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ABSTRAK

Kebebasan beragama menurut al-‘Utsaimin hanya berlaku bagi
orang-orang Yahudi dan Nasrani, itu pun dengan syarat jika mereka
membayar jizyah. Menurutnya, kebebasan beragama tidak berlaku bagi
orang murtad. Orang murtad tidak diakui atas kemurtadannya, ia dipaksa
untuk kembali kepada Islam. Kalau tidak mau kembali kepada Islam, ia akan
dibunuh.

Padahal menurut ‘Abd al-Muta’al al-Sha’idi, Al-Qur an surat al-
Bagarah ayat 256 menegaskan bahwa tidak ada paksaan dalam beragama dan
surat al-Kahf ayat 29 menegaskan bahwa setiap orang diberikan kebebasan
memilih agamanya. Hak kebebasan beragama yang seharusnya berlaku
umum bagi siapa saja menurut dua ayat tersebut dibatasi pemberlakuannya
oleh al-‘Utsaimin.

Metode penulisan Tesis ini menggunakan metode tematik, karena
menurut M. Quraish Shihab metode ini banyak memiliki keistimewaan,
diantaranya adalah menafsirkan ayat dengan ayat atau dengan hadits nabi
dan merupakan salah satu cara terbaik dalam menafsirkan Al-Qur an.

Penelitian ini tidak setuju dengan konsep kebebasan beragama
menurut al-‘Utsaimin karena tidak sesuai dengan Al-Qur'an, hadis Nabi,
prinsip keadilan dalam Islam dan bertentangan dengan hak asasi manusia.
Penelitian setuju dengan konsep kebebasan beragama al-Sha’idi yang sesuai
dengan Al-Quran, hadis Nabi, prinsip keadilan dalam Islam dan hak asasi
manusia.
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ABSTRACT

According to al-‘Uthaymeen, freedom of religion only applies to
Jews and Christians, even if they pay jizyah. According to him, freedom of
religion does not apply to apostates. An apostate is not recognized for his
apostasy, he is forced to return to Islam. If he doesn't want to return to Islam,
he will be killed.

Whereas according to 'Abd al-Muta'al al-Sha'idi, Al-Qur an surah al-
Bagarah verse 256 emphasizes that there is no compulsion in religion and
surah al-Kahf verse 29 emphasizes that everyone is given the freedom to
choose his religion. According to these two verses, the right to freedom of
religion, which should be generally accepted, is limited by al-‘Uthaymeen.

This thesis uses a thematic method because according to M. Quraish
Shihab this method has many features, one of which is interpreting verses by
verse or the hadith of the prophet and is one of the best ways to interpret the
Al-Quran.

This researches does not agree with the concept of religious freedom
according to al-‘Uthaymeen because it is not in accordance with the Al-
Qur'an, the hadith of the Prophet, the principle of justice in Islam and is
against human rights. The researches agrees with the concept of religious
freedom al-Sha'idi which is in accordance with the Al-Qur‘an, the hadith of
the Prophet, the principles of justice in Islam and human rights.
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BAB |
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Kebebasan beragama merupakan persoalan yang sangat penting
untuk setiap orang, apalagi ketika ia hidup dalam lingkungan masyarakat
yang majemuk seperti di Indonesia. Urgensi kebebasan beragama bagi
setiap individu adalah karena kebebasan beragama adalah salah satu dari
hak asasinya sebagai manusia. Tanpa kebebasan beragama ia seperti
manusia yang sudah dirampas kemanusiaannya. Karena kebebasan
beragama adalah hak asasi pertama yang menetapkannya sebagai seorang
manusia.’

Hak setiap orang untuk memeluk agama adalah hak asasi bersifat
kodrati yang melekat pada manusia sejak berada dalam kandungan
sebagai pemberian dari Tuhan Yang Maha Esa. Hak ini dijamin oleh
hukum nasional maupun hukum internasional.?

Kebebasan beragama sebagai hak asasi manusia dalam lingkup
internasional dinyatakan dalam DUHAM (Deklarasi Universal Hak Asasi

! Sayyid Quthb, Fi Zhilal al-Qur an, Kairo: Dar al-Syur(ig, 2003, cet. XXXII, jilid 1,
hal. 291.

2 Pieter Radjawane, “Kebebasan Beragama Sebagai Hak Konstitusi Di Indonesia”,
dalam Jurnal SASI Vol. 20 No. 1 Bulan Januari — Juni 2014, hal. 30.



Manusia) atau UDHR (Universal Declaration of Human Rights). Pada
pasal 18 DUHAM menyatakan:

“Everyone has the right to freedom of thought, conscience and
religion; this right includes freedom to change his religion or belief, and
freedom, either alone or in community with others and in public or
private, to manifest his religion or belief in teaching, practice, worship
and observance.”® (Setiap orang memiliki hak kebebasan berpikir, hati
nurani, dan agama. Hak ini juga mencakup hak mengubah agama dan
kepercayaan, serta mengimplementasikan agama atau kepercayaannya
pada pengajaran, praktik, dan beribadah, baik secara sendiri maupun di
dalam komunitas dengan orang lain.)*

Sedangkan dalam lingkup nasional, kebebasan beragama dijamin
dalam kontitusi negara, yaitu UUD 1945 pasal 28 E ayat 1 dan 2 sebagai
berikut: (1) “Setiap orang bebas memeluk agama dan beribadat menurut
agamanya, memilih pendidikan dan pengajaran, memilih pekerjaan,
memilih kewarganegaraan, memilih tempat tinggal di wilayah negara dan
meninggalkannya, serta berhak kembali.” (2) “Setiap orang berhak atas
kebebasan meyakini kepercayaan, menyatakan pikiran dan sikap, sesuai
dengan hati nuraninya.”

Hal yang sama juga terdapat pada pasal 29 ayat 2 yang berbunyi:
“Negara menjamin kemerdekaan tiap-tiap penduduk untuk memeluk
agamanya masing-masing dan untuk beribadat menurut agamanya dan
kepercayaanya itu.”®

Juga dalam UU No. 39 tahun 1999 tentang Hak Asasi Manusia pasal
22 disebutkan: (1) Setiap orang bebas memeluk agamanya masing-masing
dan untuk beribadat menurut agamanya dan kepercayaannya itu. (2)
Negara menjamin kemerdekaan setiap orang memeluk agamanya masing-
masing dan untuk beribadat menurut agamanya dan kepercayaannya itu.’

Tidak kalah penting, melalui UU No. 12 tahun 2005, pemerintah
Indonesia juga sudah melegalkan Konvensi Internasional tentang Hak-
Hak Sipil dan Politik (International Covenant on Civil and Political
Rights/ICCPR). Pasal 18 Konvensi ini menyebutkan: “ (1) Setiap orang

® http://www.un.org/en/universal-declaration-human-rights/. Diakses pada 30 Maret
2018.

* Haryo Budi Nugroho, “Deklarasi Universal Hak-hak Asasi Manusia”, dalam Jurnal
Hukum Internasional, VVol. 4 No. 1 Oktober 2006, hal. 138.

® Kementrian Agama RI, Kebebasan Beragama dan Hak Asasi Manusia, Jakarta:
Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Qura‘an, 2010, hal. 414.

6 Alamsyah M. Dja’far et. al., Buku Sumber: Hak atas kebebasan Agama atau
Berkeyakinan di Indonesia, Jakarta: Wahid Foundation, 2016, cet. I, hal. 117.

" Undang-Undang Nomor 39 Tahun 1999 tentang Hak Asasi Manusia, hal. 5.
Didowload dari: http://www.dpr.go.id/jdih/index/id/440. Diakses pada 18 Februari 2020.



http://www2.ohchr.org/english/law/ccpr.htm
http://www2.ohchr.org/english/law/ccpr.htm
http://www.un.org/en/universal-declaration-human-rights/
http://www.dpr.go.id/jdih/index/id/440

berhak atas kebebasan berpikir, berkeyakinan dan beragama. Hak ini
mencakup kebebasan untuk menganut atau menerima suatu agama atau
kepercayaan atas pilihannya sendiri, dan kebebasan, baik secara individu
maupun bersama-sama dengan orang lain, dan baik di tempat umum atau
tertutup, untuk menjalankan agama atau kepercayaannya dalam kegiatan
ibadah, ketaatan, pengamalan dan pengajaran. (2) Tidak seorang pun
boleh dipaksa sehingga mengganggu kebebasannya untuk menganut atau
menerima suatu agama atau kepercayaannya sesuai pilihannya. Dan (4)
Para Negara Peserta Konvensi ini berjanji untuk dapat menghormati
kebebasan orang tua (di mana dapat diterangkan), para wali yang sah
untuk memastikan bahwa pendidikan agama dan budi pekerti anak
mereka sesuai dengan keyakinan mereka sendiri.”®

Islam sebagai agama yang sempurna dengan Al-Qur an sebagai kitab
sucinya yang selalu dapat diterapkan di setiap zaman dan tempat juga
merespon isu kebebasan beragama ini dalam banyak ayat. Bahkan itu
terjadi sejak berabad-abad yang lalu.

Buku-buku tafsir Al-Qur an dan fikih nyaris bersepakat menganggap
ayat “tidak ada paksaan dalam beragama” (al-Bagarah/2: 256) sebagai
salah satu prinsip pokok terbesar dan salah satu pilar agung toleransi
agama Islam. Islam tidak membolehkan memaksa seorang pun untuk
memeluknya dan tidak membolehkan seorang pun memaksa pemeluknya
untuk keluar darinya.’

Avyat di atas memuat dua perspektif hukum. Pertama, hukum agama
menggarisbawahi tidak boleh ada sedikit pun paksaan dalam beragama.
Kedua, hukum agama mengharamkan menekan atau membebani manusia
untuk beriman dan berkeyakinan dalam kondisi terpaksa. Sejalan dengan
hakikat pembentukan iman, paksaan akan mengakibatkan manusia
bekerja karena pengaruh luar, bukan keinginan dari hati nurani. Demikian
yang disampaikan oleh Budhy Munawar-Rachman ketika mengutip
pendapat Zakiyudin Baidhawi.™

Persoalan iman seseorang harus benar-benar bersumber dari
kesadaran hati yang ikhlas, tulus, dan tanpa ada paksaan dari siapa pun.

Iman yang dipaksakan kepada seseorang, selain berlawanan dengan

® |hsan Ali-Fauzi dan Saiful Mujani (ed.), Gerakan Kebebasan Sipil: Studi dan
Advokasi Kritis atas Perda Syari’ah, Jakarta: Nalar, 2009, cet. I, hal. 27-28 dan lihat juga:
http://icjr.or.id/mengenal-kovenan-internasional-hak-sipil-dan-politik/. Diakses pada 17
April 2018.

° Rasyid al-Ghansyi, al-Hurriyyat al-‘4mmah Fi al-Daulah al-Islamiyyah, Beirut:
Markaz Dirasat al-Wihdah al-‘Arabiyyah, 1993, cet. I, hal. 44.

19 Budhy Munawar-Rachman, Islam dan Liberalisme, Jakarta: Friedrich Naumann
Stiftung, 2011, cet. I, hal. 251.



http://icjr.or.id/mengenal-kovenan-internasional-hak-sipil-dan-politik/

kebeb%san manusia, juga berlawanan dengan kehendak dan iradah
Allah.

Bahkan di antara tujuan dan alasan dilakukannya perang dalam Islam,
menurut Al-Qur an, adalah karena adanya tindakan pemaksaan agama dan
keyakinan. Hal ini seperti disebutkan dalam ayat, “Dan perangilah
mereka itu, sehingga tidak ada fitnah lagi dan (sehingga) ketaatan itu
hanya semata-mata untuk Allah. Jika mereka berhenti (dari memusuhi
kamu), maka tidak ada permusuhan (lagi), kecuali terhadap orang-orang
yang zalim.” (al-Bagarah/2: 193).

Semua dalil dan argumentasi di atas membuktikan pengakuan Islam
terhadap kebebasan beragama. Banyak buku telah ditulis oleh para ulama
untuk menjelaskan hal ini, terutama dari kalangan ulama moderat
kontemporer.

Namun demikian ada sekelompok umat Islam yang tidak mengakui
kebebasan beragama ini dan menganggapnya bukan dari ajaran Islam.
Kelompok umat Islam ini biasa dikenal dengan sebutan kelompok Salafi
atau Wahabi atau Salafi Wahabi.'> Hal ini ditandai dengan fatwa-fatwa
ulama yang menjadi rujukan kelompok tersebut tentang masalah
kebebasan beragama. Di antara ulama otoritatif di kalangan mereka yang
menolak prinsip kebebasan beragama adalah Muhammad Ibn Shalih al-
‘Utsaimin.

Pendapat al-‘Utsaimin yang tidak mengakui adanya prinsip
kebebasan beragama dalam Islam jelas bertentangan dengan semua
argumentasi yang dikemukakan di atas. Pendapatnya ini juga
bertentangan dengan hukum dasar/konstitusi (al-Nizham al-"Asasi li al-
Hukm) Kerajaan Saudi Arabia sendiri yang merupakan negara asal
Muhammad Ibn Shélih al-‘Utsaimin. Pada pasal 26 Konstitusi Kerajaan
Saudi Arabia disebutkan bahwa negara melindungi hak asasi manusia

sesuai dengan syariat 1S1am (iey) i, sy Ly Gyim 1) o2.). 1
Lembaga Hak Asasi Manusia Kerajaan Saudi Arabia menegaskan
dalam website resminya bahwa kebebasan beragama merupakan hak asasi

1 Budhy Munawar-Rachman, Islam dan Liberalisme, hal. 250.

12 Sebutan ini diakui keabsahannya oleh Ibn Baz dalam salah satu fatwanya. ‘Abd al-
‘Aziz Tbn ‘Abd Allah Ibn Baz, Fatdwd Niir ‘ala al-Darb, t.d., jilid 1, hal. 16-17.

13 https://www.boe.gov.sa/ShowPDF.aspx?filename=1013378e-27a4-4ca6-a3a8-
€d416f569437&SystemID=4&VersionID=240 (diakses pada 16 Februari 2019) atau
https://www.boe.gov.sa/ViewSystemDetails.aspx?lang=ar &Systeml|D=4&VersionID=240
(diakses pada 16 Februari 2019).
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https://www.boe.gov.sa/ShowPDF.aspx?filename=1013378e-27a4-4ca6-a3a8-cd416f569437&SystemID=4&VersionID=240
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manusia yang dijamin oleh syariat Islam dan Konstitusi Kerajaan Saudi
Arabia.*

Sementara itu duta besar Saudi Arabia di Mesir dan utusan tetap
Saudi di Liga Arab, Ahmad Ibn ‘Abd al-‘AZziz, juga menegaskan bahwa
kebebasan beribadah non muslim di Kerajaan Saudi Arabia dijamin oleh
negara. Mereka dapat melaksanakan syiar-syiar mereka di tempat-tempat
mereka. Ada peraturan perundangan yang mengizinkan kalangan non
muslim yang tinggal di Saudi Arabia untuk melaksanakan ibadah mereka
di dalam rumah-rumah dan gedung-gedung diplomat mereka.*

Dan kalau dibiarkan tanpa bantahan, dikhawatirkan pendapat tersebut
akan berpotensi melahirkan pandangan-pandangan negatif terhadap Islam
yang rahmatan li/ ‘alamin. Karena pendapat tersebut mengesankan bahwa
Islam bertentangan dengan hak asasi manusia dan ini jelas kurang
menguntungkan bagi masa depan dakwah Islam, terutama di tengah
tantangan dakwah yang semakin kompleks. Ditambah lagi, pendapat
tersebut bertentangan juga dengan hukum dan perundang-undangan yang
berjalan di Indonesia serta hukum internasional.

Ditambah lagi, pendapat al-‘Utsaimin ini bukan hanya menolak
kebebasan beragama sebagai bagian dari ajaran Islam. Bahkan ada
fatwanya yang memvonis kafir terhadap orang yang meyakini adanya
kebebasan beragama dalam Islam.'® Kalau fatwa semacam ini diadopsi
akan sangat berbahaya karena akan menjadi bibit sikap-sikap intoleran di
tengah masyarakat yang selanjutnya berpotensi membahayakan
perdamaian dan kerukunan umat beragama. Hal ini karena masyarakat
Indonesia merupakan masyarakat heterogen. Yang dibutuhkan di tengah
masyarakat yang heterogen adalah sikap saling memahami, menghargai,
dan menghormati di antara anggota masyarakatnya, termasuk di dalamnya
saling memahami, menghargai, dan menghormati pemahaman agama
masing-masing anggota masyarakat yang tentunya sangat beragam meski
dalam satu agama.

Di sinilah urgensi penelitian ini. Penulis ingin mengupas argumentasi
Salafi tentang kebebasan beragama dalam perspektif Al-Qur'an (Studi

% http://www.hrc.gov.sa/ar-sa/HumanRightsInSaudi/Pages/FreedomOfReligion.aspx
(diakses 16 Februari 2019).

15 https://sabg.org/zRsF8B (diakses 13 Agustus 2019).

' Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin, Majmu’ Fatdwd wa Rasdil Fadhilat al-Syaikh
Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin, Riyadh: Dar al-Wathan li al-Nasyr, 1413 H, cet.
Terakhir, Jilid 3, hal. 99; Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin, Fatawa Arkan al-Islam,
Riyadh: Dér al-Tsurayya li al-Nasyr, 1422 H, cet. I, hal. 195 dan Khalid Ibn ‘Abd al-
Rahmén al-Juraist (ed.), al-Fatawa al-Syar’iyyah fi al-Masail al- ‘Ashriyyah min Fatdwa
‘Ulama’ al-Balad al-Haram, t.tp., Muassasah al-Juraisf, 1999, cet. |, hal. 1653-1654.
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Kritis Pandangan Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin), sejauh mana
kekuatan argumentasi mereka.

B. Identifikasi Masalah

Berdasarkan uraian latar belakang masalah dan fokus penelitian di

atas timbul beberapa masalah yang dapat diidentifikasi sebagai berikut:

1. Sosio kultural masyarakat di mana Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin
hidup

2. Pandangan Muhammad Ibn Shélih al-‘Utsaimin terhadap pandangan
para ahli tafsir terkait kebebasan beragama

3. Penafsiran para ahli tafsir dalam menafsirkan ayat-ayat tentang
kebebasan beragama

C. Pembatasan dan Perumusan Masalah

1. Pembatasan Masalah
Mengingat banyaknya masalah yang diidentifikasi di atas, serta
luasnya cakupan permasalah dalam penelitian ini agar lebih fokus dan
akurat, maka masalah yang akan dibahas dibatasi pada argumentasi
Salafi tentang kebebasan beragama dalam perspektif Al-Qur an (Studi
Kritis Pandangan Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin).
Dari permasalahan tersebut pertanyaan penelitian (research
question) ini adalah:
a. Bagaimana sosio kultural masyarakat di mana Muhammad Ibn
Shélih al-‘Utsaimin hidup?
b. Bagaimana pandangan Muhammad Ibn Shéalih al-‘Utsaimin
terhadap pandangan para ahli tafsir terkait kebebasan beragama?
c. Bagaimana penafsiran para ahli tafsir dalam menafsirkan ayat-ayat
tentang kebebasan beragama?
2. Perumusan Masalah
Dari penjelasan identifikasi masalah dan pembatasan masalah
yang dikemukakan tersebut di atas, maka dapat dirumuskan masalah
penelitian adalah argumentasi salafi tentang kebebasan beragama
dalam perspektif Al-Qur'an (Studi Kritis Pandangan Muhammad Ibn
Shélih al-‘Utsaimin).

D. Tujuan Penelitian

Tujuan penelitian ini adalah untuk memberikan jawaban terhadap
perumusan masalah di atas yaitu:
1. Untuk mengetahui sosio kultural masyarakat di mana Muhammad Ibn
Shélih al-‘Utsaimin hidup.
2. Untuk mengetahui pandangan Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin
terhadap pandangan para ahli tafsir terkait kebebasan beragama.



3. Untuk mengetahui penafsiran para ahli tafsir dalam menafsirkan ayat-
ayat tentang kebebasan beragama.

E. Manfaat Penelitian

Penelitian ini diharapkan dapat berguna baik secara teoritis maupun
praktis sebagai bahan informasi atau masukan bagi berbagai pihak
mengenai argumentasi salafi tentang kebebasan beragama dalam
perspektif Al-Qur'an (Studi Kritis Pandangan Muhammad Ibn Shalih al-
‘Utsaimin). Adapun manfaat penelitian tersebut yaitu:

1. Manfaat Teoritis

Penelitian ini diharapkan bisa menjadi literatur tambahan
mengenai argumentasi salafi tentang kebebasan beragama dalam
perspektif Al-Qur an (Studi Kritis Pandangan Muhammad Ibn Shélih
al-‘Utsaimin) bagi khazanah ilmu pengetahuan secara umum dan bagi
kajian keilmuan Tafsir al-Quran. Selain itu, penelitan ini diharapkan
dapat menjadi bahan perbandingan bagi peneliti lain yang hendak
melakukan penelitian yang sama.

2. Manfaat Praktis

Penelitian ini diharapakan dapat memberikan manfaat terutama
bagi kaum muslimin Indonesia mengenai argumentasi salafi tentang
kebebasan beragama dalam perspektif Al-Quran (Studi Kritis
Pandangan Muhammad Ibn Shélih al-‘Utsaimin) agar dapat mencegah
atau mengatasi konflik yang mungkin akan terjadi atau telah terjadi
akibat tidak adanya sikap toleran yang merupakan buah dari
memahami konsep kebebasan beragama dalam Islam. Mengingat
bangsa Indonesia adalah bangsa yang heterogen dan hidup dalam
kebinekaan. Semoga penelitian ini juga meluaskan wawasan penulis
dalam menyelami esensi-esensi baik yang tersurat maupun tersirat
tentang kebebasan beragama dalam Al-Qur an.

F. Kerangka Teori

Kebebasan beragama adalah kebebasan yang dimiliki setiap individu
untuk menentukan suatu kepercayaan atau agama yang menurut mereka
paling benar dan mengantarkan kepada keselamatan tanpa ada yang
menghalangi atau memaksanya.’

Hak yang paling asasi bagi manusia adalah hak untuk bebas memilih
dan menentukan sendiri keyakinannya. Oleh karena itulah agama dan

" Damrizal, “Kebebasan Beragama Dalam Perspektif Abdurrahman Wahid”, dalam
Jurnal Manthiq, VVol. 1, No. 2, 2016, hal. 118.



keyakinan tidak boleh dipaksakan, karena pemaksaan dalam hal itu
otomatis akan menghilangkan nilai keyakinan itu sendiri.*®

Selain diatur dan dijamin oleh undang-undang yang berlaku secara
nasional, kebebasan beragama sebagai salah satu hak asasi manusia juga
diatur dalam peraturan yang berlaku secara internasional yaitu Deklarasi
Universal Hak Asasi Manusia (DUHAM) dan Kovenan Internasional Hak
Sipil dan Politik. Dalam DUHAM kebebasan beragama diatur dalam
pasal 18, yang berbunyi: “Setiap orang memiliki hak kebebasan berpikir,
hati nurani, dan agama. Hak ini juga meliputi hak untuk mengganti
agama dan kepercayaan, serta untuk mengimplementasikan agama atau
kepercayaannya pada pengajaran, praktik, dan beribadah, baik secara
sendiri maupun di dalam komunitas dengan orang lain. "**°

Dalam Kovenan Internasional Hak Sipil dan Politik diatur dalam
pasal 18, yang berbunyi: “(1) Setiap orang berhak atas kebebasan
berpikir, berkeyakinan dan beragama. Hak ini mencakup kebebasan untuk
menganut atau menerima suatu agama atau kepercayaan atas pilihannya
sendiri, dan kebebasan, baik secara individu maupun bersama-sama
dengan orang lain, dan baik di tempat umum atau tertutup, untuk
menjalankan agama atau kepercayaannya dalam kegiatan ibadah,
ketaatan, pengamalan dan pengajaran. (2) Tidak seorang pun boleh
dipaksa sehingga mengganggu kebebasannya untuk menganut atau
menerima suatu agama atau kepercayaannya sesuai pilihannya. Dan (4)
Para Negara Peserta Konvensi ini berjanji untuk dapat menghormati
kebebasan orang tua (di mana dapat diterangkan), para wali yang sah
untuk memastikan bahwa pendidikan agama dan budi pekerti anak
mereka sesuai dengan keyakinan mereka sendiri.”?

Kebebasan beragama dijamin dalam kontitusi negara, yaitu UUD
1945 pasal 28 E ayat 1 dan 2 sebagai berikut: (1) “Setiap orang bebas
memeluk agama dan beribadat menurut agamanya, memilih pendidikan
dan pengajaran, memilih pekerjaan, memilih kewarganegaraan, memilih
tempat tinggal di wilayah negara dan meninggalkannya, serta berhak
kembali.” (2) “Setiap orang berhak atas kebebasan meyakini kepercayaan,
menyatakan pikiran dan sikap, sesuai dengan hati nuraninya.”%

'8 Budhy Munawar-Rahman (ed.), Kutipan Pencerahan Nurcholish Madjid Tentang

Islam Rahmatan /il ‘Alamin, Malang: Pusat Studi Agama dan Multikultularisme (PUSAM)
Unversitas Muhammadiyah Malang (UMM), 2017, cet. I, hal. 9.

% Haryo Budi Nugroho, “Deklarasi Universal Hak-hak Asasi Manusia”, dalam

Jurnal Hukum Internasional, hal. 138.

2 |hsan Ali-Fauzi dan Saiful Mujani (ed.), Gerakan Kebebasan Sipil: Studi dan

Advokasi Kritis atas Perda Syari’ah, hal. 27-28.

2! Kementrian Agama RI, Kebebasan Beragama dan Hak Asasi Manusia, hal. 414.



Hal yang sama juga terdapat pada pasal 29 ayat 2 yang berbunyi:
“Negara menjamin kemerdekaan tiap-tiap penduduk untuk memeluk
agamanya masing-masing dan untuk beribadat menurut agamanya dan
kepercayaanya itu.”??

Juga dalam Undang-Undang Nomor tahun 1999 tentang Hak Asasi
Manusia pasal 22 disebutkan: (1) Setiap orang bebas memeluk agamanya
masing-masing dan untuk beribadat menurut agamanya dan
kepercayaannya itu. (2) Negara menjamin kemerdekaan setiap orang
memeluk agamanya masing-masing dan untuk beribadat menurut
agamanya dan kepercayaannya itu.*®

Dalam Islam, Al-Quran ternyata memiliki konsep kebebasan
beragama yang sama dengan apa yang ditegaskan dalam aturan hukum
nasional maupun internasional seperti diuraikan di atas.

Buku-buku tafsir Al-Qur an dan fikih nyaris bersepakat menganggap
ayat “tidak ada paksaan dalam beragama” (al-Bagarah/2: 256) sebagai
salah satu prinsip pokok terbesar dan salah satu pilar agung toleransi
agama Islam. Islam tidak membolehkan memaksa seorang pun untuk
memeluknya dan tidak membolehkan seorang pun memaksa pemeluknya
untuk keluar darinya. Demi menjamin tidak adanya paksaan dalam
beragama, Islam mewajibkan kaum muslimin memiliki kekuatan agar
dapat melawan orang yang berupaya memfitnah (menghalang-halangi)
mereka dari agama mereka. Islam juga memerintahkan kaum muslimin
mendakwahi musuh-musuh mereka dengan cara yang bijaksana (hikmah)
dan nasihat yang baik untuk menjelaskan jalan kebenaran dari jalan
kesesatan.**

Teori kebebasan beragama dalam Islam sejalan dengan konstitusi
negara kita, UUD 1945, dan aturan hukum internasional, DUHAM dan
Kovenan Internasional Hak Sipil dan Politik. Setiap orang berhak
memilih agama sesuai dengan keyakinannya tanpa ada paksaan serta
berhak untuk berganti agama sesuai dengan keyakinannya tanpa ada
tekanan dan intimidasi.

Namun di saat yang sama ada seorang tokoh Salafi, yaitu Muhammad
Ibn Shalih al-‘Utsaimin, yang memiliki teori yang bertentangan dengan
teori kebebasan beragama di atas. la menganggap Islam tidak mengakui
kebebasan beragama. Menurutnya, pandangan yang membolehkan adanya
kebebasan beragama adalah pandangan yang salah. Hal senada juga

22 Alamsyah M. Dja’far et. al., Buku Sumber: Hak atas kebebasan Agama atau
Berkeyakinan di Indonesia, hal. 117.

% Undang-Undang Nomor 39 Tahun 1999 tentang Hak Asasi Manusia, hal. 7.
Didowload dari: http://www.dpr.go.id/jdih/index/id/440. Diakses pada 18 Februari 2020.

24 Rasyid al-Ghandsyf, al-Hurriyyat al- ‘dmmah Fi al-Dawlah al-Islamiyyah, hal. 44.
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disampaikan oleh salah satu gurunya, lbn Baz.”® Bahkan sampai ada
fatwanya yang mengkafirkan orang yang meyakini adanya kebebasan
beragama. %°

Penelitian ini dilakukan untuk mengetahui argumentasi salafi tentang
kebebasan beragama dalam perspektif Al-Qur an (Studi Kritis Pandangan
Muhammad Ibn Shélih al-‘Utsaimin) dan membandingkannya dengan
argumentasi tokoh-tokoh Islam moderat yang setuju dengan kebebasan
beragama sehingga kita mengetahui kekuatan argumentasi konsep
kebebasan beragama Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin, karena
mengingat dampak negatif dari penolakan konsep kebebasan beragama
bagi kehidupan berbangsa dan bernegara.

Walaupun ada juga tokoh-tokoh Salafi lainnya yang mengakui
kebebasan beragama secara teoritis. Tetapi ketika membahas orang yang
keluar dari agama Islam (murtad), orang-orang ini sama saja sikapnya
dengan Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin yang berpandangan bahwa
orang murtad harus dihukum mati.?’ Pengakuannya terhadap kebebasan
beragama hanyalah secara parsial, tidak mengakui sepenuhnya. Sehingga
sebenarnya mereka tidak mengakui kebebasan beragama, karena
kebebasan beragama yang dimaksud di sini adalah seperti yang
dicantumkan dalam DUHAM, Kovenan Internasional Hak Sosial dan
Politik, UUD 1945 dan UU No. 39 tahun 1999 tentang Hak Asasi
Manusia.

G. Tinjauan Pustaka

Penelitian ini terinspirasi oleh disertasi ‘Adnan Ibrahim yang berjudul
Hurriyyah al-I'tigad fi al-Islam wa Mu taridhdtuha: al-Qital wa al-
Dzimmah wa al-Jizyah wa Qatl al-Murtad. Karya ini sangat kaya
referensi dan argumentasi karena menampilkan argumentasi dari yang pro
maupun kontra dengan kebebasan berkeyakinan. Yang menarik dalam

% https://binbaz.org.sa/fatawa/4881. Diakses pada 3/4/2018 pukul 8.52 WIB.

26 Muhammad Ibn Shalih al-Utsaimin, Majmu’ Fatawa wa Rasail Fadhflat al-Syaikh
Muhammad lbn Shalih al- ‘Utsaimin, hal. 99; Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin, Fatawa
Arkan al-Islam, hal. 195 dan Khalid Ibn ‘Abd al-Rahmén al-Juraisi (ed.), al-Fatawa al-
Syar’iyyah fi al-Maséil al- ‘Ashriyyah min Fatawa ‘Ulama’ al-Balad al-Haram, hal. 1653-
1654,

2T <Abd Allah Ibn ‘Id Ibn Shalih al-Maliki, “Maugif al-1slam min al-Zkrdh ‘ald al-
Haqq: Dirasat Tahliliyyah.” Tesis. Mekah: Umm al-Qura University (JAmi’at Umm al-
Qurd), 2007, hal. 251-256; Shalih Ibn Dirbésy al-Zahranf, “Hurriyyah al-I’tigad fi al-Islam”,
dalam Jurnal al-Taseel, Vol. 6, 2012, hal. 99; dan Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin,
Tafsir al-Qur'an al-Karim Shrat 4! ‘Imran, Dammam: Dar Ibn al-Jauzi, 1435 H, cet. I,
jilid 1, hal. 502-503.
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disertasi tersebut adalah ketika nama Abdurrahman Wahid,?® mantan
Presiden RI ke-4%° dan mantan Ketua Umum PBNU,* disebutkan dalam
buku tersebut sebagai salah satu ulama yang setuju dengan kebebasan
berkeyakinan.

Selanjutnya penulis menelaah buku al-Hurriyyah al-Diniyyah fi al-
Islam karya ‘Abd al-Muta’al al-Sha’idi. Penulisnya menafsirkan surah al-
Kahf ayat 29 yang kesimpulannya adalah Allah swt memberikan
kebebasan memilih kepada manusia untuk menjadi orang beriman atau
orang kafir, bukan bermakna ancaman sebagaimana penafsiran para
mufassir klasik pada umumnya.®

Dalam buku al-Hurriyyah al-Fikriyyah wa al-Diniyyah: Ru'yah
Islamiyyah Jadidah, penulisnya menyatakan bahwa penindasan dan
menyakiti orang untuk mengubah agamanya dianggap sebagai ‘fitnah’
menurut Al-Qur an, sebagaimana tertera dalam ayat 191, 193, dan 217
surah al-Bagarah.** Buku ini juga membahas kaidah dan aturan
implementasi kebebasan beragama® serta jaminan-jaminan perlindungan
kebebasan beragama.** Dua hal ini sangat penting untuk dipahami agar
jelas batasan dan maksud dari kebebasan beragama.

Buku berikutnya yang sangat menarik untuk memahami lebih jauh
tentang kebebasan beragama dalam perspektif Al-Qur'an adalah buku
karya ‘Ali Muhammad Muhammad al-Shallabi dengan judul al-Hurriyyat
min al-Qur an al-Karim: Hurriyah al-Tafkir wa al-Ta bir wa al-I'tigdad
wa al-Hurriyyat al-Syakhshiyyah. al-Shallabi menyebutkan bahwa salah
satu tujuan jihad dalam Islam adalah melindungi kebebasan
berkeyakinan.®®> Hal ini menguatkan teori dan pandangan yang

28 < Adnan Ibrahim, Hurriyyah al-1 tigdd fi al-Islam wa Mu taridhdtuhd: al-Qital wa
al-Dzimmah wa al-Jizyah wa Qatl al-Murtad. Disertasi. Wina: Universitas Wina, 2014, hal.
849.

2® Muhammad Mirza, Gus Dur Sang Penakluk, Jombang: Pustaka Warisan Islam,
2010, hal. 29 dan https://id.wikipedia.org/wiki/Abdurrahman_Wahid. = Diakses pada
17/4/2018.

%0 Muhammad Mirza, Gus Dur Sang Penakluk, hal. 20.

% <Abd al-Muta’al al-Sha’idi, al-Hurriyyah al-Diniyyah fi al-Islam, Kairo: Dér al-
Kitab al-Mishrf, 2012, hal. 71.

%2 Yahya Ridha Jad, al-Hurriyyah al-Fikriyyah wa al-Diniyyah: Ru’yah Islamiyyah
Jadidah, Kairo: al-Dar al-Mashriyyah al-Lubnaniyyah, 2013, cet. I, hal. 35.

% Yahya Ridha Jad, al-Hurriyyah al-Fikriyyah wa al-Diniyyah: Ru’yah Islamiyyah
Jadidah, hal. 87.

% Yahya Ridha Jad, al-Hurriyyah al-Fikriyyah wa al-Diniyyah: Ru’yah Islamiyyah
Jadidah, hal. 96.

% <Ali Muhammad Muhammad al-Shallabi, al-Hurriyyat min al-Qur'an al-Karim:
Hurriyah al-Tafkir wa al-Ta bir wa al-I'tigdad wa al-Hurriyyat al-Syakhshiyyah, Beirut: Dar
Ibn Hazm, 2013, cet. I, hal. 125.
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mengatakan bahwa kebebasan beragama termasuk hal yang prinsip dan
mendasar dalam Islam.

Untuk menelusuri teori kebebasan beragama menurut Salafi penulis
menelaah buku-buku yang ditulis oleh para ulama mereka, di antaranya:
al-Hurriyyah al-Diniyyah wa ‘Uqubah al-Riddah: Munagasyéat wa Ruddd
karya ‘Utsman ‘Ali Hasan. ‘Utsman berpandangan, Islam menentang
pemaksaan dalam beragama. Namun ketika seseorang sudah memeluk
Islam, ia tidak boleh berganti agama lagi karena dengan ia berganti agama
maka ia menjadi murtad. Dan sanksi orang murtad adalah dibunuh apabila
tidak bertobat.*®

Penulis menemukan kesimpulan senada dengan kesimpulan ‘Utsman
pada buku ‘Ugiibat al-Irtiddd ‘an al-Din bayna al-Adillat al-Syar iyyah
wa Syubuhat al-Munkirin karya ‘Abd al-‘Azhim Ibrahim al-Math’ani
(1993). Hanya saja buku ini lebih fokus membahas tentang sanksi bagi
orang yang murtad.

Sedangkan dalam tesis yang berjudul Maugif al-Islam min al-lkrah
‘ald al-Haqq: Dirasat Ta shiliyyah karya ‘Abd Allah Ibn ‘Id Ibn Shalih
al-Maliki, penulis menemukan penjelasan lebih detail tentang sikap Islam
terhadap pemaksaan mengikuti kebenaran, termasuk di dalamnya
pemaksaan memeluk agama. Penulisnya menyatakan, pemaksaan
mengikuti kebenaran ada dua macam: yang dibenarkan dan yang tidak
dibenarkan dalam Islam. Teori ini menarik untuk dikaji lebih jauh dalam
penelitian ini.*’

Selanjutnya, penulis menelusuri konsep kebebasan beragama menurut
Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin dalam buku tafsir Al-Quran
karyanya, yaitu Tafsir Al-Qur’an al-Karim dan dalam kumpulan fatwa-
fatwanya di antaranya: Majmu’ Fatawd wa Rasdil Fadhilat al-Syaikh
Muhammad Ibn Shalih al- ‘Utsaimin, Fatawa Arkan al-Islam, dan al-
Fatawa al-Syar’iyyah fi al-Masail al- ‘Ashriyyah min Fatawd ‘Uldmad" al-
Balad al-Haram.

Disamping literatur yang tersebut di atas, penelitian ini juga
menggunakan sumber dari Al-Qur'an dan terjemahannya, Kitab-kitab
tafsir, kitab-kitab hadis baik dalam bahasa Arab maupun bahasa Indonesia
dan buku-buku kajian Islam yang berhubungan dengan argumentasi salafi
tentang kebebasan beragama dalam perspektif Al-Qur an. Seperti buku
“Argumen Pluralisme Agama: Membangun Toleransi Berbasis Al-

% <Utsman ‘All Hasan, “al-Hurriyyah al-Diniyyah wa ‘Uqabat al-Riddah:

Munégasyat wa Ruddd”, dalam Journal of Faculty of Sharia, Law & Islamic Studies, 2004,
No. 22, Pages 161-220.

" <Abd Allah Ibn “Td Ibn Shalih al-Maliki, “Mauqif al-Islim min al-Tkrah ‘ala al-
Haqq: Dirésat Ta'shiliyyah”, Tesis, Mekah: Umm al-Qura University, 2007, hal. 227.
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Qur'an” oleh Abd. Mogsith Ghazali (2009), buku “Apakah Kebebasan
Beragama = Bebas Pindah Agama?: Perspektif Hukum Islam dan HAM”
olen Tri Wahyu Hidayati (2008), buku “Berislam Secara Toleran:
Teologi Kerukunan Umat Beragama” oleh Irwan Masduki (2011), buku
“Reorientasi Pembaruan 1slam: Sekulerisme, Liberalisme, dan
Pluralisme Paradigma Baru Islam Indonesia” oleh Budhy Munawar-
Rachman (2011), buku “Islam dan Liberalisme” oleh Budhy Munawar-
Rachman (2011), buku “Pluralisme Agama Menurut Al-Qur an: Telaah
Agidah dan Syari’ah” oleh Muhammad Amin Suma (2004), dan buku
“Al-Qur'an Kitab Toleransi: Tafsir Tematik Islam Rahmatan Lil
‘Alamin” oleh Zuhairi Misrawi (2017).

H. Metode Penelitian

1. Jenis Penelitian dan Sumber Data Penelitian

Penelitian ini termasuk dalam jenis penelitian kepustakaan (library
research). Data-data penelitian ini seluruhnya diperoleh dari bahan-
bahan pustaka tertulis yang berupa buku, skripsi, tesis, disertasi,
makalah, jurnal ilmiah, atau literatur-literatur lain.

Sumber data primer adalah sumber data yang diambil dari orang
pertama.® Karena penelitian ini tentang argumentasi Salafi tentang
kebebasan beragama dalam perspektif Al-Quran (Studi Kritis
Pandangan Muhammad Ibn Shélih al-‘Utsaimin) maka sumber data
pokok (primer) yang hendak dikaji dalam penelitian ini adalah buku-
buku karya Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin yaitu Tafsir Al-Qur'an
al-Karim dan kumpulan fatwa-fatwanya seperti Majmu’ Fatawd wa
Rasail Fadhilat al-Syaikh Muhammad Ibn Shalih al- ‘Utsaimin, Fatawa
Arkan al-Islam, dan al-Fatdwa al-Syar’iyyah fi al-Maséil al-
‘Ashriyyah min Fatdwa ‘Ulama" al-Balad al-Haram.

Selain itu juga buku-buku orang yang berafiliasi kepada kelompok
Salafi yang membahas tentang kebebasan beragama, yaitu al-
Hurriyyah al-Diniyyah wa ‘Uqlbat al-Riddah: Munégasyéat wa Rud(d
karya ‘Utsman ‘Ali Hasan, dan Mauqif al-Islam min al-fkrah ‘ald al-
Haqq: Dirasat Ta'shiliyyah karya ‘Abd Allah Ibn ‘id Ibn Shalih al-
Maliki.

Data primer lainnya adalah buku-buku lain yang membahas
kebebasan beragama karya ulama non Salafi sebagai pembanding
langsung argumentasi ulama-ulama Salafi, yaitu Hurriyyah al-7tigdd fi
al-Islam wa Mu taridhdtuhad: al-Qital wa al-Dzimmah wa al-Jizyah wa
Qatl al-Murtad karya ‘Adnan Ibrahim, al-Hurriyyah al-Diniyyah fi al-

%8 Zaimudin et al., Panduan Penyusunan Tesis dan Disertasi, Jakarta: Pascasarjana
Institut PTIQ Jakarta, 2014, cet. II, hal. 15.
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Islam karya ‘Abd al-Muta’al al-Sha’idi, al-Hurriyyah al-Fikriyyah wa
al-Diniyyah: Ru'yah Islamiyyah Jadidah karya Yahya Ridha Jad, dan
al-Hurriyyat min al-Qur an al-Karim: Hurriyah al-Tafkir wa al-Ta 'bir
wa al-I'tigdd wa al-Hurriyyat al-Syakhshiyyah karya ‘Ali Muhammad
Muhammad al-Shallabi.
Selain itu, data-data primer lainnya adalah sebagai berikut:
a. Al-Qur'an dan terjemahannya Departemen Agama RI.
b. Buku-buku Tafsir Al-Quran di antaranya adalah:
1) Al-Qur an dan Tafsirnya Edisi yang disempurnakan Departemen
Agama RI.
2) Tafsir al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian Al-Qur an
karya M. Quraish Shihab.
3) Tafsir al-Qur'an al- ‘4zhim karya Ab( al-Fida' Isma’il lbn ‘Umar
Ibn Katsir.
4) Tafsir al-Fakhr al-Razi karya Imam Muhammad al-Razi.
5) al-Jami’ li Ahkam al-Qur'an karya Aba ‘Abd Allah Muhammad
Ibn Ahmad Ibn Abi Bakr al-Qurthubi.
6) Mahasin al-Ta wil karya Muhammad Jamal al-Din al-Qasimi.
7) Fi Zhilél al-Qur'an karya Sayyid Quthb.
8) Jami’ al-Bayin ‘an Ta'wil Ay al-Qur'an karya Abt Ja’far
Muhammad Ibn Jarir al-Thabari.
9) Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir karya Muhammad al-Thahir Ibn
‘Asyr.
10) Tafsir al-Maraght karya Ahmad Mushthafa al-Maraghi.
11) Tafsir al-Qur an al-Hakim al-Syahir bi Tafsir al-Manar karya
Muhammad Rasyid Ridha.
12) al-Tafsir al-Munir fi al-‘Agidah wa al-Syari’ah wa al-Manhaj
karya Wahbah al-Zuhaili.
13) al-Tafsir al-Hadits: Tartib al-Suwar wa Hasaba al-Nuzdl karya
Muhammad ‘Izzah Darwazah.
14) al-Tafsir al-Qur'ani li al-Qur'an karya ‘Abd al-Karim al-
Khathib.
15) Taysir al-Karim al-Rahman fi Tafsir al-Kalam al-Mannan karya
‘Abd al-Rahman Ibn Nashir Ibn ‘Abd Allah al-Sa’di.
16) al-Tafsir al-Wasith li al-Qur‘an al-Karim karya Muhammad
Sayyid al-Thanthawi.
c. Buku-buku hadis di antaranya adalah:
1) Shahih al-Bukhari karya Imam Bukhari.
2) Shahih Muslim karya Imam Muslim.
3) Sunan al-Tirmidzi karya Aba Isa al-Tirmidzi.
4) Sunan Ibn M4jah karya Muhammad Ibn Yazid Ibn M4jah.
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5) Sunan al-Nasa'1 karya al-Nasa 1.
6) Sunan Abi Daud karya Abd Dawud Sulaiman.
7) Musnad Ahmad Ibn Hanbal karya Ahmad Ibn Hanbal.

Sedangkan data-data pendukung (sekunder) baik yang ada

hubungan langsung maupun tidak langsung adalah sebagai berikut:

a. Buku-buku tafsir yang dianggap memadai dan mewakili.

b. Buku-buku yang berisikan pengetahuan tentang Al-Quran, atau
yang dikenal dengan ‘Uliim al-Qur an.

c. Kamus-kamus yang memuat daftar kata-kata al-Qur’an, yang isinya
merupakan petunjuk praktis untuk menemukan ayat-ayat dan
kamus-kamus lain yang relevan dengan pembahasan.

d. Buku-buku kajian keislaman.

e. Sumber-sember lain yang relevan dengan pembahasan.

2. Teknik Input dan Analisis Data

Teknik input data atau teknik pengumpulan data merupakan cara
yang dilakukan peneliti untuk mengungkap atau menjaring informasi
dari berbagai macam sumber sesuai lingkup penelitian. Teknik
pengumpulan data sangat ditentukan oleh metodologi penelitian. Untuk
input data penelitan kualitatif dapat diperoleh melalui kuesioner,
wawancara, catatan pengamatan, pengambilan foto, perekaman audio
dan video.*

Sehubungan dengan keterkaitan input data dengan metodologi
penelitian, maka penulis melakukan input data atau pengumpulan data
dengan menggunakan metode tafsir maudhii’i (tematik). Pada metode
ini input data atau pengumpulan data dilakukan dengan cara
mengumpulkan ayat-ayat Al-Qur'an dari berbagai surah yang
berhubungan dengan topik argumentasi salafi tentang kebebasan
beragama dalam perspektif Al-Quran.

Metode tafsir maudhi’i (tematik) adalah suatu metode yang
memfokuskan pembahasan pada satu tema tertentu, lalu mencari
pendapat Al-Qur an tentang tema tersebut dengan jalan mengumpulkan
semua ayat yang membahasnya, menganalisis, dan menyelaminya ayat
demi ayat, lalu mengumpulkannya dalam pikiran ayat yang bersifat
umum dihubungkan dengan yang khusus, yang muthlaq dikaitkan
dengan yang mugayyad, dan lain-lain, seraya memperluas ulasan
dengan hadis-hadis yang berhubungan untuk kemudian dikonklusikan

% V. Wiratna Sujarweni, Metodologi Penelitian, Yogyakarta: Pustaka Baru Press,
2014, hal. 74.
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dalam satu tulisan pendapat menyeluruh dan tuntas menyangkut tema

yang dibahas itu.*’

Menurut al-Farmawi, sebagaimana dikutip oleh Nur Arfiyah
Febriani, metode ini mempunyai sejumlah kelebihan, yaitu:

a. Metode ini mengumpulkan semua ayat yang mempunyai tema yang
sama. Ayat yang satu menafsirkan ayat yang lain. Karena itu,
metode ini juga, serupa dengan tafsir bi al-ma’tsdr, dalam beberapa
hal, sehingga lebih mendekati kebenaran.

b. Peneliti dapat melihat hubungan antar ayat yang mempunyai tema
yang sama. Oleh karena itu, metode ini dapat mengetahui esensi,
panduan, keelokan dan kesempurnaan Al-Quran.

c. Peneliti dapat mengetahui ide Al-Qur’an yang lengkap dari ayat-
ayat yang mempunyai tema yang sama.

d. Metode ini dapat menghilangkan persepsi pertentangan antar ayat-
ayat Al-Qur'an yang selama ini disampaikan oleh pihak-pihak
tertentu yang bermaksud buruk, dan dapat menghilangkan persepsi
permusuhan antara agama dan ilmu pengetahuan.

e. Metode ini sesuai dengan tuntutan zaman modern yang mewajibkan
kita memformulasikan hukum-hukum universal yang bersumber
dari Al-Quran bagi seluruh wilayah Islam.

f. Melalui metode ini, seluruh pendakwah dapat mengetahui semua
tema dalam Al-Qur'an. Melalui metode ini pula mereka dapat
mengetahui hukum-hukum Allah dengan cara yang gamblang dan
mendetail, serta membantu kita untuk menguak misteri dan hal
ihwal Al-Qur’an sehingga hati dan akal kita merasa lega dengan
ketentuan-ketentuan yang telah diberlakukan-Nya kepada Kita.

g. Metode ini secara umum dapat menolong para penuntut ilmu untuk
mengetahui  panduan Al-Qur'an tanpa perlu berlelah-lelah
menyimak beraneka ulasan dalam buku-buku tafsir.**

Ahmad Sayyid al-Kumi, ketua jurusan tafsir Universitas al-Azhar
sampai tahun 1981, adalah yang pertama kali memprakarsai metode
ini. Tetapi, prosedur-prosedur menjalankan metode ini secara jelas
disampaikan oleh ‘Abd al-Hayy al-Farmawi dalam bukunya al-
Bidayah fi al-Tafsir al-Maudu'i (1977).

