para ulama Sunnah pun tidak ragu dan seringkali dalam hadis-hadis sahih—
menyebutkan kesalahan sebagian orang yang termasuk dalam golongan sahabat.

107 Al-Qazwini bukan ulama rujukan dan pandangannya tidak cukup bijak menyikapi
pandangan sahabat dan ummul mukminin. Moustafa Al-Qazwini, Tasaauulaat haula al-Islam asy-
Syi’ah, diterjemahkan Akmal Kamil, Meretas Jalan Islam Muhammadi, Kuwaiut: era of
Apperarance Founadtion, 2010, hal. 121-122
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e Klarifikasi Syi’ah Perihal Kemurtadan sahabat (irtidad)'*®

Pertama, kafir atau murtadnya para sahabat sepeninggal Nabi
shallallahu ‘alaihi wasallam (irtidad) lebih banyak dikemukakan
secara mutawatir dalam pelbagai riwayat sahih dan standar Sunnah.
Sementara pada literatur dan sumber Syi’ah yang menjelaskan
kemurtadan sahabat tidak lebih dari tiga riwayat. Itu pun, dalam terma
ilmu hadis, termasuk khabar wahid (tunggal).'®

Kedua, riwayat-riwayat ini tidak sejalan dengan catatan-catatan
sejarah. Bagaimana dapat dikatakan bahwa hanya tiga orang ini yang
menolong Ali bin Abi Thalib; sementara Ibnu Qutaibah dan Thabari
berkata sekelompok orang dari Bani Hasyim dan yang lain sebagai
tanda protes terhadap Saqifah mereka duduk dan tidak meninggalkan
rumah ‘Ali bin Abi Thalib kecuali setelah ancaman dan dinyalakannya
api di hadapan rumah.'!°

Ketiga, Syaikh Shaduq dalam kitab Khisal menyinggung sebagian
orang yang mengingkari khilafah ‘Ali bin Abi Thalib dan
melancarkan protes terhadap khilafah Abu Bakar. Syaikh Shaduq
menjelaskan pelbagai protes yang mereka lancarkan. Nama-nama ini
sampai dua belas orang.

Keempat, adanya tidak kesinambungan dalam teks hadis-hadis ini
dalam bilangan jumlah orang yang menjadikan validitas hadis ini

diragukan.

108 Ja'far Subhani, Ma'a al-Syiah al-Imdmiyah fii ‘Aqdidihim.., hal. 177-178; Cet.1, Beirdt:
Dar al-Adhwa', 1414 H., hal 177-178

199 Dalam literatur dan referensi Syiah hanya disebutkan beberapa riwayat pada dua kitab,
Syaikh Mufid dan Rijal Kasysyi dimana mayoritas riwayat tersebut dipandang lemah dari sisi
sanad. Hanya riwayat yang sanadnya berasal dari Ali bin Hasan Fadhal yang dapat dipercaya
(muatssaq) dan tiga riwayat sahih lainnya. Syaikh Thusi, Ikhtibdr Ma'rifat al-Rijal (Rijal Kasysyi),
hal. 19, hadis 17, 18, 20, 21. Seandainya keempat riwayat ini tidak bermasalah dari sisi sanad dan
dalam terma ilmu hadis "khabar wahid" dimana terdapat perbedaan pendapat terkait dengan
hujjiyah khabar wahid (boleh tidaknya ia dijadikan sebagai argumen) ini. Namun dengan asumsi
hujjiyah khabar wahid maka harus dilihat apa yang dimaksud dengan irtiddd dalam riwayat ini?
Dengan memperhatikan banyak dan mutawatir-nya hadis-hadis tentang kemurtadan dalam
literatur-literatur sunnah maka sebaliknya kalangan sunnah juga harus memberikan jawaban terkait
dengan kemurtadan para sahabat dalam riwayat-riwayat mutawatir sunah.

110" Ja’far Subhani menyebutkan sebagian dari kitab-kitab Thabari, al-Imamah wa al-
Siyasah, dan Tarikh Ya'qubi dimana orang-orang ini juga disebutkan pada kitab tersebut.
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Kelima, bagaimana mungkin kita dapat mengingkari iman sebagian
sahabat dimana Syi’ah dan Sunni sepakat dalam mengagungkan
mereka. Orang-orang seperti Bilal, Hijr bin Udai, Uwais Qarni dan
sebagainya demikian juga Bani Hasyim yang berada dalam barisan
‘Ali bin Abi Thalib dan tidak meninggalkan barisan tersebut dan
hanya karena meneladani ‘Ali bin Abi Thalib dan menjaga
kemasalahatan Islam mereka memilih diam.!!!

Keenam, ihwal kemurtadan yang mengemuka dalam hadis-hadis
tersebut ulama Syi’ah mengemukakan beberapa takwil atasnya.
Ayatullah Subhani berpandangan bahwa kemurtadan ini tidak
bermakna kafir, musyrik, dan kembalinya mereka kepada jahiliyah;
melainkan tidak setianya mereka terhadap ikrar yang disampaikan
pada hari Ghadir Khum. Sebuah riwayat dinukil mengisahkan bahwa
‘Ali bin Abi Thalib meminta mereka besok untuk datang dengan
kepala gundul dan hanya tiga orang yang datang. Riwayat ini
merupakan bukti bahwa yang dimaksud dengan kemurtadan sebagian
orang adalah mengundurkan diri dari perang bersama ‘Ali bin Abi
Thalib.!'? Demikian pula Imam Al-Khumaini dalam kitab Thahdrah-
nya pada pembahasan apakah para penentang Syi’ah itu kafir atau
tidak? mengatakan, "Orang-orang dikatakan Islam apabila diketahui
keyakinannya terhadap wuluhiyyah, tauhid, kenabian dan ma'ad
(terdapat perbedaan ulama dalam hal ini)." Beliau berpandangan
bahwa imamah merupakan ushul mazhab Syi’ah dan menentang ushul
mazhab ini hanya akan mengeluarkan orang dari Syi’ah bukan dari

Islam.'"3

! Ja'far Subhani, Ma'a al-Syiah al-Imdmiyah fii ‘Aqdidihim.., hal. 180-181.

112 Ja'far Subhani, Ma'a al-Syiah al-Imdmiyah fii ‘Aqdidihim.., hal. 181.

13 Imam Al-Khumaini dalam hal ini mengkaji riwayat-riwayat yang menyandarkan
kekufuran kepada Sunnah dan meyakini bahwa dalam penyandaran-penyandaran kekufuran ini
bukan kekufuran dalam artian teknis. Lantaran hal ini berseberangan dengan riwayat-riwayat
mustafidh bahkan mutawattir dalam hal ini dan interaksi orang-orang syi’ah dan para imam
dengan sunnah (bahkan tidak dalam konteks tagiyyah). Imam Al-Khumaini, Kitdb al-Thahdrah,
Jilid 3, Cet. 1, Muassasah Tanzhim wa Nasyr Atsar-e Imam Al-Khumaini, 1379 S., hal. 437, 438
446
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Ketujuh, boleh jadi sebagian riwayat ini, rekaan golongan sempalan
Syi’ah. Ayatullah Subhani pada akhir pembahasan berkata, "Saya kira
riwayat-riwayat semacam ini merupakan rekayasa Ghulat dan
Hasywiyah untuk mengukuhkan masalah wildyah dan trik dalam
menciptakan ketulusan (palsu) di kalangan Syi’ah; padahal riwayat-
riwayat semacam ini bersebrangan dengan al-Qur an, riwayat-riwayat
Amirulmukminin''* dan Imam as-Sajjad!'> dalam memuji sebagian
sahabat.!!6

Kedelapan, pandangan Syi’ah terkait dengan sahabat seperti
pandangan al-Qur'an terhadap sahabat. Al-Qur'an pada kebanyakan
ayat-ayatnya memuji sahabat dan sebagian ayat lainnya mencela
sahabat. Pada kebanyakan ayat al-Qur'an memuji sahabat misalnya
baiat di bawah pohon. Pada saat yang sama al-Qur an mencela orang-
orang munafik di antara sahabat. Kalau seluruh sahabat dipandang
adil, atau mereka semuanya dipandang murtad, kedua-duanya

berseberangan dengan Al-Qur an.!'!’

e Fatwa-fatwa terakhir
Fatwa yang tegas telah dikeluarkan oleh Ayatullah ‘Uzhma Ali

Khamenei, pemimpin spiritual (rahbar) Syi’ah di Iran, “Diharamkan

Mir Damad juga dalam kitab Nibrds al-Dhiyah memandang bahwa kemurtadan ini
bermakna menyimgpang dari barisan dan merampas kebenaran dari ahlinya. Mir Damad, Nibras
al-Dhiyd' wa Tiswa al-Sawad fi Syarh Bab al-Bidd wa Itsbdt Jadwi al-Do'd, Tehran: Daftar Nasyr-e
Mirats Maktub, t.th., hal. 54

14 Ali bin Abi Thalib ditanya tentang sahabat-sahabat Rasulullah SAW, maka ia berkata,
“Tidak ada seorangpun dari kalian yang dapat menyamai mereka. Mereka siang hari bergelimang
pasir dan debu (di medan perang), sedang di malam hari mereka banyak berdiri, ruku' dan sujud
(beribadah kepada Allah) silih berganti, tampak kegesitan dari wajah-wajah mereka, seolah-olah
mereka berpijak di bara api bila mereka ingat akan hari pembalasan (Akhirat), tampak bekas sujud
di dahi mereka, bila mereka Dzikrullah berlinang air mata mereka sampai membasahi baju mereka,
mereka condong laksana condongnya pohon dihembus angin yang lembut karena takut akan siksa
Allah, serta mereka mengharapkan pahala dan ganjaran dari Allah". Kemudian beliau berkata lagi
: "Mereka adalah sahabat-sahabatku yang telah pergi, pantas kita merindukan mereka dan bersedih
karena kepergian mereka.” Lihat lah Khutbah 56 dan 182 dalam Nahjul Balaghah tahqlq Shubhi
Shaleh, Beiriit: Daarul Kutub Al-Lubnani, hal. 143 dan 177-178

15 Shahifah Sajjadiyah, Doa Keempat.

116 Ja’far Subhani, Ma'a al-Syi’ah al-Imdmiyah fi ‘Aqdidihim; Cet. 1, Beirit: Dar al-
Adhwa', 1414 H., hal. 178-179

17 Ja'far Murtadha ‘Askari, Ma'dlim al-Madrasatain, Teheran: Muassasah Bi'tsat , Cet. 4,
1412 H., Jilid 1, hal. 130-135
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menghina simbol-simbol (yang diagungkan) saudara-saudara seagama
kita, Ahlus Sunnah, berupa tuduhan terhadap istri Nabi dengan hal-hal
yang mencederai kehormatannya, bahkan tindakan ini diharamkan
terhadap istri-istri para Nabi terutama penghulunya, yaitu Rasul
termulia shallalldhu ‘alaihi wasallam.” Demikian pula fatwa Marja
Besar Syi’ah lainnya semisal Ayatullah ‘Udzhma Nasir Makarim
Shirazy, ‘Ali Sistany, Wahid Khurasany, Jawad Amuly, Nuri
Humadany, Musawwi Ardabily, Alawi Gurgany, dan ulama-ulama

Syi’ah lainnya.

3. Pandangan Fadlullah terhadap Ayat-ayat Berkenaan Sahabat

Bagi Fadlullah Sahabat Nabi wajib dihormati dengan semestinya, hal ini
dapat dilihat setidaknya dari tiga hal. Pertama, dari fatwa Fadlullah
berkenaan sahabat itu sendiri, kedua, cara pengambilan riwayat dan ketiga,
dari substansinya.

Pandangan pertama berkenaan fatwa telah cukup jelas dikemukakan
perihal larangan mengutuk dan memfitnah setiap sahabat termasuk para
khalifah.'®

Pandangan kedua, berkenaan pengambilan riwayat dalam tafsirnya,
Fadlullah sangat berhati-hati dalam memilih rujukan. Hanya rujukan yang
relevan dan kuat lah yang ia pilihkan, tidak diperdulikan dari jalur Syi’ah

atau Sunnah. Lihat penafsiran Surat al-Abasa (6) ayat 31 berikut ini:
£ 3 ":’r P
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Setelah menguraikan arti secara bahasa, Fadlullah mengutip dua riwayat
yakni dari Abubakar Ash-Shidiq, radialldhu‘anhu, dan dari Umar bin
Khattab radialldhu ‘anhu, berikut adalah kutipan dari Tafsir Min Wahyi Al-

Qur an:

118 Lihat kembali pembahasan Fatwa-fatwa penting Fadlullah pada Bab II.
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“Dalam Ad-Dur Al-Mantsur: Diriwayatkan dari ‘Ubaid dalam Fadhail-nya,

dari ‘Abd bin Ham1d dari Ibrahim At-Taimi di berkata, ditanya Abu Bakar

Ash-Shiddiq radhiyallahu ‘anhu, tentang “wa abban”, maka (Abu Bakar)

menjawab “langit akan menaungiku dan bumi akan mencelakakan aku,
apabila aku berkata dalam kitab Allah sesuatu yang aku tidak tahu.”