Langkah-langkah penafsiran Al-Quran dengan metode tematik
dalam bentuk dan tata cara yang disampaikan oleh Ahmad Sayyid al-

385.

%0 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, Tangerang: Lentera Hati, 2015, cet. I, hal.

*! Nur Arfiyah Febriani, Ekologi Berwawasan Gender Dalam Perspektif Al-Qur an,

Bandung: PT. Mizan Pustaka, 2014, cet. I, hal. 36-37.
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Kumi, sebagaimana dikutip oleh Nur Arfiyah Febriani, menggunakan
langkah-langkah sebagai berikut:

a.

b.
C.

Menentukan pembahasan Al-Quran yang akan diteliti secara
tematik.

Menelusuri dan mengoleksi ayat-ayat sesuai tema yang dibahas.
Menyusun ayat-ayat tersebut secara kronologis (sebab turunnya),
mengawalkan ayat Makiyah dari Madaniyah dan disertai penjelasan
mengenai latar belakang turunnya ayat.

Memahami hubungan (munasabah) ayat-ayat tersebut.

Merumuskan tema pembahasan dalam kerangka yang sistematis
(outline).

Menyempurnakan pembahasan dengan hadis-hadis yang berhu-
bungan dengannya.**

I. Jadwal Penelitian

Agar penelitian berlangsung secara efektif dan efesien, maka penulis
membuat jadwal penelitian tesis. Adapun batas waktu yang diharapkan
untuk menyelesaikannya sekitar 10 bulan, dimulai dari bulan Desember

2018 dan berakhir pada bulan September 2019. Ada beberapa kegiatan
yang direncanakan dan dijadwalkan dalam penelitian ini. Jadwal
penelitian yang penulis rencanakan tersebut tertulis dalam tabel berikut:
Bulan ke-
No | Kegiatan 1y ol 3 4l 67|89 10
1 Pembuatan X
proposal
2 | Ujian proposal X
3 Pelaksgr_laan xIx| x| x|x!|x
penelitian
Pengolahan
data,
4 analisis data, X
dan
penyusunan
laporan

*2 Nur Arfiyah Febriani, Ekologi Berwawasan Gender Dalam Perspektif Al-Qur an,
hal. 37-38.
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J.

5 Ujian progress X
report |
Ujian progress
6 report Il X
Ujian tesis
! tertutup X
8 | Perbaikan tesis X

Sistematika Penulisan

Dalam penulisan tesis ini, sistematikanya akan dibagi menjadi lima
bab. Masing-masing bab akan dibagi-bagi lagi menjadi sub bab-sub bab.
Dan secara detail dapat diuraikan sebagai berikut:

Bab pertama berisi pendahuluan yang menguraikan latar belakang
masalah penelitian, identifikasi masalah, pembatasan dan perumusan
masalah, tujuan dan manfaat penelitian, metode penelitian, kerangka teori,
tinjauan pustaka, metode penelitian, dan sistematika penulisan.

Adapun bab kedua mengkaji biografi Muhammad Ibn Shélih al-
‘Utsaimin dari mulai latar belakang pendidikan, karya-karya, dan cara
pandangnya dalam beragama.

Yang berikutnya bab ketiga, di dalamnya membahas tentang konsep
kebebasan beragama yang mencakup sejarah dan pengertiannya, cakupan
hak kebebasan beragama, dan diskursus konsep kebebasan beragama
dalam Islam.

Pada bab keempat menjelaskan kekuatan argumentasi konsep
kebebasan beragama Muhammad Ibn Shélih al-‘Utsaimin. Dalam bab ini
dibahas tentang pandangan para mufasir Salafi Kontemporer tentang
konsep kebebasan beragama, konsep kebebasan beragama Muhammad
Ibn Shalih al-‘Utsaimin, metode dan pendekatan penafsiran Al-Qur an
Muhammad Ibn Shélih Al-‘Utsaimin tentang ayat-ayat kebebasan
beragama, dan nilai keadilan dalam konsep kebebasan beragama menurut
pandangan Muhammad Ibn Shalih Al-‘Utsaimin.

Akhirnya pada bab kelima yakni bab penutup, penulis
mengemukakan beberapa kesimpulan secara menyeluruh mengenai
argumentasi Salafi tentang kebebasan beragama dalam perspektif Al-
Qur an (Studi Kritis Pandangan Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin). Hal
itu karena penelitian ini dimaksudkan untuk penegas jawaban atas
permsalahan yang telah disampaikan sebelumnya dalam perumusan
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masalah. Setelah itu penulis melengkapi tesis ini dengan daftar pustaka
sebagai rujukan.
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BAB Il
BIOGRAFI MUHAMMAD IBN SHALIH AL-‘UTSAIMIN

A. Latar Belakang Pendidikannya

1. Keluarganya

Nama lengkapnya adalah Muhammad Ibn Shalih Ibn ‘Utsaimin al-
Mugbil al-Wuhaibi al-Tamimi. Nama kuniyahnya adalah Abu ‘Abd
Allah. la dilahirkan di kota ‘Unaizah, salah satu kota di wilayah
Qasim, 27 Ramadhan 1347 H.

Ia memiliki tiga saudara kandung. Pertama, Dr. ‘Abdulldh yang
menjadi Kepala Jurusan Sejarah Universitas Raja Sa’ud di Riyadh,
Sekertaris Jenderal Hadiah Raja Faishal, dan anggota Majelis Syura.
Kedua, Ustadz °‘Abd al-Rahméan yang menjadi Kepala Bidang
Manajemen dan Administrasi Keuangan Kota Sains dan Teknologi
Raja ‘Abd al-‘Aziz (King Abdulaziz City for Science and Technology
[KACST]). Ketiga, istri dari sepupu Muhammad al-Sulaimén al-
“Utsaimin.

Ibn ‘Utsaimin menikah dengan seorang perempuan bernama
Karimah Muhammad Ibrahim Manshdr al-Turkiy. Darinya ia memiliki
delapan anak. Lima laki-laki, yaitu ‘Abdullah, ‘Abd al-Rahman,

! “Isham Ibn ‘Abd al-Mun’im al-Marri, al-Durr al-Tsamin fi Tarjamat Fagih al-
Ummah al- ‘Alidmah Ibn ‘Utsaimin, Iskandariyah: Dar al-Bashirah, t.th, hal. 20.
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Ibrahim, ‘Abd al-‘Aziz, dan ‘Abd al-Rahim, dan tiga perempuan. Dari
mereka ia mempunyai dua puluh cucu.?

Ibn ‘Utsaimin wafat pada usia 74 tahun pada hari Rabu 15
Syawwal 1421 H di Rumah Sakit Militer Jeddah karena sudah lama
menderita sakit kanker dan pneumonia (radang paru-paru).’

2. Perjalanannya dalam Menuntut Iimu

‘Isham Ibn ‘Abd al-Mun’im al-Marri, salah seorang murid Ibn
‘Utsaimin, membagi perjalanan gurunya ini menjadi empat fase.

a. Fase Pertama:

Ibn ‘Utsaimin dilahirkan di tengah keluarga yang terkenal
agamis dan istiqgamah. Tahap pertama perjalanannya menuntut ilmu
dimulai dengan berguru kepada kakek dari jalur ibunya Syaikh
‘Abd al-Rahman Ibn Sulaiman Al Damigh. la belajar dan
menyetorkan bacaan Al-Qur'an kepadanya dengan melihat. Di
madrasah gurunya ini juga Ibn ‘Utsaimin belajar menulis,
menghitung dan beberapa bidang sastra.* Sedangkan hafalan Al-
Qur’annya ia setorkan kepada gurunya yang lain, ‘Ali Ibn ‘Abd
Allah al-Syahitan, selama enam bulan.® la dapat menghafal Al-
Qur'an di luar kepala dalam usia yang belum genap 14 tahun.®

la diberikan kecerdasan dan kebersihan jiwa, cita-cita tinggi,
dan semangat dalam menuntut ilmu sehingga ia rajin menghadiri
majelis-majelis para ulama yang mengajarkan ilmunya. Di
antaranya adalah majelis ilmu yang diajar oleh ahli tafsir dan fikih
‘Abd al-Rahman Ibn Nashir al-Sa’di.

b. Fase Kedua:

al-Sa’di menugaskan dua muridnya untuk mengajar murid-
murid yang masih kecil. Dua murid tersebut adalah ‘Ali al-Shalihiy
dan Muhammad Ibn ‘Abd al-‘Aziz al-Muthawwa’. Kepada yang
kedua Ibn ‘Utsaimin belajar Mukhtashar al- ‘Agidah al-Wasithiyyah,
Minh&j al-Salikin fi al-Figh (kedua buku ini karya al-Sa’di), al-
Ajurumiyyah, Alfiyyah lbn Malik dalam ilmu nahwu dan sharaf.

2 “Isham Ibn ‘Abd al-Mun’im al-Marri, al-Durr al-Tsamin fi Tarjamat Fagih al-
Ummah al- ‘Adllamah Ibn ‘Utsaimin, hal. 19.

® “Isham Ibn ‘Abd al-Mun’im al-Marri, al-Durr al-Tsamin fi Tarjamat Fagih al-
Ummah al- ‘Allagmah Ibn ‘Utsaimin, hal. 394.

* Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin, Ahkam min al-Qurran al-Karim, Riyadh:
Madar al-Wathan li al-Nasyr, 2013, cet. 11, hal. 7.

> “Ishdm Ibn ‘Abd al-Mun’im al-Marri, al-Durr al-Tsamin fi Tarjamat Fagih al-
Ummah al- ‘Allamah Ibn ‘Utsaimin, hal. 23-24.

® Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin, al-llmdm bi Ba’dh Ayat al-Ahkam Tafsiran wa
Istinbathan, Qashim: Mu assasah al-Syaikh Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin al-
Khairiyyah, 1436 H, cet. I, hal. 7.
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Di antara guru Ibn ‘Utsaimin selain kedua murid al-Sa’di di
atas adalah ‘Abd al-Rahmén Ibn ‘Audan, salah seorang ulama dan
qadhi di ‘Unaizah. Kepadanya ia belajar ilmu far&'idh dan fikih.
Sebagaimana ia juga berguru kepada ‘Abd al-Razzaq ‘Afifi dalam
bidang nahwu dan balaghah saat ia ditugaskan mengajar di kota
‘Unaizah.’

c. Fase Ketiga:

Setelah selesai belajar kepada al-Muthawwa’ umurnya sekitar
18 tahun. la telah menjadi pemuda yang matang, kritis, dan cerdas.
Dengan selesai berguru kepada al-Muthawwa’ ia telah melalui
tahapan belajar yang telah digariskan oleh al-Sa’di sebagai guru
utama pertamanya. Pada tahap-tahap sebelumnya Ibn ‘Utsaimin
telah menguasai dasar-dasar ilmu agama yang cukup bagus dan
dasar ilmu agama yang paling utama adalah hafalan Al-Qur annya
yang kuat.

Pada tahap ini Ibn ‘Utsaimin melanjutkan perjalannya dalam
menuntut ilmu dengan belajar langsung kepada al-Sa’di yang
bergelar ‘Alldmah al-Qashim® Ibn ‘Utsaimin mendapatkan
perhatian khusus dari gurunya ini karena memiliki kecerdasan yang
melebihi teman-teman sebayanya. Hubungan keduanya juga sangat
erat bukan hanya sekadar hubungan murid dan guru tetapi juga
karena ada hubungan nasab antara keduanya.’ al-Sa’di disebut
sebagai guru besar pertamanya karena ia lebih banyak mengambil
ilmu dan metode belajar mengajar dari gurunya ini dibanding guru-
gurunya yang lain. Juga karena ia banyak terpengaruh oleh gurunya
ini dalam hal metode dan cara belajarnya, cara mengajar, dan
kedisiplinannya mengikuti dalil.*°

al-Sa’di memberikan pengaruh besar kepada Ibn ‘Utsaimin
dalam ilmu, akhlak, dakwah, cara mengajar, karya-karyanya, dan
cara bersikapnya terhadap orang lain. Ini berdasarkan kesaksian
dari Ibn ‘Utsaimin sendiri ketika menceritakan gurunya tersebut:

“la orang yang cukup langka di masanya dalam hal ibadah,
ilmu dan akhlaknya karena ia memperlakukan semua orang baik

" Muhammad Ibn Shalih al-Utsaimin, Ahkam min al-Quran al-Karim, hal. 8.

® Gelar yang diberikan kepada al-Sa’di oleh ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn Ahmad
ath-Thayyar dalam Kkaryanya Atsar ‘Alldmah al-Qashim. ‘Abd Alldh Ibn Muhammad Ibn
Ahmad al-Thayyar, Atsar ‘Alldmah al-Qashim, t.tp., t.p., 1412 H. Buku ini didownload dari
https://www.alukah.net/library/0/21614/ pada 8 Ferbruari 2020.

% “Ishdm Ibn ‘Abd al-Mun’im al-Marri, al-Durr al-Tsamin fi Tarjamat Fagih al-
Ummah al- ‘Allamah Ibn ‘Utsaimin, hal. 30.

10 Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin, al-Zlmdm bi Ba’dh Ayat al-Ahkam Tafsiran
wa Istinbathan, hal. 8.
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dewasa maupun anak kecil sesuai dengan proporsinya. la biasa
mencari orang-orang fakir untuk memenuhi kebutuhan mereka
dengan tangannya sendiri. la sangat sabar dalam menghadapi
perilaku buruk dan gangguan dari orang lain. la suka memaafkan
kesalahan orang lain dengan memberikan pemakluman atas
kesalahannya.”ll

Ibn ‘Utsaimin belajar kepada gurunya ini dalam bidang ilmu
tafsir, fikih dan ushul fikih, fardidh, mushthalah hadis, tauhid serta
nahwu dan sharaf.'® Di antara buku-buku yang ia sebutkan yang
dipelajarinya kepada gurunya ini adalah Qathr al-Nada wa Ball al-
Shadéa karya Ibnu Hisyam, Zad al-Mustaqni’ fi Ikhtishdar al-Mugni’,
al- ‘Agidah al-Wasithiyyah, al-Muntaga fi al-Hadits, dan buku-buku
lainnya.™

Setelah tujuh tahun belajar kepada al-Sa’di, tepatnya pada
tahun 1371 H, ia diberi tugas mengajar murid-murid kelas pemula
dengan bimbingan dan arahan langsung dari gurunya ini.

Di atas telah dijelaskan di atas metode inilah yang digunakan
oleh al-Sa’di dalam mendidik murid-muridnya. Murid yang sudah
dikategorikan senior diberi tugas mengajar murid-murid pemula.
Setelah Ibn ‘Utsaimin belajar dalam kelas pemula kepada al-
Muthawwa’, sekarang ia naik tingkat menjadi guru untuk kelas
pemula di bawah arahan gurunya langsung, al-Sa’di.

Tidak berselang lama, pada tahun itu pula, Ma’had ‘Iimi di
Riyadh mulai dibuka. Ide untuk melanjutkan studinya ke lembaga
itu pun mulai menggoda murid yang rajin ini. la pun meminta saran
kepada orang-orang yang ada di sekitarnya, di antaranya al-Shaliht.
al-Shalihi pun menyarankannya untuk mewujudkan ide bagus itu.
Dan tentunya setelah minta izin kepada guru besarnya, al-Sa’di.**

Dari sini mulailah fase baru dan penting dalam kehidupan Ibn
‘Utsaimin. Ia sering mondar-mandir antara Riyadh dan ‘Unaizah
dan bagaimana ia mengumpulkan antara madrasah hadis dan fikih.

1 <Abd Allah Tbn Muhammad al-Thayyéar dan Sulaimin Ibn ‘Abd Alldh Aba al-

Khail, Figh al-Syaikh Ibn Sa’di, Riyadh: Dar al-*Ashimah, 1996, cet. I, Juz 1, hal. 76.

12 Ishdm Ibn ‘Abd al-Mun’im al-Marri, al-Durr al-Tsamin fi Tarjamat Fagih al-

Ummah al- ‘Allamah Ibn ‘Utsaimin, hal. 45.

13 <Jsham Ibn ‘Abd al-Mun’im al-Marri, al-Durr al-Tsamin fi Tarjamat Fagih al-

Ummah al- ‘Allamah Ibn ‘Utsaimin, hal. 46.

4 <Isham Ibn ‘Abd al-Mun’im al-Marri, al-Durr al-Tsamin fi Tarjamat Fagih al-

Ummah al- ‘Allamah Ibn ‘Utsaimin, hal. 47.
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d. Fase Keempat:

Tidak diragukan lagi bahwa fase ini adalah fase transformasi
penting dalam kehidupan Ibn ‘Utsaimin. Di fase ini terbuka
cakrawala baru dalam ilmu pengetahuannya.

Pada tahun 1372 H dan setahun setelah dibukanya Ma had
‘Ilmi, Tbn ‘Utsaimin mulai belajar di ma’had tersebut. Saat itu
Ma’had ‘Ilmi menerapkan sistem akselerasi. Hal ini diceritakan
sendiri oleh Ibn ‘Utsaimin:

“Saya masuk di Ma'had ‘Ilmi sejak tahun kedua. Saya
melanjutkan ke sana atas arahan dari ‘Ali al-Shalihf, dan setelah
minta izin kepada gurunya, al-Sa’di. Saat itu ma’had terbagi
menjadi dua jalur: jalur khusus dan umum. Saya sendiri masuk di
jalur khusus. Yang ingin akselerasi dengan melompat ke tingkat
selanjutnya ia harus belajar saat liburan, kemudian ikut ujian pada
awal tahun kedua. Jika lulus, ia dapat naik tingkat ke tingkat
selanjutnya. Dengan mengambil jalur akselerasi ini saya dapat
menghemat waktu belajar.”

Dari keterangan ini dapat diketahui usianya sudah 25 tahun
saat masuk ke Ma’had ‘Ilmi. Usia yang cukup matang dari sisi ilmu
dan fisik. Kematangan ilmunya diperoleh setelah melewati fase
ketiga, yaitu saat menjadi murid para ulama ‘Unaizah, terutama Ibn
al-Sa’di.

Dengan kematangan tersebut ia sudah memiliki kompetensi
untuk mengambil faidah dari para guru di ma’had dan menyerap
ilmu-ilmu mereka. Saat itu di Ma’had ‘limi berkumpul para ulama
pilihan yang jarang sekali ditemukan berkumpul dalam satu tempat.
Ada Muhammad al-Amin al-Syinqithi (ahli tafsir), ‘Abd al-‘Aziz
Ibn ‘Abdullah Ibn Baz (ahli hadis), dan ‘Abd al-Razzaq ‘Afifi (ahli
fikih), dan lain-lain.

Sedangkan pimpinan ma’had saat itu dipegang oleh
Muhammad Ibn Ibrahim Ibn ‘Abd al-Lathif Ibn ‘Abd al-Rahman
Ibn Hasan Ibn Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab. Dialah pemilik ide
pendirian Ma’had ‘Ilmi tersebut. la menyampaikan idenya kepada
raja Saudi dan sang raja pun menyetujui ide tersebut.™

Selama belajar di Ma’had ‘Ilmi Riyadh ia juga banyak
mengambil ilmu dari guru-guru lain yang mengajar di ma had
tersebut. Di antaranya ‘Abd ‘al-‘Aziz Ibn Rasyid (ahli fikih) dan
‘Abd al-Rahman al-Afrigi (ahli hadis). la juga datang ke masjid

15 <Isham Ibn ‘Abd al-Mun’im al-Marri, al-Durr al-Tsamin fi Tarjamat Fagih al-
Ummah al- ‘Alldmah Ibn ‘Utsaimin, hal. 48-49.
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untuk belajar kepada ‘Abd al-‘Aziz Ibn ‘Abdulldh Ibn Baz buku
Shahth al-Bukhari, buku-buku karya Ibn Taimiyah, ilmu hadis, dan
fikih perbandingan madzhab.*

Ibn Baz ini adalah guru besar kedua bagi Ibn ‘Utsaimin karena
besarnya pengaruh gurunya ini kepadanya setelah pengaruh al-Sa’di
yang menjadi guru besar pertama baginya. la berkata tentang
gurunya ini, “Saya terpengaruh oleh Syaikh Abd al-‘Aziz Ibn Baz
hafizhahullah dalam hal perhatiannya terhadap hadis dan kemuliaan
akhlaknya serta sifatnya yang mudah menolong orang lain.”"’

Kemudian pada tahun 1374 H ia kembali ke kota
kelahirannya, ‘Unaizah, untuk melanjutkan belajar kepada guru
besar pertamanya, al-Sa’di, dan melanjutkan studinya yang
berafiliasi kepada Fakultas Syariah Universitas Islam Imam
Muhammad Ibn Saud sampai lulus menjadi sarjana.*®

B. Karya-Karyanya

Ibn ‘Utsaimin meninggalkan banyak karya ilmiah di banyak bidang,
baik dalam bentuk audio maupun tulisan dalam bidang akidah, fikih,
hadis, akhlak, sulk, muamalah dan lain-lain. Hal ini memudahkan orang-
orang dalam mengambil faidah darinya baik dari kalangan awam maupun
para penuntut ilmu.

Antusiasme masyarakat terhadap karya-karya ilmiah tersebut sangat
besar. Hal itu dikarenakan kepercayaan mereka terhadap kapasitas dan
kompetensi Ibn ‘Utsaimin sehingga ia layak untuk berijtihad
mengeluarkan hukum syar’i, berfatwa dan menulis buku.

Karya-karya Ibn ‘Utsaimin memiliki keistimewaan dengan kejelasan
bahasanya, kandungannya, tidak bertele-tele, tidak rumit, tidak terlalu
panjang yang dapat membuat bosan dan juga tidak terlalu singkat yang
menyebabkan tidak mengena pada inti persoalan.

Setiap persoalan didukung dengan dalil-dalil yang shahih, penjelasan
alasan-alasan yang relevan, serta analogi-analogi yang jelas. Ditambah
penyusunan bab yang tepat, pembagian yang tepat dalam hal-hal yang
membutuhkan pembagian.

Di sini penulis membagi karya-karya Ibn ‘Utsaimin dalam dua
bagian. Bagian pertama tentang karya-karya khusus di bidang tafsir Al-
Qur an. Bagian kedua tentang karya-karya di luar bidang tafsir Al-Qur an.

16 Muhammad Ibn Shalih al-Utsaimin, Ahkdm min al-Qur*an al-Karim, hal. 8-9.

7 Muhammad Ibn Shalih al-Utsaimin, Fath al-Mu’in fi al-Ta’lig ‘ala lqtidha™ al-
Shiréth al-Mustagim, t.tp., Dar al-Anshér, t.th, hal. 16.

18 Muhammad Ibn Shalih al-Utsaimin, Ahkam min al-Qur’an al-Karim, hal. 9.

19 Nashir 1bn Musfir al-Zahrani, Ibn ‘Utsaimin al-lmam al-Zahid, Dammam: Dar lbn
al-Jauzi, 2001, cet. I, hal. 32.
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1. Karya Khusus Dalam Bidang Tafsir Al-Qur an

al-Buraidi mengklasifikasi karya-karya Ibn ‘Utsaimin dalam

bidang tafsir Al-Qur an menjadi lima klasifikasi:

a.

Tafsir Langsung Dari Mushaf Al-Qur an

Tafsir ini karya tafsir Ibn ‘Utsaimin yang paling luas. la
memulainya dari surat al-Fatihah pada tahun 1407 H dan baru
sampai ayat 52 surat al-4An’am ia sudah wafat. Yang sudah dicetak
dari pelajaran tafsir tersebut adalah sebagai berikut:
1) Tafsir Al-Qur an al-Karim: al-Féatihah - al-Bagarah

Diterbitkan pertama kali pada bulan Shafar 1423 H oleh
penerbit Dar Ibn al-Jauzi, Dammam, KSA. Terdiri dari 3 jilid
dengan jumlah halaman lebih dari 1300 halaman. Dan
mugaddimabh jilid pertama berisi buku Ushdl fi al-Tafsir.

2) Tafsir Al-Qur an al-Karim: Strat Ali ‘Imrdin

Cetakan ketiga diterbitkan pada tahun 1435 H oleh penerbit
Dar Ibn al-Jauzi, Dammam, KSA. Terdiri dari 2 jilid. Jilid 1
sampai ayat 103 dan berisi 612 halaman. Sedangkan jilid 2
sampai akhir surat ayat 200 dan berisi 608 halaman.

3) Tafsir Al-Qur an al-Karim: SOrat al-Nisa’

Cetakan pertama diterbitkan pada tahun 1430 H oleh
penerbit Dar Ibn al-Jauzi, Dammam, KSA. Terdiri dari 2 jilid.
Jilid 1 sampai ayat 79 dan berisi 623 halaman. Sedangkan jilid 2
sampai akhir surat ayat 176 dan berisi 592 halaman.

4) Tafsir Al-Qur an al-Karim: Sdrat al-Maidah

Cetakan kedua diterbitkan pada tahun 1435 H oleh penerbit
Dar Ibn al-Jauzi, Dammam, KSA. Terdiri dari 2 jilid. Jilid |
sampai ayat 50 dan berisi 536 halaman. Sedangkan jilid 2 sampai
akhir surat ayat 120 dan berisi 630 halaman.

5) Tafsir Al-Qur an al-Karim: Srat al-4n 'am

Cetakan pertama diterbitkan pada tahun 1433 H oleh
penerbit Dar Ibn al-Jauzi, Dammam, KSA. Hanya 1 jilid, hanya
sampai ayat 53, dan berisi 295 halaman.

Komentar Atas Tafsir al-Jalalain

Tafsir ini dimulai dari surat al-NOr sampai ayat 45 surat al-
Zukhruf, namun ia belum menyelesaikannya. Hal ini karena asal
dari karya tafsir ini adalah pelajaran tafsir yang disampaikan khusus
pada liburan musim panas kepada para penuntut ilmu setiap pagi
dari pukul 8 pagi sampai pukul 10 atau 11 pagi. Dan pelajaran tafsir
terakhir yang disampaikan pada tahun wafat Ibn ‘Utsaimin adalah
ayat 45 surat al-Zukhruf. Oleh karena itu, tafsir surat al-Zukhruf
sebagai tafsir Al-Qur an terakhir tentang komentar dan catatan Ibn
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‘Utzs(?ian atas Tafsir al-Jalalain dan itu pun hanya sampai ayat
45,

Secara rinci karya tafsir Ibn ‘Utsaimin yang masuk kategori ini
adalah sebagai berikut:
1) Tafsir Al-Qur an al-Karim:
2) Tafsir Al-Qur an al-Karim:
3) Tafsir Al-Qur an al-Karim:
4) Tafsir Al-Qur an al-Karim:
5) Tafsir Al-Qur an al-Karim:
6) Tafsir Al-Qur an al-Karim:
7) Tafsir Al-Qur an al-Karim:
8) Tafsir Al-Qur an al-Karim:
9) Tafsir Al-Qur an al-Karim:

Sarat al-Ndr.
Sarat al-Furgan.
Sarat al-Syu’ara".
Sarat al-Naml.
Sdrat al-Qashash.
S(rat al- ‘Ankabiit.
Sarat al-R0m.
SOrat Lugman.
Slrat al-Sajdah.

10) Tafsir Al-Qur an al-Karim:
11) Tafsir Al-Qur an al-Karim:
12) Tafsir Al-Qur an al-Karim:
13) Tafsir Al-Qur an al-Karim:
14) Tafsir Al-Qur an al-Karim:
15) Tafsir Al-Qur an al-Karim:
16) Tafsir Al-Qur an al-Karim:
17) Tafsir Al-Qur an al-Karim:
18) Tafsir Al-Qur an al-Karim:
19) Tafsir Al-Qur an al-Karim:
20) Tafsir Al-Qur an al-Karim:

Shrat al-Ahzab.
Sirat Saba’.
Shrat Fathir.
Shrat Yasin.
Shrat al-Shaffat.
Shrat Shad.
Shrat al-Zumar.
Shrat Ghafir.
Shrat Fushshilat.
Sarat al-Sydra.
Sarat al-Zukhruf.

¢. Hukum-hukum dari Al-Qur an
Karya Ibn ‘Utsaimin yang berkaitan dengan hukum-hukum
dalam Al-Qur an adalah Ahkam min al-Qur an al-Karim. Asal buku
ini adalah tafsir Al-Qur an khusus membahas berbagai faidah dan
hukum yang ada dalam Al-Quran yang disiarkan di radio.
Pembahasannya hanya sampai ayat ke 30 dari surat Ali ‘Imran.
Buku ini dicetak oleh penerbit Madar al-Wathan li al-Nasyr dalam
dua jilid. Naskah ini pada edisi cetakan Il terbit tahun 2013. Jilid
pertama setebal 682 halaman dan jilid kedua setebal 664 halaman.?
d. Pembahasan Sebagian Ayat Hukum
Karya Ibn ‘Utsaimin ini berjudul al-limdm bi Ba’dh Ayat al-
Ahkam Tafsiran wa Istinbathan. Karya ini asalnya adalah buku

20 “Isham Ibn ‘Abd al-Mun’im al-Marri, al-Durr al-Tsamin fi Tarjamat Fagih al-
Ummah al-‘Alldmah Ibn ‘Utsaimin, hal. 350 dan Muhammad Ibn Shalih Ibn ‘Utsaimin,
Tafsir Al-Qur'an al-Karim: Sdrat al-Zukhruf, Qashim: Mu assasah Muhammad Ibn Shélih
al-Utsaimin al-Khairiyyah, 1436 H, cet. I, hal. 172.

2L Ahmad Ibn Muhammad Ibn Ibrahim al-Buraidi, Juh(d al-Syaikh Ibn ‘Utsaimin wa
Ar&’uhu fi al-Tafsir wa ‘Ulim A1-Qur an, Riyadh: Maktabah al-Rusyd, 2005, cet. I, hal. 78.
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panduan untuk ma’had-ma’had ‘ilmi tingkat mutassithah (setingkat
SMP) dan tsanawiyah (setingkat SMA) di bawah Universitas Islam
Imam Muhammad Ibn Saud. Buku ini adalah karya Ibn ‘Utsaimin
yang pertama ditulis dalam bidang tafsir.?

e. Tafsir Sebagian Juz, surat dan Ayat Secara Acak
1) Tafsir Surat-surat Mufashshal

Tafsir surat-surat mufashshal dicetak dalam dua buku.
Pertama, Tafsir Al-Qur an al-Karim: al-Hujurat, Qaf, al-
Dzariyat, al-Thdr, al-Najm, al-Qamar, al-Rahman, al-Wdgqi ah,
al-Hadid, dan kedua, Tafsir Al-Qur an al-Karim: Juz ‘Amma.

Asal kedua karya tafsir ini adalah pelajaran tafsir yang
disampaikan kepada orang-orang awam, bukan khusus untuk
para penuntut ilmu. Dimulai dari tafsir juz ‘Amma. Setelah
selesai dari juz 30, ia memulai lagi dari surat al-Hujurat. Belum
selesai dari menyempurnakan pelajaran tafsir surat-surat
mufashshal ini, ajal sudah menjemputnya. Pelajaran tafsir ini
baru sampai pada ayat ke-16 surat al-Mujadilah. Dan tafsir surat
al-Mujéadilah tidak dimasukkan dalam buku tafsir kedua dari
tafsir surat-surat mufashshal.

Kedua karya ini diterbitkan oleh penerbit Dar al-Tsurayya li
al-Nasyr. Tafsir Al-Qur'an al-Karim: al-Hujurat, Qaf, al-
Dzériyat, al-Thar, al-Najm, al-Qamar, al-Rahmén, al-Wdgqi ah,
al-Hadid yang naskahnya penulis miliki dalam bentuk e-book
adalah cetakan | yang terbit tahun 2004 dan dicetak dengan
ketebalan 448 halaman. Sedangkan Tafsir Al-Qur an al-Karim:
Juz ‘Amma yang naskahnya penulis miliki dalam bentuk e-book
juga adalah cetakan Il yang terbit tahun 2002 dan dicetak setebal
360 halaman. Dalam cetakan buku tafsir ini diawali dengan tafsir
surat al-Fatihah.

2) Tafsir Surat al-Kahf

Karya Ibn ‘Utsaimin tentang tafsir surat al-Kahf ini berjudul
Tafsir Al-Qur an al-Karim: Slrat al-Kahf. Cetakan | buku ini
diterbitkan oleh penerbit Déar Ibn al-Jauzi pada cetekan
pertamanya dengan ketebalan 158 halaman. Karya ini ditranskrip
oleh Shalih al-Shalih, anggota dewan pengajar Universitas Malik
Sa’tid cabang Qasim, dari kaset tafsir surat al-Kahf, kemudian
hasilnya diperiksa sendiri oleh Ibn ‘Utsaimin sendiri. Pekerjaan
Shalih al-Shéalih ini dibantu oleh ‘Ali Ibn Salim Bawazir, salah

. 2 Ahmad Ibn Muhammad Ibn Ibrahim al-Buraidf, Juh(d al-Syaikh Ibn ‘Utsaimin wa
Ard’uhu fi al-Tafsir wa ‘Ulim AI-Qur an, hal. 82.
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satu murid Ibn ‘Utsaimin. Dan sebelum dicetak dan diterbitkan,
naskah transkrip tafsir ini diperiksa lagi oleh Komite IImiah
Mu-assasah al-Syaikh Muhammad Ibn Shalih al-<Utsaimin.*®
3) Tafsir Ayat Kursi

Karya Ibn ‘Utsaimin tentang tafsir ayat Kursy berjudul
Tafsir Ayah al-Kursi. Karya ini tergolong buku kecil karena
hanya setebal 32 halaman. Buku ini cetakan pertama dengan
penerbit Dar al-Mada'in al-‘Ilmiyyah terbit pada tahun 2002.
Faidah dari ayat Kursi yang disebutkan dalam karya ini mencapai
40 faidah.”*

Tafsir ayat Kursi ini dijelaskan dari halaman 3 sampai
halaman 25. Dan faidah yang terkandung dari ayat ini dijelaskan
mulai halaman 25 sampai halaman 32.%

4) Tafsir Ayat al-Thaharah dari Surat al-Ma’idah

Karya ini juga hanya buku kecil yang berisikan 49 halaman.
Tafsir ayat al-Thaharah ini tidak diambil dari tafsir surat al-
Ma’'idah. Karena asalnya adalah ceramah yang pernah
disampaikan oleh Ibn ‘Utsaimin yang kemudian ditranskrip dan
dicetak dalam buku tersendiri. Buku ini dicetak oleh penerbit Dar
al-Nafa'is Kuwait.?

5) Tafsir Ayat-ayat Sepuluh Wasiat dalam Surat al-An am

Karena begitu pentingnya sepuluh wasiat dalam surat al-
An’am ini, Ibn ‘Utsaimin menafsirkan dalam sebuah ceramah
yang selanjutnya isinya ditranskrip dan dicetak dalam Majmu’
Fatawa wa Rasail.?” Penjelasannya tertulis dalam 29 halaman
dan perlu diketahui bahwa ia juga menafsirkan ayat sepuluh
wasiat ini dalam buku al-Qaul al-Mufid.?®

% Muhammad Ibn Shalih al-Utsaimin, Tafsir Al-Qur'an al-Karim: Strat al-Kahf,
Dammam: Dar Ibn al-Jauzi, 1423 H, cet. I, hal. 5-6.

24 Ahmad lbn Muhammad lbn Ibrahim al-Buraidi, Juhdd al-Syaikh Ibn ‘Utsaimin wa
Ar&’uhu fi al-Tafsir wa ‘Uliim AI-Qur an, hal. 95.

25 Muhammad lbn Shalih al-*Utsaimin, Tafsir Ayah al-Kurst, Kairo: Dar al-Mad&'in
al-‘Ilmiyyah, 2002, cet. L.

% Ahmad Ibn Muhammad Ibn Ibrahim al-Buraidi, Juhtd al-Syaikh Ibn ‘Utsaimin wa
Ara’uhu fi al-Tafsir wa ‘Uliim Al-Qur*an, hal. 95.

2" Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin, Majmu’ Fatdwi wa Rasdil Fadhilat al-Syaikh
Muhammad Ibn Shéalih al- ‘Utsaimin, Riyadh: Dar al-Tsurdyya li al-Nasyr, 1996, cet. 1, jilid
7, hal. 277-3009.

28 Muhammad Ibn Shalih al-*Utsaimin, al-Qaul al-Mufid ‘ald Kitab al-Tauhid, t.tp.,
Dar al-‘Ashimah, t.th., juz 1, hal. 31-39 dan Ahmad Ibn Muhammad Ibn 1brahim al-BuraidT,
Juhdd al-Syaikh Ibn ‘Utsaimin wa Ard uhu fi al-Tafsir wa ‘Uliim AI-Quran, hal. 96.
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6) Tafsir firman Allah swt “Ya Nisd™ al-Nabiyy”

Karya ini sangat berharga dalam menjelaskan ayat ini.
Ditranskrip dari kaset dan ditambahi dengan beberapa faidah dan
koreksi. Kemudian dicetak dalam bentuk buku Kkecil. Ibn
‘Utsaimin juga menafsirkan ayat ini dalam tafsir surat al-
Ahzab.?

2. Karya-karya non Tafsir Al-Qur an
Di antara karya-karya Ibn ‘Utsaimin di luar bidang tafsir Al1-Qur an
adalah sebagai berikut:
1) Al-Ibda’ fi Kamal al-Syar’ wa al-Ibtidd’.
2) Atsar al-Ma’dshi ‘ald al-Fard wa al-Mujtama’.
3) Ahkam al-Udhhiyyah wa al-Dzakah.
4) Sab’ina Su'dlan ‘an Ahkam al-Jand’iz.
5) Sittina Su'dlan ‘an Ahkam al-Haidh.
6) Ahkam al-Shiyam wa Fatéawa al-1 'tikdf.
7) Ahkam Qashr al-Shalah li al-Musafir.
8) Al-lkhtiyarat wa al-Tarjihat, dikumpulkan dan disusun oleh
‘Abdulldh Ibn Yiisuf al-Hafi.
9) Irsyad al- ‘Ibad ila Ma rifatillah wa Tauhidih.
10) 1zAlat al-Sitdr ‘an al-Jawab al-Mukhtar li Hidayat al-Muhtar.
11) As'ilah min Ba’dh Bd'i’T al-Sayyarat.
12) As’ilah Muhimmah.
13) As'ilah wa Ajwibah ‘an Alfdazh wa Mafahim fi Mizan al-Syari’ah.
14) As’ilah wa Ajwibah fi Shalat al- ‘Idain.
15) Asma" Allah wa Shifatuh.
16) Ushdl al-Tafsir.
17) Al-Ushiil min ‘Ilm al-Ushdl.
18) I'lam al-Musdfirin bi Ba’dh Adab wa Ahkam al-Safar.
19) Agsam al-Mudayanah.
20) Ba’dh al-Adzkar wa al-Ad iyyah al-Yaumiyyah (leaflet).
21) Al-Bayan al-Mumti’ fi Takhrij Ahadits al-Raudh al-Murbi’.
22) Al-Tahdzir min Fitnah al-Takfir.
23) Tashil al-Fara’idh.
24) Taqrib al-Tadmuriyyah.
25) Al-Tamassuk bi al-Sunnah al-Nabawiyyah wa Atsaruh.
26) Tanbih al-Afham bi Syarh ‘Umdat al-Ahkém (li al-Marhalah al-
Mutawassithah li al-Ma 'ahid al- ‘lImiyyah).

2 Muhammad Ibn Shalih al-*Utsaimin, Tafsir Al-Qur'an al-Karim: Sdrat al-Ahzab,
Qashim: Mu assasah al-Syaikh Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin al-Khairiyyah, 1436 H,
cet. |, hal. 217-253 dan Ahmad Ibn Muhammad Ibn Ibrahim al-Buraidi, Juh(id al-Syaikh Ibn
‘Utsaimin wa Ard ‘uhu fi al-Tafsir wa ‘Uliim Al-Quran, hal. 97.
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27) Al-Taubah.

28) Taujihat li al-Mu minat haula al-Tabarruj wa al-Sufdr.

29) Taujih al-Raghibin ila Ikhtiyarat al-Syaikh Ibn al- ‘Utsaimin -jam’
wa i’ddd Muhammad Ibn ‘Abdullah al-Dziyab.

30) Al-Tauhid wa Ma’na al-Syahadatain wa Hukm al-Mutdba’ah.

31) Tsamdniyah wa Arba’iin Su dlan fi al-Shiyam.

32) Hugiiq Da’at ilaihd al-Fithrah wa Qarraratha al-Syari’ah.

33) Huqlq al-Ra 7 wa al-Ra’iyyah.

34) Hukm Tarik al-Shalah.

35) Al-Hikmah min Irsal al-Rusul.

36) Al-Khilaf baina al- ‘Ulama", Asbabuh wa Maugqifund Minhu.

37) Daur al-Marah fi Ishlah al-Mujtama’.

38) Al-Riba — Shuwaruhu wa Agsam al-Nas Fih.

39) Risalah ila al-Du dh.

40) Risélah fi Ahkam al-Mayyit wa Ghaslih.

41) Risalah fi anna al-Thalag al-Tsalats Wahidah walau bi Kalimat.

42) Riséalah fi al-Hijab.

43) Risélah fi al-Dim&" al-Thabi’iyyah li al-Nisa’.

44) Risalah fi Zakat al-Huliyy.

45) Risalah fi Shifat al-Shalah.

46) Risalah fi al-Shalah wa al-Thaharah li Ahl al-4 'dzar.

47) Risélah fi Qashr al-Shalah li al-Mubta atsin.

48) Risalah fi al-Mash ‘ald al-Khuffain.

49) Risalah fi Mawagqith al-Shalah.

50) Risalah fi al-Wushdl ila al-Qamar.

51) Rasa’il wa Fatawa fi al-Mash ‘ald al-Khuffain wa al-Tayammum.

52) Rasa’il Fighiyyah.

53) Zad al-Da’iyyah ildlldh ‘Azza wa Jalla.

54) Al-Zawaj.

55) Su al wa Jawab.

56) Syarh Ushal al-Iman -Nubdzah fi al- ‘4gidah.

57) Syarh Tsalatsah al-Ushdl.

58) Syarh Hadits Jibril ‘alaihi al-Salam.

59) Syarh Riyadh al-Shalihin min Kalam Sayyid al-Mursalin (7 jilid).

60) Syarh al- ‘Agidah al-Wasithiyyah li Syaikh al-Islam Ibn Taimiyyah
(2 jilid).

61) Syarh al-Ushdl al-Sittah.

62) Syarh Kasyf al-Syubuhat.

63) Syarh Lum’ah al-I'tigdd.

64) Syarh Mugaddimah al-Tafsir li Syaikh al-Islam Ibn Taimiyyah.

65) Al-Syarh al-Mumti’ ‘ald Zdd al-Mustagni’ (15 jilid).

66) Al-Shahwah al-Islamiyyah Dhawabith wa Taujihat.
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67) Shifat al-Hajj wa al- ‘Umrah.

68) Al-Dhiya" al-Lami’ min al-Khuthab wa al-Jawdmi .

69) Al-Thd ah wa al-Ma shiyyah wa Atsaruha fi al-Mujtama’.

70) ‘Agidah Ahl al-Sunnah wa al-Jamad 'ah.

71) Al-Fatawa al-Ijtima iyyah.

72) Fatawa Arkan al-Islam (buku terakhir yang dicetak semasa
hidupnya karena 3 minggu setelah itu ia wafat).

73) Fatawa al-Ta ziyyah.

74) Fatawa al-Hajj wa al- ‘Umrah wa al-Ziyarah.

75) Al-Fatawa al-Dzahabiyyah fi al-Ruqa al-Syar iyyah.

76) Fatawa al-Shaid.

77) Fatawa Manar al-Islam (3 jilid).

78) Al-Fatawa al-Makkiyyah.

79) Al-Fatawa al-Nisa'iyyah.

80) Fatawa wa Taujihat fi al-ljazah wa al-Rihlat.

81) Fatawa wa Rasa’il fi al-Afrah.

82) Fath Dzi al-Jalal wa al-lkrém bi Syarh Bullgh al-Maram (kitab
al-Thaharah).

83) Fath Rabb al-Bariyyah bi Talkhish al-Hamawiyyah (merupakan
buku ringkasan karya Ibn Taimiyyah yang berjudul al-
Hamawiyyah dan ini buku pertama yang ditulis sendiri olehnya
pada tahun 1380 H).

84) Fushdl fi Hukm al-Shiyam wa al-Tarawih wa al-Zakah.

85) Al-Qadha” wa al-Qadar.

86) Al-Qawa id al-Mutsla fi Shifatillah wa Asma’ih al-Husna.

87) Al-Qaul al-Mufid 'ala Kitab al-Tauhid (3 jilid).

88) Kitab al- ‘7lm.

89) Liga" al-Béab al-Maftah.

90) Lum’ah al-I'’tigad al-Hadi ila Sabil al-Rasyad.

91) Majalis Syahr Ramadhan.

92) Majmii’ah As’ilah fi Bai’ wa Syira " al-Dzahab.

93) Majmii’ah Duriis wa Fatawa al-Haram al-Makkiyy min ‘Am 1408
— 1411 H.

94) Majmii’ah Fatawa wa Rasa ‘il Fadhilah al-Syaikh Muhammad 1bn
Shélih al- ‘Utsaimin, dikumpulkan dan dipersiapkan oleh Fahd Ibn
Nashir al-Sulaiman, terbit dalam 29 jilid.

95) Mahadzir al-Kawafirat (leaflet).

96) Mukhtdarat min I'lam al-Muwaqq: n.

97) Mukhtarat min Iqtidha™ al-Shirath al-Mustagim.

98) Mukhtarat min Zad al-Ma dd.

99) Mukhtarat min al-Thuruq al-Hukmiyyah.
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C.

100) Mukhtarat min Fatawa al-Shalah.

101) Musykilat al-Syabab fi Dhau™ al-Kitab wa al-Sunnah.
102) Mushthalah al-Hadits.

103) Makarim al-Akhlagq.

104) Min Ahkém al-Udhhiyyah.

105) Manasik al-Hajj wa al- ‘Umrah wa al-Masyrii fi al-Ziyarah.
106) Al-Muntagd min Badd i’ al-Fawd’id.

107) Manzhdmabh fi al-Ushdl wa al-Qawa ’id al-Fighiyyah.
108) Min Munkarat al-Afrah.

109) Al-Manhaj li Murid al- ‘Umrah wa al-Hajj.

110) Nubdzah fi al-Shiyam.

111) Nail al-Arib fi Qawa 'id Ibn Rajab.

Metode dan Pendekatan dalam Karya-karyanya yang Terkait dengan
Kebebasan Beragama

Ibn ‘Utsaimin secara eksplisit menyinggung persoalan seputar
kebebasan beragama dalam karya-karyanya sebagai berikut: Tafsir Al-
Quran al-Karim: Sdrat al-Bagarah, Sirat Ali ‘Imrdn, Sirat al-Nisa’, dan
SOrat al-Kahf, Fatdwa Arkan al-Islam, Majmu’ Fatiwd wa Rasdil
Fadhilat al-Syaikh Muhammad lbn Shalih al- ‘Utsaimin jilid 3,
Mudzakkirat Figh jilid 4, Fath Dzi al-Jalal wa al-lkram bi Syarh Bullgh
al-Maram jilid 5, dan al-Syarh al-Mumti’ ‘ald Zdad al-Mustagni’ jilid 14.

Dari judulnya dapat diketahui bahwa karya Ibn ‘Utsaimin yang
memuat persoalan kebebasan beragama termasuk dalam kategori karya
tafsir Al-Qur’an dan kumpulan fatwa. Di sini yang akan penulis bahas
secara detil adalah metode dan pendekatan Ibn ‘Utsaimin dalam
menafsirkan Al-Qur'an dalam karyanya Tafsir Al-Qur'an al-Karim
karena program studi penulis pada saat ini adalah llmu Al-Qur'an dan
Tafsir.