Bandingkan dengan gaya penulisan dari kitab aslinya, Ad-Dur Al-Matsur

dimana tertulis:
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Nampak jelas dalam tafsirnya Fadlulldh menambahkan “radhivallahu

‘anhu”, mengiringi nama Abu Bakar Ash-Shiddiq. Selanjutnya setelah

mengutip kedua riwayat, Fadlullah mengatakan:
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Maka kita dapat mengambil inspirasi dari kedua riwayat tersebut, bahwa

para Sahabat Agung pun tidak memiliki pengetahuan yang menyeluruh akan

(tafsir) Al-Qur an, mereka mengalami kesulitan dan berlepas diri dari yang
apa-apa yang tidak diketahuinya.

Riwayat di atas tidak di-takhrij sedikitpun atau dalam bahasa lain,
riwayat tersebut dibiarkan saja. Bahkan narasinya diperhalus, nama sahabat
—yang dalam buku propoganda merupakan musuh pertama Syi’ah, yakni
Abubakar As-Shiddig-- penulisannya tetap diiringi dengan sebutan
radiyalldhu ‘anhu, bahkan disebut sebagai sahabat agung (laall sladac) 119

119 Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’dn..., Jilid 24, hal. 77-78
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Pandangan ketiga, berkenaan substansi pembahasan. Fadlullah bersikap
kritis berdasarkan riwayat yang disajikan secara berimbang dari jalur
Sunnah dan dari jalur Syi’ah. Tidak hanya itu riwayat yang dikemukakan
diberikan bobot penilaian dengan sangat teliti. Berkenaan dengan kasus Ifk,
dalam Surat an-Nr/24:11, mashur di kalangan Sunnah bahwa persitiwa Ifk
adalah berkenaan Siti ‘Aisyah yang difitnah kaum munafik, sedangkan
menurut sebagian Syi’ah berkenaan Maria al-Qibtiyyah dan pelakunya
0

adalah ‘Aisyah sendiri. Fadlullah mengatakan, dalam mundqasyah-nya: '

Kami berhati-hati akan kebenaran riwayat ini, karena menjelekkan pribadi
yang ditampilkan oleh Nabi shallalldhu ‘alaihi wasallam, ke arah
pembentukan kesan negatif di mata manusia. Khususnya orang-orang
terdekat kepada beliau sebelum yakin siapa yang mewujudkan dasar syariat
yang jelas. Maka bagaimana Nabi shallalldhu ‘alaihi  wasallam
menghabiskan jalan negatif bersama ‘Aisyah sepanjang ini? Bagaimana
beliau hidup di dalamnya melewati isu ini sendirian—seandainya benar,
bagaimana mungkin beliau menghabiskan waktu bersamanya? '*!

Fadlullah memang menampilkan riwayat-riwayat yang berkenaan dengan
kasus ifk, baik dari sunnah maupun dari syi’ah dan melakukan pengujian
atas keduanya. Fadlullah lebih lanjut mengemukakan pandanganyannya
sebagaimana telah disebutkan dalam berbagai kitab tafsir akan kesucian
rumah kenabian, terjaga kehormatannya,ini adalah perkara yang tidak
membodohi Nabi shallalldhu ‘alaihi wasallam, karena itu berhubungan erat
dengan kaidah kepercayaan terhadap kerasulan dan risalah, maka bagamana
nabi curiga dengan urusan ini?

Kami mencatat, sesungguhnya contoh riwayat-riwayat ini tidak berkaitan
dengan apa yang telah kita kenal dalam pribadi Nabi shallalldhu ‘alaihi
wasallam yang rohaninya sudah terbuka (ar-ruuhiyah al-munfatihah).
Fadlullah mengkritik iwayat-riwayat (dari jalur syi’ah) dan mengatakan
bahwa riwayat-riwayat tersebut adalah bagian dari furats dalam hadis yang

banyak mendusktakan atas Rasullah dan Ahlilbait... Kita, menurut Fadlullah

tidak membutuhkan riwayat-riwayat sejenis ini untuk memahami al-Qur"an,

120 Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’én..., Jilid 16, hal. 253-255
12l Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’an..., Jilid 16, hal. 253
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karena Al-Qur'an sendiri tidak membicarakan dari sisi pribadi dalam
masalah ifk, bahkan dalam hubungannya dengar rumah kenabian.!?
Dalam sub-bab Penerimaan-penerimaan Kisah al-Ifk (fjabiyat gishah al-

ifk),'?* Fadlullah menulis:
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Telah nampak dalam riwayat yang matsir dalam tafsir bahwa orang yang

membawa ifk adalah ‘Abdullah bin Ubay bin Salul, dan Masthah bin

Utsatsah, Hasan bin Tsabit dan Hamnah binti Jahsy.

Atas dasar ini maka pemikiran Fadlullah sebagaimana pandangan syi’ah
moderat lebih mendekati kepada pandangan Sunnah. Lebih dari itu dalam
tafsirnya Fadlullih benar-benar menjaga diri dari riwayat-riwayat yang
berpeluang menimbulkan perdebatan akan cacat sebagian sahabat,
memberikan komentar dari sisi ilmiah berdasarkan nurani dan akal sehat,
serta memilihkan pendapat yang lebih cenderung memuliakan para sahabat,

sebagaimana sikap Sunnah pada umumnya.

D. Politik
1. Ayat-ayat tentang Kepemimpinan dalam Pandangan Sunnah

Dalam Al-Qur an, istilah pemimpin diungkapkan dalam berbagai istilah,
di antaranya adalah khalifah, imam dan ulil amr. Masing-masing dari kata
tersebut pada dasarnya memiliki makna yang sama yaitu pemimpin, yakni
orang yang memimpin atau mengepalai. Kata khalifah dalam bahasa Arab
berasal dari kata dasar khalafa-yakhlufu-khilafatan-wa khalifatan yang
artinya adalah menggantikan atau menempati tempatnya (gdma magamahu),

kata ini mengandung arti umum, bisa digunakan untuk laki-laki maupun

122 Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’én..., Jilid 16, hal. -254-257
123 Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’dn..., Jilid 16, hal. -257-260
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perempuan.'?* Khalifah juga bermakna penguasa agung (as-sulthdn al-
a’adzam).'”

Al-Mawardi  mengungkapkan bahwa imamah  (kepemimpinan)
menduduki posisi sebagai khilafah al-nubuwwah (pengganti nabi) untuk
memelihara agama dan politik. Mengangkat dan membaiatnya berdasarkan
konsensus ulama adalah suatu hal yang wajib dilakukan meskipun al-
Asham, salah seorang yang menolak kepemimpinan ‘Ali ibn Abi Thalib
tidak sepakat dengan hal ini. Tentang kewajiban ini, terdapat perbedaan
apakah mengangkat pemimpin itu wajib menurut syariat ataukah akal?
Sekelompok orang mengatakan, mengangkat pemimpin wajib berdasarkan
naluri dasar logika manusia. Logika manusia mengharuskan adanya
pemimpin untuk melindungi mereka dari kezaliman dan melerai perdebatan
dan pertikaian. Tanpa pemimpin mereka akan terabaikan, dihancurkan dan
direndahkan. !¢

Beberapa orang berpendapat bahwa syariatlah yang mewajibkan hal ini,
bukan akal. Alasannya karena imam adalah orang yang akan mengurus
persoalan-persoalan syariat sedangkan akal memperkenankan seseorang
untuk tidak tunduk kepada imam. Oleh sebab itu akal pada dasarnya tidak
mewajibkan keberadaan imam. Akal hanya mengharuskan dirinya sendiri
agar terhindar dari perbuatan dhalim dan perpecahan serta mengedepankan
asas keadilan dalam berbagi dan berhubungan. Akal hanya berfikir dengan
akal yang dia miliki bukan dengan yang lainnya. Syariat datang suatu hal
yang berbeda, ia menyerahkan beberapa persoalan kepada pemimpin dalam

persoalan agama. Allah subhdnahu wata’dla berfirman:
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124 Louis Ma'luf, Al-Munjid fi al-Lughah wa al-A’lam, Beirt: Dar al-Masyriq, 1986,
hal. 192

125 Muhammad bin Abi Bakar bin Abd al-Qadir ar-Razl, Mukhtdr ash-Shihdh, tahqlq
Mahmid Khathr Bik, Beirfit: Dar al-Fikr, 1392H/1972M, hal. 186

126 Demikian pula menurut Al-Mawardi, al-Ahkam al-Sulthaniyyah wa al-Wilayah al-
Diniyyah, Maktabah Syamilah, Juz 1, hal. 3
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Wahai orang-orang yang beriman taatlah kepada Allah dan taatlah kepada
Rasul dan ulil amr (pemimpin) di antara kalian. (an-Nisa'/4: 59)

Melalui ayat di atas, Allah subhdnahu wata’dla mewajibkan manusia
untuk taat kepada pemimpin.'?” Demikian pula Ibn Taimiyah berpendapat
bahwa khilafah adalah wajib, bukan sekedar boleh (jaiz) karena adanya
kebutuhan. Menurut Ibn Taimiyah, khalifah adalah seseorang yang
menggantikan orang atau makhluk ciptaan Allah SWT. Menurutnya tidak
terlalu berbeda antara kepemimpinan khalifah ataupun raja semuanya adalah
umaro yang wajib untuk ditaati.!?®

Terdapat beberapa penafiran atas siapa yang dimaksu dengan ulil amr,
sebagaimana dijelaskan Abli Hayyan, bahwa Ibnu ‘Abbas, Abu Hurairah,
as-Sudi dan Ibn Zaid menafsirkan sebagai umara’ atau para pemimpin;'?
sebagian lagi menafsirkan mereka adalah sahabat Rasulullah; Muhajirin dan
Anshar; Sahabat dan para rabiin; sebagian lagi membatasi hanya pada
kepemimpinan empat orang khulafaur rasyidin dan tidak termasuk yang
setelahnya; sebagian lagi berpendapat adalah setiap yang menjadi wali amr
yang sah.'*® Menurut Jaabir, al-Hasan, ‘Atha, Abuu al-‘Aliyah, mujahid dan
merupakan pendapat Imam Malik mereka adalah wulama. Sedangkan

menurut Maimun, Maqatil dan Al-Kalby wumara’ adalah pemimpin dari

keluarga nabi/ahlul bait ( <x) Jal (e 21 5 L) ) ¢l jal) 131

127 Al-Mawardi, al-Ahkam al-Sulthaniyyah wa al-Wilayah al-Diniyyah.., Juz 1, hal. 4

128 Menegakan kepemimpinan dengan kerajaan atau ‘amir adalah perkara baik yang
diperintahkan (wajib), dan meninggalkannyadalah keburukan yang dilarang. Ibn Taimiyah, al-
Khilafah wa al-Mulk, tahqlq. Hammad Salamah, Al-Ardan: Maktabah al-Manar, Cet.3. 1414
H./1994 H., hal. 24-32

129 Al-Mawardi, al-Nukat wa al- ‘Uyiin, tahgiq. Ibn ‘Abd al-Rahim, Beir(it: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyah, t.th., juz 1, hal. 499

130 Menurut Abli Hayyan, tetap wajib ditaati bahkan apabila pemimpin itu seorang
perempuan maka suaminya tetap harus taat, demikian pula apabila seorang hamba atau anak maka
tuannya atau ayahnya tetap harus taat, sepanjang ia menjadi penguasa yang sah dan berhak. Hal ini
karena ‘umaro memiliki kewenangan berdasarkan ayat ini.