1. Metode Tafsir Al-Qur an

Karya-karya tafsir, baik yang dihasilkan para mufasir ataupun
karya-karya penelitian yang dihasilkan para peneliti dari kalangan
sarjana, bentuk penyajiannya berbeda-beda. Metode penyajian ini
sering disebut dengan istilah metode tafsir.*® Terkait dengan lbn
‘Utsaimin, metode penyajian dan metode tafsir yang digunakannya
dalam karya-karya tafsirnya dapat dikatakan sama saja. Karena karya-
karya tafsirnya hasil dari transkrip pelajaran-pelajaran tafsir yang
disampaikan olehnya di berbagai kesempatan.

%0 H. Abd. Muin Salim, et al., Metodologi Penelitian Tafsir Maudhi’i, Jogyakarta:

Pustaka al-Zikra, 2017, cet. 11, hal. 37-38.
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Kata metode berasal dari bahasa Yunani, methodos, yang berarti
cara atau jalan. Dalam bahasa Inggris, kata ini ditulis method,
sedangkan bangsa Arab menerjemahkannya dengan tharigah dan
manhaj. Dalam bahasa Indonesia, kata tersebut mengandung arti: cara
yang teratur dan terpikir baik-baik untuk mencapai maksud (dalam
ilmu pengetahuan dan sebagainya); cara kerja yang bersistem untuk
memudahkan pelaksanaan suatu kegiatan guna mencapai tujuan yang
ditentukan.*

Dari pengertian di atas dapat disimpulkan bahwa metode tafsir Al-
Qur an adalah cara yang teratur dan terpikir baik-baik untuk mencapai
pemahaman yang benar tentang apa yang dimaksud Allah dalam ayat-
ayat Al-Qur an yang diturunkan kepada Nabi Muhammad saw. Metode
tafsir Al-Qur'an merupakan kerangka atau kaidah yang digunakan
ketika menafsirkan ayat-ayat Al-Qur an.*

Dengan memperhatikan bentuk atau format penulisan karya tafsir
dapat dibedakan metode-metode penulisan tafsir atas beberapa metode,
antara lain: a. metode tahlili, b. metode ijmali, c. metode mugéran, d.
metode maudhii’t, e. metode mausi’z (ensiklopedis), dan f. metode
mu ‘jami (leksikal).®

Banyak cara pendekatan dan corak tafsir yang mengandalkan
nalar, sehingga akan sangat luas pembahasannya apabila Kkita
bermaksud menelusurinya satu demi satu. Untuk itu agaknya lebih
mudah dan efisien bila bertitik tolak dari pandangan al-Farmawi yang
membagi metode tafsir menjadi empat macam metode, yaitu tahlilf,
ijmali, mugaran, dan maudhi 7.

a. Metode Tahlili
Metode tahlili, atau yang dinamai oleh Muhammad Bagqir al-
Shadr sebagai metode tajzi'7,*® adalah suatu metode tafsir yang
mufasirnya berusaha menjelaskan kandungan ayat-ayat Al-Qur an
dari berbagai seginya dengan memperhatikan runtutan ayat-ayat Al-
Qur an sebagaimana tercantum di dalam mushaf.*

3! Departemen Pendidikan dan Kebudayaan, Kamus Besar Bahasa Indonesia Edisi
Kedua, Jakarta: Balai Pustaka, 1995, cet. IV, hal. 652.

%2 Ahmad Izzan, Metodologi llmu Tafsir, Bandung: Tafakur, 2011, cet. I11, hal. 98.

%3 H. Abd. Muin Salim, et al., Metodologi Penelitian Tafsir Maudhii i, hal. 38.

% <Abd al-Hayy al-Farmawi, Metode Tafsir Maudhi’i: Suatu Pengantar,
diterjemahkan oleh Suran A. Jamrah dari judul al-Bidayah fi al-Tafsir al-Maudhii’i: Dirdsah
Manhajisyyah Maudhii’iyyah, Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada, 1994, cet. I, hal. 11.

** Muhammad Bagir al-Shadr, al-Madrasah al-Quraniyyah, t.tp., Dar al-Kitab al-
Islami, 2013, cet. |1, hal. 8.

%8 Muhammad Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur an, Bandung: Mizan, 1995, cet.
XI, hal. 86.
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Dibandingkan dengan metode tafsir lainnya, metode tahlili
adalah yang paling tua. Dalam melakukan penafsiran, mufasir
memberikan perhatian sepenuhnya kepada semua aspek yang
terkandung dalam ayat yang ditafsirkan untuk menghasilkan makna
yang benar dari setiap bagian ayat. Dalam menafsirkan Al-Qur an
mufasir biasanya melakukan hal-hal sebagai berikut:

1) Menerangkan hubungan (munasabah) antara satu ayat dengan
ayat yang lain maupun antara satu surat dengan surat yang lain.

2) Menjelaskan sebab turunnya ayat.

3) Menganalisis kosa kata (mufradat) dan lafaz dari sudut pandang
bahasa Arab.

4) Menjelaskan kandungan dan maksud ayat secara umum.

5) Menerangkan unsur-unsur fashahah, bayan, dan instrumen i jdz-
nya bila dianggap perlu.

6) Menjelaskan kesimpulan hukum dari ayat yang bermakna luas,
khususnya apabila ayat-ayat yang ditafsirkan adalah ayat-ayat
hukum.

7) Menerangkan makna dan maksud penjelasan dari ayat yang
bersangkutan.®

Metode tafsir tahlili digunakan sebagian mufasir pada masa lalu
dan terus berkembang hingga sekarang. Kitab-kitab tafsir yang
menggunakan metode ini ialah kitab tafsir karya al-AlGsT, Fakhr al-
Din al-Razi, Ibnu Jarir al-Thabari, Imam al-Baidhawi, al-Naisabarf,
Tafsir al-Jalalain, dan kitab tafsir yang ditulis oleh Muhammad
Farid Wajdi.*® Metode ini juga yang paling banyak dipakai oleh
buku-buku tafsir yang ada. Fahd al-Rim1 juga menyebutkan contoh
karya-karya tafsir yang menggunakan metode ini, di antaranya:
tafsir al-Thabari, al-Khazin, al-Tsa’labi, al-Wahidi, al-Baghawi,
Ibnu ¢ Athiyyah, al-Syaukanf, Ibnu Katsir dan lain-lain.*®

Walaupun metode ini dinilai sangat luas dipakai dalam karya-
karya tafsir, namun tidak menyelesaikan satu pokok bahasan, karena
ic,e.rinA%kali satu pokok bahasan diuraikan kelanjutannya pada ayat
ain.

7 Abd al-Hayy al-Farmawi, Metode Tafsir Maudhi’i: Suatu Pengantar,

diterjemahkan oleh Suran A. Jamrah dari judul al-Bidayah fi al-Tafsir al-Maudhii’i: Dirdsah
Manhajiyyah Maudhii’iyyah, hal. 173.

%8 H. Abd. Muin Salim, et al., Metodologi Penelitian Tafsir Maudhi’i, hal. 39. Judul

karya tafsir Muhammad Farid Wajdi adalah Shafwat al- ‘Irfdn fi Tafsir al-Qur an.

% Fahd Tbn ‘Abd al-Rahman Ibn Sulaiman al-Rami, Buhdts fi Ushdl al-Tafsir wa

Manahijih, t. tp., Maktabah al-Taubah, 1419 H, cet. IV, hal. 58.

0 H. Abd. Muin Salim, et al., Metodologi Penelitian Tafsir Maudhi i, hal. 39.
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Tafsir tahlili memiliki kelebihan yang sangat khas
dibandingkan tafsir yang menggunakan metode lainnya. Kelebihan
tafsir tahlili antara lain, keluasan dan keutuhannya dalam
memahami Al-Qur'an. Melalui metode tahlili, seseorang diajak
untuk memahami Al-Qur'an dari awal (surat al-Fatihah) hingga
akhir (surat al-Nas), atau, ia diajak untuk memahami ayat dan surat
dalam Al-Qur'an secara utuh dan menyeluruh. Cara memahami
secara urut seperti inilah yang dilakukan para sahabat. Metode ini
terkesan memunculkan sikap yang sangat hati-hati dan penuh
tanggung jawab dalam memahami pesan moral Al-Qur an. Metode
tahlill juga menyajikan pembahasan Al-Qur'an sangat luas yang
meliputi berbagai aspek, seperti kebahasaan, sejarah, dan hukum.

Sebagai sebuah metode yang bersifat relatif karena hasil karya
manusia, metode tafsir tahlili tidak bisa lepas dari kelemahan,
antara lain, kajian metode tafsir tahlili kurang mendalam, tidak
detil, dan tidak tuntas dalam pembahasan dan penyelesaian tema-
tema yang dibicarakan. Penafsiran Al-Quran dengan metode tafsir
tahlili pun memerlukan waktu sangat panjang dan menuntut
ketekunan dan kesabaran yang tinggi. Di sisi lain, metode tafsir
tahlili ini tidak sistematis seperti kritik yang disampaikan oleh
Rasyid Ridha.**

Sementara itu, menurut Mahmad Syalt(t, buku-buku tafsir yang
menggunakan metode ini menyulitkan pembaca untuk mendapatkan
petunjuk Al-Qur'an yang menenangkan hati dan menyulitkannya
menemukan inspirasi yang mengilhaminya dalam mengarungi
kehidupan. Metode ini seringkali memalingkan ayat Al-Qur an dari
makna asalnya dan membuat pembaca memahami kesimpulan
makna yang sebenarnya tidak terkandung dalam ayat bersangkutan
sehingga memaksanya untuk mengambil pendapat adanya nasakh
pada ayat bersangkutan. Dalam tafsir tahlili dengan corak ideologi
dan madzhabi seringkali ideologi dan madzhab tertentu memaksa
pembaca untuk memahami ayat dengan pemahaman yang sesuai
dengan pemahaman ideologi dan madzhab bersangkutan. Hal
demikian menjadi Al-Qur an sebagai cabang setelah sebelumnya
menjadi pokok, sebagai pengikut setelah sebelumnya menjadi yang
diikuti, dan sebagai yang ditimbang setelah sebelum menjadi
timbangan kebenaran. Terakhir, “bencana” metode ini yang
menimbulkan kerancuan dalam hubungan Al-Qur'an dengan fikih
dan akidah menjadi sebab kekacauan pemikiran dalam hubungan

1 Ahmad 1zzan, Metodologi llmu Tafsir, hal. 104-105.
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Al-Qur'an dengan makna-makna ayat-ayatnya. Kekacauan ini
mengakibatkan manusia berpaling dari Al-Qur'an dan menyimak
para mufasir Al-Qur-an.*

. Metode Ijmali

Metode ijmali (global) yaitu menafsirkan Al-Qur'an dengan
cara singkat dan global, tanpa uraian panjang lebar.*® Tafsir dengan
metode ini lebih mirip dengan tarjamah ma’nawiyah yang
penulisnya tidak menerjemahkan Al-Qur'an kata per kata tapi
menjelaskan makna umum ayat-ayat Al-Qur'an dan terkadang
menambahkan hal-hal seperti sebab turunnya ayat, kisah, dan lain-
lain yang diperlukan dalam menjelaskan makna ayat
bersangkutan.**

Langkah operasional metode ini ialah setiap ayat Al-Qur'an
diulas dengan sangat sederhana, tanpa ada pengembangan makna
dengan memperkaya wawasan yang lain. Hal ini menyebabkan
penafsiran yang dilakukan hanya menekankan aspek pemahaman
yang ringkas tapi padat dan bersifat global.

Dalam metode ini, seorang mufasir berupaya untuk
menjelaskan makna-makna Al-Qur'an dengan memberi uraian
ringkas dan mudah dipahami oleh pembaca dalam semua tingkatan,
baik tingkatan orang yang memiliki pengetahuan dasar sampai pada
orang yang berpengetahuan luas.

Dengan kata lain, dalam metode tafsir ijmali setiap ayat hanya
sekadar ditafsirkan secara global dan tidak diletakkan sebagai obyek
yang harus dianalisa secara tajam dan berwawasan luas, sehingga
masih menyisakan sesuatu yang dangkal, karena penyajian yang
dilakukan tidak terlalu jauh dari gaya bahasa Al-Qur an, sehingga
membaca tafsir yang dihasilkan dengan memakai metode ijmali,
layaknya membaya ayat Al-Qur an.

Uraian yang ringkas dan padat membuat tafsir dengan metode
ijmali mirip dengan ayat yang ditafsirkan. Tujuan dan target metode
ijmali yang dipakai oleh para mufasir memang sangat mudah untuk
dibaca karena tidak mengandalkan pendekatan analitis, tetapi
dilakukan dengan pola tafsir yang mudah dan sederhana, walaupun
masih menyisakan sesuatu yang harus ditelaah ulang.

*2 Mahmid Syaltit, al-Islam wa al- ‘4ldgdt al-Dauliyyah fi al-Silm wa al-Harb, t.tp.:

Maktab Syaikh al-Jami’ al-Azhar li al-Syu’0n al-*‘Ammabh, t.th., hal. 7-9.

‘All Hasan al-‘Aridh, Tarikh Ilm al-Tafsir wa Manahij al-Mufassirin,

diterjemahkan oleh Ahmad Akrom dengan judul Sejarah dan Metodologi Tafsir, Jakarta: PT.
Raja Grafindo Persada, 1994, cet. |1, hal. 73.

4 Fahd Tbn ‘Abd al-Rahman Ibn Sulaiman al-Rami, Buhts fi Ushdl al-Tafsir wa

Manahijih, hal. 60.
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Dengan metode ijmall pembaca diharapkan bisa memahami
kandungan inti ayat-ayat Al-Qur'an sebagai kitab suci yang
berfungsi sebagai pedoman dan pemberi petunjuk hidup manusia.

Ciri khas metode ijmali, antara lain, pertama, mufasir
menafsirkan setiap ayat dari awal sampai akhir secara urut, tanpa
upaya memberikan perbandingan dan tanpa diberikan judul, seperti
yang terjadi pada metode komparatif (mugaran) dan metode tematik
(maudhii’i).

Kedua, penafsiran yang sangat singkat dan bersifat global
membuat metode ini sulit memunculkan ide-ide lain untuk
memperkaya wawasan penafsiran selain dari sang mufasir sendiri.
Oleh karena itu, tafsir ijmali dilakukan secara ringkas, sehingga
membaca tafsir dengan metode ini mengesankan sama dengan
membaca Al-Qur an.

Ketiga, dalam tafsir-tafsir ijmali tidak semua ayat ditafsirkan
dengan penjelasan yang ringkas, terdapat beberapa ayat tertentu
(sangat terbatas) yang ditafsirkan agak luas, tetapi tidak sampai
mengarah pada penafsiran yang bersifat analitis. Artinya, walaupun
ada beberapa ayat yang ditafsirkan agak panjang, hanya sebatas
penjelasan yang tidak analitis dan tidak komparatif.

Setiap metode tentu saja memiliki kelebihan dan kekurangan
sehingga dalam menyingkap makna Al-Qur an, ada yang tidak bisa
secara utuh menyentuh makna dan pesan dasar yang ingin
disampaikan oleh Al-Qur an. Kelebihan pada metode ijmali terletak
pada proses dan bentuknya yang mudah dibaca dan sangat ringkas
serta bersifat global, sehingga bisa terhindar dari upaya-upaya
penafsiran yang berasal dari cerita-cerita israiliyat.

Pengaruh cerita-cerita israiliyat dalam penafsiran yang
menggunakan metode ijmali bisa diantisipasi karena penyajian
tafsirnya singkat dan padat, sehingga sangat tidak memungkinkan
seorang mufasir memasukkan unsur-unsur lain, seperti penafsiran
dengan cerita-cerita israiliyat.*

Penafsiran Al-Qur an dengan metode ijmali tampak sederhana,
mudah, dan praktis, serta pesan-pesan Al-Qur an yang disajikan pun
mudah dicerna. Inilah kelebihan yang sesungguhnya tepat dikatakan
oleh metode tafsir ijmali jika dibandingkan metode tafsir lainnya. Di
sisi lain, kelemahan metode tafsir ijmali terletak pada sifatnya yang

> H. Abd. Muin Salim, et al., Metodologi Penelitian Tafsir Maudhi i, hal. 40-42.
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sederhana sehingga telaah dan kajiannya terkesan kurang mendalam
dan sepotong-sepotong (tidak komprehensif).*

Di antara karya-karya tafsir yang menggunakan metode ini
antara lain, Taisir al-Karim al-Rahman fi Tafsir Kalam al-Mannéan
karya ‘Abd al-Rahman al-Sa’di, al-Taisir fi Ahadits al-Tafsir karya
Muhammad al-Makki al-Nashiri, Tafsir al-Ajza" al- ‘Asyrah al-Ola
karya Mahm(d Syaltdt, dan lain-lain.*’

. Metode Mugéran

Metode mugaran yaitu metode penafsiran yang digunakan oleh
seorang mufasir dengan cara mengambil sebuah ayat atau beberapa
Al-Qur’an, menjelaskan topik-topik dalam ayat-ayat tersebut,
kemudian mengumpulkan dalil-dalil yang berkiatan dengan topik
bersangkutan baik dari ayat-ayat Al-Qur an, hadis Nabi, pendapat
sahabat, tabi’in, pendapat para mufasir, atau teks kitab suci agama
lain, kemudian melakukan perbandingan antara dalil-dalil dan
pendapat-pendapat itu, memaparkan argumentasi masing-masing
pendapat, menjelaskan pendapat yang kuat dan membantah
pendapat yang lemah.*

Kajian tafsir dengan metode ini dapat dikelompokkan menjadi
tiga, yaitu:

1) Perbandingan antara ayat-ayat Al-Qur an.

Seorang mufasir membandingkan antara ayat-ayat yang
memiliki persamaan redaksi atau ayat-ayat yang memiliki
redaksi berbeda. Obyek kajian tafsir ini pada persoalan redaksi
ayat-ayat Al-Quran, yang terkadang satu ayat dengan ayat
lainnya maknanya saling melengkapi.

2) Perbandingan ayat Al-Qur an dengan hadis.

Mufasir membandingkan ayat-ayat Al-Qur an dengan hadis
Nabi saw yang terlihat bertentangan. Seorang mufasir berusaha
menemukan titik temu di antara keduanya. Hadis yang terlihat
bertentangan dengan Al-Qur an harus ditentukan terlebih dahulu
nilai hadis tersebut. Dan hadis itu harus sahih. Setelah itu,
mufasir menganalisis latar belakang terjadinya pertentangan
antara keduanya.

3) Perbandingan pendapat ulama tafsir dengan penafsiran Al-
Quran.

6 Ahmad Izzan, Metodologi llmu Tafsir, hal. 106.
47 Fahd Tbn ‘Abd al-Rahman lbn Sulaiman al-RGmi, Buhdts fi Ushal al-Tafsir wa

Manahijih, hal. 60.

“8 Fahd Ibn ‘Abd al-Rahman Ibn Sulaiman al-Rami, Buhts fi Ushdl al-Tafsir wa

Manahijih, hal. 60.
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Dalam menafsirkan ayat-ayat Al-Qur an terdapat perbedaan
di antara para mufasir. Perbedaan itu dapat terjadi karena banyak
faktor, di antaranya perbedaan hasil ijtihad, latar belakang,
sejarah, wawasan dan sudut pandang masing-masing. Oleh
karena itu, mufasir berusaha mencari, menggali, menemukan titik
temu di antara perbedaan-perbedaan itu apabila mungkin serta
memilih pendapat terkuat dari pendapat-pendapat yang ada
setelah mengupas kualitas argumen masing-masing pendapat.*®

d. Metode Maudhii’i

Metode maudhii’i (tematik) yaitu suatu metode di mana
mufasirnya berupaya menghimpun ayat-ayat Al-Qur'an dari
berbagai surat dan yang berkaitan dengan persoalan atau topik yang
ditetapkan sebelumnya. Kemudian penafsir membahas dan
menganalisis kandungan ayat-ayat tersebut sehingga menjadi satu
kesatuan yang utuh.*

Menurut Muhammad Bagqir al-Shadr, metode ini disebut juga
metode tauhidi. Menurutnya, metode tauhidi adalah suatu metode
penafsiran di mana mufasirnya mengkaji Al-Qur an tentang salah
satu tema kehidupan yang berkaitan dengan aspek akidah, sosial,
atau yang berhubungan dengan alam.>* Menurut Mushthafa Muslim,
tafsir maudhii’t adalah ilmu yang membahas berbagai persoalan
sesuaiszdengan maksud-maksud Al-Qur’an dalam satu surat atau
lebih.

Menurut ‘Abd al-Sattar Fathullah Sa’id, tafsir maudhii 't adalah
ilmu yang membahas persoalan-persoalan Al-Qur'an yang sama
makna atau tujuannya dengan cara menghimpun ayat-ayatnya yang
terpencar-pencar, mengkajinya dengan cara khusus dan syarat
khusus untuk menjelaskan maknanya dan mengetahui unsur-
unsurnya dan mengaitkan ayat-ayat tersebut dengan sebuah
pengikat (tema) yang menghimpunnya.>®

Menurut al-Farmawi, sebagaimana dikutip oleh Nur Arfiyah
Febriani, metode ini memiliki beberapa keistimewaan, yaitu:

*H. Abd. Muin Salim, et al., Metodologi Penelitian Tafsir Maudhi i, hal. 43.

* Muhammad Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur an, hal. 87.

51 Muhammad Bagqjir al-Shadr, al-Tafsir al-Maudhi’i wa al-Falsafah al-Ijtima’iyyah
fi al-Madrasah al-Qur aniyyah, Beirut: al-Dar al-Alamiyyah, 1989, cet. I, hal. 19.

52 Mushthafa Muslim, Mabahits fi al-Tafsir al-Maudhi i, Damaskus: Dar al-Qalam,
2000, cet. 111, hal. 16.

*3 “Abd al-Sattar Fathullah Sa’id, al-Madkhal ila al-Tafsir al-Maudhii’i, Kairo: Dar
al-Tauzi” wa al-Nasyr al-Islamiyyah, 1991, cet. Il, hal. 20.
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1) Metode ini menghimpun semua ayat yang memiliki kesamaan
tema. Ayat yang satu menafsirkan ayat yang lain. Karena itu,
metode ini juga, dalam beberapa hal, serupa dengan tafsir bi al-
ma’tsdr, sehingga lebih mendekati kebenaran.

2) Peneliti dapat melihat keterkaitan antar ayat yang memiliki
kesamaan tema. Oleh karena itu, metode ini dapat menagkap
makna, petunjuk dan kefasihan Al-Qur an.

3) Peneliti dapat menangkap ide Al-Qur'an yang sempurna dari
ayat-ayat yang memiliki kesamaan tema.

4) Metode ini dapat menyelesaikan kesan kontradiksi antar ayat-
ayat Al-Quran yang selama ini dilontarkan oleh pihak-pihak
tertentu yang bermaksud jahat, dan dapat menghilangkan kesan
permusuhan antara agama dan ilmu pengetahuan.

5) Metode ini sesuai dengan tuntutan zaman modern Yyang
mengharuskan kita merumuskan hukum-hukum universal yang
bersumber dari Al-Qur an bagi seluruh wilayah Islam.

6) Dengan metode ini, semua juru dakwah dapat menangkap
seluruh tema dalam Al-Qur an. Metode ini pun memungkinkan
mereka untuk sampai pada hukum-hukum Allah dengan cara
yang jelas dan mendalam, serta memastikan kita untuk
menyingkap rahasia dan seluk-beluk Al-Qur'an sehingga hati
dan akal kita mersa puas terhadap aturan-aturan yang telah
diterapkan-Nya kepada kita.

7) Metode ini dapat membantu para pelajar secara umum untuk
sampau pada petunjuk Al-Qur an tanpa harus merasa lelah dan
bertele-tele menyimak beragam uraian dalam kitab-kitab tafsir.>*

Menurut Quraish Shihab, dengan metode ini mufasir berusaha
mengoleksi ayat-ayat Al-Qur’an yang bertebaran di beberapa surat
dan mengkaitkannya dengan suatu tema yang telah ditentukan.

Selanjutnya mufasir melakukan analisis terhadap kandungan ayat-

ayat tersebut sehingga tercipta satu kesatuan yang utuh. Metode ini

pertama kali digagas dan dicetuskan oleh Ahmad Sayyid al-Kimi,
ketua jurusan tafsir Univesitas al-Azhar sampai tahun 1981, sebagai
bentuk terbaru metode tafsir tematik.>> Namun, langkah-langkah

> Nur Arfiah Febriani, Ekologi Berwawasan Gender Dalam Perspektif Al-Qur an,

Bandung: PT Mizan Pustaka, 2014, cet. I, hal. 37-38.

% Hal ini karena di masa sebelum al-Kami metode tematik ini terbatas bahasannya

dalam satu surat tertentu, seperti yang dilakukan oleh Syathibi dan Mahmud Syaltut yang
hidup jauh setelahnya. Oleh al-Kimi, metode diarahkan pembahasannya kepada tema
tertentu yang ditemukan pada ayat-ayat yang membahas tema itu pada seluruh lembaran Al-
Qur’an, tidak terbatas pada satu surat tertentu. Bentuk itulah yang dewasa ini dikenal secara
populer dengan metode tafsir maudh i (tematik). M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, Ciputat:
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operasional metode ini secara gamblang dikemukakan oleh ‘Abd al-

Hayy al-Farmawi dalam bukunya al-Bidayah fi al-Tafsir al-

Maudhi 't (1977).%°

Prosedur penafsiran Al-Qur'an dengan metode tematik dalam
format dan prosedur yang diperkenalkan oleh Ahmad Sayyid al-
Kami adalah sebagai berikut:

1) Menentukan bahasan Al-Qur'an yang akan diteliti secara
tematik.

2) Melacak dan mengoleksi ayat-ayat sesuai topik yang diangkat.

3) Menata ayat-ayat tersebut secara kronologis (sebab turunnya),
mendahulukan ayat Makiyah dari Madaniyah dan disertai
pengetahuan tentang latar belakang turunnya ayat.

4) Mengetahui korelasi (munasabah) ayat-ayat tersebut.

5) Menyusun tema bahasan dalam kerangka yang sistematis
(outline).

6) Melengkapi bahasan dengan hadis-hadis terkait.>’

Menurut ‘Abd al-Hayy al-Farmawi dan Mushthafa Muslim,
sebagaimana dikutip oleh Ahmad Izzan, ada beberapa langkah yang
harus dilakukan oleh seseorang yang hendak membahas masalah-
masalah tertentu berdasarkan tafsir maudhii’i. Langkah-langkah
tersebut adalah sebagai berikut:

1) Memilih dan menetapkan topik (objek) kajian yang akan dibahas
berdasarkan ayat-ayat Al-Qur an.

2) Mengumpulkan atau menghimpun ayat-ayat Al-Qur'an yang
membahas topik atau objek tersebut.

3) Mengurutkan tertib turunnya ayat-ayat itu berdasarkan waktu
atau masa penurunannya.

4) Mempelajari penafsiran ayat-ayat yang telah dihimpun itu
dengan penafsiran yang memadai dan mengacu pada kitab-kitab
tafsir yang ada dengan mengindahkan ilmu munasabah dan
hadis.

5) Menghimpun hasil penafsiran di atas sedemikian rupa untuk
kemudian mengistimbatkan unsur-unsur asasi darinya.

Penerbit Lentera Hati, 2015, cet. Ill, hal. 387-388; Ab( Ishaq lbrahim Ibn Mdsa Ibn
Muhammad al-LakhmT al-Syéthibi, al-Muwafagat, Khubar: Dar Ibn ‘Affan, 1997, cet. I, jilid
4, hal. 269-274; dan Muhammad Salim Abd ‘Ashi, ‘Ulim Al-Qur'dn ‘inda al-Syathibl min
Khilal Kitabihi al-Muwafagat, Kairo: Dar al-Basha’ir, 2005, cet. I, hal. 151-154.

% Muhammad Quraish Shihab, Membumikan Al-Quran, hal. 114.

" Nur Arfiah Febriani, Ekologi Berwawasan Gender Dalam Perspektif Al-Qur an,
hal. 38 dan Ahmad al-Sayyid al-Kam, et.al., al-Tafsir al-Maudhii’i Ii AI-Qur an al-Karim,
t.tp., t.p., 1982, cet. I, hal. 23-24.
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6) Mufasir mengarahkan pembahasan pada tafsir ijmali dalam
pemaparan berbagai pemikiran untuk membahas topik atau
permasalahan yang ditafsirkan.

7) Membahas unsur-unsur dan makna-makna ayat untuk
mengaitkannya sedemikian rupa berdasarkan metode ilmiah
yang benar-benar sistematis.

8) Memaparkan kesimpulan tentang hakikat jawaban Al-Qur an
terhadap topik atau permasalahan yang dibahas.*®

Menurut Ahmad lzzan, kelebihan metode tafsir maudhi’t
adalah penafsiran dengan metode ini sangat luas, mendalam, tuntas,
dan dinamis. Sedangkan kelemahannya adalah tidak dapat
menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an secara keseluruhan seperti yang
dapat dilakukan dengan metode tafsir tahlilt dan ijmali.>

Lebih detil lagi Abdul Mustagim memaparkan kelebihan
metode maudhii’t dalam dua poin. Pertama, metode maudhii’t
mencoba memahami ayat-ayat Al-Qur'an sebagai satu kesatuan,
tidak secara parsial ayat per ayat, sehingga memungkinkan untuk
memperoleh pemahaman mengenai konsep Al-Qur an secara utuh.
Metode maudhii’i ini mengharuskan seseorang untuk memahami
ayat-ayat Al-Qur’an secara proporsional sehingga menempatkan
suatu ayat pada “tempatnya” tanpa memaksakan pra-konsepsi
tertentu terhadap ayat-ayat Al-Quran. Dengan demikian,
pemahaman ayat-ayat Al-Qur'an model ini akan berbeda secara
diametral dengan model pemahaman tradisional yang cenderung
parsial, sehingga bisa menegasikan kesan pertentangan antar ayat
yang demikian dominan dalam penafsiran tradisional.

Kedua, metode maudhii’i dapat bersifat praktis bisa langsung
bermanfaat bagi masyarakat karena kita bisa memilih tema-tema
tertentu untuk dikaji. Seseorang bisa mengkaji problem tertentu
yang terjadi di masyarakat dengan merujuk pada konsep Al-Qur an
melalui metode ini. Cara ini lebih bisa mengantarkan pada
pemahaman yang lebih obyektif mengenai pandangan Al-Qur an
atas problem tertentu dalam masyarakat, disamping juga lebih
efisien karena “mengesampingkan” pembahasan terhadap ayat-ayat
yang tidak relevan dengan obyek yang dikaji.®°

* Ahmad Izzan, Metodologi llmu Tafsir, hal. 115 dan Mushthafa Muslim, Mabahits

1 al-Tafsir al-Maudhii ', hal. 37-39.

5 Ahmad Izzan, Metodologi llmu Tafsir, hal. 116.
% Abdul Mustagim, Madzahibut Tafsir, Yogyakarta: Nun Pustaka Yogyakarta, 2003,

cet. I, hal. 98-99.
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2. Corak Tafsir Al-Qur an®

Corak, dalam literatur sejarah tafsir biasanya digunakan
sebagaimana terjemahan dari bahasa Arab, al-laun, yang arti dasarnya
adalah warna. Corak tafsir yang dimaksud di sini adalah, nuansa
khusus atau sifat khusus yang memberikan warna tersendiri terhadap
sebuah penafsiran. Sebagaimana sudah dimaklumi, bahwa tafsir
sebagai salah satu bentuk ekspresi intelektual dari seorang mufasir
dalam menjelaskan pengertian ujaran-ujaran Al-Qur an sesuai dengan
kemampuan manusiawinya tentu akan menggambarkan minat dan
horison pengetahuan sang mufasirnya.

Corak-corak tafsir yang dibahas dalam sejarah perkembangan
tafsir menurut al-Farmawi, sebagaimana yang dikutip oleh Islah
Gusmian, di antaranya:

a. al-Tafsir bi al-Ma'tsdr, yaitu tafsir yang bersumber pada ayat Al-
Qurian sendiri, atau yang dinukil dari Nabi Muhammad saw,
sahabat, maupun dari tabi’in.%? Contohnya: Jdmi’ al-Bayan fi Tafsir
al-Qur an karya lbnu Jarir al-Thabari.

b. al-Tafsir bi al-Ra'y, yaitu tafsir yang menggunakan ijtihad setelah
menguasai berbagai disiplin ilmu terkait. Contohnya: Maféatih al-
Ghaib karya Fakhr al-Razi.

Menurut al-Dzahabi, ada lima sumber tafsir yang wajib
dijadikan sumber penafsiran oleh mufasir al-tafsir bi al-ra’y agar
tafsirnya dibolehkan (al-tafsir bi al-ra’yang al-mahmdd), yaitu: 1)
kembali kepada Al-Qur'an sendiri, yaitu memeriksa seluruh Al-
Qur an dengan teliti, mengumpulkan ayat-ayat dalam satu tema, dan
kemudian membandingkan antara satu ayat dengan yang lain, 2)
mengutip hadis yang diriwayatkan dari Rastlullah saw sambil selalu
waspada dari hadis-hadis dha’if dan maudhi’ karena jumlah

®% Menurut Abdul Mustaqgim, klasifikasi corak tafsir Al-Qur'an seperti dalam
pambahasan ini termasuk dalam kajian madzhab-madzhab tafsir dilihat dari sisi perspektif
atau pendekatan yang dipakai seorang mufasir. Abdul Mustagim, Madzahibut Tafsir,
Yogyakarta: hal. 6.

62 Ada perbedaan pendapat di kalangan sarjana muslim dalam mendefinisikan dan
mengkategorikan tafsir bi al-ma’tsir. Ada yang mengkategorikan sebagai salah satu
mazhab, metode, dan corak tafsir. Menurut Yunus Hasan Abidu, tafsir bi al-ma’tsir adalah
menjelaskan makna-makna ayat Al-Qur'an dan menguraikannya dengan apa yang ada di
dalam Al-Qur an, sunnah shahihah, atau pendapat para sahabat. Yunus Hasan Abidu, Tafsir
Al-Qur’an: Sejarah Tafsir dan Metode Para Mufasir, Jakarta: Gaya Media Pratama, 2007,
cet. I, hal. 4; NOr al-Din ‘Itr, ‘Uliim al-Qur an al-Karim, Damaskus: Maktabah al-Shabéh,
1993, cet. |, hal. 74; Fahd Ibn ‘Abd al-Rahman Ibn Sulaiméan al-R(mfi, Buh(ts fi Ushdl al-
Tafsir wa Manahijih, hal. 71; Fathimah Muhammad Mardini, al-Tafsir wa al-MufassirQn,
Damaskus: Bait al-Hikmah, 2009, cet. I, hal. 48.
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keduanya cukup banyak, 3) mengutip perkataan Sahabat, karena
tafsir Sahabat menurut para ulama sama dengan hadis marfii’
kepada Rastlullah saw, 4) mengambil kemutlakan bahasa sambil
selalu waspada dari memalingkan makna ayat kepada makna yang
tidak ditunjukkan oleh zhahir ayat, dan 5) menafsirkan dengan
konteks makna pembicaraan dan dikuatkan oleh aturan syariat.®®
Sedangkan menurut Suy(thi, ketika mengutip dari al-Zarkasyi,
sebagaimana dikutip oleh Shubhi al-Shalih, hanya ada empat
sumber al-tafsir bi al-ra’y, dari nomor 2 sampai nomor 4. al-
Dzahab? menambahkan nomor 1 dari empat poin yang disebutkan
oleh ketiga ulama tersebut.

Menurut al-Dzahabi, tafsir bi al-ra’y al-mahmdd yang
dibolehkan oleh para ulama adalah tafsir yang sesuai dengan
kaidah-kaidah bahasa Arab, sesuai dengan dalil-dalil syar’i dari al-
Kitdb dan al-Sunnah, serta memenuhi syarat-syarat tafsir Al-Qur an
yang telah dijelaskan oleh para ulama.

Sedangkan tafsir bi al-ra’y al-madzmim yang dilarang oleh
para ulama adalah tafsir yang tidak sesuai dengan kaidah-kaidah
bahasa Arab, tidak sesuai dengan dalil-dalil syar’i dari al-Kitab dan
al-Sunnah, serta tidak memenuhi syarat-syarat tafsir Al-Qur an yang
telah dijelaskan oleh para ulama.®*

. al-Tafsir al-Shiff (corak tasawuf), yaitu tafsir yang menggunakan

analisis sufistik atau mena wilkan ayat Al-Qur'an dari sudut
esoterik atau berdasarkan isyarat tersirat yang tampak oleh seorang
sufi dalam suluk-nya. Contohnya: Hagaiq al-Qur'an karya al-
Sulamt.

. al-Tafsir al-Fight (corak fikih atau hukum), yaitu tafsir yang

berkaitan dengan ayat-ayat hukum. Contohnya: Ahkam al-Qur an
karya Jashshash.

. al-Tafsir al-Falsafi (corak teologi dan atau filsafat), yaitu tafsir

yang menggunakan analisis disiplin ilmu-ilmu filsafat. Contohnya:
Mafétih al-Ghaib karya Fakhr al-Razi.

83 Muhammad Husain al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirdin, Kairo: Dar al-Hadits,

2012, juz 1, hal. 235-236. Shubhi al-Shalih, Mabahits fi ‘Ulim al-Qur an, Beirut: Dar al-
‘Ilm wa al-Malayin, 1977, cet. X, hal. 292, Jalal al-Din ‘Abd al-Rahmén Ibn Abi Bakr al-
Suythi, al-1tgdn fi ‘Uliim al-Qur an, t.tp.: Mujamma’ al-Malik Fahd li Thiba’ah al-Mushaf
al-Syarif, t.th., juz 6, hal. 2285-2288, dan Badr al-Din Muhammad Ibn ‘Abd Alldh al-
Zarkasyl, al-Burhdn fi ‘Ulim al-Qur an, Kairo: Dar al-Turats, 1984, cet. Ill, jilid 2, hal.

156-161.
% Muhammad Husain al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirdn, juz 1, hal. 228 dan

Nar al-Din ‘Itr, ‘Uliim al-Qur an al-Karim, hal. 87.
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f. al-Tafsir al-‘7imi (corak penafsiran ilmiah), yaitu penafsiran yang
menggali kandungan Al-Qur'an berdasarkan teori  ilmu
pengetahuan. Contohnya: al-Qur'an wa al-‘Ilm al-Hadits karya
‘Abd al-Razzaq Naufal.

g. al-Tafsir al-Adabi al-Zjtimd 7 (corak sastra budaya kemasyarakatan),
yaitu tafsir yang menitikberatkan penjelasan ayat Al-Qur an dari
segi ketelitian redaksinya kemudian menyusun kandungan ayat
tersebut dengan tujuan utama memaparkan tujuan Al-Qur an.
Contohnya: Tafsir al-Manar karya Rasyid Ridha.®

h. Corak Sastra Bahasa. Corak ini timbul akibat banyaknya orang non-
Arab yang memeluk agama Islam, serta akibat kelemahan-
kelemahan orang Arab sendiri di bidang sastra, sehingga dirasakan
kebutuhan untuk menjelaskan kepada mereka tentang keistimewaan
dan kedalaman arti kandungan Al-Qur an. Contoh: Irsyad al-‘4gl
al-Salim ila Mazédya al-Kitédb al-Karim karya Ab( al-Su’ad
Muhammad Ibn Muhammad al-Hanafi.%®

3. Pendekatan Tafsir Al-Qur an
Pengertian pendekatan tafsir di sini dimaknai sebagai titik pijak
keberangkatan dari proses tafsir. Itu sebabnya, dengan pendekatan
tafsir yang sama bisa saja melahirkan corak tafsir yang berbeda-beda.

Ada dua pendekatan: (1) berorientasi pada teks dalam dirinya yang

kemudian disebut pendekatan tekstual, dan (2) beorientasi pada

konteks pembaca (penafsir), yang kemudian disebut pendekatan
kontekstual.

a. Pendekatan Tekstual

Pendekatan tekstual dalam studi tafsir merupakan suatu usaha
dalam memahami makna tekstual dari ayat-ayat Al-Qur an. Pada
pendekatan tekstual, praktik tafsir lebih berorientasi pada teks
dalam dirinya. Kontekstualitas suatu teks lebih dilihat sebagai posisi
suatu wacana dalam konteks internalnya atau intra teks. Bahkan
pendekatan tekstual cenderung menggunakan analisis yang bergerak
dari refleksi (teks) ke praksis (konteks) yaitu memfokuskan
pembahasan pada gramatikal-tekstual. Praksis yang menjadi
muaranya adalah lebih bersifat kearaban, sehingga pengalaman
lokal (sejarah dan budaya) di mana seorang penafsir dengan

% |slah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia Dari Hermeneutika Hingga Ideologi,
Yogyakarta: LKiS Yogyakarta, 2013, cet. I, hal.112-113.

% Menurut Yunahar llyas, poin pertama dan kedua masuk dalam kategori bentuk
tafsir Al-Qur’an. Tambahan corak kedelapan ini dan penamaan corak dalam tanda kurung
dari poin ketiga adalah menurut ijtihadnya. Yunahar llyas, Kuliah Ulumul Qur’an,
Yogyakarta: Itgan Publishing, 2014, cet. Il1, hal. 284-285.
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audiensnya berada tidak menempati posisi yang signifikan atau
bahkan sama sekali tidak punya peran. Teori ini didukung oleh
argumentasi bahwa Al-Qur’an sebagai teks suci telah sempurna
pada dirinya sendiri.®’

Jadi penafsiran tekstual menekankan pada pemahaman teks,
dan kurang mengaitkan dengan situasi lahirnya teks, maupun
dengan sosio-kultural yang menyertainya. Dengan demikian kesan
yang ditimbulkannya mengarah pada pemahaman yang rigid dan
sempit, sehingga sulit untuk dikontekskan dengan masa sekarang.
Pada akhirnya pembacaan tersebut akan sulit juga diterima dan
diterapkan di tengah masyarakat.®®

Pandangan yang lebih maju dalam konteks ini, adalah bahwa
dalam memahami suatu wacana/teks, seseorang harus melacak
konteks penggunaanya pada masa di mana teks itu muncul. Ahsin
Muhammad misalnya, menegaskan bahwa kontekstualisasi
pemahaman Al-Qur an merupakan upaya penafsir dalam memahami
ayat Al-Qur an bukan melalui harfiah teks, tapi dari konteks (siyaq)
dengan melihat faktor-faktor lain, seperti situasi dan kondisi di
mana ayat Al-Qur an diturunkan. Dengan demikian penafsir harus
mempunyai cakrawala pemikiran yang luas, seperti mengetahui
sejarah hukum Islam secara detil, mengetahui situasi dan kondisi
pada waktu hukum itu ditetapkan, mungkin ‘llah dari suatu hukum
dan seterusnya.®

Jadi, pengertian kontekstualitas dalam pendekatan tekstual
cenderung bersifat kearaban, karena teks Al-Qur'an turun pada
masyarakat Arab. Ini artinya, masyarakat Arab adalah sebagai
audiensnya.”

Dalam tradisi penafsiran Al-Qur an, pendekatan tekstual ini
sering digunakan oleh sebagian ilmuwan untuk menamakan
pendekatan atsari (al-tafsir bi al-ma’tsir) dalam penafsiran Al-
Qur'an. Penafsiran ini dinilai paling otoritatif oleh banyak

7 M. Solahudin, “Pendekatan Tekstual dan Kontekstual Dalam Penafsiran Al-
Qur'an,” dalam Al-Bayan: Jurnal Studi Al-Qur’an dan Tafsir 1, 2 (Desember 2016), hal.
115.

%8 |zzatu Tazkiyah, “Paradigma Tekstual Atau Kontekstual Dalam Penafsiran Quraish
Shihab; Ayat-ayat Yang Disinyalir Misogibis Sebagai Studi Kasus,” dalam Jurnal llmiah
Pesantren, VVol. 5, Nomor 1, Januari-Juni 2019, hal. 622.

% Aksin Muhammad, “Asbab al-Nuzul dan Kontekstualisasi Al-Qur'an”, makalah
disampaikan dalam Stadium General HMJ Tafsir Hadis Fakultas Ushuluddin IAIN Sunan
Kalijaga Yogyakarta, 10 Oktober 1992, hal. 7.

" Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia Dari Hermeneutika Hingga Ideologi,
hal. 274-275.
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ilmuwan.”" Pendekatan atsari ini oleh banyak sarjana sering
didefinisikan sebagai mazhab atau gerakan sarjana tradisionalis
yang menentang aliran teologi (mutakallimin) dengan cara
menjunjung tekstualisme dalam menafsirkan Al-Qur an. Meski
demikian, kelompok yang memegang teguh tradisi tekstualisme ini
tidak berarti selalui tekstual dalam segala penafsiran.

Dalam beberapa kasus tertentu, paradigma tekstualisme
ternyata sangat sulit atau bahkan tidak dapat diterapkan untuk
penafsiran sebuah teks. Sebagai alternatifnya, kelompok yang
sangat patuh pada tekstualisme cenderung bersikap apologetik.”

Pendekatan tekstual menekankan pemahaman teks berbasis
riwayat, yang sering berbasis pada pembacaan teks secara literal.
Tekanan tekstualisme dalam tafsir (yang saya rujuk sebagai
“pendekatan  tekstual”)  bertujuan untuk  mempertahankan
pemahaman berbasis riwayat setepat mungkin dan mendukung
pemahaman itu dengan mengutip serangkain teks, misalnya teks Al-
Qur an dan hadis, serta atsar (pendapat para teolog, ulama fikih, dan
mufasir gernerasi awal). Pada masa modern, tekstualisme secara
erat dihubungkan dengan aliran salafisme kontemporer; namun,
pendekatan ini seharusnya dipahami sebagai pendekatan yang lebih
tersebar luas, mengingat banyak pemikiran tradisional dalam
pendapat ayat-ayat hukum dan teologi didasarkan pada pendekatan
tekstual seperti ini.”

Abdullah Saeed mengomentari orang-orang tekstualis ini,
sebagaimana dikutip oleh Leni Lestari dalam tulisannya,™ the
textualists seek to maintain the exegesis of the Qur’an as handed
down by tradition and argue for a strict following of the text as well
as the ‘authorized’ interpretations within the tradition.”

Pendekatan tekstual, tampaknya kemudian mengkristal
menjadi suatu metode, yang oleh al-Qardhawi disebut dengan

! Fadhl Hasan Abbas, Itqan al-Burhdn fi ‘Ulim al-Qur an, Amman: Dar al-Nafais,
2010, cet, I, jilid 2, hal. 195.

2 Ahmad Ubaydi Hasbillah, Nalar Tekstual Ahli Hadis, Ciputat: Yayasan Wakaf
Darus-Sunnah, 2018, cet. I, hal. 65-66.

" Abdullah Saeed, Al-Qur'an Abad 21: Tafsir Kontekstual, diterjemahkan oleh
Ervan Nurtawab dari Reading the Qura’an in the Twenty-first Century: A Contextualist
Approach, Bandung: Penerbit Mizan, 2016, cet. I, hal. 38.

* Lenni Lestari, “Refleksi Abdullah Saeed Tentang Pendekatan Kontekstual
Terhadap Avyat-Ayat Ethicolegal Dalam Alquran,” dalam Jurnal At-Tibyan Vol. Il No.l1
Januari—Juni 2017, hal. 21.

®  Abdullah Saeed, Islamic Thought; An Introduction, New York:
Routledge, 2006, hal. 31-32.
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madrasah  zhahiriyyah sebagai tandingan dari madrasah
mu ‘aththilat al-nushlsh (penganulir teks). Menurutnya, madrasah
zhéhiriyyah adalah madrasah yang lebih bergantung kepada teks-
teks partikular, memahaminya dengan pemahaman literal dan jauh
dari maksud syariat yang ada dibaliknya. Mereka mengingkari
adanya ta’lil al-ahkédm (alasan hukum) atau dikaitkannya hukum
dengan suatu hikmah, dan maksud, sebagaimana mereka
mengingkari giyas.”

Menurut Adis Duderija, sebagaimana dikutip Yusuf Rahman,
pendekatan tekstual digunakan oleh muslim Salafi atau neo
tradisional Salafi (NTS). Walaupun kelompok ini juga bisa disebut
dengan Neo Ahli Hadis Salafisme, karena kelompok ini menganut
faham dan mazhab Ahli Hadis pada masa awal Islam.”” Yang
menjadi representasi kelompok NTS ini di antaranya adalah Nashir
al-Din al-Albani, ‘Abdullah Ibn Baz, Muhammad al-Madkhali, dan
Muhammad Ibn Shalih al-Utsaimin, serta beberapa pendukungnya
di Barat, seperti Jamal Zarabazoo dan Bilal Philips.”

b. Pendekatan Kontekstual

Pendekatan kedua adalah pendekatan yang berorientasi pada
konteks pembaca (penafsir) teks Al-Qur an. Model pendekatan ini
disebut pendekatan kontekstual. Dalam pendekatan ini,
kontekstualitas dalam pendekatan tekstual, yaitu latar belakang
sosial historis di mana teks muncul dan diproduksi menjadi variabel
penting. Namun semuanya itu, dan ini yang lebih penting, harus
ditarik ke dalam konteks pembaca (penafsir) di mana ia hidup dan
berada, dengan pengalaman budaya, sejarah, dan sosialnya sendiri.
Oleh karena itu, sifat geraknya adalah dari bawah ke atas: dari
praksis (konteks) menuiju refleksi (teks).”