131 Sebagaimana pendapat Syi’ah. Lebih lengkapnya dapat merujuk Muhammad bin YGsuf
Abi Hayyéan al-Andalusy, Tafsir al-Bahr al-Muhith, Tahqiq ‘Aadil Ahmad, et.al., Beirut: daar al-
Kutub al-‘Ilmiyyah, Cet. 1, 1413 H./1993 M., Jilid 3, hal 290
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2. Ayat-ayat tentang Kepemimpinan dalam Pandangan Syi’ah Lainnya

Menurut Syirazy, Syi’ah meyakini bahwa kebijaksanaan Tuhan (al-hikmah
al-ilahiah) menuntut perlunya pengutusan para rasul untuk membimbing umat
manusia. Demikian pula mengenai imamah, yakni bahwa kebijaksanaan Tuhan
juga menuntut perlunya kehadiran seorang imam sesudah meninggalnya
seorang rasul guna terus dapat membimbing umat manusia dan memelihara
kemurnian ajaran para nabi dan agama Ilahi dari penyimpangan dan perubahan.
Selain itu, untuk menerangkan kebutuhan-kebutuhan zaman dan menyeru umat
manusia ke jalan serta pelaksanaan ajaran para nabi. Tanpa itu, tujuan
penciptaan, yaitu kesempurnaan dan kebahagiaan (al-takamul wa al-sa'adah),
sulit dicapai, karena tidak ada yang membimbing, sehingga umat manusia tidak
tentu arah dan ajaran para nabi menjadi sia-sia. Oleh karena itu Syi’ah
meyakini bahwa sesudah Nabi Muhammad shallallahu ‘alaihi wasallam, ada

seorang imam untuk setiap masa, merujuk kepada firman Allah SWT: 132
uumj\@ 5 AT 5l @l

Wahai orang-orang yang beriman, bertakwalah kepada Allah dan

bergabunglah bersama orang-orang yang benar/al-shadiqin.

(At-Taubah/9:119)

Ayat ini tidak berlaku untuk satu masa saja, tapi untuk seluruh zaman.
Seruan agar orang-orang beriman bergabung dalam barisan orang-orang benar,
al-shadigin, pertanda adanya imam maksum yang harus diikuti pada setiap
zaman, sebagaimana disebutkan oleh banyak mufassir Sunni dan Syi’ah
terhadap makna ayat ini.

Berbeda dengan Sunnah, seluruh ulama syi’ah menurut Syirazy sepakat
bahwa yang dimaksud ulil amri dalam Surat an-Nisa /4:59 adalah para Imam
Maksum yang telah diberikan kepada mereka kepemimpinan umat Islam.!*3
Syi’ah meyakini bahwa imamah bukan sekedar jabatan politik atau

kekuasaan formal, tetapi sekaligus sebagai jabatan spiritual yang sangat tinggi.

Selain menyelenggarakan pemerintahan Islam, Imam bertanggung jawab

132 Nasir Makarim Syirazy, I tigaduna..., hal. 76.
133 Nasir Makarim Syirazy, Al-Amtsal fT tafsir Kitab Alldh al-Munazal..., Jilid 3, hal. 176
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membimbing umat manusia dalain urusan agama dan dunia mereka. Imam juga
membimbing pikiran dan rohani masyarakat. Memelihara syariat Nabi
Muhammad shallallahu ‘alaihi wasallam agar tidak menyimpang atau berubah
serta memperjuangkan tercapainya tujuan pengutusan Nabi Muhammad
shallallahu ‘alaihi wasallam. Jabatan tinggi ini diberikan Allah kepada Nabi
Ibrahim as setelah Ibrahim melewati fase kenabian dan nsalah, dan setelah
lulus dan sejumlah ujian berat. Ibrahim as. meminta kepada Allah agar jabatan
ini diberikan juga kepada sebagian keturunannya, tetapi Allah menegaskan
kepada Ibrahim bahwa orang-orang zalim dan para pendosa tidak akan
mencapai posisi ini, “Sesungguhnya Aku mengangkatmu sebagai imam bagi
umat manusia”."** Jelas sekali bahwa kedudukan yang demikian tinggi ini
tidak dapat diterjemahkan sebagai jabatan pemerintahan formal. Dengan
demikian, jika imamah tidak diterjemahkan sebagaimana telah diambarkan di
atas, maka ayat di atas tidak mempunyai pengertian yang jelas. Syi’ah
meyakini bahwa para nabi utama (ulul-azmi), terutama Nabi Muhammad
shallallahu ‘alaihi wasallam adalah sekaligus sebagai imam-imam yang
memiliki otoritas kepemimpinan spiritual ruhaniah dan kepemimpinan formal
material. Dengan demikian, Nabi Muhammad shallalldhu ‘alaihi wasallam
tidak sekedar menyampaikan ajaran Allah, tapi sekaligus memimpin umat
manusia, dan jabatan imamah ini diberikan kepada Nabi sejak awal
kenabiannya. Syi’ah juga meyakini bahwa garis imamah sesudah Rasulullah
shallallahu  ‘alaihi wasallam dilanjutkan oleh orang-orang suci dan
dzuriyatnya, keturunannya.!

Syi’ah rneyakini bahwa seorang imam, penerus Rasulullah, harus ditetapkan
melalui nash atau pengangkatan yang jelas oleh Rasulullah shallalldhu ‘alaihi
wasallam atau oleh imam sebelumnya. Dengan kata lain, seorang imam, seperti
halnya Nabi ditetapkan oleh Allah subhdnahu wata’dla, tetapi melalui Nabi
shallallahu  ‘alaihi wasallam sebagaimana Kketerangan al-Qur'an dalam

pengangkatan Ibrahim as sebagai imam: Sesungguhnya Aku mengangkatmu

134 Surat al-Baqgarah/2:124
135 Nasir Makarim Syirazy, I tigaduna..., hal. 77-78.
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sebagai imam bagi umat manusia. (al-Bagarah/2:124) Dalam pada itu,
penentuan tingkat takwa, seseorang telah mencapai tingkat ishmah dan telah
mencapai tingkat pengetahuan seluruh hukum dan ajaran Allah subhdnahu
wata’dla tanpa ada kesalahan sedikitpun tidak dapat dilakukan kecuali oleh
Allah dan rasul-Nya. Oleh karena itu, penentuan bahwa seseorang telah
memenuhi sifat ishmah datangnya dan Rasulullah shallallahu ‘alaihi wasallam
atau disebut al-wildyah at-takwiniyah. Dengan demikian, Syi’ah meyakini
bahwa keimaman para imam maksum tidak diperoleh melalui pemilihan
masyarakat (tasyri i).'>®

Cakupan kepemimpinan dapat dibendakan menjadi dua, yakni : pertama
wildyah para imam maksum, mencakup empat dimensi yakni spiritual, sosial,
politik, dan universal ini berlaku hanya untuk 12 imam; kedua, cakupan
kepemimpinan spiritual saja yang berlaku sebagai atasan wildyah seorang faqih
(mujtahid).'?’
Namun, Syi’ah menolak imamah dan khilafah dibedakan menjadi dua ranah

yang berbeda, yakni imamah menjadi ranah spritual, sedangkan khalifah

menjadi politik.'

Pandangan Fadlullah terhadap Ayat Ayat-ayat tentang Kepemimpinan
Menurut Fadlulllah kepemimpinan setelah Nabi, adalah kepemimpinan

imamah yang merupakan proses penciptaan (al-wildyah at-takwiniyah),

Penafsiran al-wildyah at-takwiniyah menurut Fadlullah ada yang batil,

mustahil dan pasti (tsabit), berikut:'>*

136 Nasir Makarim Syirazy, I tigaduna..., hal. 80.
137 Muhammad Rizvi, Shi’ism Imamat & Wilayah, diterjemahkan oleh A. Kamil dengan

judul Imamah & Wilayah Dalam Ajaran Ahlulbait, Cet. 3, Kuwait: Era of Appearance
Foundation, 2009, Hal. 116. Sesuai konsep wildyah faqih, maka kepemimpinan syi’ah saat ini
tidak mesti berbentuk pemerintahan, sehingga peluang mengkompromikan keduanya sangat
memungkinkan dilakukan bagi syi’ah moderat —sebagaimana menurut sebagian syiah di Indonesia.

138 Muhammad Rizvi, Shiism Imamat & Wilayah..., Hal. 108. Rizvi menolak definisi yang

dikemukakan Muhammad Qasim Zaman, “caliphate”, dan Robert Gleave, “imamate” dalam
Richard C. Martin (ed)., Encyclopedia of Islam and the Muslim World, New York: Macmillan
Reference, 2004 hal. 116-123 dan 350-351.

Menurut pandangan Sunnah kepemimpinan berbentuk ‘khilafah’yang penetapannya

bersumber dari kontrak sosial (tasyri’i)

1Muhammad Husain Fadlullah, Nazrah Islamiyyah Haula al-Wildyah at-Takwiniyah,

Beirut: Dar al-Malak, Cet. 1, 1431 H./2010 M., hal. 13-20.
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Pertama, wilayah dipahami dalam peran dan pengaturan untuk menguatkaan
yang memiliki seperti kasus wali terhadap anak kecil, bahwa anak kecil tidak
berkuasa apa untuk berbuat, maka urusannya diserahkan kepada wali — ini
pemahaman yang batil, karena Allah SWT menciptakan semesta dengan dasar-
dasr aturan yang tepat, tidak ada celah kurang, sesuai Surat al-Mulk/67:3.

Kedua, wilayah dipahami sebagai perintah dari Allah SWT berupa
pengaturan alam semesta dan urusan-urusan-urusannya. Maka penyerahan
(tafwidh) semacam ini mustahil.

Ketiga, wilayah dipahami bahwa Allah SWT menjadikan para nabi dan para
imam sebagai petugas seperti malaikat, yang bertugas mengatur alam dalam
setiap gerak dan aturannya.

Keempat, wilayah dipahami bahwa Allah SWT mengokohkan para nabi
bertindak dengan sebagian perbuatan yang di luar adat sejalan dengan Surat
Al ‘Imraan/3: 49 atau pun an-Naml/27:40. Allah SWT memberikan kepada
para nabi dan para imam kekuasaan-kekuasan takwini yang dibutuhkan dalam
nubuwah dan imamah dan dalam batasan risalah yang dilakukan.

Dengan demikian wilayah dipahami dalam arti bahwa Allah SWT
memuliakan para Imam dan mewakilkan kepada mereka urusan-urausan --yang
pada hakikatnya Allah hanya pengatur sebenarnya. Dimana peran para Imam
adalah memberi petunjuk dan memandu manusia kepada kebaikan, dan tidak
diperlukan mukjizat untuk membenarkan wilayah jenis ini.'*

Dalam menafsirkan Surat an-Nisa'/4:59, Fadlullah mengatakan:
Do n U3y ) 05 3L pldl o ved) & SHT e S5 U
o a Osesk Loy Sliv p 4 Osdan U a1 e ol Leniy gl eyl
Z&Jol J.A‘Y\ L})‘y djgﬁ N s cSJL:.E.S\ L} M\ o Wj LLJ ‘C)LA.@-A 9 C)\.:.Sjj..m
OSe ¥ o8Y alls e d ) e b (3 ) il bl I Y] iz

1490Para Imam tidak lah mengetahui yang gaib, kecuali sebatas yang ilhamkan Alah SWT
(sesuai Surat al-Jin/:26), dan ilmu para imam diperoleh dari pengajaran Nabi SAW sebagaimana
ditegaskan dalam berbagai riwayat. Muhammad Husain Fadlulldh, Nazrah Isldmiyyah Haula al-
Wildyah at-Takwiniyah..., hal. 78-80.
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“Wauli al-amri minkum” adalah orang-orang yang diwakilkan Allah SWT
kepadanya perintah bertindak sebagai pengatur urusan manusia dalam kaidah-
kaidah yang ditetapkan. Manakala mereka disifati dengan sifat-sifat dan dan
diberikan tanggungjawab dan kepentingan, dan diposisikan dalam rangkaian
kepemimpinan, maka tidak boleh bagi ulil amri ketaatan mutlak kecuali karena
perikatan dengan ketaatan kepada rasul, dari apa-apa yang telah diberikan
Allah, karena wulil amri tidak memiliki kewajiban syariat (muhimmah at-
tasyri’).!4!

Selanjutnya Fadlulldh memaparkan beragam pandangan dari kalangan
Sunnah perihal siapa yang dimaksud dengan ulil amri, adapun dari jalur syi’ah
ulil amri disepakati bahwa meraka adalah para imam ahlul bait. Namun
pembahasan kredibilitas dari berbagai pandangan tentang wilayah yang
memiliki otoritas atas urusan-urusan muslimin, maka dicukupan dengan
membatasi pada ulasan berikut:'*?

Pertama, amir yang ditaati tidak selalu mengharuskan pada pribadi yang
maksum. Namun, nampaknya disebutkan dalam konteks penguatan atas hujjiah
fiman-Nya. sebagaimana di banyak risalah yang pasti yang diperintahkan Allah
dan Rasul-Nya untuk beramal dengannya, sebagaimna di berbagai hadis yang
menjadi dalil para fugaha dalam menetapkan hukum syara’. Kami tidak
mampu mempertimbangkan al-amri dengan ketaatan sebagai dalil penetapan
penyebutan ulil amri dengan para imam maksum, jauh dari hadis-hadis yang
telah disebutkan sebelumnya.

Kedua, kemungkinan lain sesuai dengan hadis-hadis yang menjelaskan ulil
amri, mereka adalah para imam maksum, dengan keharusan mamatuhinya
sebagaimana dipahami.