Perhatian utama seorang mufasir kontekstual adalah berusaha
mengaitkan makna sebuah teks Al-Qur an tertentu sebagaimana ia
dipahami oleh para penerima wahyu pertamanya pada awal abad ke-
7 M di Makkah dan Madinah menuju konteks-konteks yang muncul

® M. Sadik, “Al-Quran Dalam Perdebatan Pemahaman Tekstual dan Kontekstual,”
dalam Jurnal Hunafa, Vol. 6, No. 1, April, 2009, hal. 60 dan Yd@suf al-Qardhawi, Dirasah fi
Figh Magéashid al-Syari’ah, Kairo: Dar al-Syurdq, 2008, cet. 111, hal. 39.

" Yusuf Rahman, “Penafsiran Tekstual dan Kontekstual Terhadap Al-Qur'an dan
Hadis (Kajian Terhadap Muslim Salafi dan Muslim Progresif),” Journal of Qur'an and
Hadits Studies, Vol. 1, No. 2 (2012), hal. 297.

’® Yusuf Rahman, “Penafsiran Tekstual dan Kontekstual Terhadap Al-Qur'an dan
Hadis (Kajian Terhadap Muslim Salafi dan Muslim Progresif),” Journal of Qur'an and
Hadits Studies, hal. 298.

" Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia Dari Hermeneutika Hingga Ideologi,
hal. 276.
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pada periode-periode selanjutnya. Konteks-konteks yang baru ini
bisa bersifat politik, sosial, keagamaan, budaya, hukum, atau
ekonomi. Para mufasir yang mengadopsi pendekatan ini bertujuan
secara terus-menerus memperbarui kembali pesan asli teks Al-
Qur an dalam kaitannya dengan berbagai situasi, waktu, tempat dan
lingkungan yang baru.

Al-Qur’an sendiri menyatakan bahwa ia dikomunikasikan
kepada umat manusia dalam bahasa Arab sebagai petunjuk (hudan
li al-nas). Menurut Al-Qur an, Tuhan selalu berkomunikasi dengan
para nabi-Nya dalam bahasa mereka sendiri, yang membuat umat
manusia mampu memahami dan mengikuti kehendaknya
sebagaimana diungkapkan dalam bahasa mereka. Jadi, sementara
mempertahankan keyakinan yang kuat kepada dimensi keilahian
Al-Qur'an sebagai firman Tuhan, adalah mungkin juga untuk
mengaitkan dimensi Al-Qur'an yang bersifat duniawi ini. Mufasir
kontekstual berusaha menjembatani celah tersebut -bahkan dalam
pemahaman yang sangat terbatas- antara yang ilahiah dan yang
duniawi, dengan menekankan bahwa pemahaman akan teks,
maknanya, tujuannya dan apa yang sedang dikomunikasikan adalah
mungkin, karena ia telah diwahyukan dalam sebuah bahasa tertentu
dan konteks yang khusus.®

Di antara ciri penafsiran kontekstual adalah model tafsir ini
menekankan konteks sosio-historis dalam proses penafsirannya. Ciri
lainnya, tafsir ini lebih melihat nilai etis dari ketetapan legal (the
ethico-legal content) Al-Qur an, daripada makna literalnya. Berbeda
dengan tafsir tekstual yang secara ketat mendasarkan pemaknaan
teks pada unsur linguistik dan keterangan riwayat, tafsir kontekstual
melihat bahwa unsur politik, sosial, sejarah, budaya, dan ekonomi
adalah hal-hal penting dalam upaya memahami makna teks (pada
saat diturunkan, pada saat teks itu ditafsirkan, dan kemudian pada
saat diterapkan). Berbeda dengan tafsir tradisionalis, yang
cenderung teologis-filosofis, tafsir kontekstual lebih cenderung
sosiologis, aksiologis, dan antropologis, karena tujuannya yang
ingin memenuhi kebutuhan kaum Muslim di era kontemporer
sekarang ini.®*

8 Abdullah Saeed, Al-Qur'an Abad 21: Tafsir Kontekstual, diterjemahkan oleh
Ervan Nurtawab dari Reading the Qura’an in the Twenty-first Century: A Contextualist
Approach, hal. 145.

81 Muhammad Hasbiyallah, “Paradigma Tafsir Kontekstual: Upaya Membumikan
Nilai-Nilai Al-Qur'an,” dalam Jurnal al-Dzikra Vol. 12 No. 1, Juni Tahun 2018, hal. 34.
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Menurut Adis Duderija, sebagaimana dikutip Yusuf Rahman,
pendekatan kontekstual digunakan oleh muslim Progresif. Tokoh-
tokoh yang dianggap merepresentasikan kelompok ini di antara
adalah Khaled Abou EI Fadhl, Omid Safi, Farid Esack, Ebrahim
Moosa, Kecia Ali, Amina Wadud, Fazlur Rahman, Muhammad
Syahrir, Nashr Hamid Ab( Zaid dan Muhammad Arkoun.®

Ditinjau dari metode berpikir, tafsir keagamaan yang bercorak
kontekstual didasarkan pada sejumlah paradigma: pertama,
karakteristik misi risalah Muhammad saw sebagai rahmat bagi
semua harus dipertahankan dan dilanjutkan oleh umat Islam
sepeninggal beliau. Nilai-nilai  moral fundamental seperti
kekhusukan dalam ritual ®® kesucian jiwa,®* ketabahan saat
mengalami ujian,® keg;ujuran,86 persaudaraan,®’ egaliterianisme,®
kebebasan,® keadilan,” solidaritas sosial,®* dan empati,”* harus
senantiasa dijunjung tinggi.

Kedua, setiap lingkungan masyarakat memiliki nilai-nilai luhur
dan kearifan yang perlu dilestarikan. Kedatangan Islam bukan untuk
merombak total semua yang ada sebelumnya. Kedatangan Islam
bertujuan untuk mengakomodir hal-hal yang sudah baik,
menyempurnakan hal-hal yang belum sempurna, serta mengoreksi
dan meluruskan bagian-bagian tertentu yang dipandang masih
keliru.

Ketiga, inti ajaran Islam adalah akidah dan akhlak, yang
selanjutnya diimplementasikan lewat penerapan syariah. Dengan
kata lain, syariah sesungguhnya merupakan instrumen untuk
menegakkan akidah dan akhlak yang islami secara komprehensif.
Semua pemikiran syariah, strategi, dan langkah penerapannya harus
didesain dengan spirit dan landasan fundamentalnya. Oleh karena
itu, semua paham dan cara-cara yang ditempuh untuk
memperjuangkan Islam yang bertentangan dengan kemuliaan

82 Yusuf Rahman, “Penafsiran Tekstual dan Kontekstual Terhadap Al-Qur'an dan

Hadis (Kajian Terhadap Muslim Salafi dan Muslim Progresif),” dalam Journal of Qur an
and Hadits Studies, hal. 299.

8 0S. Al-MukminQn/23: 1-2.

8 QS. Al-Syams/91: 9-10.

8 S. Al-Bagarah/2: 155-157.

88 0S. Ghafir/40: 28.

87 0S. Al-Hujurat/49: 10.

8 0S. Al-Nisa'/4: 1; QS. Ghafir/40: 67, dan QS. Al-Mursalat/77: 20.

8 (0S. Ali ‘Imran/3: 145; QS. Fathir/35: 8; dan QS. Al-Mukmin@in/23: 88-89.
% S, Al-Nahl/16: 90.

%1 0S. Al-Maidah/5: 2 dan QS. Ali ‘Imran/3: 104.

%2 0S. AI-M4a’n/107: 1-5.
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martabat kemanusiaan harus dihindari, misalnya dakwah dan
perjuangan menegakkan syariah lewat caci maki, pemaksaan,
intimidasi, tindak kekerasan, dan perusakan.®

Pendekatan kontekstual ~memiliki kelebihan dan juga
kekurangan sebagaimana pendekatan-pendekatan yang lain. Di
antara kelebihannya adalah, pertama, tafsir kontekstual dinilai lebih
mampu merespon masalah-masalah sosial kemanusiaan yang terus
berkembang. Kedua, dinilai lebih responsif dalam menangani
masalah secara kongkrit. Hal tersebut karena tafsir kontekstual
dibangun berdasarkan pertimbangan situasi yang kongkrit, dan
bukan atas argumen ideologis dan teologis. Ketiga, tafsir
kontekstual dinilai lebih mampu berdialog dengan dinamika
kehidupan, rasionalitas, dan alam pikiran masyarakat modern.
Dengan pola pikir demikian, kaum muslimin dapat berdampingan
dan merespon secara kritis-konstruktif berbagai permasalahan
kemanusiaan.

Sedangkan kekurangan pendekatan tafsir kontekstual di
antaranya adalah, pertama, tafsir kontekstual dikhawatirkan dapat
memperluas peluang munculnya tafsir sewenang-wenang atas teks-
teks agama yang didasarkan pada selera dan dorongan hawa nafsu.
Hal itu disebabkan karena setiap teks, peristiwa, dan situasi dapat
dipahami secara berbeda, tergantung pada perspektif, pendekatan,
motif, dan kepentingan yang mendasarinya. Akibatnya, pemahaman
keagamaan akan mengikuti selera para penafsir dengan segenap
kelemahan, motif dan kepentingannya sehingga dikhawatirkan
agama akan hilang terbawa arus perkembangan zaman karena terus-
menerus didekonstruksi oleh tafsir-tafsir baru yang terus
bermunculan.

Kedua, tafsir kontekstual berpotensi mendorong terjadinya
perpecahan sosial di kalangan umat karena perbedaan pendapat
menjadi tidak terkendali. Tidak adanya kriteria yang jelas dan dapat
dipatuhi mengenai kualifikasi orang-orang yang boleh melakukan
ijtihad, mendorong munculnya mujtahid yang boleh jadi belum
memiliki  kompetensi melakukan ijtihad, sekalipun memiliki
keahlian pada bidang-bidang studi keagamaan.*

% Ahmad Faisal, “Tafsir Kontekstual Berwawasan Gender,” dalam Jurnal Al-Ulum,
Vol. 13 No. 2, Desember 2013, hal. 473-475; Miftahul Huda, “Manhaj Fikih Islam
Kultural,” dalam Jurnal Manabhij, Vol. 6, No. 1, 2012, hal. 18.

% Ahmad Faisal, “Tafsir Kontekstual Berwawasan Gender,” dalam Jurnal Al-Ulum,
hal. 482-483.
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4. Metode dan Pendekatan Tafsir Ibn ‘Utsaimin

Dari keempat metode tafsir Al-Qur an di atas, Tafsir Al-Qur an al-
Karim karya Ibn ‘Utsaimin lebih mirip menggunakan metode tahlili.
Hanya saja karya tafsir ini tidak lengkap menafsirkan seluruh Al-
Qur'an. Sedangkan corak tafsirnya menggunakan corak tafsir bi al-
ma tsr dan tafsir bi al-ra’y al-mahmad (pendapat yang terpuji).*®

Tafsir bi al-ra’y al-mahm{d adalah tafsir yang bersumberkan dari
Al-Qur’an dan Sunnah Rasul saw dan mufasirnya menguasai bahasa
Arab dan berbagai gaya bahasanya serta menguasai kaidah-kaidah dan
prinsip-prinsip syariah.®

Menurut al-Dzahabf, tafsir bi al-ra’y yang dilarang oleh para
ulama adalah tafsir yang tidak sesuai dengan kaidah-kaidah bahasa
Arab, tidak sesuai dengan dalil-dalil syar’i dari al-Kitéb dan al-Sunnah,
serta tidak memenuhi syarat-syarat tafsir Al-Quran yang telah
dijelaskan oleh para ulama.”’

Oleh karena itu, mufasir yang ingin menafsirkan Al-Qur an
dengan tafsir bi al-ra’y harus menguasai sejumlah ilmu yang
dibutuhkannya agar ia dapat menafsirkan Al-Qur an dengan tafsir bi
al-ra’y yang dapat diterima.

Ilmu-ilmu yang wajib dikuasai oleh seorang mufasir agar tafsirnya
terhindar dari kesalahan dan sekaligus dapat mencegahnya dari
berpendapat atas nama Allah tanpa ilmu adalah sebagai berikut: 1)
ilmu bahasa Arab, 2) ilmu nahwu, 3) ilmu sharf, 4) ilmu isytigaq, 5)
ilmu ma’dni, 6) ilmu bayan, 7) ilmu badi, 8) ilmu gird’at, 9) ilmu
ushadl al-din, 10) ilmu ushdl al-figh, 11) ilmu asbab al-nuzdl, 12) ilmu
al-gashash, 13) ilmu néasikh dan mansikh, 14) hadis-hadis yang
menjelaskan untuk menafsirkan hal-hal yang masih global dan belum
jelas dan untuk membantu mufasir menjelaskan hal-hal yang
bermasalah, 15) ilmu mauhibah, yaitu ilmu yang diwariskan Allah
kepada orang yang mengamalkan ilmunya,®® dan 16) hal-hal yang
termasuk aksiomatis dalam ilmu modern.*

Dalam hal pendekatan tafsir, Ibn ‘Utsaimin lebih banyak
menggunakan pendekatan tekstual. Hal ini dipengaruhi oleh mazhab

% Ahmad Ibn Muhammad Ibn Ibrahim al-Buraidi, Juhid al-Syaikh Ibn “Utsaimin wa

Ar&’uh i al-Tafsir wa ‘Uliim al-Qur an, hal. 778.

% Ahmad Ibn Muhammad Ibn Ibrahim al-Buraidi, Juhid al-Syaikh Ibn “Utsaimin wa

Ar&uh fi al-Tafsir wa ‘Uliim al-Qur an, hal. 251.

7 Muhammad Husain al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassir(n, juz 1, hal. 228.
% Muhammad Husain al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirdn, juz 1, hal. 229-231

dan Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman Ibn Abi Bakr al-Suyithi, al-Itgdn fi ‘Uliim al-Qur an, juz
6, hal. 2293-2297.

% Fathimah Muhammad Mardini, al-Tafsir wa al-Mufassir(in, hal. 79.
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10 atau Neo Tradisional

teologis yang dianutnya, yaitu mazhab Salafi
Salafi.'”"

Tekstualisme mazhab Salafi memiliki karakter-karakter dasar yang
secara umum bisa disimpulkan dalam lima hal berikut; pertama, teks-
teks rujukan yang otoritatif tidak terbatas hanya pada Al-Qur’an dan
hadis semata, tetapi juga pandangan Sahabat, Tahbi in, bahkan murid-
murid 7abi’in. Kedua, otoritas hadis mutawatir sama dengan hadis
ahad, dan karena itu, semua hadis yang dinilai sahih dianggap setara
dengan Al-Qur an. Ketiga, kritisisme hadis dalam ilmu hadis menjadi
penentu penerimaan dan penolakan suatu hadis, tanpa ada
pertimbangan-pertimbangan lain sebagaimana ditemukan dalam
mazhab-mazhab fikih. Keempat, sikap mereka yang tegas dalam
membatasi dari penggunaan qiyas, dan segala jenis interpretasi
berbasis akal pikiran maupun pengalaman-pengalaman spiritual.
Kelima, metode interpretasi mereka yang sangat literal terhadap teks-
teks agama, baik Al-Qur an dan hadis.**

Ahmad lbn Hanbal,'® menurut Ibn Qayyim, dianggap sebagai
Imam Ahli Sunnah.'® Para imam hadis dan Sunnah setelahnya adalah
para pengikutnya sampai hari kiamat.'® Menurut ‘Imarah, Ahmad lbn
Hanbal merumuskan metode tekstual dalam memahami Islam, baik
dalam masalah pokok maupun cabang, dengan berpedoman pada al-

100 Menurut Fagihuddin, penamaan yang lebih bisa diterima oleh kalangan Salafi
sendiri adalah istilah “Salafi” dibandingkan penamaan Salafi Wahabi. Hal ini disebabkan
karena istilah “Wahabi” dianggap mendiskreditkan, pejoratif, dan tidak mencerminkan
keutuhan dan orisinalitas keislaman mereka. Istilah “Salafi” lebih diterima mereka dan
dipergunakan untuk menunjukkan identitas dan metode interpretasi mereka. Fagihuddin
Abdul Qadir, “Metode Interpretasi Teks-teks Agama Dalam Mazhab Salafi Saudi Mengenai
Isu-isu Gender,” dalam Jurnal Holistik, VVol. 13 No. 02 Desember 2012/1434 H, hal. 147.

101 Ahmad Ibn Muhammad Ibn Ibrahim al-Buraidi, Juhdd al-Syaikh Ibn ‘Utsaimin wa
Ar&’uh 1 al-Tafsir wa ‘Uliim al-Qur’an, hal. 779 dan Yusuf Rahman, “Penafsiran Tekstual
dan Kontekstual Terhadap Al-Quran dan Hadis (Kajian Terhadap Muslim Salafi dan
Muslim Progresif),” Journal of Qur'an and Hadits Studies, hal. 298.

192 Faqihuddin Abdul Qadir, “Metode Interpretasi Teks-teks Agama Dalam Mazhab
Salafi Saudi Mengenai Isu-isu Gender,” dalam Jurnal Holistik, hal. 149.

103 Muhammad ‘Imarah, al-Salaf wa al-Salafiyyah, Kairo: Jumhuriyyah Mishr al-
‘Arabiyyah Wizarah al-Augaf, 2008, hal. 36.

19% Gelar Imam Ahli Sunnah yang disematkan kepada Ahmad Ibn Hanbal, di antara
sebab terbesarnya adalah karena peristiwa mihnah khalg Al-Qur'an yang dialaminya pada
masa hidupnya. Ahmad Salim dan ‘Amr Basy(ni, Md Ba’da al-Salafiyyah: Qirdah
Naqdiyyah fi al-Khithab al-Salafi al-Mu dshir, Beirut: Markaz Nama™ li al-Buhdts wa al-
Dirését, 2015, cet. I, hal. 93.

105 Abii ‘Abd Allah Muhammad Ibn Abi Bakr Ibn Ayyib al-Ma’ruf bi Ibn Qayyim
al-Jauziyyah, I'ldm al-Muwaqqi’in ‘an Rabb al-‘Alamin, Dammam: Dar Ibn al-Jauzi, 1423
H, cet. 1, jilid 2, hal. 49.
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nushlish (teks-teks wahyu dari Al-Qur'an dan al-Sunnah)!® dan al-
ma tsirat (riwayat tentang pendapat Sahabat).'”’

Ibn Qayyim menyebutkan lima pokok pendekatan tekstual
menurut Ahmad Ibn Hanbal secara berurutan: pertama, al-nushdsh
(teks-teks wahyu dari Al-Qur'an dan al-Sunnah). Selama ada nash
maka wajib berfatwa dan berpendapat dengan nash tersebut. Tidak
boleh berpaling kepada pendapat dan orang yang menyelisihinya, siapa
pun dia. Tidak boleh mendahulukan amalan, pendapat, giyas,
perkataan seorang Sahabat, ataupun ijmak daripada hadis sahih.

Kedua, fatwa Sahabat. Jika ada sebagian Sahabat yang memiliki
fatwa dan tidak diketahui ada Sahabat lain yang menyelisihinya dalam
masalah bersangkutan, wajib mengambil fatwa Sahabat tersebut. Tidak
boleh mendahulukan amalan, pendapat, ataupun giyas daripada fatwa
Sahabat tersebut.

Ketiga, apabila ada perbedaan pendapat di antara para Sahabat,
dipilih pendapat yang paling mendekati kepada Al-Qur'an dan al-
Sunnah. Tidak boleh keluar dari pendapat-pendapat Sahabat yang ada.
Apabila masih ragu dan belum yakin dengan kebenaran salah satu
pendapat tersebut, ia harus menyampaikan perbedaan pendapat yang
ada apa adanya dan tidak boleh memastikan kebenaran pada satu
pendapat.

Keempat, mengambil riwayat hadis mursal dan hadis dha’if jika
memang benar-benar tidak ada riwayat lain yang membatalkannya.
Hadis dha’if ini lebih disukainya dibanding giyas. Menurut Ab
Zahrah, poin keempat ini masuk ke poin pertama, sehingga ia
merangkum pokok mazhab yang disebutkan Ibnu Qayyim sebenarnya
hanya ada empat.'%

Kelima, giyas dalam kondisi darurat dan terpaksa, yaitu apabila
dalam masalah bersangkutan tidak ditemukan nash, perkataan Sahabat
atau salah satu dari mereka, hadis mursal atau dha if."*

196 Muhammad AbQ Zahrah, Ibn Hanbal: Hayatuhu wa ‘Ashruhu — Ar&’uhu wa

Fighuhu, Kairo: Dar al-Fikr al’Arabi, t.th, hal. 255 dan ‘Abd Allah Ibn ‘Abd al-Muhsin al-
Turki, Ushdl Madzhab al-Imam Ahmad: Dirasah Ushdliyyah Mugéaranah, Mu'assasah al-
Risalah, 1990, cet. Ill, hal. 102.

107 Muhammad ‘Imarah, al-Salafiyyah, Sousse: Dar al-Ma’arif li al-Thiba’ah wa al-

Nasyr, t.th, hal. 25.

108 Muhammad AbQ Zahrah, Ibn Hanbal: Hayatuhu wa ‘Ashruhu — Ar&’uhu wa

Fighuhu, hal. 239.

109 Muhammad ‘Imérah, al-Salafiyyah, hal. 23-24; Bakr ‘Abd Alldh Abi Zaid, al-

Madkhal al-Mufashshal ila Figh al-Imam Ahmad Ibn Hanbal wa Takhrijat al-Ashhab, t.tp.,
Dér al-‘Ashimah, 1417 H, cet. I, hal. 152-156; Muhammad Ab{ Zahrah, Ibn Hanbal:
Hayatuhu wa ‘Ashruhu — Ara’uhu wa Fighuhu, hal. 237-238.
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Untuk memahami metode penafsiran Ibn ‘Utsaimin perlu
dipahami bagaimana metodenya dalam memberikan pelajaran tafsir
kepada murid-muridnya:

Pertama, tafsir umum. Dalam memberikan pelajaran tafsir ini ia
tidak terikat pada kitab tafsir. Pelajaran tafsir ini ada yang disampaikan
khusus untuk para penuntut ilmu dan ada yang disampaikan kepada
orang-orang umum. Untuk yang pertama ia memulai tafsirnya dari
mulai awal Al-Qur'an sampai surat al-An’am dan ia belum
menyelesaikan tafsir surat ini. Sedangkan untuk yang kedua ia
menafsirkan surat-surat al-Mufashshal dan ayat-ayat Al-Qur an tidak
secara berurutan.

Kedua, pelajaran tafsir yang terikat dengan tafsir al-Jalalain.
Tetapi dalam menafsirkan Al-Qur'an ia tidak hanya menyampaikan
apa yang ada dalam tafsir tersebut. Dalam menyampaikan tafsir ini ia
sampai pada surat al-Zukhruf dan ia juga belum menyelesaikannya.

Ketiga, tafsir yang terpisah-pisah. Tafsir ini disampaikan ketika ia
menjelaskan ayat-ayat yang dilewatinya saat menjelaskan suatu kitab
tertentu. Tafsir model ini jumlahnya banyak. Seringkali ia menafsirkan
ayat-ayat bersangkutan secara panjang lebar dan ia menyampaikan
pendapat terkuat menurutnya ketika ada perbedaan pendapat di
dalamnya.™*

Menurut al-Buraidi, sumber-sumber yang dijadikan rujukan oleh
Ibn ‘Utsaimin dalam menafsirkan Al-Qur'an di antaranya adalah
sebagai berikut:

Pertama, buku-buku dan pendapat-pendapat Ibn Taimiyyah. Di
antara yang disebutkan langsung namanya vyaitu: 1) Syarh Hadits al-
Nuzdl, 2) al-Tis’iniyyah (buku bantahan kepada ‘4sydirah, 3) al-Fatwa
al-Hamawiyah, 4) al-‘Aqidah al-Wasithiyyah, 5) Dar' Ta’drudh al-
‘Agl wa al-Nagl, 6) Mugaddimah al-Tafsir, 7) Naqdh al-Ta’sis.

Kedua, buku-buku dan pendapat-pendapat Ibnu Qayyim. Di antara
yang disebutkan langsung namanya yaitu: 1) Madarij al-Séalikin fi
Manazil Iyydika Na’budu wa Iyydka Nast’in, 2) Ighatu al-Lahafan fi
Mashayid al-Syaithan, 3) Miftah Dar al-Sa’ddah, 4) al-Shawd’iq al-
Mursalah “‘ald al-Jahmiyyah wa al-Mu aththilah, 5) al-Tibyan fi
Agsam al-Qur an.

Ketiga, buku-buku tafsir Al-Qur'an, di antaranya: 1) tafsir lbn
Jarir al-Thabar? (Jami’ al-Baydn ‘an Ta ‘wil Ay al-Qur an), 2) tafsir Ibn
Katsir (Tafsir al-Qur an al- ‘4zhim), 3) tafsir al-Baghawi (Ma’dlim al-
Tanzil), 4) tafsir al-Zamaksyari (al-Kasysyaf), 5) tafsir Ibn Abi Hatim,

110 Niashir I1bn Musfir al-Zahrani, Ibn ‘Utsaimin al-Imam al-Zahid, hal. 726-727.
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6) tafsir al-Tsa’labi (al-Kasyf wa al-Bayéan), 7) tafsir al-Mawardi (al-
Nukat wa al-‘Uyin), 8) tafsir al-Qurthabi (al-Jdami’ li Ahkam al-
Qur'an), 9) tafsir al-Jalalain (karya Jalal al-Din al-Mahalli dan Jalél
al-Din al-Suydthi), 10) tafsir al-Khazin (Lubéb al-Ta 'wil wa Ma’dni
al-Tanzil), 11) tafsir al-AlGsi (R0h al-Ma’ani), 12) tafsir al-Syaukant
(Fath al-Qadir), 13) tafsir al-Syingithi (Adhwa" al-Bayan), 14) tafsir
Ibn ‘Asyar (al-Tahrir wa al-Tanwir), 15) tafsir Muhammad Rasyid
Ridh& (tafsir al-Manar), 16) tafsir gurunya, ‘Abd al-Rahmén al-Sa’di
(Taisir al-Karim al-Rahman fi Tafsir Kalam al-Mannan), 17) Ma ani
al-Qur an karya al-Farra’".

Keempat, buku-buku hadis dan penjelasannya, terutama Shahih al-
Bukhari dan Shahih Muslim.

Kelima, buku-buku agidah. Selain buku-buku agidah karya lbn
Taimiyyah dan Ibnu Qayyim yang disebutkan di atas, Ibn ‘Utsaimin
juga mengambil faidah dari buku-buku agidah yang lain, di antaranya:
1) kitab al-Tauhid karya Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhéab, 2) al-
Naniyyah karya al-Qahthani, 3) ‘Aqidah al-Safarini (al-Durrah al-
Mudhiyyah fi ‘Aqidah al-Firgah al-Mardhiyyah dan syarahnya
Lawami’ al-Anwar al-Bahiyyah wa Sawdthi’ al-Asrar al-Atsariyyah),
4) Tsalatsah al-Ushdl karya Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab, 5)
Jauhar al-Tauhid karya Ibrahim al-Laqgani.

Keenam, buku-buku bahasa Arab dan I'rab di antaranya: 1)
Alfiyyah Ibn Malik, 2) Hasyiyah al-Khudhari ‘ald Syarh Ibn ‘Aqil li
Alfiyyah Ibn Malik, 3) al-Mughni karya Ibn Hisyam (Mughni al-Labib
‘an Kutub al-A’arib).

Ketujuh, buku-buku lainnya, di antaranya: 1) Manzhtmah fi Ushal
al-Figh wa Qawa’id Fighiyyah karya Ibnu ‘Utsaimin, 2) Mugaddimah
Ibn Khaldin, 3) al-Bidayah wa al-Nihayah karya Ibn Katsir.**!

. Ciri Umum Metode Tafsir Ibn ‘Utsaimin

Ibn ‘Utsaimin adalah seorang ensiklopedis. Ia belajar dan
memperdalam ilmu syariah, dan ini memberikan pengaruh jelas
terhadap karya tafsirnya.

la sengaja mendekatkan tafsir Al-Qur'an kepada orang-orang
awam, terutama kepada murid-murid dan para penuntut ilmu yang
mengambil faidah darinya. Dalam menyampaikan tafsir Al-Qur an,
ungkapan-ungkapan yang dipakai mudah dipahami, jelas, dan
sederhana. Oleh karena itu, karya tafsir tidak berisi banyak pendapat
para ulama dan persoalan-persoalan cabang yang jauh dari inti
pembahasan tafsir yang terkadang ditemukan dalam beberapa karya

111 Ahmad Ibn Muhammad Ibn Ibrahim al-Buraid, Juhdd al-Syaikh Ibn ‘Utsaimin wa

Ar&’uh i al-Tafsir wa ‘Uliim al-Qur an, hal. 124-146.
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tafsir yang lain. Karya tafsirnya juga tidak mengandung pembahasan-
pembahasan aspek baldghah yang rumit dan i’rdb-i 'rab yang terlalu
panjang.

Meskipun begitu, karya tafsirnya juga menggunakan metode atau
corak penafsiran seperti halnya tafsir-tafsir yang lain. Ada penjelasan
Al-Qur'an dengan Al-Qur’an, menghimpun ayat-ayat yang mirip
maknanya, penjelasan Al-Quran dengan al-sunnah, menyebutkan
ragam bacaan ayat (qgird at) dan menjelaskan makna serta i ’rab-nya,
menjelaskan ayat-ayat yang sulit dipahami, menyebutkan sebab
turunnya ayat dan sedikit mencantumkan syair-syair dalam
menguatkan argumentasi dari aspek bahasa Arab, kaidah nahwu atau
persoalan lainnya.

Ketika ia harus memilih mana pendapat terkuat dari pendapat-
pendapat ulama yang ada, ia selalu memilih pendapat terkuat
berdasarkan kaidah yang relevan. Dan ketika ia harus meluruskan
pemahaman suatu ayat yang terlanjur keliru dipahami, ia pun tidak
segan-segan untuk melakukannya saat menafsirkan suatu ayat.'*?

6. Ciri Khas Metode Penafsirannya:'*®

Menurut ‘Abd al-Rahmén al-Shalih al-Dahsy, rambu-rambu dasar
metode penafsiran Ibn ‘Utsaimin ada tujuh poin:

Pertama, menjelaskan secara rinci tentang hukum-hukum dalam
Al-Qur'an serta menjelaskan pendapat yang rajih (terkuat) beserta
dalil-dalilnya tanpa fanatik terhadap mazhab tertentu.

Contoh dalam hal ini terlalu banyak untuk disebutkan. Hal ini
karena ia seorang ahli fikih dan sekaligus mujtahid. Setiap kali
menafsirkan ayat-ayat hukum, ia selalu menjelaskan hukum-hukum
berkaitan dengan ayat bersangkutan secara rinci.

Kedua, menyebutkan persoalan-persoalan fikih kontemporer yang
berkaitan dengan ayat yang sedang dibahas serta menjelaskan
hukumnya.

Ketiga, memahami dan mengaitkan ayat dengan realitas
kontemporer. Contohnya, ketika menafsirkan ayat 223 dari surat al-
Bagarah, ia menyebutkan bahwa ajakan untuk membatasi keturunan
adalah salah satu konspirasi musuh-musuh Islam yang ingin agar umat
Muslim tidak berjumlah banyak. Karena kalau umat Muslim berjumlah
banyak, itu akan membuat mereka takut dan tidak lagi membutuhkan

112 Nashir Ibn Musfir al-Zahrant, Ibn “‘Utsaimin al-imam al-Zahid, hal. 727-728.

113 <Isham Ibn ‘Abd al-Mun’im al-Marri, al-Durr al-Tsamin i Tarjamat Faqih al-
Ummah al-‘Alldmah Ibn ‘Utsaimin, hal. 208-216 dan Nashir Ibn Musfir al-Zahrani, Ibn
‘Utsaimin al-lmam al-Zahid, hal. 729-737.
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mereka. Ini adalah salah satu persoalan kontemporer yang dibahas

olehnya saat menafsirkan Al-Qur an.**

Keempat, perhatian terhadap sisi pendidikan yang dibahas dalam
ayat. Hal ini terlihat dalam dua aspek: pertama, aspek nasihat, dan
kedua, aspek pengarahan dan anjuran kepada para penuntut ilmu.

Kelima, perhatian terhadap aspek bahasa. Dalam tafsirnya ia
memberikan perhatian besar terhadap aspek bahasa. la menjelaskan
makna ayat melalui renungan terhadap aspek i 'rab, aspek sharaf, atau
aspek balaghah. Renungan-renungan terhadap aspek-aspek tersebut
bertujuan untuk memberikan contoh penerapan dari kaidah-kaidah
ilmu tersebut. Yang paling jelas menunjukkan hal ini adalah ketika ia
menjelaskan i ’rab beberapa ayat dengan i 7ab yang sangat rinci.

Keenam, menggali dan menyimpulkan faidah-faidah dari ayat.
Faidah-faidah yang disimpulkan dan digali dari ayat Al-Qur an adalah
bagian yang tidak bisa dipisahkan dalam metode penafsirannya.
Urgensi  faidah-faidah ini  ditandai dengan disendirikannya
pembahasannya setiap kali selesai membahas ayat atau beberapa ayat
yang telah dijelaskan tafsirnya. Di sisi lain ia sering membahas secara
luas suatu faidah. Karena ia tidak hanya membahas faidah yang
berhubungan langsung dengan ayat bersangkutan, tetapi sering diikuti
penjelasan yang lebih rinci berkaitan dengan suatu faidah atau diikuti
penjelasan hal yang masih mengundang banyak pertanyaan berikut
jawaban atas pertanyaan-pertanyaan tersebut.

Ketujuh, banyak menyebutkan kaidah-kaidah ilmiah sekaligus
penerapannya dalam ayat, baik kaidah bahasa Arab, nahwu, ushul
fikih, dan lain-lain. Di antara contohnya adalah sebagai berikut:

a. Keberadaan suatu hukum itu tergantung ada atau tidaknya illah
(alasan).

b. Hukum asalnya, sifat itu terdapat pada yang disifati sampai benar-
benar jelas diketahui ketiadaannya darinya.

c. Barang siapa yang memperhatikan syariah, ia akan menemukan
bahwa syariah memberikan perhatian lebih besar kepada makna
(substansi) dibandingkan perhatiannya kepada redaksi (persoalan
formal).

d. Tidak seharusnya memberikan pernyataan yang umum pada saat
dikhawatirkan akan disalahpahami.

e. Yang dijadikan pegangan dan patokan adalah keumuman redaksi,
bukan kekhususan sebab.

14 Muhammad Ibn Shalih al-Utsaimin, Tafsir Al-Qur'an al-Karim: Sdrat al-

Bagarah, Dammam: Dar Ibn al-Jauzi, 1423 H, cet. |, jilid 2, hal. 88.
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f. Ketika terjadi perselisihan, kita harus mengembalikan masalahnya
kepada kitab Allah dan sunnah Rasul-Nya.

g. Redaksi umum (al-‘4m) tidak secara pasti (gath’f) menunjukkan
kepada seluruh individu anggotanya, tetapi hanya secara dugaan
saja (zhannt).
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BAB 111
KONSEP KEBEBASAN BERAGAMA

A. Sejarah dan Pengertian

1. Pengertian Kebebasan Beragama

Istilah kebebasan beragama adalah frasa yang tersusun dari dua
kata “kebebasan” dan ‘“beragama”. Secara etimologis, kebebasan
bersumber dari kata bebas, yang berarti lepas sama sekali (tidak
terhalang dan terganggu sehingga boleh bergerak, berbicara, dan
berbuat dengan leluasa). Selain itu, bebas juga mempunyai makna
lepas dari kewajiban, tuntutan, tidak terikat atau terbatas oleh aturan-
aturan, dan merdeka.! Dan kebebasan bermakna keadaan bebas dan
kemerdekaan.?

Sedangkan secara terminologis, menurut Isaiah Berlin,
sebagaimana dikutip oleh Rohidin, kebebasan terbagi menjadi dua:
dalam bentuk positif dan negatif. Kebebasan dalam bentuk positif
bermakna ‘apa atau siapa’, yang bertindak sebagai sumber hukum yang
bisa menentukan seseorang untuk menjadi, melakukan, atau

! Departemen Pendidikan dan Kebudayaan, Kamus Besar Bahasa Indonesia Edisi
Kedua, Jakarta: Balai Pustaka, 1995, cet. 1V, hal. 103.

2 Departemen Pendidikan dan Kebudayaan, Kamus Besar Bahasa Indonesia Edisi
Kedua, hal. 104.
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mendapatkan suatu kebebasan, sementara dalam bentuk negatif
berkaitan dengan ruang lingkup tempat seseorang harus dilindungi atau
dihormati untuk menjadi atau melakukan sesuatu sebagaimana yang
diinginkannya tanpa ada larangan atau paksaan dari pihak lain.®

Dalam Kamus Hukum Black’s, kebebasan dimaknai sebagai
sebuah kemerdekaan dari berbagai macam larangan, kecuali larangan
yang telah diatur di dalam undang-undang. Definisi kebebasan yang
disebutkan dalam kamus tersebut adalah kebebasan dalam bentuknya
yang positif. Sejalan dengan definisi tersebut, kebebasan manusia tidak
bersifat mutlak, tetapi dibatasi oleh peraturan hukum. Kebebasan
dalam bentuk positif adalah kebebasan dalam sebuah bingkai aturan,
sehingga dalam tataran praktis setiap manusia mempunyai hak untuk
melaksanakan ataupun tidak melaksanakan sesuatu, selama hal tersebut
tidak menyelisihi ketentuan perundang-undangan yang ada. Lain
halnya dalam bentuk negatif, yang mana kebebasan tersebut berkaitan
dengan ruang lingkup, di mana seseorang harus dilindungi dan
dihormati untuk menjadi atau melakukan sesuatu seperti yang
diinginkannya tanpa ada larangan atau paksaan dari pihak lain.
Kebebasan dalam bentuk negatif ini dapat dilihat dalam kamus John
Kersey, yang mendefinisikan kebebasan sebagai kemerdekaan
meninggalkan atau bebas meninggalkan. Jadi, manusia bebas untuk
tidak mengerjakan atau meninggalkan suatu hal.*

Sedangkan kata kedua (beragama) berasal dari kata agama.
Banyak istilah yang dipakai untuk kata agama, sejalan dengan tradisi
bahasa yang digunakan, seperti religion dalam masyarakat yang
memiliki tradisi bahasa Inggris atau juga al-din dalam masyarakat
dengan tradisi bahasa Arab. Istilah-istilah agama, religion, dan al-din,
secara umum mempunyai makna yang sepadan.’

Secara kebahasaan, kata agama berasal dari bahasa Sanskerta,
bersumber dari kata “a” yang bermakna tidak, dan “gama” yang
bermakna kacau. Sebab itu, secara etimologi agama biasanya dimaknai
sebagai peraturan kehidupan agar manusia terjauhkan dari kekacauan.
Ada juga yang memaknai agama dari “a” yang bermakna tidak, dan
“gam” yang bermakna “pergi” atau ‘“berjalan”. Dari Sini, agama
bermakna tidak pergi, tetap di tempat, kekal dan terwariskan secara

cet. I, h4a|. 43,

® Rohidin, Konstruksi Baru Kebebasan Beragama, Yogyakarta: FH Ull Press, 2015,

https://www.dictio.id/t/apa-yang-dimaksud-dengan-kebebasan-menurut-

hukum/119053. Diakses pada 11 Februari 2020.

> Rohidin, Konstruksi Baru Kebebasan Beragama, hal. 44.


https://www.dictio.id/t/apa-yang-dimaksud-dengan-kebebasan-menurut-hukum/119053/3
https://www.dictio.id/t/apa-yang-dimaksud-dengan-kebebasan-menurut-hukum/119053/3
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turun-temurun. Mengartikan agama demikian sebab di dalam agama
ada nilai-nilai universal yang abadi, tetap, dan berlaku seterusnya.’

Dalam Bahasa Arab dikenal pula istilah al-din; religion dalam
Bahasa Inggris; atau religio/religi dalam Bahasa Latin. Istilah-istilah
tersebut memiliki arti yang serupa dengan agama. Religion berarti:
pertama, keyakinan pada Tuhan atau kekuatan supramanusia untuk
disembah sebagai pencipta dan penguasa alam semesta; kedua, sistem
kepercayaan dan peribadatan tertentu.” Sedang religious bermakna
sesuatu yang sangat mendalam, ketakwaan, atau kesalehan. Menurut
Olaf Schuman berpendapat, baik religio maupun religion berasal dari
kata yang sama, yakni religaree yang bermakna “mengikat kembali”;
atau kata relegare yang bermkana “menolak, melalui, menjauhkan,”?

Dalam perkembangannya, para ahli mengartikan kata religion
(agama) dengan makna yang berbeda-beda. Ada yang mengartikan,
agama merupakan keyakinan pada Tuhan yang selalu hidup, yaitu
kepada jiwa dan kehendak llahi yang mengatur alam semesta dan
memiliki relasi moral dengan umat manusia.’® Herbert
Spencer berpendapat, agama adalah persetujuan bahwa segala
sesuatu adalah implementasi dari Kuasa (Power) yang melebihi
pengetahuan Kkita. J.G. Frazier berpendapat, agama adalah usaha
menggembirakan atau berbaikan dengan kuasa-kuasa di atas manusia
yang diyakini bisa mengatur perjalanan kehidupan dan alam
manusia.™®

Biasanya, al-din digunakan untuk mengistilahkan agama dalam
bahasa Arab. Kata al-din sendiri memiliki banyak arti. Ibn Manzhdr
berpendapat, al-din berarti pembalasan (al-jazd&” wa al-mukéafa ah),
keadaan (al-hal), agama seseorang (ma yatadayyanu bihi al-rajulu),
kekuasaan (al-sulthan), kesalehan (al-wara’), penindasan (al-gahr),
maksiat (al-ma’shiyah), dan ketaatan (al-thd’ah).** Muhammad Ibnu

® Hasan Shadily, Ensiklopedi Indonesia, Jakarta: Ichtiar Baru van Hoeve,

1980, jilid 1, hal. 105, dalam Abd. Mogsith Ghazali, Argumen Pluralisme Agama, Depok:
KataKita, 2009, cet. |1, hal. 42.

" AS Hornby, Oxford Advanced Leaner’s Dictionary of Current English, Oxford:
Oxford University Press, 1987, hal. 713, dalam Abd. Mogsith Ghazali, Argumen Pluralisme
Agama, hal. 43.

® Olaf Schuman, Keluar dari Benteng Pertahanan, Jakarta: Grasindo, 1996, hal.
5, dalam Abd. Mogsith Ghazali, Argumen Pluralisme Agama, hal. 43-44.

® Paul Edwards (ed.), The Encyclopedia of Philosophy, USA: Macmillan
Reference, t.th.,, Vol. VII, hal. 140, dalam Abd. Mogsith Ghazali, Argumen Pluralisme
Agama, hal. 45.

10| ebih lanjut lihat Abd. Mogsith Ghazali, Argumen Pluralisme Agama, hal. 45.

1 |bn Manzhdr, Lisan al- ‘4rab, Kairo: Dar al-Ma’arif, t.th., jilid 2, 1468-1469.
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Shalih berpendapat, al-din memiliki arti amal atau balasan terhadap
amal itu.*?

Kamus Besar Bahasa Indonesia menyebutkan, agama berarti
ajaran, sistem yang mengatur tata keimanan (kepercayaan) dan
peribadatan kepada Tuhan Yang Mahakuasa serta tata kaidah yang
berhubungan dengan pergaulan manusia dan manusia serta
lingkungannya. Sehingga, beragama, sebagai bentuk kata kerjanya,
berarti menganut (memeluk) agama, beribadat, taat kepada agama, dan
baik hidupnya (menurut agama).*®

Ahmad Tafsir berpendapat, definisi agama dapat dikelompokkan
menjadi dua. Yang pertama adalah pengertian agama yang menguatkan
kepercayaan atau keimanan, yang kedua menguatkan segi agama
sebagai peraturan mengenai cara hidup. Gabungan keduanya bisa jadi
menjadi pengertian agama yang lebih pantas. Agama adalah sistem
keyakinan dan praktik sejalan dengan keyakinan tersebut. Atau, agama
adalah peraturan mengenai tata cara hidup, lahir-batin."*

Harun Nasution menyebutkan berbagai definisi tentang agama
yang disampaikan beberapa pakar, yaitu: 1) pengakuan terhadap
adanya relasi manusia dengan kekuatan ghaib yang harus ditaati; 2)
pengakuan terhadap adanya kekuatan ghaib yang menguasai manusia;
3) mengikatkan diri pada pada suatu bentuk hidup yang mengandung
pengakuan pada suatu sumber yang berada di luar diri manusia dan
yang mempengaruhi perbuatan-perbuatan manusia; 4) kepercayaan
kepada suatu kekuatan ghaib yang menimbulkan cara hidup tertentu; 5)
suatu sistem tingkah laku (code of conduct) yang bersumber dari suatu
kekuatan ghaib; 6) pengakuan terhadap adanya kewajiban-kewajiban
yang diyakini bersumber pada suatu kekuatan ghaib; 7) pemujaan
ternadap kekuatan ghaib yang muncul dari perasaan lemah dan
perasaan takut terhadap kekuatan misterius yang terdapat dalam alam
sekitar manusia; 8) ajaran-ajaran yang diwahyukan Tuhan kepada
manusia melalui seorang Rasul.

Demikian kompleksnya pendefinisian agama. Definisi yang
dikemukakan para ahli pun tak selalu komprehensif. Sebagian terlihat
parsial karena hanya menyangkut sebagian dari realitas agama.

12 Muhammad lbn Shalih Ibn ‘Utsaimin, Tafsir Sdrat al-Fatihah, Riyadh:

Mu assasah al-Syaikh Muhammad Ibn Shélih al-‘Utsaimin al-Khairiyyah, 1434 H, cet. I,
hal. 51.

'3 https://kbbi.web.id/agama.html. Diakses pada 11 Februari 2020.
1 Ahmad Tafsir, Filsafat Umum, Bandung: PT. Remaja Rosda Karya, 2005, cet.

X1V, hal. 9.

* Harun Nasution, Islam Ditinjau Dari Berbagai Aspeknya, Jakarta: Penerbit

Universitas Indonesia (Ul-Press), 2015, cet. V, jilid 1, hal. 2.
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Definisi adalah suatu batasan (hadd), sementara agama tak bisa
dibatasi (& yuhaddu). Tetapi, untuk memudahkan, perlu disebutkan
unsur pokok yang lazim menyangga suatu agama.'® Harun Nasution
menyimpulkan, agama mempunyai elemen-elemen sebagai berikut:

Pertama, kekuatan ghaib. Manusia merasa dirinya lemah dan
butuh kepada kekuatan ghaib itu sebagai tempat minta tolong. Oleh
sebab itu, manusia merasa harus menciptakan relasi baik dengan
kekuatan ghaib tersebut. Relasi baik ini dapat direalisasikan dengan
menaati perintah dan larangan kekuatan ghaib itu. Berdasarkan pada
elemen yang pertama, dapat disebutkan bahwa agama sesungguhnya
bertumpu pada kekuatan-kekuatan nonempiris atau supraempiris.

Kedua, keyakinan manusia bahwa kesejahteraannya di dunia ini
dan hidupnya di akhirat tergantung pada adanya relasi baik dengan
kekuatan ghaib yang dimaksud. Dengan hilangnya relasi baik itu,
kesejahteraan dan kebahagiaan yang dicari akan hilang juga.

Ketiga, tanggapan manusia yang bersifat emosional. Tanggapan
itu bisa mengambil bentuk perasaan takut sebagaimana pada agama-
agama primitif atau perasaan cinta seperti pada agama-agama
monoteisme. Selanjutnya, tanggapan mengambil bentuk penyembahan
yang terdapat dalam agama-agama primitif, atau pemujaan yang
terdapat dalam agama-agama monoteisme. Lebih lanjut lagi, tanggapan
itu mengambil bentuk cara hidup tertentu bagi masyarakat yang
bersangkutan.