Ketiga, Sesungguhnya kemungkinan ke tiga ini --yang dikuatkan dengan
kemutlakan ayat-- menjadikan kami hanya mampu berpegang kepada ayat
tersebut, dalam perdebatan yang banyak dari urusan wildyah dalam keadaan
tanpa imam, dalam wildyah fikih atau dalam wildyah permusyawaratan

muslimin, maka itu semua dibenarkan disebut sebagai ulil amri dari aspek yang

sebenarnya.

14l Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’an..., Jilid 7, hal. 323
142 Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’an..., Jilid 7, hal. 325-326
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Demikian lah Fadlullah tidak memilihkan pendapat-pendapat tersebut, dan
mengatakan pada paragraf terakhir:

Jsosl dorl o (g aosll Jom JSGU Jam Ll 5 OF oz a3 SollaS odis 0

et Bl (V5 gebd) Jlg 3 Al A )
Ulasan-ulasan ini lah yang mampu mengemuka di hadapan kita sebagai bagian
pemikiran-pemikiran sekitar tema ini, sampai kepada kesimpulan akhir dalam
cakupan yang diterapkan dan dihasilkan. Wallahua’lam.'®

Dapat pula dikatakan bahwa Fadlulldh mengkompromikan dua dimensi
kepemimpinan setelah Nabi. Mengingat mekanisme imamah dan khilafah
berbeda, maka fungsi imamah bersifat spiritual, bukan institusional
sebagaimana dalam khilafah. Tolok ukur khilafah adalah kapabilitas,
akuntabilitas, dan aksep-tabilitas. Sementara konsep imamah, tak harus
diterima oleh publik (sosial). Karena memang imamah tidak ada hubungannya
dengan pilihan masyarakat. Ia adalah hak prerogatif Tuhan yang bersifat
transenden dan takwiny.!**

Sejarah menunjukkan bahwa Imam Ali tetap mendukung dan memberikan
baiat kepada Abu Bakar --meskipun setelah berlalu enam bulan. Dalam kasus
ini menurut Fadlullah adalah area politik atau simbolik, karena melihat
kenyataan lebih berarti dibandingkan hanya konfirmasi terhadap kesahihan

imamah.'®

143 Muhammad Husain Fadlullah, Tafsir Min Wahyi Al-Qur’an..., Jilid 7, hal. 325

“*‘Muhammad Husain Fadlullah, Ghedir: An Islamic Perspective, translation S. As-
Samarra’i, Beirut: Daral-Malak, 1% English Edition 1428 H./2008 M., hal. 61. Persis sebagaimana
Muhammad saw., ditunjuk sebagai Nabi, publik suka atau tidak, setuju atau tidak, beliau tetaplah
seorang Nabi. Demikian pula dalam berbagai aliran tasawuf, ‘Ali bin Abi Thalib diyakini sebagai
pemimpin para wali. Hubungan ini bersifat kepatuhan spiritual yang didasarkan pada hubungan
cinta bukan bersifat kepatuhan administratif. Kepatuhan administratif ini lebih menekankan
hubungan tugas kelembagaan, antara atasan dan bawahan.

14 Muhammad Husain Fadlullah, Ghedir: An Islamic Perspective..., hal. 71-74 dan 110.
Pembaiatan tersebut justru menjadi indikator bahwa syarat akseptabilitas publik telah terpenuhi
dan kebijakan khalifah telah diakui. Hal ini bisa menjadi dasar bahwa kekhalifahan tidaklah berada
dalam posisi vis a vis dengan imamah. Sebaliknya, ucapan selamat dari Umar atas Imam Ali pada
hari Ghadir Khum adalah pengakuannya kepada Ali bin Abi Thalib sebagai wali/Imam (spiritual)
dan tidak menghilangkan peluangnya sebagai khalifah (struktural) pada periode selanjutnya. Imam
Ali jelas tidak pernah mundur dari posisinya sebagai Imam, karena memang posisi Imam tidak
bisa dianulir. Posisi Imam bukan kepemimpinan yang bersifat struktural dan ditentukan
berdasarkan banyaknya suara pemilih, karena syiah berkeyakinan bahwa Imam Ali ditunjuk
langsung sebagai Imam oleh Nabi berdasarkan hadis yang mutawattir.
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E. Implikasi Penafsiran Fadlullah Dalam Upaya Pendekatan Antarmazhab
1. Dari Sudut Pandang Teoritis
Dipandang dari Teori Konflik Coser, sebagaimana telah diuraikan pada
kerangka teori,'*® maka apa yang telah dilakukan Fadlullah setidaknya dapat
dilihat dari tiga sisi:
a. Ikatan Kelompok dan Pemeliharaan Fungsi-Fungsi Konflik Sosial

Dalam Teori Coser, konflik dapat menempatkan dan menjaga garis
batas antara dua atau lebih kelompok. Konflik dengan kelompok lain
dapat memperkuat kembali identitas kelompok dan melindunginya agar
tidak lebur ke dalam dunia sosial sekelilingnya. Seluruh fungsi positif
konflik tersebut dapat dilihat dalam pendapat Fadlullah yang tetap
mempertahankan pokok-pokok pendapat ke-Syi’ahan semisal konsep
keadilah tuhan, nikah mut’ah, dan imamah.

b. Katup Penyelamat

Coser melihat bahwa katup penyelamat berfungsi sebagai jalan ke luar
yang meredakan permusuhan, yang tanpa itu hubungan-hubungan di
antara pihak-pihak yang bertentangan akan semakin menajam. Katup
Penyelamat (savety-valve) ialah salah satu mekanisme khusus yang dapat
dipakai untuk mempertahankan kelompok dari kemungkinan konflik
sosial.

Katup penyelamat yang digunakan Fadlullah adalah mengakomodir
rujukan dari kalangan Sunnah. Melalui kutipan dari literatur Sunnah
Fadlullah menemukan obyektivitas pandangan dan validitas riwayat.
Melalui jalur sanad dan matan Fadlullah tidak segan mengkritisi riwayat
yang sekian lama poluler dan diyakini di kalangan Syi’ah, hal ini sekaan
pula menguatkan teori Coser bahwa katup pengaman semacam ini adalah
sebuah institusi pengungkapan rasa tidak puas atas sebuah sistem atau

struktur yang diyakini selama ini.

146 Telah diuraikan pada Bab I
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c. Fungsionalitas Konflik

Apa yang telah dilakukan Fadlullah dapat disebut sebagai tindakan
konflik. Menurut Coser, tindakan konflik dengan rasa bermusuhan itu
tidak sama. Konflik tidak selalu mengarah pada permusuhan, tetapi ia
bisa digeser pada pemuasan kebutuhan yang ditunjukkan oleh penemuan
objek pengganti tersebut. Dari sisi fungsionalistas konflik, dalam struktur
besar atau kecil konflik in-group merupakan indikator adanya suatu
hubungan yang sehat. Coser sangat menentang para ahli sosiologi yang
selalu melihat konflik hanya dalam pandangan negatif saja.

Dari seluruh isu yang dibahas pada bagian sebelumnya, nampak jelas
bahwa Fadlulldh memainkan peran fungsional. Isu yang berpotensi
konflik tetap dipertahankan fungsinya. Sejalan teori konflik, Fadlullah
menekankan perlunya mempertahankan konflik sebagai suatu potensi
karena ia memegang prinsip bahwa perbedaan bukan lah sesuatu yang
tabu, selama disikapi dengan bijak, persatuan bukanlah melebur namun

saling menghargai perbedaan.

Sejalan dengan teori konflik, secara keseluruhan dapat dikatakan bahwa
posisi ini cukup aman bagi Fadlulldh yakni tetap memelihara konflik agar
tetap mendapat dukungan dari internal Syi’ah, sekaligus mengakomodir
(isu) konflik lainnya agar tetap bertoleransi dengan kalangan Sunnah. Upaya
Fadlullah dalam mengurai ketegangan hubungan Sunnah-Syi’ah telah
menunjukan sebuah kemajuan dipandang dari persfektif pemikiran
kontemporer keulamaan Syi’ah.

Dari sudut pandang teori identitas, maka pandangannya tentang ajaran
agama dan tradisi keilmuan yang tidak kaku membuktikan bahwa penafsiran
Fadlullah berusaha keluar dari jeratan pemikiran binarisasi mazhab, yang

menyekat identitas sebagaimana muslim pada hakikatnya.'#’

147 Dapat disebut juga diferensiasi, dimana Suatu kolektivitas atau kelompok terbagi atas
dua struktur, suatu proses pembagian dua (binary, sunnah-syi’ah). Jika diferensiasi benar-benar
bersifat evolusioner, maka diferensiasi harus menghasilkan perbaikan adaptif, yakni masyarakat
menjalankan kontrol yang lebih besar atas lingkungannya karena setap kolektivitas dapat berfungsi
lebih baik daripada sebelum diferensiasi itu terjadi.
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Dilihat dari proses pembentukan social identity, yang dilakukan
Fadlullah dapat dikategorikan masuk ke dalam motif optimal
distinctiveness. Dalam hal ini sejalan pandangan Brewer dimana individu
berusaha menyeimbangkan dua motif yang saling berkonflik (sebagai
anggota kelompok atau sebagai individu) dalam meraih optimal
distinctiveness.

Dapat pula dikatakan pada batas-batas tertentu Fadlullah melakukan
integrasi  identitas, dimana seseorang atau sekelompok orang
mengembangkan identitas baru yang merupakan hasil dari integrasi pelbagai
budaya dari komunikasi atau masyarakat --dalam istilah Ja’far al-Hadar
disebut Islam “Mazhab” Fadlullah, yakni mazhab Syi’ah dengan nuansa
yang berbeda dengan Syi’ah lainnya sebagai hasil ijtihad Fadlullah. Bahkan,
Fadlullah terpaksa “meleburkan” pandangan Syi’ah dalam beberapa topik
bahasan dalam tafsirnya sebagai konsekwensi penggunaan riwayat dari
kalangan Sunnah yang dianggapnya lebih valid.

Namun integrasi identitas ini cepat dibatasi Fadlullah, sehingga dapat
terhindar dari akuturasi, asimilasi atau pun perubahan paksa yang sangat
ditentang Fadlullah.'*® Syi’ah harus memiliki identitas, begitu pula Sunnah.
Dengan ciri khas masing-masing maka yang diperlukan adalah saling
menghormati masing-masing pandangan, dengan sikap toleran ini maka
tidak perlu Sunnah beribadah dengan tata cara Syi’ah, atau pun Syi’ah
beribadah dengan tata cara Sunnah —meskipun diperbolehkan dengan
taqiyyah.

Semua upaya yang telah dilakukan Fadlullah dari sisi teoritis, bukannya
tanpa resiko pada sisi praktis. Tidak berlebihan apabila dikatakan bahwa

pemikiran Fadlullah justru berpotensi memunculkan penolakan (resistensi)

148 Dalam teori identitas, akulturasi budaya terjadi apabila terdapat pertemuan individu-
individu dari kelompok yang berbeda dan saling berhubungan secara intensif, sehingga
menimbulkan perubahan-perubahan besar pada pola kebudayaan dari salah satu atau kedua
kebudayaan yang bersangkutan. Akulturasi berbaga inovasi menyebabkan adanya penambahan
unsure-unsur baru pada unsur-unsur yang lama atau ada juga unsur yang lama hilang tidak
tergantikan. Bentuk-bentuk perubahan kebudayaan secara paksa adalah kolonialisme dan
penaklukan; pemberontakan dan revolusi.
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baru dari kalangan Syi’ah sendiri. Hal ini terjadi karena Fadlullah mencoba
mengikis binaritas (oposisi) pandangan Syi’ah dengan Sunnah, terbukti
manakala Fadlullah mengkritisi riwayat-riwayat Syi’ah yang selama ini
diyakini kebenarannya,'*’ sebagaimana telah dibahas. Cukup jelas pula
resistensi terhadap Fadlullah yang menolak riwayat kekejaman ‘Umar bin
Khaththab, bahkan mengiringi namanya dan nama Abu Bakar Ash-Shididiq
— yang merupakan musuh masa lalu Syi’ah—dengan sebutan radiyallahu

‘anhu.

2. Identitas Islam dan Dialog

Bagaimana pun juga pemikiran Fadlulldh masih terjebak dalam
formalitas identitas ke-mazhabannya. Fadlullah tidak dapat menghilangkan
embel-embel mazhab, mewujudkan Islam yang tanpa sekat, sebutan Islam
saja --bukan Islam Sunnah atau Islam Syi’ah, ada sentimen mazhab yang
dibiarkan mengendap, ada definisi yang dibiarkan tetap kokoh membatasi
nama yang disebut Islam Syi’ah dan Islam Sunnah. Dampaknya adalah akan
semakin kuat sentimen mazhab bahkan tanpa disadari label Syi’ah atau
Sunnah lebih kuat dibanding label Islam itu sendiri.