Keempat, paham adanya yang kudus (sacred) dan suci dalam
bentuk kekuatan ghaib, dalam bentuk kitab yang mengandung ajaran-
ajaran agama bersangkutan, dan dalam bentuk tempat-tempat umum.*’

Menurut Leonard Swidler dan Paul Mojzes, sebagaimana dikutip
oleh John A. Titaley, pengertian agama yang biasa dipakai dalam studi
keagamaan adalah pengertian agama yang secara singkat mencakup
empat Cs. Keempat Cs tersebut adalah creed, code, cult, dan
community. Creed adalah keyakinan tentang sesuatu yang secara
absolut dinilai betul bagi kehidupan manusia. Kebenaran itu dapat
berbentuk dewa atau Tuhan atau Il&h, namun juga dapat berbentuk
yang bukan itu, seperti misalnya kesenangan, gagasan dan lain-lain.
Code adalah pedoman berperilaku (tata tindak) yang timbul akibat
adanya keyakinan di atas. Maksudnya, tindakan manusia terjadi
berlandaskan pemahaman atas keyakinan di atas. Tindakan-tindakan
ini termasuk dalam kategori tindak etis. Cult merupakan usaha manusia

1% Abd. Mogsith Ghazali, Argumen Pluralisme Agama, hal. 49-50.
" Harun Nasution, Islam Ditinjau Dari Berbagai Aspeknya, jilid 1, hal. 3.
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untuk mengharmonisasikan dirinya dengan yang diyakini tadi, baik
sebagai cara untuk memahami kehendak-Nya atau memperbaiki
kembali kesalahan manusia yang bertentangan dengan kehendak
keyakinan tadi. Community yakni adanya kenyataan suatu umat
(komunitas) yang terikat dalam keyakinan, tindakan etik dan kultus
tadi. Jika suatu institusi sosial telah memenuhi persyaratan keempat Cs
itu, maka institusi sosial tersebut dapat disebut sebagai agama.™®

Meskipun demikian, di dalam instrumen-instrumen HAM, agama
dan keyakinan tidak didefinisikan secara kaku serta tidak secara khusus
mengacu kepada agama-agama formal yang terlembaga.’®
Sebagaimana yang disebutkan pada paragraf 2 Komentar Umum No.
22 terhadap Pasal 18 Kovenan Intenasional Hak Sipil dan Politik:
“Istilah “kepercayaan” dan “agama” harus dipahami secara luas.
Pasal 18 tidak membatasi penerapannya hanya pada agama-agama
tradisional atau agama-agama dan kepercayaan-kepercayaan yang
memiliki kakateristik institusional atau praktik-praktik yang serupa
dalam agama-agama tradisional tersebut.?’

Meskipun pembahasan mengenai definisi agama belum final,
bukan berarti konsep kebebasan beragama tidak bisa dirumuskan dan
dijalankan.?

Menurut Zakiyudin Baidhawi, sebagaimana dikutip oleh
Abdillah Halim, kebebasan beragama mengandung dua hal, yakni
kebebasan beragama dan kebebasan berkeyakinan. Kebebasan
beragama adalah pengakuan hak, perlindungan, dan pemberian
kesempatan yang sama kepada setiap individu untuk memeluk dan
meyakini setiap agama monoteistik, agama nonmonoteistik, maupun
agama lokal (tribal religion). Kebebasan beragama yang dimaksud
adalah  juga  kebebasan untuk  menjalankan  ritual-ritual,
mengekspresikan nilai-nilai, maupun mengajarkan ajaran-ajaran dari
ketiga jenis agama tersebut. Yang tergolong sebagai agama
monoteistik, antara lain adalah Yahudi, Kristen, dan Islam. Yang dapat
dikategorikan sebagai agama nonmonoteistik di antaranya adalah
Manicheanisme, Zoroaster, Hindu, Budha, Konghucu, Tao, dan

% John A. Titaley, “Hubungan Agama Dan Negara Dalam Menjamin Kebebasan

Beragama Di Indonesia,” dalam Chandra Setiawan dan Asep Mulyana (ed.), Kebebasan
Beragama atau Berkepercayaan di Indonesia, Jakarta: Komnas HAM, 2006, hal. 25-26.

19 Igbal Hasanuddin, “Hak Atas Kebebasan Beragama/Berkeyakinan,” dalam Jurnal

SOCIETAS DEI Vol. 4, No. 1 April 2017, hal. 102.

20 Komnas HAM, Komentar Umum Kovenan Intenasional Hak Sipil dan Politik dan

Kovenan Intenasional Hak Ekonomi Sosial dan Budaya, Jakarta: Komnas HAM, 2009, hal.

50.

2! Rohidin, Konstruksi Baru Kebebasan Beragama, hal. 45.
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sebagainya. Sementara itu, animisme dan dinamisme masuk ke dalam
golongan agama lokal.??

Kebebasan berkeyakinan (berakidah) adalah hak individu
memeluk prinsip dan keyakinan yang disukainya tanpa ada intervensi
dari negara. Biasanya istilah ini juga digunakan sebagai sinonim
kebebasan beragama. Istilah ini mencakup hak melaksanakan syiar-
syiar keagamaan baik di dalam maupun di luar tempat ibadah.?

Menurut al-Khalili et al., kebebasan berkeyakinan (berakidah)
dan kebebasan beribadah adalah hak seseorang dalam meyakini agama
atau prinsip apapun yang ia yakini atau benarkan dasar-dasarnya, tanpa
ada pemaksaan untuk meyakini akidah yang menyelisihinya, dengan
syarat, ketika diekspresikan secara terang-terangan, tidak mengganggu
kebebasan orang lain.**

Menurut  Zakiyudin Baidhawi, sebagaimana dikutip oleh
Abdillah Halim, kebebasan berkeyakinan adalah pengakuan hak,
perlindungan dan pemberian kesempatan yang sama kepada setiap
individu untuk memiliki pandangan hidup apa pun, baik pandangan
hidup bercorak keagamaan maupun sekuler. Setiap orang berhak
memunyai pandangan hidup humanis, sekuleris, ateis, kapitalis,
sosialis, religius, neoliberalis, dan sebagainya. Setiap individu pun
berhak atas perlindungan dan akses untuk mengungkapkan dan
menyebarkan pandangan hidup mereka masing-masing.?

Menurut Tsarwat Badawi, sebagaimana dikutip oleh Ibr&dhim
Majidilah, kebebasan berkeyakinan secara umum adalah kebebasan
seseorang untuk meyakini sebuah agama atau prinsip yang
diinginkannya, kebebasannya untuk mempraktikkan syiar-syiar agama
tersebut baik di tempat tertutup maupun tempat umum, kebebasannya
untuk tidak meyakini agama apapun, kebebasannya untuk tidak
dipaksa memeluk agama tertentu atau tidak dipaksa untuk
menampilkan penampakkan luar, dan ikut serta dalam berbagai ritual
agama, dan kebebasannya untuk mengganti agamanya. Semua

22 Abdillah Halim, “Kebebasan Beragama dan Norma-normanya,” dalam Jurnal Al
Mabsut, Vol. 6, No. 01 (2013), hal. 7.

2% Tnas Mushthafa ‘Ifat (Ed.), al-Mausii ah al- ‘Arabiyyah al-Muyassarah, Beirut: al-
Maktabah al-° Ashriyyah, 2009, cet. III, hal. 1355.

2% al-Majma’ al-Mulk{ li Buhdts al-Hadharah al-Islamiyyah (Mu“assasah Al al-Bayt),
al-Mdjaz fi al-Huq(q fi al-Islam, Amman: t.p., 1995, hal. 61.

% Abdillah Halim, “Kebebasan Beragama dan Norma-normanya,” dalam Jurnal Al
Mabsut, hal. 7.
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kebebasan itu selama tidak melanggar aturan umum dan dengan
menjaga etika.?

. Sejarah Kebebasan Beragama

Kebebasan beragama adalah persoalan sangat penting bagi setiap
individu. Urgensi kebebasan beragama bagi setiap individu adalah
karena kebebasan beragama adalah salah satu dari hak asasinya sebagai
manusia. Tanpa kebebasan beragama ia seperti manusia yang sudah
dirampas kemanusiaannya. Karena kebebasan beragama merupakan
hak asasi pertama yang menetapkannya sebagai seorang manusia.*’

Sejarah kebebasan beragama dimulai sejak diputuskannya
Piagam Madinah pada abad ke 7 Masehi. Di tahun pertama hijrah ke
Madinah Rasulullah saw merumuskan sebuah piagam yang kemudian
dikenal dengan Piagam Madinah. Dalam bahasa Arab Piagam Madinah
ada yang menyebutnya dengan sebutan Watsigat al-Madinah, Shahifat
al-Madinah, atau Dust(r al-Madinah. Watsigat al-Madinah ini adalah
konstitusi tertulis pertama di dunia bahkan sebelum ditulisnya
Konstitusi Amerika Serikat yang dianggag) oleh para ahli konstitusi
sebagai konstitusi tertulis pertama di dunia.?®

Pada tahun 622 Masehi, Ras(lullah saw melakukan perjanjian
dengan masyarakat Madinah. Peristiwa itu kemudian terkenal dalam
sejarah Islam sebagai Perjanjian Madinah. Di sini, kata “perjanjian”
mengandung arti treaty, yaitu kesepakatan dalam hal janji mengenai
berbagai hal. Inilah yang kemudian dituangkan dalam apa yang disebut
Piagam Madinah. Melihat isinya, unsur perjanjian itu memang sangat
jelas. Tetapi sebenarnya dalam peristiwa itu terkandung beberapa
gejala. Pertama, adalah suatu perjanjian antara berbagai suku yang
mewakili unsur-unsur masyarakat, khususnya suku Quraisy dari
Makkah dan suku masyarakat Yatsrib (yang kemudian disebut
Madinah). Kedua, sebuah proklamasi tentang terbentuknya suatu
ummah. Dan ketiga, kesepakatan bersama untuk membentuk suatu
otoritas politik, yang mengemban tugas menyelenggarakan
kepentingan bersama.?®

% Ibrahim Majidilah, “Hurriyyat al-Mu’taqad Baina al-Naskh wa al-lhkam,” dalam

Majallah Yatafakkar(n, Edisi VII, Ribath: Mu assasah Mu minin bild Huddd, 2015, hal.

137.

2T sayyid Quthb, Fi Zhilal al-Qur an, Kairo: Dar al-Syuriig, 2003, cet. XXXII, jilid

1, hal. 291.

8 Ahmad Q&'id al-Syuw’aibi, Watsigah al-Madinah al-Madhmdn wa al-Dalalah,

Doha: Wizérat al-Awqaf wa al-Syu"(n al-Islamiyah, 2005, hal. 35.

» Dawam Rahardjo, Ensiklopedi Al-Quran: Tafsir Sosial Berdasarkan Konsep-

konsep Kunci, Jakarta: Penerbit PARAMADINA, 2002, cet. 11, hal. 494.
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Piagam Madinah ini menegaskan sejumlah poin yang selanjutnya
menjadi pondasi bagi koeksistensi antara berbagai kelompok
masyarakat sipil. Piagam ini menjadi konstitusi negara Islam pertama.
Poin-poin yang ditegaskan piagam ini yaitu: 1) Masyarakat saat itu
sebagai masyarakat yang majemuk dengan kelompok yang berbeda-
beda; 2) tampil sebagai negara politik di bawah kepemimpinan
RasOlullah  saw; 3) mengakui kebebasan berkeyakinan dan
mengekspresikannya bagi anggota masyarakatnya yang berbeda-beda
agamanya; 4) bersatunya masyarakat kesukuan di Madinah dalam
wadah negara Islam dan Islam menjadi rujukan pertama dan asas bagi
segala persoalan politik, sosial, dan ekonomi mereka; 5) menganggap
Yahudi sebagai bagian dari komunitas politik dan berpartisipasi aktif
baik dalam kondisi perang maupun damai.*

Dokumentasi isi piagam ini secara lengkap dapat dilihat dalam
Sirah Ibn Hisyam® dan ditulis ulang dengan diberikan penomoran
yang rapi oleh Muhammad Hamidullah** Hamidullah menulis
karyanya tersebut dari banyak referensi. la mengkaji dan meneliti
berbagai riwayat berkaitan dengan piagam ini dan meneliti kesahihan
teks-teksnya. Karyanya ini asalnya merupakan tesis yang ia tulis untuk
mendapatkan gelar magister di bawah bimbingan Prof. Dr. ‘Aisyah
‘Abd al-Rahman.®

Dalam Piagam Madinah pasal 25 ditegaskan bahwa setiap warga
negara Madinah memiliki kebebasan untuk memilih agama dan
keyakinannya Bunyi teks pasal 25 adalah sebagai berikut:

el s ity s it 5 5

%0 Musytaq Basyir al-Ghazali dan Muhammad Jawwad Nur al-Din Fakh al-Din,
Watsigat al-Madinah Dirasah fial-Mashadir al-Islamiyyah al-Mubakkirah wa Ara" al-
Mustasyrigin — Qira‘ah fi al-Nash wa Tahlil al-Bunid, dalam Jurnal Adab al-Kufa, Vol. 1,
No. 12, tahun 2012, hal. 145.

31 |bn Hisyam, al-Sfrah al-Nabawiyyah, Beirut: Dar Ihya" al-Turats al-‘Arabi, t.th.,
jilid 2, hal. 147-150. al-Suhaili juga mencantumkan teks piagam ini dalam Syarh al-Sirah al-
Nabawiyyah li Ibn Hisyam. ‘Abd al-Rahman al-Suhaili, al-Raudh al-Unuf fi Syarh al-Sirah
al-Nabawiyyah li Ibn Hisyam, t.tp., Dar al-Kutub al-Islamiyyah, 1967, jilid 4, hal. 240-243.

%2 Muhammad Hamidullah, Majmu at al-Wats& iq al-Siyasiyyah li al- ‘4id al-Nabawi
wa al-Khilafah al-Rasyidah, Beirut: Dar an Nafa'is, 1987, cet. VI, hal. 59-62.

%% Muhammad Salim al-‘Awwa, Fi al-Nizham al-Siyast li al-Daulah al-Islamiyyah,
Kairo: Dar al-Syur(iq, 20086, cet. Il, hal. 49.

3 Muhammad Hamidullah, Majmu at al-Wats&'iq al-Siyasiyyah li al- ‘4hd al-Nabawi
wa al-Khilafah al-Rasyidah, hal. 61.
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Kaum Yahudi dari Bani ‘Auf adalah satu umat dengan kaum
mukminin. Bagi kaum Yahudi agama mereka, dan bagi kaum muslimin
agama mereka. Juga (kebebasan ini berlaku) bagi sekutu-sekutu dan
diri mereka sendiri, kecuali bagi yang zalim dan jahat. Hal demikian
akan merusak diri dan keluarganya.

Di antara hal yang bisa disimpulkan dari pasal 25 piagam ini
adalah bahwa piagam ini menjamin kebebasan berkeyakinan bagi
setiap warga negara Madinah. Islam yang agung ini menjamin
kebebasan asasi pada setiap individu. Karena negara Islam menjamin
kebebasan berkeyakinan bagi para warga negaranya. Keberadaan
sebagian warga negaranya yang nonmuslim tidak berpengaruh
terhadap kebebasan ini karena semua warga negara harus diperlakukan
secara baik tanpa membedakan apa agama dan keyakinannya.®

Rekam jejak historis hak kebebasan beragama selanjutnya terjadi
pada masa kekhalifahan ‘Umar Ibn al-Khathth&b. la menjabat sebagai
Amir al-Mu minin kurang lebih selama 10 tahun lamanya, sejak tahun
13 H/634 M — 23 H/644 M. Di masa kepemimpinannya inilah Negara
Kota Madinah pada tahun 18 H/639 M di bawah Panglima Perang
‘Amr Ibn al-‘Ash dan AbG ‘Ubaidah Ibn al-Jarrdh berhasil
membebaskan wilayah al-Quds atau Baitul Maqdis, Yerusalem
(Negara Palestina saat ini) dari jajahan Kekaisaran Romawi Timur
yang menganut ajaran Kristen Ortodoks dengan tanpa menumpahkan
darah setetes pun. Uskup Nasrani Shafarinus (Sophronius), dari patriak
Yerusalem dan beberapa pejabat yang berkuasa pada saat itu
menyepakati untuk menyerahkan kunci kota al-Quds dengan sukarela.
Sebagai imbalannya ‘Umar Ibn al-Khaththdb mengadakan al- ‘Uhdat
al- ‘Umariyyah (perjanjian ‘Umar Ibn al-Khaththab) atau Perjanjian
Acelia (Tliyd), di mana Islam menjamin kemanan semua pemeluk
agama untuk menjalankan ibadah dengan tenang tanpa gangguan dan
ancaman dari pihak mana pun.*

Isi perjanjian itu adalah sebagai berikut:

G ey T Gt sl s A G ds et A D

Wi Waits (8Ulog 1euslSy (A5l aentsY BUT 1alael QLY

Vg (B e V3 e SalTd Y5 A5 Vg AT Sl Y T sl Sl

% Jasim Muhammad Rasyid al-<Isawi, al-Watsigah al-Nabawiyyah wa al-Ahkam al-
Syar’iyyah al-Mustafadah Minh4, Sharjah: Dar al-Shahabah, 2006, cet. I, hal. 183.

% Muhamad Tisna Nugraha, Sejarah Pendidikan Islam: Memahami Kemajuan
Peradaban Islam Klasik Hingga Modern, Yogyakarta: Diandra Kreatif, 2019, cet. I, hal. 42-
43.
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“Dengan nama Allah Yang Maha Pengasih, Maha Penyayang.
Inilah jaminan keamanan yang diberikan oleh hamba Allah, Umar,
Amir al-Mu 'minin, kepada penduduk Aelia. Umar memberikan
jaminan keamanan/perlindungan, hak hidup, hak milik harta,
bangunan-bangunan gereja, salib-salib mereka, orang-orang yang
lemah, orang-orang merdeka dan semua pemeluk agama. Gereja-
gereja mereka tidak boleh diduduki, tidak boleh dihancurkan, yang
ada dalam gereja tidak boleh dikurangi sesuatu pun atau diambil dari
tempatnya; tidak juga salibnya, tidak harta benda mereka.
Penduduknya tidak boleh dipaksa untuk menjalankan keyakinan
agama mereka. Tidak boleh ada satu orang pun dari mereka yang
dilukai...”®

Jauh setelah Perjanjian Aelia menetapkan kebebasan beragama
bagi warga negara Aelia, baru kemudian kebebasan beragama diakui
sebagai salah satu hak asasi manusia secara internasional oleh
Perserikatan Bangsa-Bangsa (PBB).

Setelah bersidang beberapa putaran, akhirnya Majelis Umum
PBB mendeklarasikan UDHR (Universal Declaration of Human
Rights) yang didukung oleh 48 negara dan 8 abstain. Di antara negara
yang mendukung itu terdapat negara-negara yang masuk dalam
kategori negara muslim, seperti Afganistan, Mesir, Iran, Irak, Libanon,
Pakistan, Syria, dan Turki. Sedangkan kedelapan negara yang abstain
adalah Belarusia, Cekoslowakia, Polandia, Saudi Arabia, Ukraina,
Afrika Selatan, Uni Soviet, dan Yugoslavia. Dalam suatu sidang,
delegasi Saudi Arabia menyatakan bahwa UDHR itu sangat didasarkan
pada budaya Barat, yang seringkali berbeda dengan pola budaya
negara-negara Timur. Berbagai kandungan UDHR tidak sesuai dengan
budaya negara-negara Timur. Pernyataan delegasi Arab Saudi itu telah

%7 Abi Ja’far Muhammad Ibn Jarir al-Thabari, Tarikh al-Thabari: Tarikh al-Umam
wa al-Muldk, Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyyah, 1987, cet. I, jilid 2, hal. 449, Abd Ja’far
Muhammad Ibn Jarir al-Thabari, Tarikh al-Umam wa al-Mul(k: Tarikh al-Thabarf,
Amman: Bait al-Afkar al-Dauliyyah, t.th., hal. 628-629, Shalih Kharisat, Tahdzib Tarikh al-
Thabari: Tarikh al-Umam wa al-Mullk, ‘Amméan: Dar al-Fikr li al-Nasyr wa Taizi’, 1993,
cet. Il, hal. 262.

% Husein Muhammad, “Perjanjian Aelia; Konvensi Umar untuk Jaminan Kebebasan
Beragama,” dalam https://islami.co/perjanjian-aelia-konvensi-umar-untuk-jaminan-
kebebasan-beragama/. Diakses 19 Februari 2020.



https://islami.co/perjanjian-aelia-konvensi-umar-untuk-jaminan-kebebasan-beragama/
https://islami.co/perjanjian-aelia-konvensi-umar-untuk-jaminan-kebebasan-beragama/
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membangkitkan sikap “perlawanan” negara-negara non-Barat atas
beberapa pasal dari UDHR.

Salah satu pusat kontroversi UDHR yang dikritisi oleh negara-
negara Timur yang mayoritas muslim adalah pasal 18 UDHR tahun
1948. Sebenarnya, Islam dan UDHR sama-sama menjunjung tinggi
kebebasan beragama, namun seperti yang diungkapkan oleh delegasi
Arab Saudi, kebebasan beragama tidak serta merta mencakup
kebebasan berpindah agama. Secara logika, sebenarnya keberatan
delegasi Arab Saudi itu sulit diterima. Bagaimana kita menyetujui
kebebasan beragama tapi kita melarang orang untuk pindah agama?
Bagaimana kita menyerukan kebebasan berpakaian, sementara Kita
melarang si A memakai baju merah? Bagaimana kita menyetujui
kebebasan beragama sementara kita menghukum orang bila keluar dari
agama Islam dan memeluk agama lain? Bagaimana kita menyerukan
kebebasan berbusana, sementara kita menyuruh orang lain untuk
berbusana seperti diri Kkita. Atau Kkita menghukum orang yang
berbusana berbeda dengan yang kita pakai? Namun, keberatan delegasi
Arab Saudi itu memiliki akar tradisi yang kuat dalam sejarah
masyarakat muslim.*®

Dalam hukum internasional modern, UDHR adalah instrumen
internasional hak asasi manusia pertama yang mengatur tentang
kebebasan beragama. Deklarasi tersebut ditetapkan oleh Majelis
Umum Perserikatan Bangsa-Bangsa (PBB) melalui resolusi no. 217 A
(111) pada 10 Desember 1948.%

Pasal 18 DUHAM menyatakan: Everyone has the right to
freedom of thought, conscience and religion; the right includes
freedom to change his religion or belief, and freedom, either alone or
in community with others and in public or private to manifest his
religion or belief in teaching, practice, worship, and observence.**

Dalam versi bahasa Indonesia, pasal 18 DUHAM tersebut
berbunyi: Setiap orang berhak atas kebebasan pikiran, hati nurani dan
agama; dalam hal ini termasuk kebebasan berganti agama atau
kepercayaan, dan kebebasan untuk menyatakan agama atau
kepercayaan dengan cara mengajarkannya, mempraktekkannya,

% Tri Wahyu Hidayati, Apakah Kebebasan Beragama = Bebas Pindah Agama?,

Surabaya: JPBOOKS, 2008, cet. I, hal. 108-109.

*0" https://ohcr.org/EN/UDHR/Pages/L anguages.aspx?LanglD=inz. Diakses pada 12

Februari 2020.

! https://undocs.org/A/RES/217(111). Diakses pada 12 Februari 2020.



https://ohcr.org/EN/UDHR/Pages/Languages.aspx?LangID=inz
https://undocs.org/A/RES/217(III)
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melaksanakan ibadahnya dan mentaatinya, baik sendiri maupun

bersama-sama dengan orang lain, di muka umum maupun sendiri.*

Instrumen internasional HAM kedua setelah DUHAM vyang
mengakui kebebasan beragama sebagai hak asasi manusia adalah
Kovenan Internasional Hak Sipil dan Politik (KIHSP) atau
International Covenant on Civil and Political Rights (ICCPR).

Pasal 18 Kovenan Internasional Hak Sipil dan Politik
menyatakan perihal kebebasan beragama dan berkeyakinan sebagai
berikut:

a. Everyone shall have the right to freedom of thought, conscience and
religion. This right shall include freedom to have or to adopt a
religion or belief of his choice, and freedom, either individually or
in community with others and in public or private, to manifest his
religion or belief in worship, observance, practice and teaching.
(Setiap orang berhak atas kebebasan berpikir, keyakinan dan
beragama. Hak ini mencakup kebebasan untuk menetapkan agama
atau kepercayaan atas pilihannnya sendiri, dan kebebasan, baik
sendiri maupun bersama-sama dengan orang lain, baik di tempat
umum atau tertutup, untuk menjalankan agama dan kepercayaannya
dalam kegiatan ibadah, penataan, pengamalan, dan pengajaran).

b. No one shall be subject to coercion which would impair his freedom
to have or to adopt a religion or belief of his choice (Tidak seorang
pun dapat dipaksa sehingga terganggu kebebasannya untuk
menganut atau menetapkan agama atau kepercayaannya sesuai
dengan pilihannya).

c. Freedom to manifest one's religion or beliefs may be subject only to
such limitations as are prescribed by law and are necessary to
protect public safety, order, health, or morals or the fundamental
rights and freedoms of others (Kebebasan menjalankan dan
menentukan agama atau kepercayaan seseorang hanya dapat
dibatasi oleh ketentuan berdasarkan hukum, dan yang diperlukan
untuk melindungi keamanan, ketertiban, kesehatan, atau moral
masyarakat, atau hak-hak dan kebebasan dasar orang lain).

d. The States Parties to the present Covenant undertake to have
respect for the liberty of parents and, when applicable, legal
guardians to ensure the religious and moral education of their
children in conformity with their own convictions (Negara Pihak
dalam Kovenan ini berjanji untuk menghormati kebebasan orang

*2 https://ohcr.org/EN/UDHR/Pages/Languages.aspx?LanglD=inz. Diakses pada 12
Februari 2020.



https://ohcr.org/EN/UDHR/Pages/Languages.aspx?LangID=inz

76

tua, dan apabila diakui, wali hukum yang sah, untuk memastikan
bahwa pendidikan agama dan moral bagi anak-anak mereka sesuai
dengan keyakinan mereka sendiri).*®

Komentar Umum No. 22 menyatakan bahwa “Hak atas berpikir,
berkeyakinan, dan beragama (yang termasuk kebebasan untuk
menganut kepercayaan) dalam pasal 18.1 bersifat luas dan mendalam;
hak ini mencakup kebebasan berpikir mengenai segala hal,
kepercayaan pribadi, dan komitmen terhadap agama atau
kepercayaan, baik yang dilakukan secara individual maupun bersama-
sama dengan orang lain. a4

Dengan demikian hak atas kebebasan beragama dan
berkeyakinan pada dasarnya meliputi dua dimensi individual dan
kolektif. Dimensi individual tercermin dalam perlindungan terhadap
keberadaan spiritual seseorang (forum internum) termasuk di dalam
dimensi ini adalah memilih, mengganti, mengadopsi dan memeluk
agama dan keyakinan. Sedangkan dimensi kolektif tercermin dalam
perlindungan terhadap keberadaan seseorang untuk mengeluarkan
keberadaan spiritualnya dan mempertahankannya di depan publik
(forum eksternum). Dengan kata lain Pasal 18 membedakan kebebasan
berkeyakinan, dan beragama atau berkepercayaan dari kebebasan
untuk menjalankan agama atau kepercayaannya. Pembedaan ini secara
legal sangat penting untuk membedakan di wilayah mana negara
diperbolehkan untuk membatasi dan wilayah mana negara dilarang
untuk melakukan pembatasan.

Komentar Umum No. 22 juga menyatakan bahwa tidak satu pun
pengamalan agama atau kepercayaan dapat digunakan sebagai
propaganda untuk berperang atau advokasi kebencian nasional, rasial,
atau agama, Yyang dapat mendorong terjadinya diskriminasi,
permusuhan, atau kekerasan.*

Kovenan Internasional Hak Sipil dan Politik pasal 20 ayat 2 juga
berbicara soal kebebasan beragama dan berkeyakinan. Pasal 20 ayat 2
tersebut menyatakan perihal larangan untuk perang dan tindakan yang

*3 Teks aslinya lihat di: International Covenant on Civil and Political Rights, hal. 178
yang didownload dari: https://treaties.un.org/doc/publication/unts/volume%20999/volume-
999-i-14668-english.pdf dan terjemahannya lihat di: Kovenan Internasional Hak-Hak Sipil
dan Politik, hal. 7 yang didownload dari:
https://hukumonline.com/pusatdata/detail/24213/undangundang-nomor-12-tahun-2005.
Diakses 18 Februari 2020. International Covenant on Civil and Political Rights
dipublikasikan secara online dan parsial dari United Nations Treaty Series.

* Komnas HAM, Komentar Umum Kovenan Intenasional Hak Sipil dan Politik dan
Kovenan Intenasional Hak Ekonomi Sosial dan Budaya, hal. 50.

* Yossa A. Nainggolan et al., Pemaksaan Terselubung Hak Atas Kebebasan
Beragama Dan Berkeyakinan, Jakarta: Komnas HAM, 2009, hal. 5-6.



https://treaties.un.org/doc/publication/unts/volume%20999/volume-999-i-14668-english.pdf
https://treaties.un.org/doc/publication/unts/volume%20999/volume-999-i-14668-english.pdf
https://hukumonline.com/pusatdata/detail/24213/undangundang-nomor-12-tahun-2005
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menganjurkan kebencian atas dasar agama sebagai berikut: “Any

advocacy of national, racial or religious hatred that constitutes

incitement to discrimination, hostility or violence shall be prohibited
by law” (Hukum melarang segala tindakan yang menganjurkan
kebencian atas dasar kebangsaan, ras atau agama yang merupakan
hasutan untuk melakukan diskriminasi, permusuhan atau kekerasan).*

Instrumen Internasional HAM ketiga yang mengakui kebebasan
beragama dan berkeyakinan adalah Deklarasi Penghapusan Segala

Bentuk Intoleransi dan Diskriminasi Berdasarkan Agama. Deklarasi

ini menjelaskan ihwal cakupan kebebasan beragama dan berkeyakinan

sebagai berikut:*’

a. Beribadah atau berkumpul dalam hubungannya dengan suatu agama
atau kepercayaan, dan mendirikan serta mengelola tempat-tempat
untuk tujuan-tujuan ini;

b. Mendirikan dan mengelola berbagai lembaga amal atau
kemanusiaan yang sesuai;

c. Membuat, memperoleh, dan mempergunakan secukupnya
perlengkapan dan bahan-bahan yang diperlukan berkeyakinan
berkaitan dengan upacara atau adat-istiadat suatu agama atau
kepercayaan;

d. Menulis, menerbitkan dan menyebarluaskan berbagai penerbitan
yang relevan di bidang ini;

e. Mengajarkan suatu agama atau kepercayaan di tempat-tempat yang
sesuai untuk tujuan-tujuan ini;

f. Mengumpulkan dan menerima sumbangan-sumbangan keuangan
dan sumbangan-sumbangan lain secara sukarela dari perseorangan
atau lembaga;

g. Melatih, menunjuk, memilih atau mencalonkan melalui suksesi para
pemimpin yang tepat yang diperlukan berdasarkan persyaratan-
persyaratan dan standar-standar agama atau kepercayaan apapun;

h. Menghormati hari-hari istirahat dan merayakan hari-hari libur dan
upacara-upacara menurut ajaran-ajaran agama atau kepercayaan
seseorang;

*® Teks aslinya lihat di: International Covenant on Civil and Political Rights, hal. 178
yang didownload dari: https://treaties.un.org/doc/publication/unts/volume%20999/volume-
999-i-14668-english.pdf dan terjemahannya lihat di: Kovenan Internasional Hak-Hak Sipil
dan Politik, hal. 7 yang didownload dari:
https://hukumonline.com/pusatdata/detail/24213/undangundang-nomor-12-tahun-2005.
Diakses 18 Februari 2020. International Covenant on Civil and Political Rights
dipublikasikan secara online dan parsial dari United Nations Treaty Series.

*" Igbal Hasanuddin (ed.), Membela Kebebasan Beragama/Berkeyakinan, Jakarta:
LSAF, 2013, hal.66.
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I. Mendirikan dan mengelola komunikasi-komunikasi  dengan
seseorang dan masyarakat dalam persoalan-persoalan agama atau
kepercayaan pada tingkat nasional dan internasional.

Selain itu, terdapat pula sejumlah instrumen HAM terbitan PBB
yang meneguhkan kebebasan beragama sebagai jenis HAM dalam
konteks isu kemanusiaan tertentu, yakni instrumen (1) tentang
kejahatan genosida (Convention on the Prevention and Punishment of
the Crime of Genocide);*® (2) tentang hak-hak ekonomi, sosial, dan
budaya (International Covenant on Economic, Social, and Cultural
Rights);* (3) tentang pengurangan segala bentuk diskriminasi atas
perempuan (Convention on the Elimination of All Forms of
Discrimination Against Women);® dan (4) instrumen tentang hak-hak
anak (Convention on the Rights of the Child).**

Dengan diadopsi dan disahkan PBB, otomatis kedua instrumen
HAM tersebut (UDHR dan ICCPR) menjadi rujukan utama negara-
negara anggota dalam mengapresiasi isu HAM dan melindungi serta
menjamin pemenuhannya di negara masing-masing, termasuk soal hak
kebebasan beragama. Itulah mengapa keduanya kerap disebut sebagai
instrumen internasional pokok HAM atau major international
provisions.

Bagi segenap negara anggota PBB, kedua instrumen itu praktis
mengikat secara moral meskipun secara hukum tidak (not legally
binding). Dalam hal ini, UDHR menjadi acuan umum bagi negara-
negara anggota dalam menjamin perlindungan, penghormatan, dan
pemenuhan HAM; sementara itu, ICCPR diketengahkan dengan tujuan
agar prinsip dan pokok-pokok HAM sebagaimana ditegaskan UDHR
dapat berlaku efektif dan mengikat secara hukum.

Oleh karena itu, negara-negara anggota yang meratifikasi ICCPR
serta-merta terikat secara hukum atasnya. Artinya, mereka menjadi
Negara Pihak (state parties) yang berkewajiban melindungi (to

*8 Dalam konvensi yang diadopsi dan disahkan dalam Sidang Umum PBB pada 9

Desember 1948 tersebut, kebebasan beragama disinggung dalam pasal (article) I1.

9 Kovenan PBB yang disahkan dalam Sidang Umumnya pada 16 Desember 1966 ini

memuat soal kebebasan beragama dalam Pasal 2 ayat (2) dan Pasal 13 ayat (1) dan (3).

%0 Konvensi ini diadopsi dan disahkan dalam Sidang Umum PBB pada 18 Desember

1979. Isu kebebasan beragama disinggungnya dalam Pasal 5 dan 6.

51 Dalam konvensi yang diadopsi dan disahkan oleh Sidang Umum PBB pada 20

November 1989 ini, isu kebebasan beragama diakomodasi pada Pasal 2 ayat (1) dan (2);
Pasal 14 ayat (1), (2), dan (3); Pasal 20 ayat (1), (2), dan (3); Pasal 29 ayat (1); dan Pasal 30.

52 Fawaizul Umam, Kala Beragama Tak Lagi Merdeka: Majelis Ulama Indonesia

dalam Praksis Kebebasan Beragama, Jakarta: PRENADAMEDIA GROUP, 2015, cet. I,
hal. 42-43.
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protect), menghormati (to respect), dan memenuhi (to fulfill) segenap
bentuk HAM yang diketengahkan kovenan tersebut.

Kewajiban untuk melindungi HAM maksudnya adalah negara
dalam hal ini pemerintah harus memberikan jaminan perlindungan dan
mencegah segala bentuk pelanggaran terhadap hak atas kebebasan
beragama, berkeyakinan dan beribadah, baik yang dilakukan oleh
negara maupun pelaku dari unsur nonnegara, di antaranya massa
intoleran dan/atau perusahaan. Contoh: negara melalui aparatur
keamanan memberikan perlindungan dalam pelaksanaan ibadah.

Kewajiban untuk menghormati HAM maksudnya adalah negara
tidak boleh melakukan intervensi atau melanggar jaminan hak atas
kebebasan beragama, berkeyakinan dan beribadah. Contoh: negara
tidak mengeluarkan atau memelihara kebijakan yang diskriminatif.

Kewajiban untuk memenuhi HAM maksudnya adalah negara
harus melakukan tindakan nyata, yakni dengan mengalokasikan
anggaran, menyusun program dan membuat kebijakan-kebijakan dalam
konteks menjamin hak atas kebebasan beragama, berkeyakinan dan
beribadah dapat berjalan dengan baik tanpa gangguan dan ancaman
dari pihak manapun.

Indonesia sendiri yang notabene anggota PBB telah
mengakomodasi spirit UDHR mengenai pengakuan dan perlindungan
HAM pada umumnya dan hak kebebasan beragama pada khususnya
lewat pemaktubannya dalam UUD 1945 hasil amandemen (bagian
HAM khususnya Pasal 28E ayat [1], [2], dan [3]; dan bagian Agama
Pasal 29 ayat [2] dan Undang-Undang No. 39 tahun 1999 tentang
HAM (Pasal 4 dan Pasal 22 ayat [1] dan [2]).

Indonesia telah mengesahkan Kovenan Internasional tentang Hak
Sipil dan Hak Politik melalui UU No. 12 Tahun 2005. Dalam hal ini
Pemerintah Indonesia tidak memberikan keberatan (reservation)
ketentuan-ketentuan yang ada dalam Kovenan Hak Sipil dan Politik
(ICCPR). Dengan demikian, Indonesia terikat secara moral dan hukum
dengan ketentuan Kovenan tersebut.”

%% Fawaizul Umam, Kala Beragama Tak Lagi Merdeka: Majelis Ulama Indonesia
dalam Praksis Kebebasan Beragama, hal. 43.

* Kontras (Komisi untuk Orang Hilang dan Korban Tindak Kekerasan),
Pelanggaran HAM dan Pelanggaran HAM Berat Dalam Kasus-Kasus Kebebasan
Beragama, Berkeyakinan dan Beribadah di Indonesia, Jakarta: Solidaritas Perempuan,
2014, cet. I, hal. 22.

® Hesti Armiwulan et. al., Pemetaan Hak atas Kebebasan Beragama dan
Kepercayaan Di Enam Daerah: Kotamadya Banten (Prov. Banten), Kab. Lebak (Prov.
Banten), Kab. Sukabumi (Prov. Jawa Barat), Kab. Tasikmalaya (Prov. Jawa Barat), Kab.
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Dengan meratifikasi ICCPR ini berarti Indonesia menjadi Negara
Pihak dalam ICCPR. Oleh karena itu, menyoalkan kedua instrumen
internasional HAM tersebut menjadi strategis dalam konteks
Indonesia, khususnya terkait praksis kebebasan beragama.

Makna strategis penyoalan terutama berkenaan dengan
diakomodasinya ide kebebasan beragama oleh UDHR dan ICCPR
sebagai salah satu hak mendasar kemanusiaan. Oleh karena itu,
rumusan internasional tentang kebebasan beragama lazim dirujukkan
kepada dua instrumen utama HAM internasional tersebut yang pada
perkembangan berikutnya diperkuat lewat Declaration on the
Elimination of All Forms of Intolerance and Discrimination Based on
Religion or Belief yang dideklarasikan PBB pada 25 November 1981.%

Isu hak kebebasan beragama terus mengalami perkembangan.
Umat Islam yang memiliki jumlah cukup besar di dunia ini ternyata
juga mengikuti perkembangan isu tentang hak kebebasan beragama ini.
Pembentukan UDHR sendiri dalam sejarahnya tidak terlepas dari
perdebatan-perdebatan antarnegara yang berbeda kepentingan. Prinsip
universalisme® HAM pun ditentang dengan prinsip relativisme
budaya.®

Sebagai respon atas deklarasi UDHR, masyarakat muslim dunia
merasa keberatan dengan UDHR 1948 rumusan PBB yang pada pasal
18 menyatakan kebebasan untuk pindah agama. Reaksi mereka
dituangkan dengan membentuk rumusan HAM Islam. Rumusan HAM
Islam muncul pertama kali tahun 1980 dengan nama UID (Universal
Islamic Declaration) yang diumumkan pada International Conference
on the Prophet Muhammad and his Message yang dilaksanakan di

Blora (Prov. Jawa Tengah), Kotamadya Solo (Prov. Jawa Tengah), Jakarta: Komnas HAM,
2009, hal. 12 dan 15.

% Fawaizul Umam, Kala Beragama Tak Lagi Merdeka: Majelis Ulama Indonesia
dalam Praksis Kebebasan Beragama, hal. 43-44.

" Menurut teori universalisme, Hak Asasi Manusia mempunyai dua sifat, yaitu
universal dan tidak dapat dicabut (inalienable). Universal berarti berlaku untuk setiap
manusia, siapapun dia dan apapun dia, sedangkan inalianable berarti hak itu tetap melekat
dalam segala kondisi dan tidak akan pernah bisa dihilangkan, selama ia adalah manusia. Nur
Afif Ardani et al., “Relativisme Budaya Dalam Hak Asasi Manusia,” dalam Jurnal
Cakrawala Hukum Vol. XIV, No. 01 tahun 2017, hal. 33 dan Fathuddin, “Kebebasan
Beragama Dalam Bingkai Otoritas Negara,” dalam Jurnal Legislasi Indonesia Vol. 12, No.
2 tahun 2015, hal. 10.

*8 Teori relativisme budaya memandang Hak Asasi Manusia berbeda-beda, terbatas
pada wilayah tempat tinggal dan kebudayaan. Apa yang menjadi hak bagi satu kelompok
masyarakat belum tentu menjadi hak bagi kelompok masyarakat yang lain. Nur Afif Ardani
et al., “Relativisme Budaya Dalam Hak Asasi Manusia,” dalam Jurnal Cakrawala Hukum
hal. 40.
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London 12-15 April 1980. Gagasan UID kemudian dikembangkan

menjadi UIDHR (Universal Islamic Declaration of Human Rights).

Rumusan UIDHR muncul pada 19 September 1981 di Paris.
Penggagas rumusan ini adalah para pemikir Islam dan ahli hukum dari
gerakan dan pemikiran Islam. Selain UIDHR terdapat rumusan lain
yang muncul kemudian, yakni CDHR (Cairo Declaration of Human
Rights) pada tahun 1990. Bila dibanding dengan UIDHR, CDHR lebih
resmi, karena ditandatangani oleh perwakilan 54 negara anggota OKI
(Organisasi Konferensi Islam). Pada tanggal 5 Agustus 1990
perwakilan dari 54 negara muslim bertemu di Kairo dan
menandatangani CDHR itu. Para anggota yang hadir kebanyakan dari
negara yang tidak mau menandatangani UDHR yang digagas PBB,
karena menganggap bahwa UDHR itu bertentangan dengan nilai-nilai
keislaman.

Kebebasan beragama juga telah dinyatakan dalam dua
Deklarasi HAM Islam. Pertama, dalam Universal Islamic Declaration
of Human Rights (UIDHR) terdapat tiga pasal yang menyatakan
tentang kebebasan beragama, yaitu pasal 10, 12 (e), dan 13, yang
berbunyi sebagai berikut;®
a. Pasal 10 (a) “Prinsip al-Qur’an tidak ada paksaan dalam agama”

akan mengatur hak-hak agama minoritas nonmuslim. (b)
Dalam sebuah negara muslim, minoritas keagamaan akan
mendapatkan pilihan untuk diperintah dengan menghormati
urusan personal dan sipilnya berdasarkan hukum Islam atau
dengan hukum mereka sendiri.

b. Pasal 12 (e) Tak seorang pun boleh merendahkan atau mengejek
keyakinan agama orang lain atau memicu permusuhan publik
melawan mereka; menghormati perasaan agama orang lain
adalah kewajiban semua muslim.

c. Pasal 13 Setiap orang memiliki hak kebebasan hati nurani dan
ibadah sesuai dengan keyakinan agamanya.®*

Kedua, dalam Deklarasi Kairo (CDHR), kebebasan
beragama termuat dalam pasal-pasal berikut:

a. Pasal 10 Islam adalah agama yang fitrah. Dilarang menjalankan
segala bentuk paksaan pada seseorang atau mengeksploitasi

% Tri Wahyu Hidayati, Apakah Kebebasan Beragama = Bebas Pindah Agama?, hal.
116-117.

%0 Akhmad Muammar, “Kebebasan Beragama dan Problematika HAM Universal,”
dalam Jurnal Kalimah Vol. 1I, No. I, Maret 2013, hal. 73.

® Lihat naskah aslinya di: http://www.alhewar.com/ISLAMDECL.html. Diakses
pada 19 Februari 2020.
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kemiskinannya atau kebodohannya untuk berpindah agama
atau menjadi ateis.

b. Pasal 18 (a) Setiap orang berhak untuk hidup dengan aman,
baik bagi dirinya, agamanya, keluarganya, kehormatannya dan
kekayaannya.®

B. Cakupan Hak Kebebasan Beragama

1. Hak Beragama atau Berkeyakinan
Pengertian kebebasan beragama mencakup hak untuk
memiliki atau menetukan suatu agama atau kepercayaan, di mana hak
tersebut adalah hak meyakini atau tidak meyakini suatu agama sama
sekali, baik yang teistik maupun nonteistik, dan untuk
mengimplementasikan bentuk-bentuk ritual keagamaan baik secara
individual maupun di masyarakat dan di temgoat umum atau pribadi
seperti yang diatur di dalam hak asasi manusia.®®
Kemudian, Siti Musdah Mulia memerinci esensi kebebasan
beragama atau berkeyakinan menjadi delapan unsur di bawah ini:

a. Adanya kebebasan internal. Artinya bahwa setiap orang mempunyai
kebebasan berpikir, berkeyakinan dan beragama. Hak ini mencakup
kebebasan untuk menganut atau menetapkan agama atau
kepercayaan atas pilihannya sendiri termasuk untuk berpindah
agama dan keyakinan.

b. Adanya kebebasan eksternal, artinya bahwa setiap orang memiliki
kebebasan, baik  secara  individu atau  berkelompok
memanifestasikan agama atau keyakinannya di dalam pengajaran
dan peribadahannya.

c. Tidak ada paksaan, artinya bahwa tidak seorangpun dapat menjadi
pelaku pemaksaan yang dapat mengurangi kebebasannya untuk
memiliki atau mengadopsi suatu agama atau keyakinan yang
menjadi pilihannya.

d. Tidak diskriminatif, yang artinya negara berkewajiban untuk
menghormati dan  menjamin  kebebasan beragama atau
berkepercayaan semua individu di dalam wilayah kekuasaannya
tanpa membedakan suku, warna kulit, jenis kelamin, bahasa, agama
dan keyakinan, politik atau pendapat, penduduk: asli atau
pendatang, serta asal usulnya.

62 Lihat naskah aslinya di Cairo Declaration of Human Rights, hal. 6 dan 8 yang
didowload dari: https://www.oic-
iphrc.org/en/data/docs/legal_instruments/OIC_HRRIT/571230.pdf. Diakses pada 19
Februari 2020.

6% Al Khanif, Hukum dan Kebebasan Beragama di Indonesia, Yogyakarta: Laksbang
Mediatama, 2010, hal. 108.
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e. Penghargaan terhadap hak orang tua dan wali, yang maksudnya
bahwa negara berkewajiban untuk menghormati kebebasan
orangtua, dan wali yang sah (jika ada) untuk menjamin bahwa
pendidikan agama dan moral bagi anak-anaknya sesuai dengan
keyakinannya sendiri.

f. Adanya kebebasan lembaga dan status legal, yang maksudnya
bahwa aspek vital dari kebebasan beragama atau berkeyakinan bagi
komunitas keagamaan adalah untuk berorganisasi atau berserikat.
Oleh karena itu, komunitas keagamaan mempunyai kebebasan
dalam beragama atau berkeyakinan termasuk di dalamnya hak
kemandirian di dalam pengaturan organisasinya.

g. Pembatasan yang dijinkan adalah pada kebebasan eksternal.
Artinya bahwa kebebasan untuk menjalankan agama atau
kepercayaan seseorang hanya dapat dibatasi oleh undang-undang,
dan itupun semata-mata demi kepentingan melindungi keselamatan
dan ketertiban publik, kesehatan atau kesusilaan umum, serta dalam
rangka melindungi hak-hak asasi dan kebebasan orang lain (sesuai
dengan ketentuan pelaksanaan hak asasi manusia dalam Deklarasi
HAM PBB dan pasal-pasal HAM UUD 1945 Amandemen).

h. Non-Derogability, diartikan bahwa negara tidak boleh mengurangi
kebebasan beragama atau berkeyakinan dalam keadaan apapun dan
atas alasan apapun. (Tentu saja hal ini lebih diarahkan pada hal
kebebasan internal karena bila diarahkan pada hal kebebasan
eksternal hal ini akan bertentangan dengan penjelasan no. g di
atas).*

Dalam kaitan ini, Dawam Rahardjo merumuskan sepuluh prinsip
kebebasan beragama dan berkeyakinan, dikaitkan dengan kehidupan
berbangsa dan bernegara, terutama di Indonesia.

Kesepuluh aspek berikut ini, beberapa poin di antaranya, masih
cukup problematis.

a. Kebebasan untuk memilih atau menentukan agama dan kepercayaan
yang dianut, termasuk menganut aliran kepercayaan apapun, serta
kebebasan untuk melaksanakan ibadat menurut agama dan
keyakinan masing-masing. Kebebasan jenis ini sudah sangat

% Sartini, “Etika Kebebasan Beragama,” dalam Jurnal Filsafat VVol.18, Nomor 3,
Desember 2008, hal. 257-258. Delapan elemen ini juga disebutkan oleh Nicola Colbran
dalam makalahnya. Nicola Colbran, “Hak Kebebasan Beragama atau Berkepercayaan,”
disampaikan dalam acara Workshop “Memperkuat Justisiabilitas Hak-hak Ekonomi, Sosial,
dan Budaya: Prospek dan Tantangan,” diselenggarakan oleh Pusat Studi HAM UII,
bekerjasama dengan NCHR Univesity of Oslo Norway, di Yogyakarta, 13-15 Nopember
2007, hal. 2.
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dipahami, menjadi bahan ceramah dan pidato pejabat. Namun dalam
implementasi masih terdapat banyak masalah. Isu “aliran sesat”
dalam berbagai aliran keagamaan merupakan manifestasi dari
problem ini.

. Kebebasan beragama berarti pula kebebasan untuk tidak

beragama. Hal ini secara eksplisit diakui dalam ICCPR, yang harus
dijamin hak hidupnya bukan saja penganut teis dan nonteis, tapi
juga ateis. Dalam konteks Indonesia, walaupun UUD 1945
menyatakan bahwa “negara berdasar Ketuhanan Yang Maha Esa”
sebagai sila pertama Pancasila, namun kebebasan beragama juga
berarti kebebasan untuk tidak percaya pada Tuhan. Hal yang
penting, penganut ateisme tersebut tidak mengganggu orang lain,
misalnya dengan menunjukkan sikap antiagama, merendahkan
orang yang beragama atau menghina Tuhan di muka umum.

. Kebebasan beragama berarti juga kebebasan untuk berpindah

agama. Dalam Islam berpindah agama merupakan problem yang
sangat berat, yang melakukannya dicap sebagai murtad. Murtad
dalam Islam mendapat ancaman dibunuh, harus bercerai dengan
isteri atau suami yang pindah agama, tidak mendapat hak warisan.
Meski demikian, sebagai konsekuensi kebebasan beragama,
kenyataan orang berpindah agama harus diterima.

. Kebebasan beragama berarti bebas untuk menyebarkan agama

(dakwah), asal dilakukan tidak melalui kekerasan maupun paksaan
secara langsung maupun tidak langsung. Kegiatan untuk mencari
pengikut dengan pembagian makanan, pengobatan gratis, beasiswa
kepada anak-anak tidak mampu dengan syarat harus masuk ke
agama tertentu, adalah usaha tidak etis karena merendahkan
martabat manusia dengan “membeli” keyakinan seseorang.

. Ateisme sebagai paham yang dipropagandakan, yang bersifat

antiagama dan anti Tuhan bisa dilarang pemerintah Indonesia
karena bertentangan dengan Pancasila, khususnya sila Ketuhanan
Yang Maha Esa. Dalam kaitan ini dilarang mencela atau menghina
suatu agama sebagaimana diperbolehkan di negara-negara yang
berdasar ateisme. Namun hal ini tidak berarti dilarang mempelajari
dan membaca karya-karya kaum ateis seperti Karl Marx, Freud atau
Feurbach. Apalagi kalau mempelajari tersebut dalam konteks
ilmiah.

. Atas dasar kebebasan beragama dan pluralisme, negara harus

bersikap adil terhadap semua agama dan keyakinan. Peraturan
pemerintah yang bersifat membendung penyebaran agama atau
membatasi  keyakinan ibadah bertentangan dengan prinsip
kebebasan beragama dan berkeyakinan.
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0. Tidak ada alasan bagi negara untuk melarang penikahan beda
agama, jika hal ini menjadi keputusan pribadi dan keluarga dengan
pertimbangan matang. Hal yang menjadi tanggung jawab negara
adalah memastikan bahwa perkawinan tersebut tercatat. Hal ini
memang cukup berat dalam hukum perkawinan di Indonesia.
Meskipun praktik nikah beda agama banyak terjadi di Indonesia,
namun sejauh ini hukum perkawinan di Indonesia masih sulit
menerima prinsip ini.

h. Dalam pendidikan setiap siswa atau mahasiswa diberi hak untuk
menentukan agama yang dipilih untuk dipelajari. Peran orang tua
untuk menentukan pilihan ini tentu sangat besar, tapi juga
tergantung pada tingkat kematangan usia seorang anak. Semakin
tinggi tingkat kedewasaan, maka semakin mempunyai independensi
dalam menentukan pelajaran agama yang dipilih.

I. Dalam perkembangan hidup beragama, setiap warga berhak untuk
membentuk aliran keagamaan tertentu, bahkan mendirikan agama
baru, asal tidak mengganggu ketenteraman umum dan melakukan
praktik-praktik yang melanggar hukum dan tata susila atau penipuan
dengan kedok agama. Kebebasan ini berlaku pula bagi mereka yang
ingin mendirikan perkumpulan untuk maksud kesehatan atau
kecerdasan emosional dan spiritual berdasar ajaran beberapa agama,
selama tidak mengharuskan keimanan pada suatu akidah agama
sebagai syarat.

J. Negara maupun suatu otoritas keagamaan, jika ada, tidak boleh
membuat keputusan hukum (legal decision) yang menyatakan suatu
aliran keagamaan “sesat dan menyesatkan” kecuali aliran itu
melakukan praktik yang melanggar hukum atau tata susila yang
dibuktikan melalui proses peradilan yang fair dan adil.

Konstitusi Indonesia Pasal 28J, berikut Kovenan Hak Sipil dan
Politik Pasal 18 ayat (3) menjelaskan bahwa forum internum atas hak
ini tidak boleh dibatasi tanpa pengecualian. Forum internum adalah
sebuah wilayah tempat beradanya pengakuan batin personal
seorang individu. Di sinilah tempat beradanya keyakinan spiritual
individual yang secara persis hanya diketahui oleh sang empunya
sendiri. Orang lain tidak mungkin untuk memastikannya. Oleh karena
itu, wilayah ini sebenarnya tidak dapat dan tidak mungkin diintervensi
oleh individu lain atau entitas lain yang berada di luar diri sang
empunya forum tersebut.

Forum internum mencakup kebebasan individu untuk memilih
agama atau keyakinan tertentu yang diyakininya dan untuk
menganutnya serta melaksanakan agama dan keyakinannya itu di
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dalam lingkup privat. Kebebasan seorang individu untuk memilih dan
memeluk agamanya tersebut termasuk di dalamnya hak untuk berganti
agama jika pada saatnya individu yang bersangkutan merasa perlu
mengganti agama dan keyakinannya tersebut. Dengan demikian
berganti agama merupakan bagian dari spektrum forum internum. Hal
lain yang perlu dicatat, Pasal 18 Kovenan Internasional Hak Sipil dan
Politik, juga menjamin hak individu untuk tidak mempunyai satu
agama yang diyakininya.

Selain itu, forum internum tidak hanya menjamin perlindungan
terhadap hak untuk memilih dan memiliki, melainkan juga
pelaksanaanya. Pelaksanaan yang dimaksud dalam forum internum
adalah pelaksanaan dalam ruang privat. Sedangkan pelaksanaan pada
ruang publik, sekali lagi, sebagaimana pada forum eksternum dapat
dibatasi.®®

. Hak Menyembah (Right to Worship)

Salah satu dari implementasi kebebasan beragama dan
berkeyakinan adalah hak untuk menyembah. Istilah hak untuk
menyembah digunakan sebagai terjemahan dari term right to worship.
Walaupun istilah hak menyembah kurang familiar digunakan dalam
konteks masyarakat Indonesia. Yang lebih familiar digunakan adalah
hak beribadat, namun istilah ibadah sendiri mempunyai arti yang
terlalu luas. Istilah ibadat dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia
memiliki arti ibadah; segala usaha lahir dan batin sesuai dengan
perintah Tuhan untuk mendapatkan keseimbangan hidup, baik untuk
diri sendiri, keluarga, masyarakat maupun terhadap alam semesta; dan
upacara keagamaan.

Kegiatan penyembahan di banyak ajaran agama atau keyakinan
dapat dilakukan secara individual maupun berjamaah. Kegiatan ini
dapat dilakukan di tempat umum atau pribadi. Dalam tradisi Islam
misalnya, shalat dapat dilakukan sendirian maupun berjamaah, baik di
rumah, masjid, maupun lapangan umum. Kegiatan doa atau membaca
kitab suci dalam tradisi umat Kristiani atau agama lainnya pun dapat
dilakukan secara individual maupun berjamaah di dalam rumah, gereja,
pura, atau vihara, maupun di tempat-tempat umum lainnya.

Praktik seperti ini menyatakan bahwa ritual penyembahan tidak
hanya selalu dikerjakan di dalam suatu bangunan yang secara khusus
digunakan untuk beribadat, akan tetapi juga di tempat-tempat lainnya
yang bukan tempat beribadat, atau tempat terbuka yang dianggap suci.
Beberapa kelompok keagamaan, bahkan terpaksa untuk melakukan

® Yossa A. Nainggolan et al., Pemaksaan Terselubung Hak Atas Kebebasan

Beragama Dan Berkeyakinan, hal. 7.
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kegiatan penyembahan di tempat-tempat yang bukan digunakan secara
khusus sebagai tempat ibadah, disebabkan tempat yang terbatas atau
izin bangunan tempat ibadah dimaksud tidak ada. Kelompok-kelompok
ini biasanya memanfaatkan rumah atau bangunan lainnya sebagai
tempat melakukan ritual penyembahan.®

Konstitusi, peraturan perundang-undangan yang
berlaku di Indonesia, serta berbagai instrumen hukum internasional
menjamin hak untuk menyembah sebagai bagian dari kemerdekaan
menjalankan ibadah atau praktik keagamaan. Sejak 1945, hak
menjalankan ibadat telah dijamin oleh Konstitusi Negara Republik
Indonesia melalui Pasal 29 ayat (2)-nya yang berbunyi: “Negara
menjamin kemerdekaan tiap-tiap penduduk untuk memeluk agamanya
masing-masing dan untuk beribadat menurut agamanya dan
kepercayaannya itu. "’

Pada tahun 2000, jaminan hak menjalankan ibadat diperkuat
kembali dalam perubahan Konstitusi di dalam Pasal 28E (1) UUD
1945 yang mengaskan bahwa: “Setiap orang berhak memeluk agama
dan beribadat menurut agamanya, ... 68

Di tingkat Undang-Undang, Pasal 22 ayat (1) Undang-Undang
Nomor 39 Tahun 1999 tentang Hak Asasi Manusia mengatur hal yang
sejalan dengan aturan dalam Konstitusi, yaitu: “Setiap orang bebas
memeluk agamanya masing-masing dan untuk beribadat menurut
agamanya dan kepercayaannya itu. 09

Aturan yang lebih jelas disebutkan di dalam Pasal 18 ayat (1)
Kovenan Internasional Hak Sipil dan Politik sebagaimana telah
dilegalkan oleh Undang-Undang Nomor 11 Tahun 2005 yang
menyebutkan bahwa “Everyone shall have the right to freedom of
thought, conscience and religion. This right shall include freedom to
have or to adopt a religion or belief of his choice, and freedom, either
individually or in community with others and in public or private, to
manifest his religion or belief in worship, observance, practice and
teaching ” (Setiap orang berhak atas kebebasan berpikir, berkeyakinan
dan beragama. Hak ini mencakup kebebasan untuk menetukan agama

% Alamsyah M. Dja’far et al., Buku Sumber: Hak atas kebebasan Agama atau

Berkeyakinan di Indonesia, Jakarta: Wahid Foundation, cet. I, 2016, hal. 147-148.
Undang-Undang Dasar Negara Republik Indonesia 1945.

http://www.dpr.go.id/jdih/uu1945. Diakses pada 18 Februari 2020.

%8 perubahan Kedua Undang-Undang Dasar 1945. http://www.dpr.go.id/jdih/uu1945.
Diakses pada 18 Februari 2020.

% Undang-Undang Nomor 39 Tahun 1999 tentang Hak Asasi Manusia, hal. 7.
Didowload dari: http://www.dpr.go.id/jdih/index/id/440. Diakses pada 18 Februari 2020.

" http://www.dpr.go.id/jdih/index/id/53.
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atau kepercayaan atas pilihannnya sendiri, dan kebebasan, baik sendiri
maupun bersama-sama dengan orang lain, baik di tempat umum atau
tertutup, untuk menjalankan agama dan kepercayaannya dalam
kegiatan ibadah, penataan, pengamalan, dan pengajaran).”

Pasal 80 Undang-Undang Nomor 13 Tahun 2003 tentang
ketenagakerjaan memberikan jaminan yang sama di bidang
ketenagakerjaan. Pasal ini menyebutkan: “Pengusaha wajib
memberikan kesempatan secukupnya kepada pekerja/buruh untuk
melaksanakan ibadah yang diwajibkan oleh agamanya. »72

Pasal 175 KUHP yang mengatur sanksi bagi orang yang
menghalang-halangi kegiatan ibadah yang dilakukan di tempat ibadah,
dapat digunakan untuk dasar memberikan hukuman pidana kepada
segala macam gangguan terhadap kegiatan peribadatan dalam bentuk
ritual penyembahan atau upacara keagamaan. Pasal ini berbunyi,
“Barang siapa dengan kekerasan atau ancaman kekerasan merintangi
pertemuan keagamaan yang bersifat umum dan diizinkan, atau
upacara keagamaan yang diizinkan, atau upacara penguburan jenazah
diancam dengan pidana penjara paling lama satu tahun empat
bulan.”

Berlandaskan berbagai peraturan tersebut, terlihat bahwa hak
untuk menjalankan ibadat atau mengimplementasikan agama
mencakup hak untuk menyembah yang bisa dilaksanakan secara
individual maupun berjamaah, di tempat-tempat umum atau terbuka,
maupun di tempat-tempat khusus, pribadi, atau tertutup. Dalam hal ini,
ritual penyembahan, baik yang berupa doa bersama, sembahyang,
salat, kebaktian, puja, upacara keagamaan, maupun bentuk kegiatan
penyembahan lainnya, dapat dilakukan di manapun menurut hukum.
Bahkan gangguan terhadap kegiatan penyembahan dapat dikenakan
sanksi pidana.’

" Teks aslinya lihat di: International Covenant on Civil and Political Rights, hal. 178
yang didownload dari: https://treaties.un.org/doc/publication/unts/volume%20999/volume-
999-i-14668-english.pdf dan terjemahannya lihat di: Kovenan Internasional Hak-Hak Sipil
dan Politik, hal. 7 yang didownload dari:
https://hukumonline.com/pusatdata/detail/24213/undangundang-nomor-12-tahun-2005.
Diakses 18 Februari 2020. International Covenant on Civil and Political Rights
dipublikasikan secara online dan parsial dari United Nations Treaty Series.

2 Undang-Undang Nomor 13 Tahun 2003, hal. 33. Didownload dari:
http://www.dpr.go.id/jdih/index/id/196. Diakses pada 18 Februari 2020.

"® |etezia Tobing, “Sanksi Hukum Jika Menghalangi Orang Melaksanakan Ibadah,”
dalam  https://www.hukumonline.com/klinik/detail/ulasan/1t5847e61e0dbd6/jerat-hukum-
bagi-pihak-yang-menghalang-halangi-kegiatan-keagamaan/. Diakses pada 18 Februari 2020.

™ Alamsyah M. Dja’far et al., Buku Sumber: Hak atas kebebasan Agama atau
Berkeyakinan di Indonesia, hal. 149.
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Pembatasan kegiatan ritual penyembahan dapat dilakukan suatu
pengaturan larangan, penerapan persyaratan, serta ketentuan perizinan.
Tetapi berbeda dengan kegiatan mendirikan rumah ibadat yang
dibutuhkan suatu izin khusus, kegiatan ritual penyembahan tidak
membutuhkannya. Bahkan menurut Pasal 10 ayat (4) Undang-Undang
Nomor 9 Tahun 1998 tentang Kemerdekaan Menyampaikan Pendapat
Di Muka Umum, pemberitahuan secara tertulis pun tidak diperlukan
bagi ritual keagamaan. Sebaliknya, sebagai bagian dari HAM, jaminan
perlindungan terhadap kegiatan ini seharusnya diberikan oleh negara.
Berbeda halnya jika suatu ritual penyembahan dilakukan di tempat-
tempat yang berpotensi mengganggu hak orang lain, seperti misalnya
penggunaan jalanan umum sebagai lokasi menyembah. Seharusnya
kegiatan semacam ini terlebih dahulu memperoleh izin dari pihak yang
berwenang untuk memastikan perlindungan bagi kelompok yang
mengerjakan hak beribadahnya serta hak orang lain pengguna jalan.”

Hak beragama dan berkeyakinan termasuk dalam nonderogable
rights, sehingga tidak dapat dikurangi. Tetapi tidak semua aspek hak
dan kebebasan beragama dan berkeyakinan berada dalam wilayah hak
yang tidak dapat dikurangi dalam keadaan apa pun (nonderogable
rights). Konstitusi Indonesia Pasal 28J, berikut Kovenan Hak Sipil dan
Politik Pasal 18 (3) menyatakan bahwa forum internum atas hak ini
tidak boleh dibatasi tanpa pengecualian, sementara wilayah
‘menjalankan’ atau implementasi dari hak dan kebebasan beragama
dan berkeyakinan (forum externum) dapat dibatasi.”

Hak untuk menyembah adalah kegiatan yang dapat dibatasi.
Meski begitu, Undang-Undang harus mengatur pembatasan tersebut,
dengan tujuan hanya untuk menjamin pelegalan serta penghargaan atas
hak dan kebebasan dasar orang lain, dan untuk memenuhi tuntutan
yang adil sesuai pertimbangan keselamatan, kesehatan, moral, dan
ketertiban umum dalam suatu masyarakat demokratis.’’

3. Hak dan Kebebasan Mendirikan Tempat Ibadah

Ibadah adalah salah satu unsur penting dari kebebasan beragama,
karena ibadah adalah menifestasi dari agama itu sendiri. Pasal 18
Kovenan Hak Sipil dan Politik melegalkan hak untuk
mengimplementasikan agama baik secara individual —maupun

® Alamsyah M. Dja’far et al., Buku Sumber: Hak atas kebebasan Agama atau
Berkeyakinan di Indonesia, hal. 150.

® Yossa A. Nainggolan et al., Pemaksaan Terselubung Hak Atas Kebebasan
Beragama Dan Berkeyakinan, hal. 6.

" Alamsyah M. Dja’far et al., Buku Sumber: Hak atas kebebasan Agama atau
Berkeyakinan di Indonesia, hal. 150.
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berjamaah, baik di muka umum maupun Kketika sendiri. Bentuk
implementasi ini adalah beribadah dan melaksanakan upacara-upacara,
khotbah-khotbah, dan membangun dan memelihara tempat ibadah atau
pertemuan pemeluk agama bersangkutan yang dapat diakses secara
bebas.”

Berbagai bentuk implementasi agama dan keyakinan dilindungi
oleh hukum internasional yang disebutkan dalam panduan yang dibuat
OSCE/ODIHR. Kebebasan beribadah, kebebasan untuk mengajarkan
agama dan berbagai kegiatan keagamaan lainnya juga termasuk di
dalamnya. Kebebasan beribadah mencakup kebebasan untuk
pertemuan keagamaan, kebebasan bagi kelompok keagamaan untuk
melaksanakan ritual dan seremoni keagamaan, termasuk berbagai
praktik yang terkait erat dengan kebebasan tersebut seperti
menggunakan atau menampilkan simbol agama dan membangun dan
memelihara tempat ibadah yang bebas dan dapat diakses oleh
penggunanya.”

Hal yang sama juga dinyatakan dalam panduan yang dibuat Uni
Eropa, terkait dengan hak mengimplementasikan agama adalah hak
bagi komunitas agama untuk mendapatkan legalitas dan tanpa
intervensi, termasuk untuk mendirikan dan mengelola secara bebas dan
akssesibel tempat ibadah atau tempat perkumpulan keagamaan.®
Bahkan dalam rekomendasinya, negara maupun pihak-pihak yang
berpengaruh dalam masyarakat, baik agamawan atau bukan didorong
oleh EU agar bersuara terkait dengan berbagai pelanggaran. Juga para
pejabat publik hendaknya mengatasi tindakan-tindakan pelanggaran
tersebut, khususnya dalam kasus pejabat negara yang secara aktif
mendorong atau membenarkan serangan terhadap individu, kelompok,
properti termasuk tempat ibadah, tempat pertemuan keagamaan atau
situs-situs bersejarah.®

"8 Concluding Document of the Vienna Follow-up Meeting of the CSCE (Vienna, 15
January 1989) hal. 7 didownload dari
https://www.cvce.eu/en/obj/concluding_document_of the_vienna_follow up_meeting_of t
he_csce vienna 15 january 1989-en-2a0e70b8-c4b2-4c20-a71b-f12b96776cc2.html.

" OSCE/ODIHR, Guidelines on the Legal Personality of Religious or Belief
Communities, Warsaw: OSCE Office for Democratic Institutions and Human
Rights ODIHR, 2014, hal. 15.

8 Council of the Europian Union, “EU Guidelines on the promotion and
protection of freedom of religion or belief’, dihasilkan dalam Foreign Affairs
Council Meeting, Luxembourg, 24 June 2013, hal. 4.

88 Council of the Europian Union, “EU Guidelines on the promotion and
protection of freedom of religion or belief’, dihasilkan dalam Foreign Affairs
Council Meeting, Luxembourg, 24 June 2013, hal. 9.



https://www.cvce.eu/en/obj/concluding_document_of_the_vienna_follow_up_meeting_of_the_csce_vienna_15_january_1989-en-2a0e70b8-c4b2-4c20-a71b-f12b96776cc2.html
https://www.cvce.eu/en/obj/concluding_document_of_the_vienna_follow_up_meeting_of_the_csce_vienna_15_january_1989-en-2a0e70b8-c4b2-4c20-a71b-f12b96776cc2.html
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Menurut Pastorelli dan Ferrari,® sebagian besar Konstitusi Eropa
mengakui hak mendirikan tempat ibadah sebagai salah satu hak atas
kebebasan beragama dan berkeyakinan. Ini merupakan kemajuan
siginifikan dibandingkan situasi Eropa sebelumnya. Pada masa
sebelumnya, Konstitusi Eropa memposisikan persoalan tempat ibadah
dalam konteks hubungan antara negara dengan komunitas agama.
Dalam konteks ini hak mendirikan tempat ibadah berkaitan erat dengan
relasi yang baik antara negara dengan komunitas agama. Apabila relasi
tersebut kurang baik, maka hak tersebut bisa diabaikan atau dibatasi,
seperti dialami sejumlah kelompok minoritas di banyak negara. Namun
ketika sistem toleransi beragama diubah dengan sistem kebebasan
beragama, muncul pendekatan baru terhadap persoalan tempat ibadah.
Memiliki tempat ibadah dianggap sebagai implementasi dari
kebebasan beragama yang merupakan hak dari setiap orang. Dalam
perspektif baru ini posisi komunitas agama independen atau merdeka
dari intervensi negara, mereka mempunyai hak untuk mempunyai
tempat ibadah dan hak ini tidak bisa bertumpu pada persetujuan
pejabat administrasi dan tidak bisa dibatasi pada komunitas keagamaan
yang 8t3e|ah terdaftar atau diakui baik di tingkat nasional maupun
lokal.

Selanjutnya, pada paragraf 4 Komentar Umum No. 22 terhadap
Pasal 18 Kovenan Hak Sipil dan politik menjelaskan makna ibadah
terdiri dari upacara dan ritual keagamaan yang merupakan ungkapan
langsung dari ajaran agama/kepercayaan. Selain itu, juga berbagai
kegiatan keagamaan yang terpadu dengan kegiatan upacara keagamaan
seperti menjalankan hari libur/hari keagamaan, pemasangan dan
penggunaan objek/simbol keagamaan dan pembangunan rumah
ibadah.®*

82 Silvio Ferrari adalah Profesor Hukum dan Agama di Universitas Milan dan
Universitas Katolik Leuven. Sabrina Pastorelli adalah peneliti di Institut Hukum
Internasional. Silvio Ferrari dan Sabrina Pastorelli, “The Public Space: The Formal
and Substantive Neutrality of the Public Sphare”, RELIGARE Working Paper No. 4,
September 2010, hal. 1.

Silvio Ferrari dan Sabrina Pastorelli, “The Public Space: The Formal
and Substantive Neutrality of the Public Sphare”, RELIGARE Working Paper No. 4,
September 2010, hal. 5.

8 Siti Aminah dan Uli Parulian Sihombing, Memahami Kebijakan Rumah
Ibadah, Jakarta: ILRC, 2010, hal. 4 dan Komnas HAM, Komentar Umum Kovenan
Intenasional Hak Sipil dan Politik dan Kovenan Intenasional Hak Ekonomi Sosial dan
Budaya, hal. 50-51.
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4. Hak Menjalankan Hari Raya Keagamaan dan Hari Istirahat

Pasal 28 E dan Pasal 29 ayat (1) dan (2) Undang-Undang Dasar
1945, UU 39 Tahun 1999 Tentang Hak Asasi Manusia, dan Deklarasi
Universal Hak Asasi Manusia ataupun dalam Pasal 18 Kovenan
Internasional Hak Sipil dan Politik (KIHSP) tidak menyebutkan secara
langsung jaminan hukum perayaan hari raya dan istirahat. Kita bisa
melihatnya pada Paragraf 4 Komentar Umum 22 Kovenan
Internasional Hak Sipil dan Politik yang merupakan penjelasan Pasal
18 kovenan tersebut. Paragraf 4 Komentar Umum 22 Kovenan
Internasional Hak Sipil dan Politik menyebutkan: “Kebebasan untuk
menjalankan agama atau kepercayaan dapat dilakukan “baik secara
individu maupun bersama-sama dengan orang lain, dan baik di tempat
umum atau tertutup”. Kebebasan untuk menjalankan agama dan
kepercayaan dalam ibadah, ketaatan, pengamalan, dan pengajaran
mencakup berbagai kegiatan. Konsep ibadah mencakup kegiatan ritual
dan seremonial yang merupakan pengungkapan langsung dari
kepercayaan seseorang, penggunaan cara-cara dan obyek-obyek
ritual, penunjukan simbol-simbol, dan menjalankan hari raya dan hari
istirahat.”™®

Dari penjelasan ini kita bisa melihat, bahwa merayakan hari raya,
adalah cabang dari kebebasan memanifestasikan agama atau
kepercayaan.

Indonesia sebagai negara yang mengesahkan Kovenan
Internasional Hak Sipil dan Politik (KIHSP) melalui Undang-Undang
No. 11 Tahun 2005 menjadi salah satu negara yang terikat oleh
kovenan tersebut. Indonesia juga terikat terhadap interpretasi otoritatif
dari Komentar Umum KIHSP tersebut. Indonesia harus menghargai
hak setiap orang dan/atau warga negaranya untuk memperingati hari
raya keagamaan dan hari istirahat.

Komisi Nasional Hak Asasi Manusia (Komnas HAM)
merangkum cakupan hak kebebasan beragama dan berkeyakinan
sebagai berikut:

a. Hak ini terdiri dari kebebasan beragama, berpikir, dan berhati
nurani.®®

8 Komnas HAM, Komentar Umum Kovenan Intenasional Hak Sipil dan Politik dan

Kovenan Intenasional Hak Ekonomi Sosial dan Budaya, hal. 50-51.

8 Kebebasan berpikir disebutkan lebih dulu daripada kebebasan beragama. Hal ini

karena seseorang akan meyakini hasil proses berpikirnya. Seseorang yang berpikir dengan
bebas laksana air yang mengalir di sungai. Terkadang alirannya kuat, terkadang lemah,
tergantung unsur-unsur yang mempengaruhi alirannya. Unsur-unsur yang mempengaruhi
proses berpikir seseorang di antaranya adalah membaca, meneliti, mengkaji, dialog, diskusi,
eksperimen, kerja keras dalam melakukan semua itu. Ketika seseorang berpikir dengan
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b. Hak menentukan agama atau kepercayaan atas pilihannya sendiri,
termasuk untuk tidak menentukan agama atau kepercayaan apapun.

c. Kebebasan untuk menjalankan agama dan kepercayaannya, dalam
kegiatan ibadah, pentaatan, pengamalan, dan pengajaran.

d. Kebebasan menjalankan agama dapat dilakukan secara individual
maupun berjamaah dengan orang lain, baik di tempat umum atau
tertutup.

e. Tidak dapat dipaksa sehingga terganggu kebebasannya untuk
memeluk atau menentukan agama atau kepercayaannya sesuai
dengan pilihannya.

f. Kebebasan menetapkan agama atau kepercayaan tidak dapat
dibatasi.

g. Kebebasan menjalankan agama atau kepercayaan seseorang hanya
dapat dibatasi oleh ketentuan berdasarkan hukum, dan yang
diperlukan untuk melindungi keamanan, ketertiban, kesehatan, atau
moral masyarakat, atau hak-hak dan kebebasan mendasar orang
lain.

h. Negara menjamin kebebasan orang tua termasuk wali hukum yang
sah, diakui untuk memastikan bahwa pendidikan agama dan moral
bagi anak-anak mereka sesuai dengan keyakinan mereka sendiri.

i. Kebebasan orang tua dalam hubungan dengan negara untuk
memastikan pendidikan agama atau moral bagi anak-anak sesuai
keyakinan mereka, tidak menghilangkan hak anak untuk kebebasan
berpikir, berhati nurani dan beragama.®’

Kebebasan beragama dan berkeyakinan memiliki cakupan empat
unsur yang harus ada. Tanpa keempat unsur ini kebebasan beragama
dan berkeyakinan tidak memiliki makna dan esensi, hanya sekadar
istilah tanpa hakikat.

Pertama, membenarkan dan mempercayai bahwa keyakinannya
benar. la tidak boleh dilarang untuk menyatakan keyakinannya tersebut
atau memaksanya untuk menyatakan apa yang berbeda dengan
keyakinannya.

bebas, sangat logis ketika ia diakui kebebasannya untuk mengubah keyakinannya, mengajak
orang lain untuk meyakini keyakinannya, dan mempertahankan keyakinannya tersebut.
‘Adnan Ibrahim, “Hurriyyat al-I’tigdd fi al-Islam wa Mu’taridhatuha: al-Qital wa al-
Dzimmah wa al-Jizyah wa Qatl al-Murtad.” Disertasi. Wina: Universitas Wina, 2014, hal.
95.

87 Komnas HAM, “Draft Standar Norma dan Setting Kebebasan Beragama dan
Berkeyakinan,” hal. 7-8. Didownload dari:
https://www.komnasham.go.id/files/1568610816draft-standar-norma-dan-setting-$Z1H.pdf.
Pada 18 Februari 2020.
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C.

Kedua, menyatakan keyakinannya dan menyampaikannya
kepada orang lain, untuk mengeluarkannya dari lingkup pribadi kepada
lingkup masyarakat; demi menyatakan keyakinannya sebagai
penjelasan tentang hakikat keyakinannya, menjelaskan konsepnya,
menjelaskan  dalil-dalil dan bukti-bukti  kebenarannya, dan
menyampaikan pembelaannya terhadap keyakinannya.

Ketiga, kebebasan berperilaku sesuai dengan konsekwensi
keyakinannya, seperti mengerjakan syiar-syiar ibadah, mengadakan
perayaan hari besar keagamaan, beradaptasi dengan keyakinannya
secara teoritis dalam kehidupan pribadi, keluarga, dan masyarakat,
serta aspek-aspek perilaku lainnya sebagai implementasi dari
konsekwensi keyakinannya.

Keempat, kebebasan berdakwah kepada keyakinannya,
menyebarkannya di tengah masyarakat agar menjadi keyakinan mereka
berikut kebebasan media, yang menjadi konsekwensinya, dalam
berbagai sarananya untuk menyampaikan dan mempublikasikan
informasi tentang keyakinannya. Juga kebebasan berkumpul dan
berorganisasi dalam rangka keberlangsungan dan penyebaran
keyakinannya.®

Diskursus Konsep Kebebasan Beragama Dalam Islam

Isu kebebasan beragama sampai saat ini masih menjadi isu yang
sensitif di tengah umat Muslim. Hal ini ditandai dengan beragamnya
perspektif dalam memandang persoalan kebebasan beragama dari sisi
pemaknaan dan implementasinya dalam kehidupan bermasyarakat,
berbangsa dan bernegara.

Secara umum, Islam memberi pengakuan penuh terhadap kebebasan
beragama dalam Al-Qur an. Terdapat alasan tekstual untuk menegaskan
bahwa Islam sangat menghormati kebebasan beragama sebagai salah satu
hak asasi manusia. Hal itu karena kebebasan beragama memiliki
keterkaitan erat dengan akal dan pemikiran, serta kebebasan berkehendak
dan memilih. Keyakinan subyektif seseorang berhubungan dengan akidah
yang muncul dari hati dan tidak ada seorang pun yang berkuasa atasnya
kecuali hanya Allah swt.®
1. Dalil-dalil primer dari Al-Qur an tentang kebebasan beragama:

a. al-Bagarah/2: 256

Allah swt berfirman:

% Yahya Ridha Jad, al-Hurriyyah al-Fikriyyah wa al-Diniyyah: Ru’yah Islamiyyah

Jadidah, Kairo: al-Dar al-Mishriyyah al-Lubnaniyyah, 2013, cet. I, hal. 84-85.

8 Belhaj Mnir, al-Haqq fi Hurriyyat al-Mu tagad wa Mumarasat al-Sya’d ir al-

Diniyyah, Tesis, Oran: Unversitas Oran, 2012, hal. 36. Didownload dari: https://theses.univ-
oranl.dz/document/THA3164.pdf pada 24 Februari 2020.
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Tidak ada paksaan untuk (memasuki) agama (Islam); sesungguhnya
telah jelas jalan yang benar daripada jalan yang sesat. Karena itu
barangsiapa yang ingkar kepada Thaghut dan beriman kepada
Allah, maka sesungguhnya ia telah berpegang kepada buhul tali
yang amat kuat yang tidak akan putus. Dan Allah Maha Mendengar
lagi Maha Mengetahui. (al-Bagarah/2: 256).

Ayat ini menegaskan bahwa Islam menolak segala jenis
pemaksaan dalam soal menganut agama. Bahkan untuk menganut
Islam sekalipun. Dalam Islam, jalan yang benar dan jalan yang sesat
sudah sangat jelas dan gamblang. al-Qaffal dan Abl Muslim
berpendapat, ayat ini ingin menyatakan bahwa keimanan
dilandaskan atas suatu pilihan sadar, bukan atas paksaan.”® Menurut
Muhammad Nawawi al-Jawi, ayat ini tidak membenarkan
pemaksaan untuk masuk dalam suatu agama.” Menurut Ibn al-
Anbari, agama yang sebenarnya bukanlah yang ditampilkan secara
lahiriah karena adanya pemaksaan tanpa diyakini oleh hati. Agama
yang sebenarnya adalah yang diyakini oleh hati.*

Dari perspektif tata bahasa Arab,” terlihat bahwa kata “la”
pada ayat di atas termasuk I& li nafyi al-jins, berarti maknanya
adalah menolak seluruh jenis paksaan dalam beragama. Ayat ini

% Muhammad al-Rézi Fakhr al-Din lbn al-‘Allimah Dhiya' al-Din ‘Umar al-
musytahir bi Khathib al-Rayy, Tafsir al-Fakhr al-Razi al-musytahir bi al-Tafsir al-Kabir wa
Mafatih al-Ghaib, Beirut: Dar al-Fikr, 1981, cet. I, jilid 7, hal. 15. Kalimat senada juga
disampaikan oleh al-Zamakhsyari ketika menafsirkan ayat ini. Ab0 al-Qéasim Jarullah
Mahmid Ibn ‘Umar al-Zamakhsyari al-Khawarizmi, Tafsir al-Kasysyaf, Beirut: Dar al-
Ma’rifah, 2009, cet. III, hal. 146.

%' Muhammad Ibn ‘Umar Nawawi al-Jawi, Marah Labid li Kasyf Ma’nd al-Quran
al-Majid, Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1997, cet. 1, jilid 1, hal. 94.

% Abil al-Faraj Jamal al-Din ‘Abd al-Rahman Ibn ‘Ali Ibn Muhammad Ibn al-Jauzi
al-Qurasyi al-Baghdadi, Zad al-Masir fi ‘Ilm al-Tafsir, Beirut: al-Maktab al-Islami, 1984,
cet. 1, jilid 1, hal. 306.

% Abd. Mogsith Ghazali, Argumen Pluralisme Agama, hal. 217-218.
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juga dikemukakan dengan lafzh ‘4m.™* Dalalat ‘Gm menurut ushul
fikih Hanafiyah adalah gath’i sehingga tak mungkin ditakhshish
apalagi dinaskh dengan dalil yang zhannt.*®

Al-Qurthubl menjelaskan riwayat yang menerangkan sebab
turunnya ayat ini sebagai berikut: pertama, Sulaimén lbn Mdasa
menyatakan, ayat ini dinaskh oleh ayat lain yang membolehkan
umat Islam membunuh umat lain. la menambahkan, Nabi
Muhammad telah memaksa dan memerangi orang-orang nonmuslim
yang tinggal di Arab agar memeluk Islam.® Menurut Ibn Katsir, ada
banyak ulama yang berpendapat bahwa ayat ini berlaku untuk Ahl
al-Kitab dan orang-orang yang masuk ke dalam agama mereka
sebelum dinaskh dan mengalami perubahan jika mereka membayar
retribusi (jizyah).®” la juga mengutip pandangan sekelompok ulama
yang menyatakan bahwa ayat tersebut sudah dinaskh oleh ayat
perang (ayat al-qgital). Menurut pendapat ini, seluruh manusia wajib
diajak masuk agama Islam. Seandainya tidak mau memeluk Islam
dan tak mau membayar jizyah, mereka wajib diperangi. Ibn Katsir
sendiri berpendirian, ayat tersebut merupakan perintah supaya umat
Islam tak memaksa masuk Islam kepada orang lain.*®

Kedua, ayat tersebut tak dinaskh. Tapi, ia turun secara
khusus kepada Ahl al-Kitab. Mereka tak bisa dipaksa masuk Islam
selama masih membayar jizyah. Orang-orang yang boleh dipaksa
masuk Islam hanyalah orang-orang paganis (Ahl al-Autsan).
Pendapat ini dinyatakan al-Sya’bi, Qatadah, al-Hasan, dan al-

% Salah satu bentuk lafzh ‘Gm adalah ism nakirah yang dinafikan (al-nakirah al-
manfiyyah atau al-nakirah fi siyaq al-nafyi), misalnya, 1a dhara wa la dhiréra, 1a junaha
‘alaikum.

% Pendapat berbeda dikemukakan ulama Syafi’iyyah. Menurut mereka, dalalat lafzh
‘am adalah zhanni (tidak tegas) sehingga bisa dinaskh juz'T (dihapus) atau ditakhshish.
Misalnya, dengan hadis &had yang dalalatnya adalah gath 7 (tegas).

% Abi ‘Abd Allah Muhammad Ibn Ahmad Ibn Abi Bakr al-Qurthubi, al-Jdami’ li
Ahkam al-Qur’an, Beirut: Muassasah al-Riséalah, 2006, cet. |, jilid 4, hal. 280.

" Menurut al-‘Asymawi, jizyah adalah retribusi sebagai bukti loyalitas kepada
pemerintah pusat, bukan sebagai ganti keberadaan Ahl al-Kitab di atas agama selain Islam,
dan bagi Ahl al-Kitdb yang mampu mengangkat senjata, jizyah sebagai ganti kontribusinya
dalam jihad. Kewajiban membayar jizyah tidak gugur dengan Islam seperti yang berlaku di
negeri-negeri yang ditaklukkan di zaman Futlhat Islamiyyah, rakyatnya tetap membayar
jizyah ke pemerintah pusat saat itu. Muhammad Sa’id al-‘Asymawi, Jauhar al-Islam, t.tp.:
Maktabah Madb(lT al-Shaghir, 1996, cet. 1V, hal. 98.

% Abil al-Fidd' Isma’il Ibn ‘Umar Ibn Katsir al-Qurasyi al-Dimasyqi, Tafsir al-
Qur’an al- ‘4zhim, Riyadh:; Dar al-Thaibah li al-Nasyr wa al-Tauzi’, 1999, cet. II, jilid 1, hal.
682-683.
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Dhahhéak. Para ulama tersebut memperkuat argumennya dengan
riwayat Zaid Ibn Aslam dari bapaknya. Ia mendengar ‘Umar Ibn
Khaththdb berbincang dengan seorang perempuan tua beragama
Kristen. “Masuklah Islam, wahai wanita tua, pasti dirimu akan
selamat, karena Allah mengutus Muhammad membawa kebenaran.”
Lalu perempuan itu berkata, “Saya sudah tua renta dan sebentar lagi
aku akan menemui ajalku.” Umar berkata, “Wahai Allah, saya
bersaksi atas perempuan ini.” Umar kemudian membaca ayat tadi.”

Sementara itu, pendapat lain menyebutkan bahwa sebab
turun ayat tersebut sebagai berikut. Pertama, diriwayatkan oleh Abl
Daud, al-Nasa’i, Ibn Hibban, Ibn Jarir dari Ibn ‘Abbas. Ia berkata,
“Ayat ini turun pada orang-orang Anshar. Dahulu ada seorang
perempuan yang tidak punya anak bersumpah bahwa jika dia
mempunyai anak, maka dia akan menjadikannya beragama Yahudi.
Ketika Bani Nadhir diusir, warga Bani Nadhir banyak mengasuh
anak-anak kaum Anshar. Kaum Anshar pun berkata, ‘Kami tidak
akan meninggalkan anak-anak kami.” Maka Allah swt menurunkan
ayat ini.'®

Kedua, ayat itu turun terkait seorang laki-laki Anshar, dari
Bani Salim Ibn ‘Auf, ia bernama al-Hushain.’®* al-Hushain adalah
seorang muslim yang mempunyai dua anak beragama Kristen. la
mengeluh kepada Nabi, apakah dirinya boleh memaksa kedua
anaknya masuk Islam, padahal anaknya hanya mau memeluk
Kristen. Dengan kejadian tersebut, Allah menurunkan ayat yang
melarang pemaksaan dalam urusan agama.'®

Dalam tafsir ensiklopediknya, Jdmi’ al-Baydn ‘an Ta wil Ay
al-Qur an, al-Thabari mengelaborasi beberapa pendapat tentang
makna dan asbab al-nuzdl ayat ini.'® Pandangan al-Thabari sendiri

% Abi ‘Abd Allah Muhammad Ibn Ahmad Ibn Abi Bakr al-Qurthubi, al-Jdami’ li
Ahkam al-Qur’an, jilid 4, hal. 281.

100 Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Quran al-Hakim al-Syahir bi Tafsir al-
Manar, Kairo: Dar al-Manar, 1947, cet. I, jilid 3, hal. 36. Lihat juga AbQ al-Fida' Isma’1l
Ibn ‘Umar Ibn Katsir al-QurasyT al-Dimasyqi, Tafsir al-Qur an al- ‘4zhim, jilid 1, hal. 682.

101 Menurut al-Tsa’labi, namanya Abd al-Hushain. Ab( Ishdg Ahmad Ibn
Muhammad Ibn Ibrahim al-Tsa’labi, al-Kasyf wa al-Bayan fi Tafsir al-Qur'an al-ma rif bi
Tafsir al-Tsa ’labi, Beirut: Dar al-Kutub al-‘Timiyyah, 2004, cet. I, jilid 1, hal. 421.

102 Ab(i al-Fida® Isma’il Ibn ‘Umar Ibn Katsir al-Qurasyi al-Dimasyqi, Tafsir al-
Qur’an al- ‘4Azhim, jilid 1, hal. 682.

1% Mun’im Sirry, “LA lkraha fi al-Din (Tidak Ada Paksaan Dalam Agama):
Menafsirkan Tafsir Al-Qur’an Bersama Paul Ricoeur,” dalam Syafa’atun Almirzanah dan
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biasanya diawali dengan frase “pendapat yang paling benar” (aulé
al-agwal bi al-shawab). Mufasir yang juga dikenal lewat karya
sejarah Tarikh al-Umam wa al-Mullk ini berpendapat, ayat ini
hanya berlaku bagi mereka yang membayar jizyah. Di luar
kelompok ini bisa diperangi, karena Rasulullah pernah memaksa
sebuah komunitas (qaum), dan ketika mereka menolak masuk Islam,
Rasulullah memerintahkan untuk membunuh mereka.'®

al-Thabar menolak ayat ini telah dihapus dengan ayat
perang karena konteks kedua ayat itu berbeda. la perlu merespon
satu pendapat yang diriwayatkan oleh Ibn ‘Abbas, bahwa ayat
tersebut turun dalam kaitannya dengan sekelompok orang dari kaum
Anshar yang bermaksud memaksa anak-anaknya masuk Islam, dan
tak ada hubungannya dengan soal jizyah. Ia bereaksi, “Kebenaran
riwayat itu tidak dapat dipertanggungjawabkan.” Jika pun riwayat
itu benar, katanya lebih lanjut, peristiwa itu harus dipahami terjadi
pada mereka yang menganut agama pengikut Taurat (dand bi din
ahl al-taurah) sebelum Islam menjadi agama yang established.
Setelah itu, pilihannya hanya satu: mereka masuk Islam atau
membayar jizyah.'®

Ketika menafsirkan ayat ini, al-R&zi membawa perbedaan
pendapat ulama ke ranah perdebatan antara Mu’tazilah dan Fukaha.
Makna “l& ikrédha fi al-din” yang sesuai dengan pandangan
Mu’tazilah, menurutnya, adalah: Allah tidak membangun keimanan
dia atas paksaan dan tekanan, tapi atas dasar kemantapan dan
pilihan. al-Razi tidak mengatakan secara eksplisit apakah dia setuju
atau tidak dengan pandangan ini. Dia menulis, dunia ini adalah
tempat cobaan dan ujian, dan pemaksaan atas agama membatalkan
makna cobaan dan ujian itu, sembari mengutip ayat “fa man sya a
fal yu'min wa man sy&'a fal yakfur” (barang siapa mau, maka dia
beriman; dan barang siapa mau maka dia boleh kafir).'% Sementara
para fukaha berpendapat, demikian tulis al-Razi, ayat itu berlaku

Sahiron Syamsuddin (ed.), Upaya Integrasi Hermeneutika Dalam Kajian Qur'an dan
Hadis: Teori dan Aplikasi, Yogyakarta: Lembaga Penelitian UIN Sunan Kalijaga, 2011, cet.
I, Buku 2, hal. 77-78.

104 Abi Ja’far Muhammad Ibn Jarir al-Thabari, Tafsir al-Thabari: Jdmi’ al-Bayan
‘an Ta'wil Ay al-Qur an, Kairo: Hajr li al-Thiba’ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi’ wa al-I’lan,
2001, cet. 1, jilid 4, hal. 553.

105 Abd Ja’far Muhammad Ibn Jarir al-Thabari, Tafsir al-Thabari: Jami’ al-Bayan
‘an Ta'wil Ay al-Qur an, jilid 4, hal. 554.

10 al-Kahf/18: 29.
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khusus bagi Ahl al-Kitdb dan Majusi. Mereka tidak diperangi jika
membayar jizyah. Bagaimana dengan orang-orang kafir yang masuk
Yahudi atau Kristen? Fukaha terbagi dua. Sebagian berpendapat,
orang kafir yang membayar jizyah tidak perlu diperangi. Sebagian
lain berpendapat, mereka tetap diperangi, dan oleh karena itu, boleh
dipaksa masuk Islam.*”’

Beberapa kitab tafsir klasik yang dijadikan referensi dalam
tulisan ini membicarakan asbab al-nuzdl ayat ini secara cukup
detail. Al-Thabari bahkan mencurahkan pembahasan sepenuhnya
pada soal asbab al-nuzdl. Namun menurut Mun’im Sirry, di antara
kitab tafsir klasik yang berhasil mensistemasikan beragam
pandangan tentang asbab al-nuz(l adalah tafsir Ibn al-Jauzi.

Jan Dammen McAulife, editor The Encylopaedia of the
Quran yang terkenal itu, sebagaimana dikutip Mun’im Sirry,
memuji tafsir Ibn al-Jauzi ini sebagai “tidak terlalu panjang atau
singkat” dibanding kitab-kitab tafsir klasik dan modern.

Dari Ibn al-Jauzi pula kita dapat melihat dengan mudah dan
jelas adanya kontradiksi seputar konteks diturunkannya ayat “la
ikrédha fi al-din” itu. Ibn al-Jauzi memulai pembahasannya begini,
“Mengenai sebab turunnya ayat “1a ikréha fi al-din” terdapat empat
pendapat.” Kemudian dia memerinci: pertama, terkait seorang
perempuan Anshar yang tidak memiliki anak, ia berjanji pada
dirinya sendiri jika ia memiliki anak ia akan menjadikannya
beragama Yahudi; kedua, terkait seorang laki-laki yang kedua
anaknya masuk agama Kiristen. Laki-laki tersebut tidak akan
membiarkan keduanya sampai masuk Islam. Ketiga, terkait
sekelompok orang yang menyusukan anaknya kepada kaum
perempuan Banl Nazhir yang beragama Yahudi. Ketika Rasulullah
mengusir Band Nazhir, mereka berjanji akan masuk Yahudi dan
pergi bersama Ban( Nazhir. Tetapi, keluarganya melarang dan
memaksa mereka untuk tetap beragama Islam. Dan keempat, terkait

07 Mun’im Sirry, “LA lkraha fi al-Din (Tidak Ada Paksaan Dalam Agama):
Menafsirkan Tafsir Al-Qur'an Bersama Paul Ricoeur,” dalam Syafa’atun Almirzanah dan
Sahiron Syamsuddin (ed.), Upaya Integrasi Hermeneutika Dalam Kajian Qur'an dan
Hadis: Teori dan Aplikasi, Buku 2, hal. 79 dan Muhammad al-Razi Fakhr al-Din Ibn al-
‘Allamah Dhiya' al-Din ‘Umar al-musytahir bi Khathib al-Rayy, Tafsir al-Fakhr al-Razi al-
musytahir bi al-Tafsir al-Kabir wa Mafatih al-Ghaib, jilid 7, hal. 15-16.
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seorang laki-laki Anshar yang memaksa pembantunya, yang
bernama Shabih, masuk Islam.'%
b. Ylnus/10: 99
Ayat kedua yang semakin menegaskan bahwa Islam
mengakui kebebasan beragama dan berkeyakinan seperti ayat di
atas adalah firman Allah swt:
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Dan jikalau Tuhanmu menghendaki, tentulah beriman semua orang
yang di muka bumi seluruhnya. Maka apakah kamu (hendak)

memaksa manusia supaya mereka menjadi orang-orang yang
beriman semuanya? (Y(nus/10: 99).