Fadlullah sadar bahwa sejarah sangat menentukan hubungan antar
komponen dalam Islam. Hubungan yang renggang antara Sunnah dan
Syi’ah saat ini tidak lepas dari trauma historis pasca Nabi, bahkan hingga
saat ini masih terpendam konflik keduanya, yang tidak jarang muncul ke
permukaan menjadi pertikaian dengan pertumpahan darah. Hubungan
keduanya tidak berjalan harmonis hingga kini, meskipun terlihat datar di
permukaan, lewat sejumlah peran para tokoh yang berjuang demi persatuan
atas nama Islam. Namun, pada tatanan bawah tertentu di masyarakat
kebanyakan dan sebagian ulama radikal masih menjadi isu sektarian yang

masih kuat.

199 Menurut Tajfel, yang dilakukan Fadllulah ini termasuk komponen evaluasi (Evaluative
component). Yakni merupakan nilai positif atau negatif yang dimiliki oleh individu terhadap
keanggotaannya dalam kelompok, seperti group self esteem. Evaluative component ini
menekankan pada nilai-nilai yang dimiliki individu terhadap keanggotaan kelompoknya (dalam
Ellemers, 1999
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Tidak sedikit ulama yang menyuarakan permusuhan dan penentangan
atas hubungan Sunnah-Syi’ah, baik lewat media massa maupun karya-karya
ilmiah. Mereka adalah orang-orang yang mengangap prinsip-prinsip agama
tidak bisa didialogkan. Akidah, bahkan hukum-hukum fikih adalah rumusan
suci yang tidak boleh berbeda sedikit pun dengan apa yang mereka fahami.
Menguatnya kelompok wahabi-salafi radial di berbagai negara
memperparah eksluvifitas ini. Identitas muslim yang mereka fahami adalah
elemen yang tidak bisa didialogkan apalagi dirubah, dan itu diyakni sebagai
bagian dari identitas Islam.

Berbeda dengan Fadlullah, baginya tidak ada postulat dan dogma (ushul)
yang tidak bisa didialogkan. Dialog lah yang selalu diharapkannya menjadi
jembatan pemahaman lintas mazhab --bahkan lintas agama-- dan memandu
kebersamaan guna menghasilkan kesepakatan-kesepakatan yang akan
dibangun bersama. Meskipun bagi Fadlullah Sunnah atau Syi’ah bukan lah
identitas. Sunnah dan mazhab lain --bahkan agama lain seharusnya dapat
memahami Islam (lebih khusus Syi’ah) sebagai entitas yang bisa diterima,
meskipun tidak harus dilebur (asimiliasi). Memang bagi Fadlullah tujuan
persatuan bukan lah penetrasi ataupun asimilasi yang akan menghilangkan
ciri khas atau identitas suatu pihak dan bukan pula menghilangkan
perbedaan-perbedaan yang telah ada.

Program persatuan yang dikemukakan Fadlulldh ke depannya diarahkan
untuk menjadi tujuan obyektif yang secara perlahan mereduksi pendirian-
pendirian pemikiran, secara tenang dan bertanggungjawab, agar menjadi
luas bagi kesempurnaan dan kedekatan kepada hakikat Islam dari kaidah
hujjah dan dalil yang sempit menurut mazhab. Hal ini nampak jelas dalam
tafsirnya, khazanah Sunnah dan Syi’ah tidak dibenturkan, namun dipadukan

sebagai hujjah yang luas dan menguatkan pandangan umum keislaman.



BAB YV
PENUTUP

A. Kesimpulan
Berdasarkan pembahasan pada bab-bab sebelumnya, maka penelitian
menyimpulkan bahwa terdapat upaya pendekatan antarmazhab yang tercermin
dari penafsiran ulama kontemporer Syi’ah, yakni Muhamad Husain Fadlullah

melalui karyanya tafsir Min Wahyi al-Qur an.

Secara lebih terinci kesimpulan penelitian ini adalah sebagai berikut:

1. Pendekatan (manhaj) yang dipakai dalam tafsir Min Wahyi al-Qur an
adalah menggunakan pendekatan bi ad-dirayah, walaupun pada
pembahasan dalam tafsirnya tidak mengesampingkan ar-riwdyah. Adapun
metode (Tharigah) Penyusunan tafsir dapat dilihat pada cara penyajian,
sumber-sumber rujukan dan corak penafsiran.

a. Dalam menafsirkan al-Qur an, Fadlulldh menggunakan metode tahlili
atau fajzi’i.

b. Berbeda dengan syi’ah generasi salaf, maka Fadlullah dan syi’ah
moderat menggunakan referensi dari jalur sunnah. Penggunaan rujukan
Sunnah dalam tafsirnya secara langsung dapat menjawab stigma
negatif, bahwa kalangan Syi’ah menolak riwayat dari jalur Sunnah.
Dalam hal ini Fadlullah telah menampilkan sisi yang positif, dalam arti

penggunaan rujukan dari kalangan Sunnah tersebut digunakan bukan

186
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dalam rangka menguatkan argumentasi ke-Syi’ah-an atau pun
digunakan balik menyerang Sunnah, namun ditampilkan dalam suatu
pokok bahasan secara relevan, obyektif dan ilmiah untuk mencari

kebenaran.

c. Penafsiran Fadlulldh adalah rasional, tidak kaku pada mazhab yang
dianutnya. Sehingga dari aspek corak (laun) penafsiran Fadlullah tidak
tepat dikelompokan ke dalam corak tafsir mazhab (laun al-madzhabr).
Namun, sejalan apa yang telah dikemukakan Adz-Dzahabi, maka dapat
diklasifikasikan ke dalam al-laun al-adabi al-ijtimd 7, yaitu tafsir yang
menggunakan pendekatan sastrawi dan berpijak pada realitas sosial,
yang bersumber pada ruh pergerakan yang selaras dengan akar
kehidupan Islam, atau yang lebih mendekati adalah tafsir pendidikan-
kemasyarakatan (tarbawi ijtima 7).

2. Dalam tafsir Min Wahyi al-Qur an terdapat rujukan dari kalangan syi’ah,
sunnah dan sumber ilmiah. Rujukan sunnah dianggap sebagai khazanah
Islam, diperlakukan sama sebagaimana rujukan dari syi’ah. Riwayat
sunnah dan Syi’ah dipilihkan dari jalur yang benar-benar kuat dan
memilihkan yang paling kuat menurut kajian Fadlullah. Atas sikapnya ini
membawa konsekwensi kepada penerimaan riwayat dari kalangan syi’ah
sebagaimana semestinya dan menolak riwayat dari sunnah yang tidak
relevan, sebaliknya seringkali pula Fadlullah justru mengambil riwayat dari
jalur Sunnah dan menolak riwayat yang populer sekalipun dalam keyakinan
syi’ah lainnya.

3. Dalam memahami paradigma Fadlullah dapat dilihat terlihat dari
pandangan pemikirannya setidaknya pada tema-tema besar berikut:

a. Pada tema kalam, Fadlullah tampil sebagai ulama’Syi’ah dengan ciri
yang khas teologi Syi’ah yakni lebih menggunakan rasio (akal) dan
cenderung lebih dekat kepada faham kalam Mu’tazilah. Meskipun pada
batasan tertentu tentang kekuasan tuhan memiliki persamaan padangan

dengan kalam as yariyah.
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b. Pada tema fikih, sebagaimana Syi’ah lainnya mengakui keabsahan
nikah mut’ah dan memandangnya sebagai salah solusi kondisi darurat.
Dengan demikian pada tema ini berbeda dengan pandangan Sunnah,
Fadlulldh merasa tidak perlu melakukan kompromi, karena meyakini
fikih ahlulbait pun didasarkan pada ijtihad dengan menggunakan dalil-
dalil yang pasti (tsabit).

c. Pada tema sejarah, berkenaan sahabat pandangan Fadlullah sangat
berbeda dengan pemahaman syi’ah generasi salaf, bahkan berbeda pula
dengan Syi’ah moderat. Riwayat perihal Sahabat dikaji secara obyektif,
arif dan berimbang, sehingga celaan terhadap sahabat utama dan ummul
mukminin yang menjadi musuh utama Syi’ah salaf dan ghulat tidak
nampak dalam tafsir Fadlullah. Pandangannya dapat dikatakan lebih
cenderung mendekati Sunnah.

d. Pada tema politik, Fadlullah dan begitu pun sebgian Syi’ah moderat
mengambil langkah kompromi, yakni meyakini kepemimpinan imamah
di satu sisi dan tidak menafikan kepemimpinan khilafah di sisi yang
lainnya. Kepemimpinan imamah disebut sebagai wildyah takwini, yakni
penetapannya melalui nash yang tidak bisa diganggu-gugat, sehingga
dalam hal ini hanya mencakup 12 orang dari ahlulbait. Sedangkan
kepemimpinan khilafah penetapaannya tasyri’l, dan ini bisa siapa pun
termasuk khulafaurrasyidin dan pemimpin-pemimpin lainnya dalam
lingkup wildyah seorang faqih (mujtahid).

4. Faktor-faktor yang berpengaruh dalam upaya pendekatan antarmazhab
dalam mewujudkan persatuan Islam, dapat dilihat dari hal-hal sebagai
berikut:

a. Faktor yang menjadi titik temu, yakni adanya musuh bersama dan
kepentingan bersama. Potensi persatuan di negara-negara Islam dalam
aspek ekonomi, demografi, geografis, politik dan militer belum dapat
diwujudkan untuk kepentingan bersama karena masih adanya titik
pisah, yakni tidak lepas dari perbedaan sikap dalam memandang syi’ah

secara keseluruhan sebagai ajaran dan syi’ah dalam konteks politik Iran
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dan Hizbullah. Syi’ah dipandang bukan Islam, dan diperlakukan
dengan stigma yang buruk yang akan membentuk negara berdasarkan
konsep imamah. Sejumlah gagasan pendekatan antarmazhab dicurigai
sebagai kepura-puraan (fagiyyah), namun dialog dan konsep

pendekatan berhasil dikembangkan oleh para ulama sunnah dan syi’ah.

b. Dialog antarmazhab hingga kini masih dalam tahap negosiasi, belum
sampai pada tahap dominasi atau penerimaan. Meskipun mendapatkan
banyak respon positif khususnya di kalangan intelektual atau ulama
moderat, namun dialog Sunnah-Syi’ah masih menemukan resistensi

yang cukup kuat.

c. Bebebarapa persyaratan dalam konsep pendekatan antarmazhab yang
telah dapat dipenuhi Fadlullah dalam tafsir Min Wahyi al-Qur an,
diantaranya adalah: syi’ah tidak selalu menolak riwayat dari kalangan
sunnah sehingga distrosi sejarah tidak mesti terjadi, syi’ah tidak selalu
mencela sahabat, konsep akidah Syi’ah dalam beberapa hal memiliki
persamaan dengan akidah asy’ariyah, syi’ah mengakui khilafah dan
imamah sekaligus mengkompromikannya sebagai bentuk yang
akomodatif, Namun syi’ah juga memiliki prinsip-prinsip dan kekhasan
terutama dalam Fikih yang menuntut untuk diakui, dihargai dan

disikapi secara toleran.

5. Dari sudut pandang teori kajian ini berkesimpulan bahwa:

a. Fadlullah termasuk tokoh telah mampu mengelola konflik dilihat dalam
hal: 1) perikatan kelompok dan pemeliharaan fungsi-fungsi konflik
sosial dimana Fadlulldh tetap mempertahankan pendapat dan identitas
syi’ah dalam konsep kalam (keadilah tuhan), nikah mut’ah dan
imamabh; ii) adanya katup pengaman berupa penggunaan rujukan dari
kalangan sunnah yang membawa implikasi pada sikap penghormatan
terhadap Sahabat dan mengkompromikan konsep imamah dan khilafah;
dan iii) fungsionalitas konflik dengan penekanan pada perlunya

mempertahankan konflik sebagai suatu potensi karena Fadlullah
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memegang prinsip bahwa perbedaan bukan lah sesuatu yang tabu,
selama disikapi dengan bijak, persatuan bukanlah melebur namun
saling menghargai perbedaan.

b. Dari sudut pandang teori identitas sosial, maka pandangannya tentang
ajaran agama dan tradisi keilmuan yang tidak kaku membuktikan
bahwa penafsiran Fadlullah berusaha keluar dari jeratan pemikiran
binarisasi mazhab, yang menyekat identitas sebagaimana muslim pada
hakikatnya. Dengan identitas Islam yang bersatu --bukan Islam yang
satu-- Fadllulah lebih realistis mensikapi potensi dan peluang negara-
negara Islam di satu sisi dengan melihat kemajemukan masyarakat di
sisi lain, dan menunjukan kecenderungannya untuk lebih memilih
negara kemanusian (daulah insaniyyah) --sambil mencita-citakan

negara Islam (daulah Islamiyyah)

B. Saran

Banyaknya literatur yang dapat dijadikan untuk menggali lebih jauh dan
lebih dalam untuk menangkap pesan isyarat Al-Qur an. Bahwa setiap mazhab
bahkan individu dalam satu mazhab mempunyai kekhususan yang
memungkinkan cara pandang yang berbeda dalam memahami dan menafsirkan
ayat. Dengan demikian maka rujukan yang menghantarkan pemahaman ayat
Al-Qur an melalui penafsiran-penafsirannya mempunyai peranan yang sangat
besar bagi maju mundurnya umat --sekaligus karya tersebut itu mencerminkan
paradigma pemikiran. Sebagai saran berkenaan kajian terhadap pemikiran

syi’ah dapat dikemukakan sebagai berikut:

1. Sebagaimana halnya dengan mazhab Sunnah, Syi’ah mempunyai khazanah
tafsir yang modern, kontemporer, kaya, akomodatif dan jarang digarap. Bagi
kalangan akademisi disarankan agar lebih memberikan perhatian untuk
membedah tafsir-tafsir Syi’ah, dan kepada pihak lembaga pendidikan
kiranya memberikan peluang dan menyediakan referensi tafsir Syi’ah secara

memadai.
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2. Fadlullah --adalah tokoh berpengaruh di Kawasan Timur Tengah, terlebih
perannya dalam pergerakan Hizbullah dan dakwah di Libanon dan Suriah
—dimana Tafsirnya Min Wahyi Al-Qur an seringkali dijadikan rujukan oleh
penulis sesudahnya. Tidak sedikit peneliti yang telah menggali aspek
pergerakan dalam tafsirnya maupun kecemerlangan pendapatnya yang
aktual, kepada peneliti selanjutnya dapat pula menggali pemikirannya
berkenaan dengan pandangan politik, pendidikan dan dakwah, atau pun

aspek tasawuf modern Fadlullah.

a. Banyak penelitian tentang Syi’ah, diawali dengan berburuk sangka dan
egois mazhab atau ideologi peneliti. Terkait upaya pendekatan antarmazhab
(taqrib baina al-madzdhib) diharapkan kepada peneliti ke-Syi’ahan untuk
meniliti Syi’ah dari literatur terkini, karena dinamika mazhab Syi’ah yang
akomodatif, memungkinkan marja’ terkini (yang masih hidup) untuk
berijtihad tanpa harus terikat dengan fatwa-fatwa dari ulama generasi salaf-
nya. Demikian memungkinkan fatwa-fatwa serta pemikiran ulama Syi’ah
kontemporer bersifat dinamis, adaptif dan boleh jadi berbeda dengan fatwa-

fatwa sebelumnya.



DAFTAR PUSTAKA

‘Askari, Ja'far Murtadha. Ma'dlim al-Madrasatain. Teheran: Muassasah Bi'tsat ,
cet. 4, 1412 H.

Abadzari, Abdurrahim. Ayatullah Borujerdi, diterjemahkan oleh Muhamad Jasim
Saidi dengan judul Imam Borujerdi: Fakih Perintis Persatuan Muslimin,
Jakarta: Citra, Cet.1, 2012

Abdul Jabbar, Al-Qadi. Syarh al-Usiil al-Khamsah. Qahirah: Maktabah Wahbah,
1960

Abdurrahman, Moeslim. Islam Yang Memihak. Yogyakarta: LkiS, Cet. 1, 2005

Akbarzadeh, Shahram dan Abdullah Saeed (eds.). Islam and Political Legitimacy.
London: RoutledgeCurzon, 2003

Aknur, Miige. The Muslim Brotherhood in Politics in Egypt: From Moderation to
Authoritarianism? Turki: Uluslararas1 Hukuk ve Politika, 2013

Armstrong, Karen. A History of God: The 4.000-Year Quest of Judaism,
Christianity and Islam, diterjemahkan oleh Zaimul Am dengan judul
Sejarah Tuhan, Bandung: Mizan, 2002 Cet. IV, hal. 222-223

al-Andalusy, Muhammad bin Y#suf Abl Hayyan. Tafsir al-Bahr al-Muhith.
Tahqlq ‘Aadil Ahmad, et.al. Beirut: daar al-Kutub al-‘llmiyyah, Cet. 1,
1413 H./1993 M.

Aghai, Jalaludin Mir. Al-Ta addudiyyah Al-Mazhabiyyah fi Al-Islam wa ara’ Al-
‘Ulama Fiha, diterjemahkan oleh Musa Muzuir dengan judul Pelangi Islam;
Fatwa-fatwa Ulma Besar Tentang Keragaman Mazhab. Jakarta: Nur Al-
Huda, 2014

al-Asy’ary, Abli al-Hasan ‘Ali ibn Ismail. Al-Luma’ fi al-Radd ‘ald Ahl al-Zaig
wa al- Bida’. Mesir: Syahimah Misyriyyah, 1955

Appleby, R. Scott (ed.). Spokesmen for the Despised: Fundamentalist Leaders of
the Middle East, USA: University of Chicago Press, 1997

ar-Raz1, Muhammad bin Ab1 Bakar bin Abd al-Qadir. Mukhtdr ash-Shihdh, tahqiq
Mahmd Khathr Bik. Beirat: Dar al-Fikr, 1392 H./1972 M.

Ar-Ridlawy, Murtadla. Fi Sabili Al-Wihdah Al-Islamiyyah, diterjemahkan oleh
Muhammad Tohir dengan judul Membina Kerukunan Muslimin. Jakarta:
Pustaka Jaya, 1984

Atjeh, Abu Bakar. llmu Ketuhanan (Ilmu Kalam). Jakarta: Tinta Mas, Cet. 1, 1966

. Perbandingan Madzhab Syi’ah Rasionalisme dalam Islam. Semarang:
CV. Ramadhani, 1980

192



193

Al-Bahansawi, Salim ‘Ali. As-Sunnah Al-Muftara ‘Alaihd. Qahirah: Dar Al-
Wafa‘, Maktab Al-Iskandariyah, Cet. 3, 1409H/1989M

Al-Bana, Hasan. Majmu’ Rasail yang diterjemahkan menjadi Himpunan Risalah,
Edisi E-book

Al-Bazdawi, Muhammad. Ushill ad-Din, tahqiq Haniz Betrelens, Qahirah: al-
Maktabah al-Azhariyah lil Turats, 2005, hal. 131-134

Badawl, Ahmad Zakil. Mu‘jam Musthalahdt Al-‘Ulim Al-Ijtimd 1. Beirit:
Maktabah Lubnan, 1982

Baidan, Nashruddin. Metodologi Penafsiran Al-Qur’an. Yogyakarta: Pustaka
Pelajar, 2000

Bakker, Anton dan Achmad Charris Zubeir. Metodologi Penelitian Filsafat.
Yogyakarta: Kanisius, 1990

Bar, Shmuel. et.al. When Green Meets Black: Relation Between Shiite Patron and
Its Sunni Protege Organization; The Case of Iran and the Palestinian
Radical Organizations Hamas and Palestinian Islamic Jihad (PlJ). Israel:
Herzliya Conference, 2009

Barzegar, Kayhan. “Iran and The Shiite Crescent: Myths and Realities”, dalam
The Brown Journal Of World Affairs, Vol. XV, Issue I, 2008, hal. 87-88

Bergmeinster, Karl. The Jewish World Conspiracy, E-book Editon, 2012

Bulliet, Richard W. Religion and the State in Islam: From Medieval Caliphate to
the Muslim Brotherhood. USA: University of Denver Center for Middle
East Studies Occasional Paper Series, Paper No. 2, t.th.

Burke, Peter J. (ed). Contemporary Social Psycological Theories. Palo Alto:
Stanford University, 2006

Burke, Peter J. and Jan E. Stets. [Identity Theory And Social Identity Theory.
USA: Washington State University, E-book edition, 1998

Calder, N. "Doubt and Prerogative: The Emergence of an Imami Shi'i Theology of
Ijtihiid" dalam Jurnal Studia Islamica, LXX, 1989

Christoper, Warren “Statement by Secretary of State Warren Christoper
Regarding U.S. Sanctions Against Iran,” State Department Briefing, dalam
Federal News Service, 1 Mei 1995

Cordesman, Anthony H. Military Spending and Arms Sales in the Gulf. Center
For Strategic and International Studies, 2015

Coser, Lewis A. “Social Conflict and the Theory of Social Change”, in The
British Journal of Sociology, Vol. 8, No. 3. Sep., 1957

. The Functions of Social Conflict. New York: The Free Press, 1964

Cua, Diane S. “An Analysis Of Hizbullah’s Use Of Media”. Thesis. Naval
Postgraduate School, 2007



194

Damad, Mir. Nibras al-Dhiyd' wa Tiswa al-Sawa fi Syarh Bab al-Bida wa Itsbat
Jadwi al-Do'a. Tehran: Daftar Nasyr-e Mirats Maktub, t.th

Departemen Agama, Ilmu Tafsir. Jakarta: Penerbit Ditjen Pembinaan Kelembagan
Agama Islam, Cet.1, 1986

Departemen Kebudayaan Nasional. Kamus Bahasa Indonesia. Jakarta: Pusat
Bahasa, 2008

DinarStandard. “Top 30 islamic investment growth markets” dalam
http://www.dinarstandard.com/2015-top-30-islamic-investment-growth-
markets/ (diakses 22 Juli 2015)

Duke, David. The Zionist Conspiracy: The Ultimate Racist Theat to America and
All Mankind. USA: Free Speech Press, 2013

Adz-Dzahabi, Muhammad Husain. At-Tafsir wa al-Mufassirin. Al-Qdhirah: Dar
al-Hadits, cet. 1, 1426 H./2005 M.

Fadlullah, Muhammad Husain. Al-Wihdah Al-Islamiyyah;, Khutuwdt Nahw Al-
Tathbig. Libanon: Al-Markaz Al-Islam1 Al-TsaqafT, Cet.1, 1434 H./2013 M.

. Dunya al-Shabab, translated by Khaleel Mohammed, World Of Our
Youth. Montreal: OAIK & HS, 1998

. Ghedir: An Islamic Perspective, translation S. As-Samarra’i. Beirut:
Daral-Malak, 1st English Edition 1428 H./2008 M.

. Masa’il ‘Aqadi’diyyah. Beirtt: Dar Al-Malak, 2001 M./ 1422 H., cet. 2,
hal. 110

. Nazrah Islamiyyah Haula al-Wildyah at-Takwiniyah. Beirut: Dar al-
Malak, Cet. 1, 1431 H./2010 M., hal. 13-20.

. Tafstr Min Wahyi Al-Qur’an. Beirt: Dar al-Malak, Cet. 2, Edisi
penambahan dan revisi, 1412 H./1998 M.

. “Baina As-Syi’ah wa As-Sunnah” dalam http://arabic.bayynat.org.lb/
ArticlePage.aspx?id=9067, Edisi 21 September 1998 (diakses 24 Maret
2015)

Fadlullah, Muhammad Ridha. As-Sayyid Al-Habib. Libanon: Al-Markaz Al-Islam1
Al-Tsaqafl, Majma’ Al-Imamain Al-Hasanain, t.thh.

Al-Farmawi, ‘Abd Al-Hayy. Al-Bidayah fi Al-Tafsir Al-Maudi‘i: Dirdsah
Manhajiyyah Mauduiyyah. Qahirah: Al-Hadharah Al-Arabiyyah, cet.2, 1977

Fingar, C. Thomas (ed.). Global Trends 2025; A Transformed World. Washingon:
National Intelligence Council, 2008

Gaub, Florence. Arab military spending: behind the figures. European Union
Institute for Security Studies, May 2014

Gerges, Fawaz A. Amerika dan Islam Politik : Benturan Peradaban atau
Benturan Kepentingan? Jakarta: Alvabet, 2002



195

Ghalim, ‘Al Hasan. Al-Manhaj Ar-Risali fi At-Tafsir Al-Qur’ani ‘Inda As-Sayyid
Muhammad Husain Fadlulldh. Lubnan: Al-Markaz Al-Islami Ats-Tsaqafi
Majma‘ Al-Imamain Al-Hasanain, cet.1, 1435 H./2014 M.

al-Ghazali, Muhammad Abl Hamid. Al-Igtishaad fii al-I'tigaad. Tahqilq Insyaf
Ramdhan. Beiriit: Kotaiba, Cet.1, 2003

al-Ghomidi, Ziyab bin Sa'd. in ‘Ali Hamdan. Tasdid al-Ishobah Fima Syajara
Baina as-shohabah, t.p., t.th.