Ayat ini secara jelas menyatakan bahwa Allah swt
memberikan kebebasan memilih kepada manusia untuk beriman
atau tidak. Kebebasan tersebut merupakan anugerah Allah, bukan
bersumber dari kekuatan manusia sendiri, karena sekiranya Allah
swt menghendaki tentulah semua manusia yang berada di muka
bumi akan beriman. Ini bisa saja dengan mudah dilakukan-Nya
dengan menghilangkan kemampuan memilih kepada manusia dan
hanya memberikan potensi positif kepada jiwa mereka, tanpa
dorongan negatif dan nafsu sebagaimana halnya malaikat. Namun
Allah swt tidak melakukan hal itu, karena tujuan utama Allah swt
memberikan kebebasan kepada manusia adalah untuk menguiji.
Manusia dianugerahi potensi akal oleh Allah swt supaya mereka
memanfaatkannya untuk memilih.

Dengan argumen di atas dapat ditarik kesimpulan bahwa Al-
Qurian tidak membenarkan segala bentuk pemaksaan kepada
manusia untuk memilih suatu agama. Karena Allah hanya
menghendaki iman yang tulus tanpa paksaan dan pamrih dari
manusia. Sekiranya Allah membolehkan paksaan, maka Allah
sendiri yang akan melakukan, dan sebagaimana diterangkan dalam

18 Mun’im Sirry, “LA lkraha fi al-Din (Tidak Ada Paksaan Dalam Agama):
Menafsirkan Tafsir Al-Qur'an Bersama Paul Ricoeur,” dalam Syafa’atun Almirzanah dan
Sahiron Syamsuddin (ed.), Upaya Integrasi Hermeneutika Dalam Kajian Qur'an dan
Hadis: Teori dan Aplikasi, Buku 2, hal. 83-84 dan Abd al-Faraj Jamal al-Din ‘Abd al-
Rahman Ibn ‘Ali Ibn Muhammad Ibn al-Jauzi al-Qurasyi al-Baghdadi, Zad al-Masir fi “Iim
al-Tafsir, jilid 1, hal. 305.
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ayat di atas Allah swt tidak melakukannya. Jadi, tugas para Nabi
hanyalah mengajak dan menyampaikan peringatan tanpa paksaan.
Allah akan menilai respon dan sikap manusia terhadap ajakan para
Nabi tersebut.'®

Menurut Abl Zahrah, ketika menafsirkan ayat ini, Allah
mengingkari iman yang dihasilkan karena sebab pemaksaan. Hal ini
karena Allah memberikan kebebasan kepada manusia untuk
memilih dalam urusan keyakinan dan iman. Ketika Allah
menghendaki mereka untuk memilih maka engkau jangan memaksa
mereka beriman. Pertanyaan di akhir ayat ini merupakan pertanyaan
bertujuan mengingkari yang maknanya adalah penafian. Yakni,
wahai Nabi, engkau tidak boleh memaksa manusia beriman, karena
Allah telah menetapkan kebebasan memilih untuk mereka.™*

Muhammad Ab( Zahrah berpendapat, Islam menghormati
kebebasan berkeyakinan. Islam menjadikan dasar dalam
berkeyakinan adalah seseorang memilih agama yang disukainya
tanpa ada paksaan, dasar pilihannya karena hasil proses berpikir
yang benar, dan ia harus menjaga agama yang yang telah dipilihnya.
Sehingga ia tidak boleh dipaksa memilih agama yang bukan
pilihannya.

Oleh karena itu, Ab0 Zahrah menyimpulkan bahwa
kebebasan berkeyakinan terdiri dari tiga unsur, yaitu: pertama,
proses berpikir yang bebas tanpa tertawan oleh pengaruh
kewarganegaraan atau taklid sebelumnya. Kedua, melarang
pemaksaan untuk meyakini keyakinan tertentu, sehingga ia tidak
boleh dipaksa untuk meyakininya dengan segala bentuk intimidasi,
seperti ancaman bunuh dan ancaman-ancaman lainnya. Dan ketiga,
beramal sesuai dengan konsekwensi dari keyakinan dan agama yang
dipilihnya.™"*

Ketika menafsirkan ayat 92 surat al-Nisd', Ibn ‘Asyir
memberikan ulasan yang sangat bagus tentang nilai kebebasan

109 Muchlis M. Hanafi (ed.), Etika Berkeluarga, Bermasyarakat, Dan Berpolitik
(Tafsir Al-Qur’an Tematik), Jakarta: Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Quran, 2012, cet. 11,
hal. 73.

10 Muhammad AbQ Zahrah, Zahrat al-Tafasir, Kairo: Dar al-Fikr al-‘Arabi, 1987,
cet. I, hal. 3637-3638.

11 Muhammad Ab( Zahrah, Tanzhim al-Islam li al-Mujtama’, Kairo: Dar al-Fikr al-
‘Arabi, t.th., hal. 182 dan Muhammad Ab0 Zahrah, al-‘dldqdt al-Dauliyyah fi al-Islam,
Kairo: Dar al-Fikr al-Arabi, 1995, hal. 30.
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dalam Islam. la menggambarkan bahwa perbudakan sama dengan
kematian dan kebebasan sama dengan kehidupan. Syariat Islam
memberikan perhatian besar terhadap hal ini. Oleh karena itu,
barang siapa yang menyebabkan kematian jiwa yang hidup, maka ia
harus berusaha menghidupkannya kembali seperti menghidupkan
bangkai dan itu jelas sesuatu hal yang mustahil.**?

Jika kebebasan begitu berharga dalam Islam, kebebasan
beragama pun memiliki kedudukan yang tinggi dalam Islam.
Bahkan, Islam tidak hanya menetapkan prinsip kebebasan
beragama.'*® Allah swt berfirman:
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Bukanlah kewajibanmu menjadikan mereka mendapat petunjuk,
akan tetapi Allah-lah yang memberi petunjuk (memberi taufiq)
siapa yang dikehendaki-Nya. Dan apa saja harta yang baik yang
kamu nafkahkan (di jalan allah), maka pahalanya itu untuk kamu
sendiri. Dan janganlah kamu membelanjakan sesuatu melainkan
karena mencari keridhaan Allah. Dan apa saja harta yang baik
yang kamu nafkahkan, niscaya kamu akan diberi pahalanya dengan

cukup sedang kamu sedikitpun tidak akan dianiaya (dirugikan). (al-
Bagarah/2: 272)

Ketika menafsirkan ayat ini Sayyid Quthb berkomentar,
“Dari ayat ini kita dapat melihat sebagian ajaran Islam yang luhur,
toleran dan cemerlang. Islam mengarahkan hati nurani umat muslim
kepadanya dan membiasakan mereka untuk mengimplemen-
tasikannya. Islam tidak hanya menetapkan prinsip kebebasan
beragama dan tidak hanya melarang dari memaksakan agama
kepada orang lain, tetapi malah lebih jauh dari itu semua. Islam
menetapkan toleransi humanis yang bersumber dari arahan Allah.
Islam menetapkan hak orang-orang yang membutuhkan untuk
mendapatkan bantuan dan pertolongan, selama mereka tidak sedang

112 Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyiir, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, Tunis: al-Dar al-
Tanusiyyah li al-Nasyr, 1984, jilid 5, hal. 159.

13 Washfi <Asyir Aba Zaid, al-Hurriyyah al-Diniyyah wa Magashiduha fi al-Islam,
Kairo: Dar al-Salam, 2009, cet. I, hal. 34.
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dalam kondisi perang dengan umat muslim, tanpa memandang
keyakinan mereka. Islam menetapkan bahwa pahala orang-orang
yang mendermakan sebagian hartanya terjaga di sisi Allah dalam
segala kondisi selama infak yang diberikan hanya mencari wajah
Allah (ikhlas). Ini merupakan bentuk “kejutan” bagi umat manusia
yang disumbangkan oleh Islam dan tidak ada yang mengetahui
hakikat “kejutan” ini kecuali umat muslim:
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Dan apa saja harta yang baik yang kamu nafkahkan (di jalan
allah), maka pahalanya itu untuk kamu sendiri. Dan janganlah
kamu membelanjakan sesuatu melainkan karena mencari keridhaan
Allah. Dan apa saja harta yang baik yang kamu nafkahkan, niscaya
kamu akan diberi pahalanya dengan cukup sedang kamu sedikitpun
tidak akan dianiaya (dirugikan). (al-Bagarah/2: 272).”**

c. HOd/11: 28
Allah swt berfirman:
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Berkata Nuh: "Hai kaumku, bagaimana pikiranmu, jika aku ada
mempunyai bukti yang nyata dari Tuhanku, dan diberinya aku
rahmat dari sisi-Nya, tetapi rahmat itu disamarkan bagimu. Apakah
akan kami paksakan kamu menerimanya, padahal kamu tiada
menyukainya?" (H0d/11: 28)

Ketika sedang berdakwah kepada kaumnya agar mereka
beribadah kepada Allah, Nuh as menyampaikan kepada mereka,
beritahukan kepadaku jika aku di atas bukti yang kuat dan jelas,
namun ternyata kalian masih belum mengetahuinya dan kalian tidak
menerimanya, apakah mungkin kami akan memaksa kalian untuk
menerimanya sementara kalian berpaling darinya dan tidak mau
merenungkannya. Pertanyaan dalam frase “anulzimukumidh&”

114 sayyid Quthb, Fi Zhilal al-Quran, jilid 1, hal. 315.
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adalah istithdm inkari yang maknanya, kami tidak boleh memaksa
kalian karena Allah melarang pemaksaan dalam beragama.*

Pengingkaran Nuh as terhadap kapasitas yang dimilikinya
untuk memaksa kaumnya, yang tidak yakin dengan kebenaran
dakwahnya, untuk menerima dakwahnya, yang terkandung dalam
ayat ini, menunjukkan dengan jelas bahwa tidak ada ruang bagi
kekuatan dan pemaksaan dalam dakwah dan hubungan antara Nuh
as sebagai seorang Rasul dengan kaumnya. Bahkan, sekadar ide
untuk memaksa, dianggap sebagai ide yang tidak dibenarkan,
karena iman tidak dianggap sah Kketika disertai dengan
keterpaksaan.**®

Dari penelusuran kitab-kitab tafsir, ayat ini satu-satunya ayat
yang menunjukkan kebebasan beragama dan berkeyakinan yang
tidak dianggap manstkh. Namun ia ditakwilkan dengan takwilan
yang tidak menafikan kandungan maknanya. Ayat ini dianggap
sebagai sindiran yang menganjurkan manusia untuk merenung,
bertadabbur, dan beriman.**’

Kandungan ayat ini tidak bisa dibantah dengan alasan bahwa
kandungan ayat ini hanya berlaku terbatas pada syariat sebelum
syariat yang dibawa Nabi Muhammad (syar’'u man gabland), karena
kandungan ayat ini tidak ada kaitannya dengan masalah waktu dan
tempat. Kandungannya hanya tentang sunnatullah dalam
pembentukan manusia dan tabiat iman yang menjadi kewajibannya
sebagaimana dijelaskan dalam tafsir ayat-ayat sebelumnya bahwa
alasan ketidakbolehan pemaksaan dalam beragama adalah karena
Allah menghendaki manusia untuk memilih sendiri agama yang

15 Muhammad Jamal al-Din al-Qasimi, Tafsir al-Qasimi al-musamma Mahasin al-
Ta'wil, t.tp.: Dar Ihyd" al-Kutub al-‘Arabiyyah, 1957, cet. 1, jilid 9, hal. 3430; Muhammad
al-Thahir Ibn ‘Asytr, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, Tunis: al-Dér al-Tdnusiyyah li al-
Nasyr, 1984, jilid 12, hal. 50-51; dan Ab{ al-Su’dd Ibn Muhammad al-‘Imadi al-Hanaff,
Tafsir Abl al-Su’id au Irsyad al-‘dgl al-Salim il& Mazaya al-Kitab al-Karim, Riyadh:
Maktabah al-Riyadh al-Haditsah, t.th., jilid 3, hal. 33-34.

118 Abt ‘Abd Allah Muhammad 1bn Ahmad Ibn Abf Bakr al-Qurthubf, al-Jami’ li
Ahkam al-Qur’an, jilid 11, hal. 103.

117 Muhammad Jamal al-Din al-Qasimi, Tafsir al-Qasimi al-musamma Mahasin al-
Ta'wil, t.tp.: Dar lhyd" al-Kutub al-‘Arabiyyah, 1957, cet. 1, jilid 9, hal. 3430; Muhammad
al-Thahir Ibn ‘Asydr, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, Tunis: al-Dar al-TOnusiyyah li al-
Nasyr, 1984, jilid 12, hal. 50-51; dan Abl al-Su’ad Ibn Muhammad al-‘Imadi al-Hanaff,
Tafsir Abt al-Su’id au Irsyad al-‘Agl al-Salim il& Mazéya al-Kitdb al-Karim, Riyadh:
Maktabah al-Riyadh al-Haditsah, t.th., jilid 3, hal. 33-34.
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diinginkannya. Dari sisi lain, tabiat dakwah para Nabi sama saja
dari sisi metode (manhaj) dan tugas-tugasnya.**®
d. al-Kahf/18: 29
Allah swt berfirman:
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Dan katakanlah: "Kebenaran itu datangnya dari Tuhanmu; maka
barangsiapa yang ingin (beriman) hendaklah ia beriman, dan
barangsiapa yang ingin (kafir) biarlah ia kafir'. Sesungguhnya
Kami telah sediakan bagi orang orang zalim itu neraka, yang
gejolaknya mengepung mereka. Dan jika mereka meminta minum,
niscaya mereka akan diberi minum dengan air seperti besi yang
mendidih yang menghanguskan muka. Itulah minuman yang paling
buruk dan tempat istirahat yang paling jelek. (al-Kahf/18: 29)
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Ayat ini terletak setelah dua ayat sebelumnya menjelaskan
tugas-tugas Rasulullah saw menghadapi sikap orang-orang kafir
yang membangkang dakwahnya. Ayat ini memberikan tambahan
ketenangan kepadanya agar tetap berpegang teguh terhadap prinsip
merasa bangga dengan Islam. Ayat ini juga memberikan pengarahan
kepadanya untuk tidak mempedulikan orang-orang yang
mengabaikan dengan ajaran kebenaran yang dibawanya.*®

Mayoritas mufasir menafikan makna kebebasan memilih
yang terkandung dalam ayat ini dengan beralasan bahwa ayat ini

118 Tugas para Rasul dalam Al-Quran adalah memberi peringatan (indzar), kabar
gembira (tabsyir), menyampaikan (tabligh), bersaksi atas kaum dan umatnya (al-syahadah
‘ald al-ummah), membenarkan dakwah dan rasul-rasul terdahulu (al-tashdig), menjelaskan
kitab suci dan kebenaran kepada kaumnya (al-bayan), mengajak kepada ketaatan kepada
Allah (al-da’wah), membacakan ayat-ayat Allah (tilawat ayatillah), menyucikan dan
mengajarkan al-Kitdb dan al-Hikmah (al-tazkiyah wa ta’lim al-Kitdb wa al-Hikmah),
mengingatkan (al-tadzkir), memberi wejangan (al-wa zk), memberi nasihat (al-nushh), dan
Rasul tidak bertanggungjawab atas pilihan kaumnya (nafy mas uliyyat al-rasil ‘an ikhtiydr
gaumih). ‘Abd al-Rahman Hulali, Hurriyyat al-I'tigdd fi al-Qur'an al-Karim: Dirasah fi
Isykaliyyat al-Riddah wa al-Jihad wa al-Jizyah, Casablanca: al-Markaz al-Tsagaff al- Arabi,
2001, cet. 1, hal. 70-81.

119 <Abd al-Rahman Hulali, Hurriyyat al-I’figad fi al-Qur'an al-Karim: Dirasah fi
Isykaliyyat al-Riddah wa al-Jihad wa al-Jizyah, hal. 57.



106

bermakna ancaman dan peringatan keras. Menurut mereka ayat ini
tidak mengandung perintah untuk memilih antara iman dan kufur
dan pemberian kebebasan memilih kepada manusia. Penafsiran ini
diriwayatkan dari ‘Ali Ibn Abi Thalib, Ibn ‘Abbas, Mujahid dan Ibn
Zaid.'"® Berdasarkan pendapat ini, ayat ini seakan-akan
mengekspresikan kemurkaan Allah kepada orang-orang yang
berpaling dari dakwah yang disebutkan dalam konteks ayat ini,
sehingga Allah memberikan ancaman dan peringatan keras kepada
mereka. Seolah-olah ayat ini mengatakan kepada mereka, jika
kalian tidak beriman, silakan kalian pilih tempat kembali yang
kalian inginkan, Kami akan selalu mengawasi kalian.'**

Keberadaan ayat ini sebagai dalil adanya kebebasan
beragama dan berkeyakinan sebenarnya adalah karena dalam ayat
ini secara eksplisit ada perintah untuk memilih, apakah mau
beriman ataukah mau kafir. Manusia diberikan kebebasan untuk
memilih. Adapun bagian ayat selanjutnya yang menyebutkan
ancaman neraka bagi orang-orang zalim adalah ancaman untuk yang
memilih menjadi orang kafir.

Bagian awal ayat ini “wa qul al-haq min rabbikum”
merupakan ‘i/lat diberikannya kebebasan untuk memilih bagi
manusia, apakah mau beriman ataukah mau kafir. Kebebasan untuk
memilih agama dan keyakinan di sini bukan berarti manusia
dibolehkan menjadi orang kafir dalam Al-Qur'an. Karena ini
merupakan dua hal yang berbeda. Kebolehan sesuatu dalam Islam
adalah sesuatu yang apabila dilakukan ataupun tidak maka tidak ada
pahala bagi pelakunya. Sedangkan kekafiran jelas-jelas ancamannya

120 3313l al-Din al-Suydthi, al-Durr al-Mants(r fi al-Tafsir bi al-Ma’ts(r, Kairo,
Markaz Hajr li al-Buh(ts wa al-Dirasat al-Arabiyyah wa al-Islamiyyah, 2003, cet. I, jilid 9,
hal. 529, Muhammad Ibn ‘Ali Ibn Muhammad al-Syaukéni, Fath al-Qadir al-Jdmi’ Baina
Fannai al-Riwayah wa al-Dirdyah min ‘Ilm al-Tafsir, t.tp.: Dar al-Wafd’, t.th., jilid 3, hal.
390, Abl al-Fadhl Syihab al-Din al-Sayyid Mahmad al-Al(sT al-Baghdadi, R0h al-Ma ‘dni fi
Tafsir al-Qur'an al- ‘Azhim wa al-Sab’ al-Matsani, Beirut: Dar lhya™ al-Turats al-‘Arabi,
t.th., jilid 25, hal. 267, <‘Ala" al-Din ‘Ali Ibn Muhammad Ibn Ibrahim al-Baghdadt al-syahir
bi al-Khazin, Tafsir al-Khazin al-musamma Lubab al-Ta ‘wil fi Ma’dni al-Tanzil, Beirut: Dar
al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2004, cet. I, jilid 3, hal. 163, Muhammad al-Razi Fakhr al-Din Ibn al-
‘Allamah Dhiya' al-Din ‘Umar al-musytahir bi Khathib al-Rayy, Tafsir al-Fakhr al-Razi al-
musytahir bi al-Tafsir al-Kabir wa Mafatih al-Ghaib, jilid 21, hal 121, Abh ‘Abd Alldh
Muhammad lbn Ahmad Ibn Abi Bakr al-Qurthubi, al-Jami’ li Ahkdm al-Quran, jilid 13,
hal. 260, Aba Ja’far Muhammad Ibn Jarir al-Thabari, Tafsir al-Thabari: Jdmi’ al-Baydn ‘an
Ta'wil Ay al-Qur an, jilid 15, hal. 244-245.

121 <Abd al-Rahman Hulali, Hurriyyat al-I’figad fi al-Qur'an al-Karim: Dirasah fi
Isykaliyyat al-Riddah wa al-Jihad wa al-Jizyah, hal. 59.
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adalah neraka, bahkan kekal di dalamnya. Kebebasan beragama dan
berkeyakinan di sini adalah karena ketika ada orang yang memilih
menjadi orang kafir maka tidak ada ancaman dunia baginya, adanya
ancaman akhirat saja.'??

Muhammad Salim al-‘Awwa menegaskan pula, meskipun
ayat ini “fa man sy& a falyu'min wa man sya'a falyakfur” menurut
para mufasir disebutkan dalam konteks ancaman dari Allah swt,
namun lafaznya menetapkan bahwa perkara keyakinan diserahkan
kepada orang yang meyakini keyakinan bersangkutan. Jika mereka
dimintai pertanggungjawaban atas keyakinan mereka pada hari
manusia bertemu dengan Rabb al-‘4lamin, mereka hanya akan
dimintai pertanggungjawaban atas pilihan dan perbuatan mereka.'?®

e. al-Zumar/39: 14-15
Allah swt berfirman:
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Katakanlah: "Hanya Allah saja Yang aku sembah dengan
memurnikan ketaatan kepada-Nya dalam (menjalankan) agamaku".
Maka sembahlah olehmu (hai orang-orang musyrik) apa yang kamu
kehendaki selain Dia. Katakanlah: "Sesungguhnya orang-orang
yang rugi ialah orang-orang yang merugikan diri mereka sendiri
dan keluarganya pada hari kiamat". Ingatlah yang demikian itu
adalah kerugian yang nyata. (al-Zumar/39: 14-15)

Konteks ayat ini menceritakan dialog Rasulullah saw dengan
kaumnya dan bagaimana sikapnya terhadap I[lah yang berhak
diibadahi untuk menjelaskan kepada mereka bahwasanya tidak ada
tidak ada yang berhak diibadahi kecuali Allah semata. Adapun
kaumnya, silakan mereka beribadah kepada berhala atau sembahan-
sembahan lainnya selain-Nya. la juga menjelaskan kepada mereka

122 <Abd al-Muta’4l al-Sha’idi, al-Hurriyyah al-Diniyyah fi al-Islam, Kairo: Dar al-
Kitab al-Mishr, 2012, hal. 67-69.

128 Muhammad Salim al-‘Awwa, al-Haqq fi al-7a bir, Kairo: Dar al-Syur(ig, 2003,
cet. I, hal. 12-13; Muhammad Salim al-‘Awwa, Fi Ush(l al-Nizham al-Jina’1 al-Islamf,
Kairo: Dar al-Syur(g, 2006, cet. Il, hal. 199-200.
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tempat kembali mereka jika mereka memilih jalan penyembahan
kepada selain-Nya.***

Perintah “fa’budii ma syi‘tum” bermakna al-takhliyah dan
al-taswiyah yang maksudnya adalah kiasan dari kurangnya
perhatian terhadap perbuatan lawan bicara dan bahwasanya Allah
tidak mempedulikannya dan ibadah kepada selain-Nya tidak
membahayakannya.'?®

Sebagian besar mufasir memaknai kandungan ayat ini adalah
ancaman, peringatan keras, kecaman dan teguran serta kiasan atas
kemurkaan Allah. Mereka menyerupakan perintah di ayat ini
dengan ayat “i’mali md syi'tum”® Sedangkan mufasir yang
berpendapat bahwa perintah di ayat ini untuk memilih, mereka
berpendapat ayat ini manstkh.*?’

Ibn al-Jauzi membantah pendapat yang mengatakan bahwa
ayat ini mansikh oleh ayat al-saif. la menulis, pendapat tersebut
batil. Karena, seandainya ayat ini bermakna perintah, maka ia benar
manslkh. Namun, jika perintah ini bermakna ancaman, tidak ada
alasan untuk mengatakan bahwa perintah ini mansokh.'?®

Quraish Shihab secara tidak langsung memaknai ayat ini
juga sebagai perintah untuk memilih, menjadi orang bertauhid
dengan beribadah hanya kepada Allah atau sebaliknya, menjadi
orang musyrik. la menulis, ayat di atas melanjutkan perintahnya
kepada Nabi saw. bahwa: “Sampai- kanlah kepada kaum musyrikin
bahwa jika kamu bersikeras dalam sikap kamu menolak ajakanku—
maka sembahlah apa saja yang kamu kehendaki selain Dia Yang
Maha Esa itu. Nanti kamu akan dituntut untuk mempertang-
gungjawabkan pilihan kamu.”?

124 AbG Ja’far Muhammad Ibn Jarir al-Thabari, Tafsir al-Thabari: Jami’ al-Bayan
‘an Ta 'wil Ay al-Quran, jilid 20, hal. 180-181.

125 Abii al-Qasim Jarullah Mahmad Ibn ‘Umar al-Zamakhsyari al-Khawarizmi, Tafsir
al-Kasysyaf, hal. 937 dan Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir,
Tunis: al-Dar al-Tanusiyyah li al-Nasyr, 1984, jilid 23, hal. 359.

126 Fyshshilat/41: 40.

127 Ab ‘Abd Allah Muhammad Ibn Ahmad Ibn Abf Bakr al-Qurthubf, al-Jami’ li
Ahk&m al-Qur an, jilid 18, hal. 259 dan Muhammad Ibn ‘Ali Ibn Muhammad al-Syaukant,
Fath al-Qadir al-Jdmi’ Baina Fannai al-Riwayah wa al-Dirdyah min ‘Ilm al-Tafsir, jilid 4,
hal. 599.

128 Ab(i al-Faraj Jamal al-Din ‘Abd al-Rahmén Ibn ‘Ali Ibn Muhammad Ibn al-Jauzf
al-Qurasyf al-Baghdadi, Zad al-Masir fi ‘Iim al-Tafsir, jilid 7, hal. 169.

129 M. Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbah, Ciputat: Lentera Hati, 2009, cet. I, VVol.
XI, hal. 463.
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Hal senada juga dijelaskan oleh ‘Izzat Darwazah ketika
menafsirkan ayat ini. la menulis, ayat ini menegaskan prinsip yang
juga dikandung oleh banyak ayat lainnya bahwa manusia akan
beriman dan kafir sesuai dengan pilihan mereka, sehingga dengan
itu mereka akan mendapatkan apa yang berhak mereka dapatkan
berupa pahala dan siksa secara adil.**

Jadi, ayat ini menunjukkan adanya kebebasan beragama dan
berkeyakinan serta kebebasan individu untuk memilih akidahnya
seperti yang juga ditunjukkan ayat “fa man sya a falyu min wa man
sya'a falyakfur”.'®

f. al-K&firin/109: 1-6
Allah swt berfirman:
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Katakanlah: "Hai orang-orang kafir. Aku tidak akan menyembah
apa yang kamu sembah. Dan kamu bukan penyembah Tuhan yang
aku sembah. Dan aku tidak pernah menjadi penyembah apa yang
kamu sembah, dan kamu tidak pernah (pula) menjadi penyembah
Tuhan yang aku sembah. Untukmu agamamu, dan untukkulah,
agamaku”. (al-Kafirin/109: 1-6)

Surat ini memberikan keputusan tegas antara kaum Muslim
dengan orang-orang musyrik tentang masalah tawar-menawar
agama. Ayat ini memerintahkan Nabi saw untuk menyatakan
sikapnya terhadap orang-orang kafir bahwa masalah beribadah,
beragama, berkeyakinan adalah menjadi tanggung jawab masing-
masing. Dengan ini, ayat ini menetapkan prinsip kebebasan
beragama yang juga ditetapkan oleh banyak ayat Al-Qur an, baik

ayat Makkiyyah maupun Madaniyyah.**?

130 Muhammad ‘Izzat Darwazah, al-Tafsir al-Hadits: Tartib al-Suwar wa Hasab al-
Nuzdl, Beirut: Dar al-Gharb al-1slami, 2000, cet. I, jilid 5, hal. 67.

131 <Abd al-Rahman Hulali, Hurriyyat al-I’tigdd fi al-Qur'an al-Karim: Dirasah fi
Isykaliyyat al-Riddah wa al-Jihad wa al-Jizyah, hal. 63.

132 Muhammad ‘Izzat Darwazah, al-Tafsir al-Hadits: Tartib al-Suwar wa Hasab al-
Nuzdl, jilid 2, hal. 25.
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Gaya bahasa surat ini menggunakan perangkat nafy, jazm, dan
taukid dengan tujuan untuk menetapkan bahwa urusan akidah tidak
boleh dijadikan komoditas untuk main-main dan berdasarkan hawa
nafsu dan bahwa setiap agama mempunyai batasnya masing-masing
yang sudah digariskan oleh akidahnya yang harus dijaga dengan
ketat. Bagi kaum muslim agamanya dan bagi orang-orang kafir
agamanya. Mereka boleh melakukan dialog, tetapi mereka tidak
mungkin melakukan tukar-menukar agama atau saling mengalah
dalam urusan agama. Surat ini memberikan pembedaan jelas dan
menegaskan kemandirian masing-masing agama dan keyakinan satu
sama lain. Surat ini juga menunjukkan bahwa setiap agama berhak
eksis dan berbeda dengan agama yang lain. Dan ini menetapkan
adanya kebebasan beragama dan berkeyakinan dan bahwasanya
berdakwah bukan berarti memaksa.**®

Ada dua pendapat yang berkembang dalam menafsirkan surat
ini yang diikuti oleh para mufasir, yaitu yaitu naskh dan ta wil.
Kedua pendapat ini yang membuat surat ini, bagi para penganutnya,
tidak menunjukkan prinsip kebebasan beragama dan berkeyakinan.
Pendapat naskh hampir selalu diadopsi oleh para mufasir ketika
nampak sesuatu yang dianggap bertentangan dalam memahami
ayat-ayat Al-Qur'an. Dalam hal ini yang selalu menjadi nasikh
adalah ayat al-saif."** Sedangkan pendapat menakwilkan ayat-ayat
ini adalah dengan memahami ayat-ayat ini sebagai ancaman dan
peringatan keras,**®> atau maksudnya sekadar membedakan kaum
muslim dengan orang-orang kafir dalam hal ibadah dan agama dan

133 sayyid Quthb, Fi zhilal al-Qur'an, jilid 6, hal. 3991-3992 dan ‘Abd al-Rahman
Hulali, Hurriyyat al-I'tigdd fi al-Qur an al-Karim: Dirésah fi Isykaliyyat al-Riddah wa al-
Jihad wa al-Jizyah, hal. 64.

13 Muhammad Ibn Ysuf al-syahir bi Abi Hayyan al-Andalusi, Tafsir al-Bahr al-
Muhith, Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993, cet. I, jilid 8, hal. 523, ‘Ala" al-Din ‘Ali
Ibn Muhammad Ibn Ibrahim al-Baghdadi al-syahir bi al-Khazin, Tafsir al-Khazin al-
musamma Lubéb al-Ta ‘wil fi Ma’dni al-TanZil, jilid 4, hal. 486, AbQ al-Faraj Jamél al-Din
‘Abd al-Rahmaén Ibn ‘Ali Ibn Muhammad Ibn al-Jauzi al-QurasyT al-Baghdadi, Zad al-Masir
fi ‘llm al-Tafsir, jilid 9, hal. 254, dan Ab{ al-Fadhl Syihab al-Din al-Sayyid Mahmdd al-
AlQsT al-Baghdadi, Rh al-Ma 'dni fi Tafsir al-Qur an al- ‘Azhim wa al-Sab’ al-Matsant, jilid
30, hal. 254.

135 <Ala" al-Din “Ali Ibn Muhammad lbn Ibrahim al-Baghdadi al-syahir bi al-Khazin,
Tafsir al-Khazin al-musamma Lubab al-Ta 'wil fi Ma’dni al-TanZzil, jilid 4, hal. 486 dan
Wahbah al-Zuhaili, al-Tafsir al-Munir i al-‘dgidah wa al-Syari’ah wa al-Manhaj,
Damaskus: Dar al-Fikr, 2009, cet. X, jilid 15, hal. 844.
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pembedaan ini sedikit pun tidak mengandung, baik pengakuan
terhadap pemeluk agama lain ataupun tidak mengakui mereka.*
Merespon pendapat naskh, Hulali menulis, pendapat naskh
hanya berlaku pada ayat-ayat Al-Qur an yang bertentangan, itu pun
jika riwayat mengenainya benar-benar sahih. Dan itu tidak berlaku
dalam surat ini. Karena banyak ayat Al-Quran baik yang
Makkiyyah maupun Madaniyyah yang menunjukkan adanya
kebebasan beragama dan berkeyakinan serta pengakuan terhadap
orang kafir atas agamanya, seperti halnya kesimpulan dari surat ini.
Ini pun juga tidak bertentangan dengan persoalan dakwah dan jihad.
Adapun kemungkinan makna ancaman dan peringatan keras
dalam surat ini, lanjut Hulali, itu sama sekali tidak disinggung
dalam ayat-ayat surat ini. Karena surat ini tidak menetapkan
hukuman apapun. Sebagaimana surat ini tidak mengandung sedikit
pun redaksi yang mengarah kepada keduanya. Ketika
membicarakan orang-orang kafir dan orang-orang mukmin, surat ini
membicarakannya secara seimbang, tanpa penentua sikap kepada
keduanya baik positif maupun negatif. Konteks dan redaksi ayat
surat ini menyinggung bahwa maksud dari teks surat ini adalah
menjelaskan perbedaan jelas antara agama Islam dan selainnya. Dan
ini tidak menafikan untuk mengakui orang kafir atas agamanya
berikut resiko atas pilihannya tersebut. Bahkan, pembicaraan
tentang agama orang kafir dan kekhususannya mengandung
pengakuan terhadap keberadaannya.™’
2. Dalil-dalil Sekunder dari Al-Qur an al-Sunnah tentang Kebebasan
Beragama:
a. Perbedaan Pendapat Adalah Tabiat Manusia Yang Merupakan
Kehendak Allah
Di antara kebenaran Al-Qur'an yang menyinggung kebebasan
beragama dan berkeyakinan yang dianugerahkan kepada manusia
adalah bahwa kehendak Allah pada manusia menghendaki mereka
untuk berbeda-beda dalam berpendapat, karena Allah menciptakan
mereka untuk memilih dan menguji mereka dengan taklif.

1% AbQl Muhammad ‘Ali Ibn Ahmad Ibn Sa’id Ibn Hazm, al-Muhalld, t.tp.: Idarat al-
Thiba’ah al-Muniriyah, t.th., jilid 11, hal. 195 dan Muhammad Husain al-Thabathaba'1, al-
Mizén fi Tafsir al-Quran, Beirut: Mu assasah al-A’lami li al-Mathbd’at, 1997, cet. 1, jilid
20, hal. 432.

137 <Abd al-Rahman Hulali, Hurriyyat al-I’figad fi al-Qur'an al-Karim: Dirasah fi
Isykaliyyat al-Riddah wa al-Jihad wa al-Jizyah, hal. 65-66.
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Ayat-ayat Al-Qur'an yang menegaskan hal ini saling
menguatkan satu sama lain dan sangat jelas:

Kehendak Allah dalam menguji manusia menghendaki manusia
tidak menjadi satu umat:
1) al-M&’idah/5: 48
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Sekiranya Allah menghendaki, niscaya kamu dijadikan-Nya satu
umat (saja), tetapi Allah hendak menguji kamu terhadap
pemberian-Nya kepadamu, maka berlomba-lombalah berbuat
kebajikan. Hanya kepada Allah-lah kembali kamu semuanya,
lalu diberitahukan-Nya kepadamu apa yang telah kamu
perselisihkan itu. (al-Ma"idah/5: 48)

2) HGOd/11: 118-119
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Jikalau Tuhanmu menghendaki, tentu Dia menjadikan manusia
umat yang satu, tetapi mereka senantiasa berselisih pendapat,
kecuali orang-orang yang diberi rahmat oleh Tuhanmu. Dan
untuk itulah Allah menciptakan mereka. Kalimat Tuhanmu
(keputusan-Nya) telah ditetapkan: sesungguhnya Aku akan
memenuhi neraka Jahannam dengan jin dan manusia (yang
durhaka) semuanya. (H0d/11: 118-119)

3) al-Nahl/16: 93
ng.g_}’ ;\..usuﬁd.o.a.’ ,.é:dj oJo-jZ»: 2 //’ }zfit”z}]}

Dan kalau Allah menghendaki, niscaya Dia menjadikan kamu
satu umat (saja), tetapi Allah menyesatkan siapa yang
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dikehendaki-Nya dan memberi petunjuk kepada siapa yang
dikehendaki-Nya. Dan sesungguhnya kamu akan ditanya tentang
apa yang telah kamu kerjakan. (al-Nahl/16: 93)

4) al-Sydra/42: 8
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Dan kalau Allah menghendaki niscaya Allah menjadikan mereka
satu umat (saja), tetapi Dia memasukkan orang-orang yang
dikehendaki-Nya ke dalam rahmat-Nya. Dan orang-orang yang
zalim tidak ada bagi mereka seorang pelindungpun dan tidak
pula seorang penolong. (al-SyGra/42: 8)

b. Pembatasan Tugas Para Rasul

Seandainya memaksakan agama disyariatkan di semua agama
atau di semua masa, niscaya para Rasul adalah orang pertama yang
ditugaskan melakukan atau mempraktikannya. Tetapi ketika
kenyataannya justru sebaliknya, yaitu bahwa kebebasan beragama
dan berkeyakinan merupakan hukum asal, maka justru para Rasul-
lah yang menjadi para pelindung dan penjaga kebebasan ini dan
yang melaksanakan kebebasan ini. Mereka memberikan pengarahan
kepada manusia sesuai dengan tugas-tugas yang dibebankan Allah
kepada mereka dan tidak ada satu pun tugas untuk memaksakan
agama atau melarang kebebasan mereka. Bahkan ketika para Rasul
membayangkan tanggung jawab mereka tentang berpalingnya
kaumnya dan mereka lebih memilih kebatilan dibandingkan
kebenaran, Allah menenangkan mereka bahwa mereka tidak
bertanggung jawab atas pilihan mereka dan para Rasul hanya boleh
mengajak dan berdialog, tidak lebih.*®

Tugas-tugas para Rasul sebagaimana dibatasi oleh Al-Qur an
termasuk dasar yang menjadi landasan dalam memperkuat
kebebasan beragama dan berkeyakinan.**®

Tugas para Rasul dalam Al-Qur an adalah memberi peringatan
(indzar),"*® kabar gembira (tabsyir),"** menyampaikan (tabligh),!**

138 <Abd al-Rahman Hulali, Hurriyyat al-I’figad fi al-Quran al-Karim: Dirasah fi
Isykaliyyat al-Riddah wa al-Jihad wa al-Jizyah, hal. 70.

1% Muhammad ‘Imarah, al-Islam wa Huqdq al-Insan, Kuwait: ‘Alam al-Ma’rifah,
1985, hal. 21.
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143

bersaksi atas kaum dan umatnya (al-syahddah ‘ala al—ummah),144

membenarkan dakwah dan rasul-rasul terdahulu (al-tashdiq),
menjelaskan kitab suci dan kebenaran kepada kaumnya (al-
bayan),'* mengajak kepada ketaatan kepada Allah (al-da 'wah),**®
membacakan ayat-ayat Allah (tilawat ayatillah),**” menyucikan dan
mengajarkan al-Kitdb dan al-Hikmah (al-tazkiyah wa ta’lim al-
Kitab wa al-Hikmah),'*® mengingatkan (al-tadzkir),"*® memberi
wejangan (al-wa zh),"*° dan memberi nasihat (al-nushh).***

Sebagaimana terdapat banyak ayat lainnya yang menafikan
tanggung jawab Rasulullah dari pilihan kaumnya yang tidak benar
dan yang menjelaskan bahwa ia bukan panjaga (hafizh)*** dan
(wakilan),**® orang yang berkuasa (mushaithir),”* dan juga bukan
pemaksa (jabbar)'* terhadap mereka. >

Dengan ini tidak ditemukan isyarat sedikit pun bahwa para
Rasul telah memaksa seseorang dalam beragama. Yang ada justru
sebaliknya, Allah melarang memberi tekanan dalam berdakwah dan
berdialog dengan nonmukmin. Barang siapa yang tidak beriman, ia

140 geperti: al-An’am/6: 19, 51, 92, Had/11: 12, Ibrahim/14: 44, Ghafir/40: 18, dan
Noh/71: 1.

141 Seperti: YOnus/10: 2, al-Kahf/18: 2, Yasin/36: 11, Maryam/19: 97, al-A’raf/7:
188, HGd/11: 2, al-Bagarah/2: 25, dan al-Ahzab/33: 47.

12 Ali “Imran/3: 20, al-Ma’idah/5: 92, 99, al-Ra’d/13: 40, al-Nahl/16: 82, al-N{r/24:
54, dan al-‘Ankab(it/29: 18.

143 al-Bagarah/2: 143, al-Nisa'/4: 41, 159, al-Ma'idah/5: 44, al-Nahl/16: 84, 89, al-
Hajj/22: 78, al-Qashash/28: 75, dan al-Muzzammil/73: 15.

144 Ali ‘Imran/3: 50, 81, al-M&’idah/5: 46, al-Shaff/61: 6, dan al-Bagarah/2: 101.

145 al-Ma&"idah/5: 15, 19, Ibrahim/14: 4, al-Nahl/16: 44, 64, al-Zukhruf/43: 63, dan al-
Dukhkhan/44: 13.

146 al-Anfal/8: 24, YQsuf/12: 108, al-Ra’d/13: 36, Ibrahim/14: 9, al-Nahl/16: 125, al-
Kahf/18: 57, al-Hajj/22: 67, al-Qashash/28: 87, al-Ahzab/33: 46, al-Mu minin/23: 73,
Ghéafir/40: 41-42, al-Sy(ré/42: 13, 15, al-Hadid/57: 8, dan NOh/71: 5-9.

147 al-Bagarah/2: 129, 151, Ali ‘Imran/3: 164, al-An’am/6: 130, al-Ra’d/13: 30, al-
Zumar/39: 71, dan al-Jumu’ah/62: 2.

148 al-Bagarah/2: 129, 151, Ali ‘Imran/3: 164, al-Taubah/9: 103, dan al-Nazi’at/79:
18.

149 al-Thar/52: 29, Qaf/50: 45, al-Dzariyat/51: 55, al-A’14/87: 9, dan al-Ghasyiyah/88:
21.

150 a1-Nisa'/4: 63, al-Syu’ard’/26: 136, Lugman/31: 13, dan Saba'/34: 46.

1L al-A’raf/7: 62, Had/11: 34, al-A’raf/7: 68, 79, dan 93.

152 3l-Nisa'/4: 80, al-An’am/6: 104, 107, Had/11: 86, dan al-Sy(ira/42: 48.

158 al-An’am/6: 66, 107, Yanus/10: 108, al-Isra’/17: 54, al-Furqan/25: 43, al-
Zumar/39: 41, dan al-SyQré&/42: 6.

154 al-Ghasyiyah/88: 22.

195 0af/50: 45.

1% <Abd al-Rahman Hulali, Hurriyyat al-I’figad fi al-Qur'an al-Karim: Dirasah fi
Isykaliyyat al-Riddah wa al-Jihad wa al-Jizyah, hal. 70-81.



115

bebas bertanggung jawab atas pilihannya. Tugas para Rasul bukan
memaksanya.’>’
c. Ajakan Untuk Berpikir Dan Meninggalkan Taklid

Prinsip kebebasan merupakan fokus utama dalam pemikiran
Islam yang cemerlang. Karena, Islam datang membebaskan manusia
dalam segala aspek kebebasan. Dimulai dari membebaskannya dari
perbudakan.’® Kemudian membebaskan akal manusia dari ilusi
khurafat dan mitos, sampai pada kebebasan berpikir dan kebebasan
berkeyakinan dan beragama.™

Ketika Al-Qur'an berbicara tentang tujuan-tujuan risalah
kenabian Muhammad saw dalam kehidupan dunia, salah satu
tujuannya adalah membebaskan manusia dari segala macam ikatan
dan belenggu. Allah swt berfirman:
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(Yaitu) orang-orang yang mengikut Rasul, Nabi yang ummi yang
(namanya) mereka dapati tertulis di dalam Taurat dan Injil yang
ada di sisi mereka, yang menyuruh mereka mengerjakan yang
ma'ruf dan melarang mereka dari mengerjakan yang mungkar dan
menghalalkan bagi mereka segala yang baik dan mengharamkan
bagi mereka segala yang buruk dan membuang dari mereka beban-

beban dan belenggu-belenggu yang ada pada mereka. (al-A’raf/7:
157)

Sakralisasi Islam terhadap kebebasan manusia sampai batas
menjadikan akal manusia sebagai jalan untuk mengetahui wujud

157 <Abd al-Rahman Hulali, Hurriyyat al-I’figad fi al-Qur'an al-Karim: Dirasah fi
Isykaliyyat al-Riddah wa al-Jihad wa al-Jizyah, hal. 81.

18 Muhammad Quthb menjelaskan lebih banyak lagi bagaimana cara Islam
mengatasi fenomena perbudakan secara bertahap dengan tujuan memberikan persamaan
antara sesama manusia dalam karyanya: Muhammad Quthb, Syubuh&t Haula al-Islam,
Kairo: Dér al-Syur(q, 1992, cet. XXI, hal. 37-63.

159 <Ashim Hafni, “al-Hurriyyah fi al-Islam: al-Riddah Baina Hurriyyat al-*Aqidah
wa al-Khurtj ‘ala al-Jama’ah,” dalam Majallah al-Muslim al-Mu dshir, tahun XXXIII, No.
132, hal. 103.
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Dzat 1lahiyyah. Oleh karena itu, Islam membebaskan jalan iman
dari pengaruh hal-hal yang di luar kebiasaan (al-khawariq) dan
mukjizat-mukjizat yang bersifat materi (al-mu jizat al-méaddiyyah)
dan dari pengaruh kekuasaan teks dan riwayat, bahkan dari
pengaruh kekuasaan para Rasul dan Nabi.

Kekuatan argumentasi teks suci akibat dari kebenaran
Rasulullah yang menyampaikannya. Kebenaran Rasulullah akibat
dari kebenaran wujud Dzat Ilahiyyah yang mengutusnya dan
mewahyukan teks-teks suci itu. Jadi, harus didahului dengan iman
kepada Dzat llahiyyah itu untuk membenarkan risalah Rasulullah
dan teks suci yang dibawanya. Dan, tidak ada jalan untuk sampai ke
sana kecuali dengan akal yang bebas dari kekuasaan para Rasul dan
pengaruh hal-hal di luar kebiasaan dan kekuasaan riwayat."®

Berdasarkan mugaddimah ini, maka keyakinan yang benar
tidak akan dihasilkan kecuali melalui jalan proses berpikir yang
benar. Iman tidak akan diterima kecuali muncul dari proses berpikir
yang bebas, kepuasan hati, dan keyakinan yang mantap tanpa ada
sedikit pun keraguan. Iman yang lahir dari taklid atau pemaksaan
tidak dianggap iman yang sah karena keduanya bukan jalan menuju
iman. Taklid merupakan ketundukan kepada kekuasaan masyarakat
dan sakralisasi kepada nenek moyang, yang itu menghilangkan
kekuasaan akal dan berpikir. Sehingga, taklid dan pemaksaan dua
hal yang sama dari sisi tidak adanya pilihan. Keduanya tidak
berguna sebagai jalan menuju iman karena keduanya bukan sarana
untuk meyakinkan hati atau berpikir yang merupakan landasan
iman.'®

Al-Qur an penuh dengan isyarat dan petunjuk baik yang jelas
maupun yang samar yang mengajak untuk menggunakan akal dan
pikiran, serta menggali dalil atas suatu kebenaran melalui penelitian
dan perenungan:
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Kami akan memperlihatkan kepada mereka tanda-tanda
(kekuasaan) Kami di segala wilayah bumi dan pada diri mereka
sendiri, hingga jelas bagi mereka bahwa Al-Quran itu adalah

180 Muhammad ‘Imérah, al-Islam wa Huqiq al-Insan, hal. 20-21.
161 Muhammad Ab( Zahrah, al- ‘dldgat al-Dauliyyah fi al-Islam, hal. 29-30.
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benar. Tiadakah cukup bahwa sesungguhnya Tuhanmu menjadi
saksi atas segala sesuatu? (Fushshilat/41: 53)

Di dalam Al-Qur'an kata kerja “’agala” terulang sekitar 50
kali. Ada 800 ayat lebih mengajak untuk merenung dan
menggunakan akal.’®* Demikian pula ayat-ayat yang menggunakan
redaksi  “al-nazhr” secara ecksplisit, mewajibkannya dan
menganjurkannya, yang jumlahny lebih dari 50 ayat. Ayat-ayat itu
menggunakan kata kerja perintah (fi’l al-amr) untuk menegaskan
bahwa “al-nazhr” adalah sebuah kewajiban dari Tuhan (faridhah
ilahiyyah) yang diwajibkan oleh Allah kepada manusia. Bahkan
ayat-ayat tadabbur mewajibkan manusia untuk melakukan
perenungan dan memikirkan ayat-ayat Al-Qur an. Oleh karena itu,
tidak ada hal-hal sakral g/ang tidak bisa untuk diteliti, direnungkan,
dipikirkan, dan dikritik.**®

Berikut ini di antara ayat-ayat Al-Qur'an yang menunjukkan
kebenaran yang telah penulis jelaskan di atas:

1) Ajakan memikirkan ayat-ayat Allah
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Demikianlah Allah menerangkan ayat-ayat-Nya kepadamu
supaya kamu berfikir. (al-Bagarah/2: 219)
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Demikianlah Kami menjelaskan tanda-tanda kekuasaan (Kami)
kepada orang-orang berfikir. (Y{nus/10: 24)

2) Ajakan memikirkan makhluk Allah

>£"p //5,0 ’/ . - 5§’///
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dan mereka memikirkan tentang penciptaan langit dan bumi ...
(Ali ‘Imran/3: 191)

182 Mahd? Fadhlullah, al-‘4q! wa al-Syari’ah, Beirut: Dar al-Thali’ah, 1995, cet. I,
hal. 16.

183 Muhammad ‘Imérah, al-Islam wa Huqdq al-Insan, hal. 25 dan ‘Abd al-Rahman
Hulali, Hurriyyat al-I’tigdd fi al-Qur an al-Karim: Dirésah fi Isykaliyyat al-Riddah wa al-
Jihad wa al-Jizyah, hal. 83.