Ghorayeb, Amal Saad. “Hizbollah’s Outlook in the Current Conflict”, dalam
Middle East Program. Washington: Carnegie Endowment For International
Peace, 2006

Guzansky, Yoel. “Inspired by the "Arab Spring": Saudi Arabia's Volatile Shiite
Minority,” dalam INSS Insight, Nomor 374, 14 Oktober 2012, hal. 1-3

al-Hadar, Husain Ja’far. Islam “Mazhab” Fadlullah, Bandung: Mizania, 2011

Haddad, Yvonne Yazbek. “Islamist and The Problem of Israel”, dalam The
Midlle East Journal. Edition 46, No. 2, 1992

Haidar, Asad. Al-Syiah wa al-Sahabah, diterjemahkan oleh Khalid Kasban dengan
judul Persfektif Sahabat Dalam Islam. Malaysia: Pustaka Ikhwan, 1987

Hakim, M. Bagqir. ‘Ulum al-Qur’an, diterjemahkan oleh Nashirul Haq, dkk.
Jakarta: Al-Huda, 2006

al-Hamazani, Al-Qadi ‘Abdul Jabbar Ibn Ahmad. Mutasydabih Al-Qur’dn. Tahqiq
Adnan Muhammad Zarzawar. Qahirah: Dar al-Turés, 1969

Harahap, Syahrin. Penuntun Penulisan Karya Ilmiah Studi Tokoh Dalam Bidang
Pemikiran Islam, Medan: IAIN Press, 1995

Harun, Nasution. Teologi Islam: Aliran-Aliran Sejarah Analisa Perbandingan.
Jakarta: UI Press, Cet. 5, 1986

Hasani. “Corak Pemikiran Kaldm Tafsir Fath Al-Qadir sebagai telaah atas
pemikiran Al-Syaukani dalam Teologi Islam”. Tesis, Jakarta: IAIN Syarif
Hidayatullah, 2007

al-Hawizy. Tafsir Nur ats-Tsaqalain. Qum: Dar al-Kitab, cet. 3, 1404 H.

Hude, M. Darwis. Logika Al-Qur’an: Pemaknaan Ayat Dalam Berbagai Tema.
Jakarta: Eurabia, 2015, hal. 137

Huskani, ‘Ubaidillah bin Ahmad. Syawdhid al-Tanzil li Qawad‘id al-Tafdhil.
Tahqlq Muhammad Baqir Mahmoudi, Teheran: Wizarate Irsyad Islami,
cet.1, 1411 H.

Huntington, Samuel P. Benturan Antar Peradaban dan Masa Depan Politik
Dunia. Yogyakarta: CV. Qalam, 2003, hal. 287-288

al-Khumaini, Rthullah Al-Masawiy. Kitdb al-Thahdrah. Muassasah Tanzhim wa
Nasyr Atsar-e Imam Humaini, Cet. 1, 1379 S.



196

Ibn ‘Asyir, Muhammad Thahir. At-Tahrir At-Tanwir. Tunisia: Ad-Daar At-
Tinisiah, 1984

Ibn Faris, Abi Husain Ahmad. Mu jam Magayts Al-Lughah. Tahqiq Abdus Salam
Muhamad Har{in. Beiriit: Dar Al-Jil, 1392 H./1982 M.

Ibn Katsir, Isma’il ad-Dimsyaqiy. Tafsir al-Qur’an al- ‘Azhim. Tahqiq Mustafa as-
Sayyid Muhammad, et.al. Jizyah: Muassasah Qurthabah, Cet. 1, 1421
H./2000 M.

Ibn Manzir. Lisan al-‘Arab. tahqiq ‘Abdullah ‘Ali al-Kabir, Muhammad Ahmad
Hasbullah, dan Hasyim Muhammad al-Syadzili. Qahirah: Dar al-Ma‘arif,
t.th.

Ibn Taymiyyah, Taqi Ad-Din ‘Ahmad Al-Harrani. Al-Khilafah wa al-Mulk.
Tahqlq Hammad Salamah. Al-Ardan: Maktabah al-Manar, Cet.3. 1414
H./1994 H., hal. 24-32

. Majmu’ah Al-Fatdwa. Qahirah: Dar Al-Wafa’, Cet.3, 1426 H./2005 M.
Ibnu Hajar. Al-Ishabah fil Tanyizis-Shahabah. Qahirah: Dar Al-fikr 1398 H.

Ibnu Shalah. Ma'rifat Anwa' 'Ulum al-Hadits. Tahqlq: Nuruddin Athar. BeirQt:
Dar al-Fikr al-Mu'ashir, 1406 H.

IMF Outlook, dalam http://www.giig2015.com/# Edisi Oktober 2004 (diakses 22
Juli 2015)

Irwansyah, Dedi. “Resonansi Pemikiran Pemimpin Islam Syi’ah Dalam Dunia
Pendidikan Indonesia (Studi Tentang SMA Plus Mutahhari)”, dalam Jurnal
AKADEMIKA. Vol. 19, No. 01, Januari-Juni 2014

al-Iyasyi, Muhammad bin Mas'ud. Tafsir al-Iyasyi. Qum: Maktabah al-I'lamiyah,
1308 H.

Jalaludin Rahmat, Syiah diakui di Indonesia, dalam http://www.majulah-
ijjabi.org/wawamcara/syiah-diakui-di-indonesia  (diakses 24 September
2015)

John J. Mearsheimer and Stephen M. Walt, The Israel Lobby and US Foreign
Policy, London Review of Book, 2006

Al-Khui, Syed Abul Qasim Al-Misawiy. Himpunan Fatwa Syaria’ah Mazhab
Imamiah Ithna Asyariyah, t.tp., t.th.

al-Kisysyi Muhammad bin Umar. Rijal al-Kisysyi. Tehran: Mu'assasah al-I'lami,
t.thh.

Al-Kulaini. Ar-Raudhah min al-Kafi. BeirGt: Mansy(rat al-Fajr, 2007

Bolton, K.R. “Conspiracy Theory as a Personality Disorder?” dalam Foreign
Journal, Edisi 5 Mei 2015

Kazimi, Nibras. “Zarqawi’s Anti-Shi’a Legacy: Original or Borrowed?” dalam
Hillel Fradkin (ed.), Current Trends In Islamist Ideology. Washington:
Hudson Institute, 2006



197

Khalid, Abdurrahman Muhammad. Soal Jawab: Seputar Gerakan Islam. Jakarta:
Al-Islam Press, 2003

Komaruddin. Kamus Riset. Bandung: Angkasa, 1984

Krysta Wise, Islamic Revolution of 1979: The Downfall of American-Iranian
Relations, dalam jurnal Legacy, Vol. 11: Iss. 1, Article 2, 2011

Kufi, Ahmad bin Muhammad Ibnu ‘Uqdah. Fadhail Amirul Mu’minin As. Tahqiq
Abdur Razag Muhammad Hosain Harazuddin, Cet. 1, Qum: Dalail Ma,
1423 H.

Liliweri, Alo. Makna Budaya Dalam Komunikasi Antar Budaya. Yogyakarta: PT
LkiS Pelangi Angkasa, 2007

Luthfi, Musthafa. “Sunni-Syiah di Dunia Arab Kehilangan Ulama Bijak”, dalam
www.hidayatullah.com tanggal 12 Juli 2010 (diakses 25 Maret 2015)

M.H. Thabathaba‘l, Al-Qur'dn fi Al-Islam diterjemahkan A. Malik Madani dan
Hamim Ilyas dengan judul Mengungkap Rahasia Al-Quran, Bandung:
Mizan, 1997

Ma‘rifah, Muhammad HAadi. Al-Tafsir wa Al-Mufassiriin fT Tsaubihi Al-Qoshib.
Mashad: Jami’ah Ar-Ridwayah Al-‘Ulim Al-Islamiyyah, cet. 2, 1426 H.

Al-Mahdaly, Sayyid Muhammad Aqil. Mugaddimah fi Al-‘Aqidah Al-Islamiyyah
wa ‘Ilmu Al-Kaldm. Mesir: Dar Al-Hadits, 1993

Majed, Ziad. Hizbullah And The Shiite Community: From Political
Confessionalization To Confessional Specialization. Libanon: The Aspen
Isntitute, 2010

Al-Majlisi, Muhammad Bagqir. Bihdr al-Anwar al-Jdmi’ah Lidurur Akhbdr al-
Aimmah al-Athar. Beiriit: Muassasah al-Wafa’, 1983 M.

Al-Majma’ Al-‘Alami li At-Taqrib Baina al-Madzahib Al-Islamiyah,
http://www.taghrib.org/pages/tex2.php?tid=45 (diakses 25 Maret 2015)

al-Maliki, Muhammad bin ‘Alwi. Al-Qowa’id Al-Asasiyyah fi ‘Ulim Al-Qur’an.
Surabaya: Al-Haramain, t.thh.

Al-Maraghi, Ahmad Musthafa. Tafsir Al-Maraghi. Libanon: Dar Al-Kutub al-
‘[lmiyyah, Edisi 2, 2006

Al-Maula, Su‘ud. Sayyid Muhammad Husain Fadlullah; Al-Ijtihad wa Al-Islam
Al-Haraki, t.thh.

Ma'luf, Louis. Al-Munjid fi al-Lughah wa al-A’lam. Beir(t: Dar al-Masyriq, 1986

Martin, Richard C. (ed). Encyclopedia of Islam and the Muslim World. New Y ork:
Macmillan Reference, 2004

Al-Mawardi. Al-Ahkam al-Sulthaniyyah wa al-Wilayah al-Diniyyah. Maktabah
Syamilah



198

. Al-Nukat wa al-‘Uyiun. Tahqlq. Ibn ‘Abd al-Rahim. Beir(t: Dar al-
Kutub al-‘IImiyah, t.thh.

Mohseni, Payam. “The Islamic Awakening: Iran’s Grand Narrative of the Arab
Uprisings” dalam Midle East Brief. Massachusetts: Brandeis University,
Edisi 17, April 2013, hal.

Monika, Fika. Potensi Munculnya Kekuatan Global “Islam Politik” Resultan
Dari Benturan Peradaban. Jakarta: Ketahanan Nasional UL 2010

Mousalli, Ahmad. Wahhabism, salafism and Islamism: Who Is The Enemy.
Libanon: American University of Beir(t, 2009, hal. 2-29

Moussavi, Ahmad Kazemi. Religious Authority In Shi'ite Islam; From The Office
Of Mufti To The Institution Of Marja'. Kuala Lumpur: International Institute
Of Islamic Thought And Civilization, 1986

Muhajir, Noeng. Metodologi Penelitian Kualitatif. Yogyakarta: Yake Sarasin,
1996

Muhalhil, Jasim. Ikhwanul Muslimin: Deskripsi, Jawaban Tuduhan dan Harapan,
ditejemahkan oleh Hawari Aulia. Edisi E-Publication, 1417 H., hal. 87

Muhamad. “Dinamika Masyarakat Muslim dalam Sejarah: Kajian Gerakan
Revolusi Islam di Iran”, Jurnal Vol. 15, Nomor 1 Juni 2012

Muid, N. Abd. Islam Vs Barat: Merajut ldentitas yang Terkoyak. Jakarta: Eurabia,
cet.1, 2013

Al-Mus, ‘Abas. Shahhah Mu'tagidatuna; Ath-Tharig Ash-Shahih Li I'timad
Al-Mutagidat. Libanon: Markaz Al-Islaml Al-Tsaqafl, cet. 1, 1334 H./
2013 M.

Al-Musawa, Syafiq. “Limadza Mu’tamar Al-Wihdah wa Al-Hiwar?” dalam
Muhammad Husain Fadlulldh Raid Al-Wihdah wa Al-Hiwdr. Libanon: Al-
Markaz Al-Islami Al-Tsaqafi, Cet.1, 1435 H./2014 M.

Al-Misawiy, A. Syarafuddin. Al-Murdjaat diterjemahkan Muhammad Al-Baqir
dengan judul Dialog Sunnah Syiah. Bandung: Mizan, 2009

Al-Msawiy, Musa. Syi’dh fi Tarikh. Qahirah: Maktabah Badbuli, 2002

Mustaqim, Abdul. Madzahibut Tafsir: Peta Metodologi Penafsiran al-Qur’an
Periode Klasik hingga Kontemporer. Yogyakarta: Nun Pustaka, 2003

Muthahhari, Murtadha. Introduction to Kalam diterjemahkan oleh Ilyas Hasan
dengan judul Mengenal Ilmu Kalam. Jakarta: Zahra, cet. 1, 2002

Naisyaburi, Muhammad bin Ahmad Fatal. Raudhah al Wa ‘idzhin wa Bashirat al-
Mut ‘adzhin. Qum, Intisyarat Ridha, cet.1, 1370 S.

Natamarga, Rimbun. “Hierarki Keulamaan Syiah Imamiyah Sekarang” dalam
https://www.academia.edu/4730472/Hierarki_Keulamaan_Syiah_Imamiyah
_Sekarang (diakses pada 15 Maret 2015).



199

Nawawi, Hadari. Metode Penelitian Bidang Sosial. Yogyakarta: Gajah Mada
University Press, 2003

Nizar, M. Metodologi Penelitian. Jakarta: Ghalia Indonesia, 1988, hal. 62.
Noer, Deliar. Islam & Politik. Jakarta: Yayasan Risalah, Cet, 1, 2003

Pew Research Center’s Forum on Religion & Public Life, The Future of World
Religion. Washington: The Pew Forum on Religion & Public Life, 2015,
hal. 7-12

. Mapping the Global Muslim Population, Edisi Oktober 2009, dalam
http://www.pewforum.org/2009/10/07/mapping-the-global-muslim-
population (diakses 22 Juli 2015)

Pujileksono, Sugeng. Petualangan Antropologi: Sebuah Pengantar Ilmu
Antropologi. Malang: UMM Press, 2006, hal. 258-270

Al-Qaradhawi, Yusuf. Fatawa Mu asirah, diterjemahkan oleh Dudung Ramdani
dengan judul Fatwa Syeikh Yusuf Al-Qaradhawi Tentang Syiah, Jakarta:
MIUM]I, 2012

Qassem, Naim. Hizbullah: The Story from Within. London: SAQI, 2005, hal. 105

Al-Qazwini, Moustafa. Tasdiilaat haula al-Islam asy-Syi’ah, diterjemahkan
Akmal Kamil dengan judul Meretas Jalan Islam Muhammadi. Kuwait: era
of Apperarance Founadtion, 2010

al-Qummti, Ali Ibn Ibrahim. Tafsir al-Qummi. Qum: Dar al-Kitab, cet.3, 1404 H.

Quthb, Sayyid. Tafsir fi Zhilalil Quran, diterjemahkan oleh As’ad Yasin, dkk.
Jakarta: Gema Insani Press, 2003, Jilid 26, hal 402-403

al-Rafi’i, Mushtafa. Islamnuna fi At-Taufiq Baina As-sunnah wa Al-syi’ah. Beirit:
Al-Dar Al-Islamiyyhah, Cet.2, 1412 H./1992 M.

al-Raziq, Mustafa Abd. Tamhid li Tartkh al-Falsafah al-Isldamiyyah. Qahirah:
1959

Raho, Bernard. Teori Sosiologi Modern. Jakarta: Prestasi Pustaka Publisher, 2007

Ar-Ridlawy, Sayyid Murtadla. F1 Sabili Al-Wihdah Al-Islamiyyah, diterjemahkan
oleh Muhammad Tohir dengan judul Membina Kerukunan Muslimin,
Jakarta: Pustaka Jaya, Cet.1 1984

Rizvi, Muhammad. Shiism Imamat & Wilayah, diterjemahkan oleh A. Kamil
dengan judul Imamah & Wilayah Dalam Ajaran Ahlulbait. Kuwait: Era of
Appearance Foundation, cet. 3, 2009

Robert A. Baron dan Don Byrne. Psikologi Sosial. Jakarta: Erlangga, 2003
Rosihon Anwar, Samudera Al-Qur’an, Bandung: CV. Pustaka Setia, 2001

Ash-Shadr, Hasan. Peradaban Syiah dan Illmu Keislaman, diterjemahkan oleh
Ammar Fauzi. Najaf: Majma Jahani Ahlul Bait, 1967 (E-publication)



200

Ash-Shadr, Muhammad Bagqir. Al-Madrasah Al-Qur’aniyyah: Al-Tafsir Al-
Maudu’t wa al-Tafsir al-Tajzi’t fi Al-Qur’dn Al-Karim. Beirtt: Dar al-
Ta’aruf i al-Matbu’ah, 1980

As-Sanidi, Ibrahim bin Abdul Karim. “Al-Hiwar wa Al-Munadzharah 1 Al-Islam:;
Ahmad Deedat Numiidzijan fi Al-‘Ashr Al-Hadits”. Majalah Jami’ah Umm
Al-Qura’, Nomor 46, Edisi Muharram 1430 H.

as-Say(thi, Jalal Ad-Din as-Saytthi. Al-Itgan fT ‘Ulim Al-Qur’an. Beir(t: Dar Al-
Fikr, 1951

Sanud, Muhammad. ‘Adalah ash-Shahdabah. BeirGt: Dar al-Mahajjah al-Baidha’,
Cet. 1, 1425 H./2004 M.

Schmidt, Sgren. “The Role Of Religion In Politics; The Case Of Shia-Islamism In
Iraq”, dalam Nordic Journal of Religion and Society, edisi 22:2, 2009

Shaduq, Syaikh. Al-Khishal. Tahqiq Ali Akbar Ghaffari. Qum: Daftar Intisyarat
Islami, cet.1, 1362 S.

as-Shabuni, Muhammad ‘Ali. al-Tibydn fi ‘Ulim al-Qur’an. Damsyik: Maktabah
al-Ghazali, 1981

. Ikhtisar ‘Ulum al-Qur’an Praktis, diterjemahkan oleh Muhammad
Qodirun Nur. Jakarta: Pustaka Amani, 2001

as-Shafar, Muhammad bin al-Hasan. Bashoir ad-Darajat. Beir(it: Mansyurat al-
A'lami, 2010

Shermer, Michael and Pat Linse. Conspiracy Theories. California: Skeptics
Society, 2014

Shihab, M. Quraish, Azyumardi Azra (ed.). Sejarah Ulum al-Qur’an. Jakarta,
Pustaka Firdaus, 1999

Shihab, M. Quraish. Kaidah Tafsir; Syarat Ketentuan, dan Aturan yang Patut
Anda Ketahui dalam Memahami Ayat-Ayat Al-Qur’an, Jakarta: Lentera
Hati, Cet. 2, 2013

. Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan dan Keserasian Al-Quran, Jakarta:
Lentera Hati, Cet.5, 2012

Subhani, Ja’far. Ma'a al-Syi’ah al-Imamiyah fT ‘Agdidihim. Beirtt: Dar al-Adhwa',
cet. 1, 1414 H.

Sumaryoto. “Potensi Geopolitis dan Geostrategis Negara Khilafah,” dalam
Makalah Forum Intelektual Muslim (FIM) ke-5, Bogor: Hizbut Tahrir, 24
Juli 2011

Syakir, Ahmad Muhammad. Al-Ba'itsul Hatsits Syarah Ikhtisar 'Ultimil-Hadits
Lil-Hafizh Ibnu Katsir. Dar At-Turéts, 1399 H./1979 M.

as-Syirazy, Ali Khan. Al-Darajat al-Rafi'ah Fi Tabaqat as-Syi'ah. Beirit, 1973

Syirazy, Nasir Makarim. Al-Amtsal fi tafsir Kitab Allah al-Munazal. Qom:
Madrasah Al-Imam ‘Ali bin Abi Thalib, cet. 1, 1384 H.,



201

. I'tigdduna; diterjemahkan menjadi Inilah Aqidah Syi’ah. Kuwait: Era of
Appearance Foundation, 1430 H./2009 M.

Teschke, Benno. Historical Materialism. Volume 14:1, Leiden: Koninklijke Brill
NV, 2006

Tim Ahlul Bait Indonesia, Buku Putih Mazhab Syi’ah; Menurut Para Ulamanya
yang Muktabar, Jakarta: DPP ABI, Cet. IV, 2012.

Al-Turabi, Hasan. Tajdid Al-Fikr Al-Islami, diterjemahkan oleh Abdul Haris
dengan judul Figih Demokratis: Dari Tradisionalisme Kolektif Menuju
Modernisme Populis. Bandung: Arasy, cet. 1, 2003

Ulya Fikriyati, “Corak Akhbari dalam Tafsir Syiah; Kajian atas al-Burhan fi
Tafsir Al-Quran,” Bulletin Suhuf, Vol. 5, No. 2, Tahun 2012, hal. 191

Utang Ranuwijaya, dkk, Mengenal dan Mewaspadai Penyimpangan Syiah di
Indonesia, Jakarta: Yayasan Athiyah Al-Khairiyah, 2013

Wahid, Abdurrahman (ed). Ilusi Negara Islam : FEkspansi Gerakan Islam
Transnasional Di Indonesia. Jakarta: The Wahid Institute, 2009

az-Zabidi, Muhammad Murtadha al-Husainl. 7dj Al-‘Ariis; min Jawdhir al-
Qamiis. Tahqlq oleh Husain Nassar. Kuwait: al-Turdts al-‘Arabi, 1394
H./1974 M.

Zanotti, Jim. “Israel: Background and U.S. Relations”, dalam Congressional
Research Service Report, RL33476, 1 June 2015

az-Zarqani, Muhammad ‘Abdul ‘Azhim. Manahil al-‘Irfin fi ‘Ulim al-Qur’dn.
Beir(it: Dar Kitab al-‘Arabi, 1415H/1995M, Jilid 2, Cet.1, hal. 12.

Zayar. The Iranian Revolution, Past, Present and Future. Iran Chamber Society,
(E-publication diunduh dari www.iranchamber.com, 1 Oktober 2015).

az-Zuhaili, Wahbah. Al-Figh Al-Islami wa Adillatuhu, diterjemahkan oleh Abdul
Hayyie Al-Kattani dengan judul Figih Islam Wa Adillatuhu. Depok: Gema
Insani, Cet.1, 2011

. At-Tafsir Al-Wajiz. Damsyik: Dar Al-Fikr, Cet. 2, 1416 H./ 1996

Pustaka lainnya:

“Grand_Ayatollahs” dalam http://en.wikipedia.org/wiki/List_of Grand_
Ayatollahs (diakses 20 Mei 2015)

“Ikhwanul Muslimin” dalam http://www.al-shia.org/html/id/page.

php?1d=1088&page=1 (diakses 13 Maret 2015).
“Kumpulan Hadis” Girfa eSuite (Aplikasi Android)

Labib, Muhsin. “Hirarki dan Karir Keulamaan di Iran” dalam
https://muhsinlabib.wordpress.com/2008/03/05/sertifikasi-dan-standarisasi-
ulama-di-iran/ (diakses 20 Januari 2015)



202

“Mullah”, http://en.wikipedia.org/wiki/Mullah (diakses 20 Mei 2015).

“Website resmi Fadlullah” dalam http://english.bayynat.org.1b/
islamicinsights/insight_ Islamic_unity.htm (diakses 20 mei 2015)

Majalah Al-Wa’ie No. 125 Tahun XI, Januari 2011
Nahjul Balaghah tahqiq Shubhi Shaleh. Beirit: Daarul Kutub Al-Lubnani
Shahifah Sajjadiyah

Taufiq, Mohamad. Addins Quran in MS Word, ver. 2.0, Taufiq Product, 2013
(Aplikasi windows)



203

DAFTAR RIWAYAT HIDUP

Nama : MUHAMAD
Tempat, tanggal lahir : Bogor, 13 Maret 1976/12 Rabiul Awal 1396

Jenis Kelamin : Laki-laki

Alamat : JI. Kaja IIB No. 41 RT. 14, RW 11, Kelurahan Kelapan
Dua Wetan, Kecamatan Ciracas, Jakarta Timur

E-mail : moeh.alhady @ gmail.com

Riwayat Pendidikan:

1. SDN Cimande III, Kabupaten Bogor, lulus 1987

2. SMPN Caringin, Kabupaten Bogor, lulus 1991

3. SMA YZA Al-Mansyur, Kota Bogor, lulus 1994

4. Strata Satu (S1), Program Studi Teknik Perencanaan Wilayah dan Kota,
Fakultas Teknik, Universitas Pakuan Bogor, lulus 2001

Riwayat Pekerjaan:

1. Office Administrator Konsultan Pemberdayaan Masyarakat, 2001-2002

2. Konsultan Lepas Perencanaan Wilayah dan Kota, 2002-2003

3. Konsultan Kebijakan dan Kelembagaan pada Kementerian Kesejahteraan
Rakyat, 2004-2006

4. Wiraswasta, 2006-sekarang

Daftar Karya Tulis Ilmiah:

“Identifikasi Peranan Ekonomi Pedagang Kaki Lima Terhadap Pembangunan
Daerah (Studi Kasus Kabupaten Bogor)”. Skripsi. Bogor: Universitas Pakuan,
2001