118

3)

4)

o BT gl G5 2V onilll oS0 g ks 5

-
s &
s
=

¥

Dan apakah mereka tidak memperhatikan kerajaan langit dan
bumi dan segala sesuatu yang diciptakan Allah. (al-A’raf/7:
185)

Ajakan memikirkan Al-Qur an
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Maka apakah mereka tidak memperhatikan Al Quran? Kalau
kiranya Al Quran itu bukan dari sisi Allah, tentulah mereka
mendapat pertentangan yang banyak di dalamnya. (al-Nisa /4:
82)
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Maka apakah mereka tidak memperhatikan Al Quran ataukah
hati mereka terkunci? (Muhammad/47: 24)

Ajakan memikirkan berbagai persoalan
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Katakanlah: "Apakah sama orang yang buta dengan yang
melihat?" Maka apakah kamu tidak memikirkan(nya)?" (al-
An’am/6: 50)
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Dan perumpamaan-perumpamaan itu Kami buat untuk manusia
supaya mereka berfikir. (al-Hasyr/59: 21)

5) Ajakan meninggalkan taklid
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Dan apabila dikatakan kepada mereka: "lkutilah apa yang
telah diturunkan Allah,” mereka menjawab: "(Tidak), tetapi
kami hanya mengikuti apa yang telah kami dapati dari
(perbuatan) nenek moyang kami". "(Apakah mereka akan
mengikuti juga), walaupun nenek moyang mereka itu tidak
mengetahui suatu apapun, dan tidak mendapat petunjuk?". (al-
Bagarah/2: 170)
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Apabila dikatakan kepada mereka: "Marilah mengikuti apa
yang diturunkan Allah dan mengikuti Rasul". Mereka
menjawab: "Cukuplah untuk kami apa yang kami dapati bapak-
bapak kami mengerjakannya”. Dan apakah mereka itu akan
mengikuti nenek moyang mereka walaupun nenek moyang
mereka itu tidak mengetahui apa-apa dan tidak (pula)
mendapat petunjuk?. (al-Ma’idah/5: 104)

Ajakan mengambil tanggung jawab intelektual
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Maka jika mereka beriman kepada apa yang kamu telah
beriman kepadanya, sungguh mereka telah mendapat petunjuk;
dan jika mereka berpaling, sesungguhnya mereka berada
dalam permusuhan (dengan kamu). Maka Allah akan
memelihara kamu dari mereka. Dan Dialah Yang Maha
Mendengar lagi Maha Mengetahui. (al-Bagarah/2: 137)
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Kemudian jika mereka mendebat kamu (tentang kebenaran
Islam), maka katakanlah: "Aku menyerahkan diriku kepada
Allah dan (demikian pula) orang-orang yang mengikutiku".
Dan katakanlah kepada orang-orang yang telah diberi Al Kitab
dan kepada orang-orang yang ummi: "Apakah kamu (mau)
masuk Islam”. Jika mereka masuk Islam, sesungguhnya mereka
telah mendapat petunjuk, dan jika mereka berpaling, maka
kewajiban kamu hanyalah menyampaikan (ayat-ayat Allah).
Dan Allah Maha Melihat akan hamba-hamba-Nya. (Al
‘Imran/3: 20)

7) Ajakan berdialog dan menyampaikan pendapat
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Kecelakaan besarlah bagi tiap-tiap orang yang banyak
berdusta lagi banyak berdosa. Dia mendengar ayat-ayat Allah
dibacakan kepadanya kemudian dia tetap menyombongkan diri
seakan-akan dia tidak mendengarnya. Maka beri kabar
gembiralah dia dengan azab yang pedih. Dan apabila dia
mengetahui barang sedikit tentang ayat-ayat Kami, maka ayat-
ayat itu dijadikan olok-olok. Merekalah yang memperoleh azab
yang menghinakan. (al-Jatsiyah/45: 7-9)
d. Kebebasan Beragama dalam al-Sunnah al-Nabawiyyah
Ada banyak riwayat hadis yang kandungannya menetapkan
kebebasan beragama dan berkeyakinan. Hadis-hadis ini sesuai
dengan Al-Qur'an yang sama-sama menetapkan kebebasan
beragama dan berkeyakinan. Di antara hadis-hadis tersebut adalah
sebagai berikut:
1) Menyambung tali kekerabatan (silaturahmi) dengan keluarga-
nya yang musyrik
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Abu Hurairah berkata, ketika turun ayat ‘Berilah peringatan
kepada kaum kerabatmu yang terdekat,” (al-Syu’ara’/26: 214)
Rasulullah menyeru kaum Quraisy hingga mereka semua
berkumpul. Kemudian beliau berbicara secara umum dan
secara khusus. Beliau bersabda, “Wahai Bani Ka’ab bin Lu ay,
selamatkanlah diri kalian dari neraka. Wahai Bani Murrah bin
Ka'ab, selamatkanlah diri kalian dari neraka. Wahai Bani Abdu
Syams, selamatkanlah diri kalian dari neraka. Wahai Bani
Abdu Manaf, selamatkanlah diri kalian dari neraka. Wahai
Bani Hasyim, selamatkanlah diri kalian dari neraka. Wahai
Bani Abdul Muththalib, selamatkanlah diri kalian dari neraka.
Wahai Fatimah, selamatkanlah dirimu dari neraka.
Sesungguhnya aku tidak memiliki kekuatan sedikit pun untuk
menolak keburukan yang Allah kehendaki untuk kalian. Hanya
saja kalian adalah kerabatku, maka aku akan menyambung tali
kekerabatan tersebut (silaturahim).”

2) Nabi saw dan Pamannya (Ab0 Thalib)
Terdapat riwayat yang disebutkan oleh al-Bukhari dan
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Muslim dalam kedua kitab Shahihnya sebagai berikut:
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164 Ab( al-Husain Muslim Ibn al-Hajjaj al-Qusyairi al-Naisabri, Shahth Muslim,
Riyadh: Dar Thaibah, 2006, cet. |, Kitdb al-Imdn: Bdb fi Qaulihi Ta’dld: Wa andzir
‘asyirataka, No. hadis 348, hal. 114.
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Dari al-Zuhri dari Ibn al-Musayyab dari bapaknya bahwa
ketika menjelang wafatnya AbQ Thalib, Nabi shallallahu 'alaihi
wasallam masuk menemuinya sementara di sampingnya ada
Abu Jahal. Beliau berkata, "Wahai pamanku, katakanlah la
ilaha illallah. Suatu kalimat yang akan aku pergunakan untuk
menyelamatkan engkau di sisi Allah". Maka berkata Ab( Jahal
dan ‘Abdulldh Ibn Abii Umayyah, "Wahai Abii Thdlib, apakah
kamu membenci agama 'Abd al- Muththalib?". Keduanya terus
saja mengajak AbG Thalib berbicara hingga kalimat terakhir
yang diucapkannya kepada mereka adalah dia tetap mengikuti
agama 'Abd al-Muththalib. Maka Nabi shallallahu ‘alaihi
wasallam bersabda, "Aku akan tetap memintakan ampun
untukmu selama aku tidak dilarang”. Maka turunlah firman
Allah Ta'ala yang artinya, "Tidak patut bagi Nabi dan orang-
orang beriman untuk memohonkan ampun bagi orang-orang
musyrik sekalipun mereka itu adalah kerabat-kerabat mereka
setelah jelas bagi mereka (kaum mukmin) bahwa mereka
adalah penghuni neraka jahim." (al-Taubah/9: 113) Dan turun
pula firman Allah Ta'ala yang artinya, "Sesungguhnya engkau
(wahai Muhammad) tidak akan dapat memberi petunjuk kepada
orang yang engkau cintai ..." (al-Qashsash/28: 56)

Riwayat ini sangat jelas menunjukkan bahwa Nabi hanya
sekadar mengajak pamannya untuk masuk Islam dengan
mengucapkan 1a ilaha illallah. Dalam riwayat ini tidak ada
sedikit pun indikator yang menunjukkan Nabi memaksa
pamannya untuk masuk Islam. Dan menurut riwayat ini Abl
Thélib meninggal dunia dengan tetap menganut agama
kaumnya dan menolak masuk Islam.™®® Meskipun, selama

185 Abii ‘Abd Alldh Ibn Muhammad Ibn Isma’il al-Bukhari, Shahih al-Bukhari,

Damaskus: Dar Ibn Katsir, 2002, Kitdb Managib al-Anshar: Bab Qishshat Abi Thalib, No.
hadis 3884, cet. I, hal. 950 dan Ab( al-Husain Muslim lIbn al-Hajjaj al-Qusyairi al-
Naisabdri, Shahih Muslim, Kitéb al-Iman: Bab Awwal al-Iman Qaul La ilaha illallah, No.
hadis 39, hal. 33.

186 Meskipun Syiah menyelisihi pendapat ini dan berpendapat Abu Thalib seorang

muslim. Ada banyak ulama Ahli Sunnah yang juga sependapat dengan pendapat Syiah ini,
di antaranya: al-Taql al-Subki, al-Qurthubi, al-Suydth, al-Sya’rani, Ahmad Ibn al-Husain
al-Maushili al-Hanaff, al-Ajhari, al-Tilmisani, Muhammad Saldmah al-Qudha’i, Muhammad
Ibn Rasdl al-Barzanji, Muhammad Mu’in al-Sindi, Abl al-Huda al-Shayyadi, dan lain-lain.
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hidupnya pamannya menghabiskan umurnya untuk menolong
dan melindungi Nabi dari gangguan setiap orang yang mencoba
menyakitinya.*®’
3) Piagam Madinah
Dalam Piagam Madinah pasal 25 ditegaskan bahwa setiap
warga negara Madinah memiliki kebebasan untuk memilih
agama dan keyakinannya. Bunyi teks pasal 25 adalah sebagai

berikut:
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Kaum Yahudi dari Bani ‘Auf adalah satu umat dengan kaum
mukminin. Bagi kaum Yahudi agama mereka, dan bagi kaum
muslimin agama mereka. Juga (kebebasan ini berlaku) bagi
sekutu-sekutu dan diri mereka sendiri, kecuali bagi yang zalim
dan jahat. Hal demikian akan merusak diri dan keluarganya.

Di antara hal yang bisa disimpulkan dari pasal 25 piagam
ini adalah bahwa piagam ini menjamin kebebasan berkeyakinan
bagi setiap warga negara Madinah. Islam yang agung ini
menjamin kebebasan asasi pada setiap individu. Karena negara
Islam menjamin kebebasan berkeyakinan bagi para warga
negaranya. Keberadaan sebagian warga negaranya Yyang
nonmuslim tidak berpengaruh terhadap kebebasan ini karena
semua warga negara harus diperlakukan secara baik tanpa
membedakan apa agama dan keyakinannya.'®°

Keterangan ini terdapat dalam buku berikut: Ahmad Ibn ZainT Dahlan, Asna al-Mathalib fi
Najat Abf Thalib, Amman: Dar al-Imam al-Nawawf, 2007, cet. Il, hal. 26-28 dan 114 dan
‘Adnan Ibrahim, “Hurriyyat al-I’tigdd fi al-Islam wa Mu’taridhatuha: al-Qital wa al-
Dzimmah wa al-Jizyah wa Qatl al-Murtad,” Disertasi, hal. 280.

187 Ahmad Ibn “Ali Ibn Hajar al-<Asqalani, Fath al-Bari, Riyadh: t.p., 2001, cet. I,
jilid 7, hal. 233, Ab( al-Fida' Isma’il Ibn ‘Umar Ibn Katsir al-Qurasyi al-Dimasyqi, al-
Bidayah wa al-Nihayah, Beirut: Bait al-Afkar al-Dauliyyah, 2004, jilid 2, hal. 419 dan Ab{
al-Fida" Isma’il Ibn ‘Umar Ibn Katsir al-Qurasyl al-Dimasyqf, al-Bidadyah wa al-Nihayah,
Kairo: Hajr li al-Thiba’ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi’ wa al-I’lan, 1997, cet. 1, jilid 4, hal. 304.

168 Muhammad Hamidullah, Majmu’at al-Watsd'iq al-Siyasiyyah li al-‘4hd al-
Nabawi wa al-Khilafah al-Rasyidah, hal. 61.

189 jasim Muhammad Rasyid al-<Isawi, al-Watsigah al-Nabawiyyah wa al-Ahkam al-
Syar’iyyah al-Mustafadah Minh4, hal. 183.
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4) Ancaman bagi yang membunuh Ahli Dzimmah
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‘Abdulldh Ibn ‘Amr meriwayatkan, Rasulullah saw bersabda,
“Barang siapa membunuh ahli dzimmah (orang kafir yang
berada dalam perlindungan pemerintahan Islam) maka ia tidak
akan mencium bau wanginya surga, padahal bau wanginya
tersebut dapat tercium dari jarak empat puluh tahun
perjalanan.”

5) Rasulullah dan orang-orang yang murtad secara terang-terangan
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Jabir meriwayatkan, ada seorang Arab Badui menemui Nabi.
Lalu ia berbaiat untuk masuk Islam. Keesokan harinya ia
datang lagi dalam keadaan menderita sakit demam. Lalu ia
berkata,  “Batalkan  baiatku.”  Namun  beliau tidak
mengabulkannya. Permintaannya itu dilakukan hingga tiga
kali. Maka beliau bersabda, “Madinah itu seperti alat penempa
besi, yang membersihkan orang-orang jelek darinya dan akan
menyeleksi orang-orang yang baik saja untuk tinggal di
dalamnya.”

6) Penulis wahyu murtad
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170 Ahmad Ibn Muhammad Ibn Hanbal, al-Musnhad, Kairo: Dar al-Hadits, 1995, cet.
I, No. Hadis 6745, jilid 6, hal. 288.

11 Abi ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn Isma’il al-Bukhari, Shahih al-Bukharf, Kitab
Fadha’il al-Madinah: Bab al-Madinah tanfi al-khabats, No. hadis 1883, cet. I, hal. 453.
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Anas radhiyallahu ‘'anhu berkata, ada seorang laki-laki
Nashrani masuk Islam lalu membaca surah al-Bagarah serta
Alu 'Imran. Dia biasa menulis untuk Nabi shallallahu 'alaihi wa
sallam. Tapi kemudian dia kembali kepada agama Nashrani
dan berkata; "Tidak ada yang diketahui Muhammad melainkan
apa yang aku tulis untuknya". Kemudian Allah mewafatkannya
lalu mereka (teman-temannya) menguburkan-nya. Pada
keesokan harinya, jasadnya dimuntahkan oleh bumi, maka
teman-temannya berkata, "Ini adalah perbuatan Muhamad dan
sahabat-sahabatnya karena teman kita ini berpaling dari
agama mereka, lalu mereka membongkar kuburannya dan
mencampakkannya". Maka mereka kembali menguburkannya
dan menggali lubangnya lebih dalam. Namun keesokan
harinya, jasadnya kembali dimuntahkan oleh bumi, maka
teman-temannya berkata, "Ini adalah perbuatan Muhamad dan
sahabat-sahabatnya karena teman kita ini berpaling dari
agama mereka, lalu mereka membongkar kuburan teman kita
ini  dan mencampakkannya”. Maka mereka kembali
menguburkannya dan menggali lubangnya lebih dalam lagi
sebatas yang mereka mampu. Akan tetapi kembali pada
keesokan harinya jasadnya itu dimuntahkan kembali oleh bumi
hingga mereka menyadari bahwa kejadian itu bukan perbuatan
manusia dan akhirnya mereka mencampakkannya begitu saja.
7) al-Hushain dan Ayat “la ikraha fi al-din”

Ibn ‘Abbas meriwayatkan, ayat itu turun terkait seorang
laki-laki Anshir, dari Bani Salim Ibn ‘Auf, ia bernama al-
Hushain.'” al-Hushain adalah seorang muslim yang memiliki

172 Abii <Abd Allah Ibn Muhammad Ibn Isma’il al-Bukhari, Shahih al-Bukharf, Kitab
al-Manaqib: Bdb ‘Aldmdt al-Nubuwwah f1 al-1slam, No. hadis 3617, cet. I, hal. 890.

13 Menurut al-Tsa’labi, namanya Abid al-Hushain. Abd Ishdq Ahmad Ibn
Muhammad Ibn Ibrahim al-Tsa’labi, al-Kasyf wa al-Bayan fi Tafsir al-Qur'an al-ma rif bi
Tafsir al-Tsa labi, jilid 1, hal. 421.
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dua anak Kristen. la mengadu kepada Nabi, apakah dirinya
boleh memaksa dua anaknya masuk Islam, sementara anaknya
hanya mau memeluk Kristen. Dengan kejadian tersebut, Allah
menurunkan ayat yang melarang pemaksaan dalam urusan
agama.*’™

8) Syarat Perjanjian Hudaibiyah

Terdapat dalam buku-buku Sirah Nabawiah, “Tulislah, ini
adalah perdamaian antara Muhammad bin Abdullah dengan
Suhail bin Amr. Keduanya bersepakat untuk menghentikan
perang selama sepuluh tahun, masing-masing pihak saling
memberikan rasa aman dan saling menahan diri atas pihak
lainnya selama jangka waktu tersebut. Barangsiapa di antara
orang-orang Quraisy datang kepada Muhammad tanpa seizin
walinya maka ia harus dikembalikan kepadanya, dan
barangsiapa di antara pengikut Muhammad datang kepada
orang-orang Quraisy maka ia tidak harus dikembalikan
kepadanya.”

Ini persetujuan yang jelas dari Nabi saw untuk tidak
mengejar orang-orang murtad. Seandainya hukuman bagi orang
murtad merupakan salah satu hadd syar’i, tidak mungkin Nabi
saw akan melepaskannya.*”

3. Kebebasan Beragama Sebagai Maqgashid al-Syari’ah

Dalam perspektif maqgashid al-syari’ah, ketika para fukaha tidak
menjadikan kebebasan sebagai salah satu dari magashid al-syari’ah
yang lima atau enam'’’ kemungkinan besar karena kebebasan sudah
termasuk dari magéshid al-syari’ah tersebut dari sisi ia merupakan
asas dan pondasi serta dasar dari maqashid al-syari’ah itu sendiri.
Juga, karena kebebasan merupakan dasar hak asasi manusia secara
umum. Serta, karena tujuan syariat adalah mewujudkan kemaslahatan
besar bagi manusia berupa lima magéashid al-syari’ah tersebut.
Kebebasan adalah fitrah manusia yang merupakan syarat
terrealisasikannya lima magéshid al-syari’ah tersebut.

1% Abl al-Fida' Isma’il Ibn ‘Umar Ibn Katsir al-Qurasyi al-Dimasyqi, Tafsir al-

Quran al-‘4zhim, jilid 1, hal. 682.

175 1bn Hisyam, al-Sirah al-Nabawiyyah, jilid 3, hal. 332.

176 < Adnan Ibrahim, “Hurriyyat al-I’tigid fi al-Islam wa Mu’taridhatuha: al-Qital wa

al-Dzimmah wa al-Jizyah wa Qatl al-Murtad,” Disertasi, hal. 309.

1" Magashid al-syari’ah yang lima adalah menjaga agama (hifzh al-din), menjaga

nyawa (hifzh al-nafs), menjaga keturunan (hifzh al-nasl), menjaga akal (hifzh al- ‘agl), dan
menjaga harta (hifzh al-mal). Yang berpendapat ada enam, menambahkan menjaga
kehormatan (hifzh al-‘irdh). Washfi ‘Asyir Abd Zaid, al-Hurriyyah al-Diniyyah wa
Magashiduha fi al-Islam, hal. 26.
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Asas menjaga agama adalah tidak adanya paksaan dalam beriman
kepada agama tersebut karena tidak ada paksaan dalam beragama.
Hifzh al-din ini tidak akan terwujud kecuali dengan adanya kebebasan
berkeyakinan. Kebebasan berkeyakinan merupakan asas dari
kebebasan manusia.'’®

Berbeda dengan pandangan para fukaha, Thaha Jabir al-‘Ulwani
menyebutkan secara eksplisit, kebebasan berkeyakinan adalah salah
satu magashid al-syari’ah penting yang ditetapkan al-Qur'an dan al-
Qur'an menjamin adanya berbagai macam kebebasan dari mulai
kebebasan berkeyakinan, kebebasan berekspresi, dan kebebasan-
kebebasan lainnya yang menjaga aspek kemanusiaan manusia.'”

Ketika menerangkan bahwa menjaga kemanusiaan manusia
termasuk salah satu magashid al-syari’ah, ‘Abd al-Majid al-Najjar
merinci lagi poin-poin yang termasuk cakupan pembahasan ini. Di
antaranya adalah menjaga kebebasan manusia. Salah satu kebebasan
manusia yang harus dijaga adalah kebebasan beragama dan
berkeyakinan.'*

Para pakar magashid al-syari’ah lainnya yang menyebutkan secara
eksplisit kebebasan beragama dan berkeyakinan sebagai salah satu
maqgashid al-syari’ah di antaranya yaitu Ibn ‘Asydr,”®* Ahmad al-
Rais0ini,'®* dan ‘Allal al-Fasi.'®

Ketika dikatakan bahwa Allah swt mensyariatkan kebebasan
beragama dan berkeyakinan dan mengharamkan pemaksaan dalam
beragama bukan berarti bahwa, menurut syariat, siapa saja dibolehkan
untuk mencela agama, atau, menurutnya, sama saja antara orang yang
beriman dan orang yang kafir kepada Allah, atau ia lebih memilih
agama-agama selain Islam, bahkan ateisme, daripada agama Islam
yang dibawa Nabi Muhammad. la berhak untuk meyakini apa saja dan

178 Washfi ‘Asydr Aba Zaid, al-Hurriyyah al-Diniyyah wa Magashiduha fi al-Islam,
hal. 26.

1 Thaha Jabir al-‘Ulwani, La lkraha fi al-Din: Isykaliyyat al-Riddah wa al-
Murtaddin Min Shadr al-Islam ila al-Yaum, Herndon: al-Ma’had al-‘Alami li al-Fikr al-
Islami, 2006, cet. 1, hal. 91.

180 < Abd al-Majid al-Najjar, Magashid al-Syari’ah bi Ab’dd Jadidah, Beirut: Dar al-
Gharb al-I1slamf, 2008, cet. 11, hal. 106.

181 Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asydr, Magashid al-Syari’ah al-Islamiyyah, Amman:
Dar al-Nafa'is, 2001, cet. I, hal. 396 dan Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asydr, Ushdl al-
Nizhdm al-Zjtimd’i fi al-Islam, Tunis: al-Syarikah al-TOnusiyyah li al-Tauz?’, t.th., cet. II,
hal. 170-171.

182 Ahmad al-Raistini, al-Kulliyyat al-Asasiyyah li al-Syari’ah al-1slamiyyah, Kairo:
Dér al-Kalimah li al-Nasyr wa al-Tauzi’, 2013, cet. I, hal. 135-143.

183 < Al141 al-Fasi, Magashid al-Syari’ah al-Islamiyyah wa Makarimuha, t.tp.: Dar al-
Gharb al-Islamf, 1993, cet. V, hal. 251-255.
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berpandangan apa pun. Namun Kkita sebagai muslim berhak
mengatakan bahwa pendapat-pendapatnya batil. Haknya dalam
meyakini atau mengatakan suatu pendapat tidak berarti mengakui
kebenarannya. Tapi, maksud kebebasan beragama dan berkeyakinan
adalah tidak ada hukuman syar'i atasnya selain dalil, bukti dan
berdebat dengan cara yang terbaik.'®*

Kebebasan beragama dan berkeyakinan juga bukan berarti
membolehkan kekafiran atau orang kafir tidak bertanggungjawab di
hadapan Allah swt kelak di hari kiamat. Ini hanya masalah hak yang
berlaku di dunia di mana kebenaran bagi manusia bersifat relatif,
berbeda-beda menurut setiap orang, tergantung daya tangkap dan
pemahamannya. Tidak seorang pun akan menghukumi orang lain, jika
ia telah sungguh-sungguh berusaha mencari kebenaran, bahwa ia telah
mengikuti hawa nafsu dan membangkang dari kebenaran.
Sebagaimana kebebasan ini tidak berarti membolehkan orang
menghibur diri dengan berpindah-pindah agama karena kebebasan
beragama dan berkeyakinan tidak terpisah dari tanggung jawab.'®

. al-Riddah dan Kebebasan Beragama

Salah satu persoalan yang bersinggungan dan bertentangan
langsung dengan kebebasan beragama dan berkeyakinan dalam Islam
dengan kebebasan ini adalah hukuman mati bagi orang murtad (gatl al-
murtad). Jika seseorang boleh meninggalkan agamanya, apa pun
agamanya, untuk masuk Islam dengan penuh ketenangan hati dan
keyakinan, maka ia pun boleh meninggalkan Islam untuk masuk ke
agama lain atau sama sekali menjadi tidak beragama dengan menjadi
agnostik atau ateis karena sebab yang sama yang memasukkannya ke
dalam agama Islam, yaitu ketenangan hati dan keyakinan.

Selama manusia masih hidup selalu ada kemungkinan perubahan
dalam pendapat dan sikapnya, baik benar maupun salah. Hal itu karena
ia akan selalu menemukan pendapat-pendapat dan dalil-dalil yang baru
ia ketahui. Sebagaimana halnya akan menemukan syubhat-syubhat
yang baru.

Bukan hanya manusia saja yang saling berkonflik, pemikiran dan
ideologi juga saling berperang dan berkonflik lengkap dengan medan
perang, perangkat dan senjatanya. Apa yang dilihat sebagai dalil oleh
seseorang, orang lain memandangnya sebagai syubhat. Apa yang

184 Hasan Ibn Farhan al-Maliki, Hurriyyat al-/'tigdd fi al-Qur'an al-Karim wa al-

Sunnah al-Nabawiyyah Ma’a Tafshil fi Ahadits Hadd al-Riddah wa Siyagat al-Fugaha™ wa
Ahl al-Hadits, hal. 20 didownload dari: https://almaliky.org/subject.php?id=1749. Diakses
pada 27 Februari 2020.

185 <Abd al-Rahman Hulali, Hurriyyat al-I’figad fi al-Qur'an al-Karim: Dirasah fi

Isykaliyyat al-Riddah wa al-Jihad wa al-Jizyah, hal. 29.
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dipahami dari satu sisi, bisa jadi akan dipahami berbeda dari sisi atau
berbagai sisi yang lain. Apa yang hari ini diyakini seseorang sebagai
kebenaran, bisa jadi besok sudah tidak diyakininya lagi sebagai
kebenaran. Demikian pula sebaliknya.

Kemungkinan perubahan dan pergantian dalam pilihan pemikiran
dan keyakinan akan selalu ada. Oleh karena itu, merupakan suatu
keadilan dan hal yang rasional ketika seseorang selalu memiliki
kesempatan untuk selalu berubah. Bukannya sebaliknya, kesempatan
itu dihalangi darinya dengan hukuman bunuh karena meninggalkan
kebenaran final menurut pembunuhnya. Bahkan, asumsi ini, kebenaran
final menurut si pembunuh, masih memberikan kesempatan kepadanya
untuk kembali kepada kebenaran tersebut dengan penuh keyakinan,
sebagaimana pada hari ini ia tinggalkan dengan penuh keyakinan atau
karena suatu keraguan dan kebimbangan yang menggoncangkan
keyakinan dan pendiriannya.

Namun, jumhur ulama dari berbagai mazhab berpandangan bahwa
orang murtad harus dibunuh. Pendapat ini bertentangan dengan
kalimat-kalimat pengantar di atas. Pada gilirannya, pendapat ini
bertentangan dengan kebebasan beragama dan berkeyakinan.'®®
a. Definisi al-Riddah

Definisi al-riddah secara etimologi adalah kembali dari sesuatu
kepada yang lain.'®*” Menurut al-Fayyimi, irtadda al-syakhshu
(orang telah murtad): radda nafsahu ila al-kufr (mengembalikan
dirinya kepada kekafiran) wa al-ism (kata bendanya): al-riddah
(kemurtadan).*®®

Sedangkan definisi al-riddah secara terminologi menurut al-
Mausi’ah al-Fighiyyah, al-riddah: kufr al-muslim bi gaul sharih au
lafzh yagtadhihi au fi'l yatadhammanahu™® (kemurtadan adalah
kekafiran muslim disebabkan perkataan yang jelas atau kata-kata
yang berkonsekwensi kekafiran atau perbuatan yang mengandung
kekafiran).

186 < Adnan Ibrahim, “Hurriyyat al-I'tigad f1 al-Islam wa Mu’taridhatuha: al-Qital wa
al-Dzimmah wa al-Jizyah wa Qatl al-Murtad,” Disertasi, hal. 95.

187 \Wahbah al-Zuhaili, al-Figh al-Islami wa Adillatuh, Damaskus: Dar al-Fikr, 1985,
cet. Il, jilid 6, hal. 183 dan Ahmad Rasyad Thah(n, Hurriyyat al- ‘Aqidah fi al-Syari’ah al-
Islamiyyah, Kairo: Ttrak li al-Nasyr wa al-Tauzi’, 1998, cet. I, hal. 319

188 Ahmad Ibn Muhammad Ibn “Ali al-Fayy(mi, al-Mishbah al-Munir fi Gharib al-
Syarh al-Kabir li al-Rdfi’i, t.tp.: Mathba’ah al-Tagaddum al-‘Ilmiyyah, 1323 H, cet. I, jilid
1, hal. 111.

189 \Wizarat al-Augaf wa al-Syu'(in al-Islamiyyah, al-Mausi 'ah al-Fighiyyah, Kuwait:
Thiba’at Dzat al-Salasil, 1983, cet. Il, jilid 22, hal. 180.
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Menurut AbG Zahrah, orang murtad adalah orang yang keluar
dari Islam setelah sebelumnya beragama Islam karena ia telah
kembali ke belakang setelah sebelumnya mendapatkan petunjuk dan
jalan kebenaran.'*°

Menurut ‘Adnan Ibrahim, merangkum dari kitab-kitab fikih 5
mazhab,'®* al-riddah adalah kembali dari agama Islam kepada
kekafiran, baik dengan niat, perbuatan, atau perkataan yang
menjadikan kafir, baik perkataannya dengan tujuan mengolok-olok,
membangkang, atau karena keyakinan."**

. Hubungan al-Riddah dengan Dalil-dalil Primer dari Al-Qur an

tentang Kebebasan Beragama dan Berkeyakinan

Mayoritas mufasir tidak menghubungkan pembahasan masalah
al-riddah dengan ayat-ayat tersebut kecuali sangat jarang.'*® Itu pun
hanya pada ayat “l& ikrdha fi al-din”. Kita bisa menemukannya
pada pendapat al-Thabari ketika ia memilih  pendapat
mengkhususkan (takhshish) keumuman ayat “1& ikréha fi al-din”.
Argumentasinya dalam mengkhususkan ayat ini dengan kasus
pemaksaan orang yang murtad dari agamanya.*®

Kita juga dapat menemukan sebuah isyarat yang disampaikan
Ab(0 Hayyan dalam tafsirnya ketika ia menulis, ada yang
berpendapat, orang yang keluar kepada selain Islam tidak dikatakan
bahwa ia dipaksa tetap beragama Islam.'*® Pendapat ini dianggap
kemungkinan berhubungan dengan masalah al-riddah karena ia
tidak menjelaskan siapa yang keluar kepada selain agama Islam,
apakah ia keluar dari Islam atau dari agama lain.

Menurut Ibn Hazm, tidak ada seorang pun umat Islam yang
menyelisihi bahwa ayat ini tidak dipahami seperti bunyi tekstual-
nya, karena umat Islam bersepakat atas pemaksaan orang yang
murtad dari agamanya.*®

1% Muhammad Ab(i Zahrah, al-Jarimah wa al-‘Ugiibah fi al-Figh al-Islami: al-

‘Uqithah, Kairo: Dér al-Fikr al-*Arabi, t.th., hal. 154.

al-Hanafiyyah, al-Malikiyyah, al-Syafi’iyyah, al-Hanabilah, dan al-Zhahiriyyah.

192 < Adnan Ibrahim, “Hurriyyat al-I'tigad f1 al-Islam wa Mu’taridhatuha: al-Qital wa

al-Dzimmah wa al-Jizyah wa Qatl al-Murtad,” Disertasi, hal. 721.

198 Oleh karena itu, penulis tidak akan membatasi pada pendapat para mufasir saja,

tapi pendapat mereka dan ulama-ulama lainnya yang membahas masalah ini.

194 Ab Ja’far Muhammad Ibn Jarir al-Thabari, Tafsir al-Thabari: Jdmi’ al-Bayan

‘an Ta'wil Ay al-Qur an, jilid 4, hal. 554.

1% Muhammad Ibn Ysuf al-syahir bi Abi Hayyan al-Andalusi, Tafsir al-Bahr al-

Muhith, jilid 2, hal. 292.

195.

1% Ab( Muhammad Ali Ibn Ahmad Ibn Sa’id Ibn Hazm, al-Muhalla, jilid 11, hal.
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Dari kalangan ulama belakangan (muta akhkhirin) kita mene-
mukan Ibn ‘Asyir berpendapat, setelah menjelaskan uraian filosofis
hukuman bunuh bagi orang murtad, ini bukan termasuk pemaksaan
dalam beragama yang dinafikan firman Allah swt “la ikraha fi al-
din”. Karena pemaksaan dalam beragama adalah memaksakan
manusia keluar dari agamanya dan masuk dalam agama Islam.
Sedangkan ini pemaksaan untuk tetap dalam agama Islam.*’

Dari paparan beberapa pendapat di atas dapat kita lihat, gatl al-
murtad dikeluarkan dari keumuman ayat “la ikraha fi al-din”. Qatl
al-murtad dianggap sebagai pemaksaan yang legal. Pendapat ini
dilihat dari perspektif takhshish ayat “la ikraha fi al-din”. Ayat yang
berbunyi umum dipahami sebagai ayat yang dikhususkan dengan
kasus gatl al-murtad.*®

Dari buku-buku ulama kontemporer yang membahas masalah
al-riddah dapat ditemukan pendapat yang berargumentasi dengan
keumuman ayat dan ‘i/lat dalam ayat. Pendapat ini menganggap
gatl al-murtad masuk dalam larangan memaksakan agama, karena
tidak ada bedanya antara memaksakan agama Islam kepada orang
yang belum masuk agama Islam (al-ikréh fi al-ibtidd’) dan
memaksakan agama Islam kepada orang yang sudah masuk Islam
untuk tetap beragama Islam (al-ikrah fi al-dawam). Keislaman
orang dalam dua kondisi tersebut adalah keislaman yang rusak.

c. al-Riddah dalam Al-Quran

Berikut ini ayat-ayat dalam Al-Qur an yang menyebutkan lafzh
al-riddah atau yang menunjukkan maknanya.

Dalam Al-Qur an lafzh al-riddah disebutkan dalam ayat-ayat
berikut:

1) al-Bagarah/2: 109
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Sebahagian besar Ahli Kitab menginginkan agar mereka dapat
mengembalikan kamu kepada kekafiran setelah kamu beriman,

197 Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyiir, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, Tunis: al-Dar al-
Tdanusiyyah li al-Nasyr, 1984, jilid 2, hal. 336-337.

198 <Abd al-Rahman Hulali, Hurriyyat al-I’figad fi al-Qur'an al-Karim: Dirasah fi
Isykaliyyat al-Riddah wa al-Jihad wa al-Jizyah, hal. 107.
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karena dengki yang (timbul) dari diri mereka sendiri, setelah
nyata bagi mereka kebenaran. Maka maafkanlah dan biarkanlah
mereka, sampai Allah mendatangkan perintah-Nya. Sesungguh-
nya Allah Maha Kuasa atas segala sesuatu. (al-Bagarah/2: 109)

2) al-Bagarah/2: 217
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Mereka bertanya kepadamu tentang berperang pada bulan
Haram. Katakanlah: "Berperang dalam bulan itu adalah dosa
besar; tetapi menghalangi (manusia) dari jalan Allah, kafir
kepada Allah, (menghalangi masuk) Masjidilharam dan
mengusir penduduknya dari sekitarnya, lebih besar (dosanya) di
sisi Allah. Dan berbuat fitnah lebih besar (dosanya) daripada
membunuh. Mereka tidak henti-hentinya memerangi kamu
sampai mereka (dapat) mengembalikan kamu dari agamamu
(kepada kekafiran), seandainya mereka sanggup. Barangsiapa
yang murtad di antara kamu dari agamanya, lalu dia mati dalam
kekafiran, maka mereka itulah yang sia-sia amalannya di dunia
dan di akhirat, dan mereka itulah penghuni neraka, mereka kekal
di dalamnya. (al-Bagarah/2: 217)

Fitnah di sini maksudnya adalah memaksa kaum muslim
untuk meninggalkan agama mereka dengan kekuatan dan
menyakiti mereka.®®

3) Ali “Imran/3: 100

19 Muhammad ‘Izzat Darwazah, al-Tafsir al-Hadits: Tartib al-Suwar wa Hasab al-

Nuzdl, jilid 6, hal. 383.
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Hai orang-orang yang beriman, jika kamu mengikuti sebahagian
dari orang-orang yang diberi Al Kitab, niscaya mereka akan
mengembalikan kamu menjadi orang kafir sesudah kamu
beriman. (Ali ‘Imran/3: 100)

Ali ‘Imran/3: 149
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Hai orang-orang yang beriman, jika kamu mentaati orang-orang
yang kafir itu, niscaya mereka mengembalikan kamu ke belakang

(kepada kekafiran), lalu jadilah kamu orang-orang yang rugi.
(Ali ‘Imran/3: 149)

al-Ma’idah/5: 54
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Hai orang-orang yang beriman, barangsiapa di antara kamu
yang murtad dari agamanya, maka kelak Allah akan
mendatangkan suatu kaum yang Allah mencintai mereka dan
merekapun mencintai-Nya, yang bersikap lemah lembut terhadap
orang yang mukmin, yang bersikap keras terhadap orang-orang
kafir, yang berjihad dijalan Allah, dan yang tidak takut kepada
celaan orang yang suka mencela. Itulah karunia Allah,
diberikan-Nya kepada siapa yang dikehendaki-Nya, dan Allah
Maha Luas (pemberian-Nya), lagi Maha Mengetahui. (al-
Ma’idah/5: 54)

Muhammad/47: 25
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Sesungguhnya orang-orang yang kembali ke belakang (kepada
kekafiran) sesudah petunjuk itu jelas bagi mereka, syaitan telah

menjadikan mereka mudah (berbuat dosa) dan memanjangkan
angan-angan mereka. (Muhammad/47: 25)

Al-Qur'an menerangkan al-riddah dengan ungkapan lain,
seperti kafir setelah iman (al-kufr ba’da al-iman) atau anjuran
untuk itu dalam ayat-ayat berikut:

7) Ali ‘Imran/3: 72-73
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Segolongan (lain) dari Ahli Kitab berkata (kepada sesamanya):
"Perlihatkanlah (seolah-olah) kamu beriman kepada apa yang
diturunkan kepada orang-orang beriman (sahabat-sahabat
Rasul) pada permulaan siang dan ingkarilah ia pada akhirnya,
supaya mereka (orang-orang mukmin) kembali (kepada
kekafiran). Dan janganlah kamu percaya melainkan kepada
orang yang mengikuti agamamu. Katakanlah: "Sesungguhnya
petunjuk (yang harus diikuti) ialah petunjuk Allah, dan
(janganlah kamu percaya) bahwa akan diberikan kepada
seseorang seperti apa yang diberikan kepadamu, dan (jangan
pula kamu percaya) bahwa mereka akan mengalahkan hujjahmu
di sisi Tuhanmu". Katakanlah: "Sesungguhnya karunia itu di
tangan Allah, Allah memberikan karunia-Nya kepada siapa yang

dikehendaki-Nyg; dan Allah Maha Luas karunia-Nya) lagi Maha
Mengetahui.” (Ali ‘Imran/3: 72-73)

8) Ali ‘Imran/3: 86-90
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Bagaimana Allah akan menunjuki suatu kaum yang kafir
sesudah mereka beriman, serta mereka telah mengakui bahwa
Rasul itu (Muhammad) benar-benar rasul, dan keterangan-
keteranganpun telah datang kepada mereka? Allah tidak
menunjuki orang-orang yang zalim. Mereka itu, balasannya
ialah: bahwasanya laknat Allah ditimpakan kepada mereka,
(demikian pula) laknat para malaikat dan manusia seluruhnya.
Mereka kekal di dalamnya, tidak diringankan siksa dari mereka,
dan tidak (pula) mereka diberi tangguh. kecuali orang-orang
yang taubat, sesudah (kafir) itu dan mengadakan perbaikan.
Karena sesungguhnya Allah Maha Pengampun lagi Maha
Penyayang. Sesungguhnya orang-orang kafir sesudah beriman,
kemudian bertambah kekafirannya, sekali-kali tidak akan
diterima taubatnya; dan mereka itulah orang-orang yang sesat.
(Ali “Imran/3: 86-90)

al-Nisa'/4: 88-89
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Maka mengapa kamu (terpecah) menjadi dua golongan dalam
(menghadapi) orang-orang munafik, padahal Allah telah
membalikkan mereka kepada kekafiran, disebabkan usaha
mereka sendiri? Apakah kamu bermaksud memberi petunjuk
kepada orang-orang yang telah disesatkan Allah? Barangsiapa
yang disesatkan Allah, sekali-kali kamu tidak mendapatkan jalan
(untuk memberi petunjuk) kepadanya. Mereka ingin supaya
kamu menjadi kafir sebagaimana mereka telah menjadi kafir,
lalu kamu menjadi sama (dengan mereka). Maka janganlah
kamu jadikan di antara mereka penolong-penolong(mu), hingga
mereka berhijrah pada jalan Allah. Maka jika mereka berpaling,
tawan dan bunuhlah mereka di mana saja kamu menemuinya,
dan janganlah kamu ambil seorangpun di antara mereka
menjadi pelindung, dan jangan (pula) menjadi penolong. (al-
Niséa'/4: 88-89)

Maksud berpaling (al-tawalli) dalam ayat ini, dengan
melihat konteksnya (al-siyaq), bukanlah berpaling dalam arti
i’radh, tetapi maksudnya adalah membantu musuh dalam
memerangi kaum muslim. Oleh karena itu, dalam ayat ini orang
yang melakukan al-tawalli diperintahkan untuk ditawan dan
dibunuh. Kedua hal ini hanya terjadi ketika terjadi perang.
Merupakan hal yang adil ketika orang yang memerangi kaum
muslim juga harus dilawan dengan memerangi mereka sebagai
bentuk pembelaan diri.

Kita memerangi orang-orang seperti itu tanpa perlu melihat
akidahnya, apakah dia munafik, murtad secara terang-terangan,
atau bahkan muslim yang tertindas dan terpaksa. Karena perang
di sini tidak ada kaitannya dengan persoalan akidah, tetapi
karena mereka semua memerangi kaum muslim. Oleh karena itu,
pada ayat selanjutnya (90 dan 91) disebutkan secara eksplisit,
jika mereka membiarkan kita, dan tidak memerangi kita serta
mengemukakan perdamaian kepada kita maka tidak ada alasan
bagi kita untuk menawan dan membunuh mereka.”®

10) al-Nisa'/4: 137

200 < Adnan Ibrahim, “Hurriyyat al-I’tigid fi al-Islim wa Mu’taridhatuhd: al-Qital wa

al-Dzimmah wa al-Jizyah wa Qatl al-Murtad,” Disertasi, hal. 320.
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Sesungguhnya orang-orang yang beriman kemudian Kkafir,
kemudian beriman (pula), kamudian Kkafir lagi, kemudian
bertambah kekafirannya, maka sekali-kali Allah tidak akan
memberi ampunan kepada mereka, dan tidak (pula) menunjuki
mereka kepada jalan yang lurus. (al-Nisa'/4: 137)

al-Ma’idah/5: 5
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Barangsiapa yang kafir sesudah beriman (tidak menerima
hukum-hukum Islam) maka hapuslah amalannya dan ia di hari
kiamat termasuk orang-orang merugi. (al-Ma"idah/5: 5)

al-An’am/6: 88
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Seandainya mereka mempersekutukan Allah, niscaya lenyaplah
dari mereka amalan yang telah mereka kerjakan. (al-An’am/6:
88)

al-Taubah/9: 73-74
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14)

15)

Hai Nabi, berjihadlah (melawan) orang-orang kafir dan orang-
orang munafik itu, dan bersikap keraslah terhadap mereka.
Tempat mereka ialah jahannam. Dan itu adalah tempat kembali
terburuk. Mereka (orang-orang munafik itu) bersumpah dengan
(nama) Allah, bahwa mereka tidak mengatakan (sesuatu yang
menyakitimu). Sesungguhnya mereka telah mengucapkan
perkataan kekafiran, dan telah menjadi kafir sesudah Islam dan
menginginkan apa yang tidak dapat mereka capai, dan mereka
tidak mencela (Allah dan Rasul-Nya), kecuali karena Allah dan
Rasul-Nya telah melimpahkan karunia-Nya kepada mereka.
Maka jika mereka bertaubat, itu adalah lebih baik bagi mereka,
dan jika mereka berpaling, niscaya Allah akan mengazab mereka
dengan azab yang pedih di dunia dan akhirat; dan sekali-kali
mereka tidak mempunyai pelindung dan tidak (pula) penolong di
muka bumi. (al-Taubah/9: 73-74)

al-Nahl/16: 106
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Barangsiapa yang kafir kepada Allah sesudah dia beriman (dia
mendapat kemurkaan Allah), kecuali orang yang dipaksa kafir
padahal hatinya tetap tenang dalam beriman (dia tidak berdosa),
akan tetapi orang yang melapangkan dadanya untuk kekafiran,
maka kemurkaan Allah menimpanya dan baginya azab yang
besar. (al-Nahl/16: 106)

al-Zumar/39: 65

Jika kamu mempersekutukan (Tuhan), niscaya akan hapuslah
amalmu dan tentulah kamu termasuk orang-orang yang merugi.
(al-Zumar/39: 65)

d. Analisis Ayat-Ayat di Atas:

Dari perenungan kumpulan ayat di atas dapat dituliskan

kesimpulan sebagai berikut:
1) Kemurtadan kaum mukmin dari agamanya merupakan tujuan

politik mendasar bagi orang-orang kafir dan ahli kitab (Al
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‘Imran/3: 100 dan 149). Bahkan hal itu merupakan keinginan
terbesar mereka yang dibangun atas dasar kedengkian (al-
Bagarah/2: 109). Mereka terus-menerus memerangi kaum
mukmin demi memurtadkan kaum mukmin dari agama mereka
(al-Bagarah/2: 217). Ditambah, upaya menghembuskan keragu-
raguan dengan menampakkan iman di permulaan siang dan
kekafiran di akhir siang (Ali ‘Imran/3: 72-73). Puncaknya,
sekelompok mereka mempraktikannya sehingga ia beriman,
kemudian kafir, kemudian beriman, kemudian kafir, kemudian
bertambah kekafirannya (al-Nisa'/4: 137).

2) Kemurtadan kaum mukmin juga merupakan tujuan orang-orang
munafik. Orang-orang munafik ini digambarkan oleh Al-Qur an
bahwa mereka telah mengatakan kalimat kekafiran dan mereka
pun kafir setelah berislam. Dalam arti, mereka menyatakan
kekafirannya setelah sebelumnya menyatakan keislamannya
(bukan keimanannya). Al-Qur an menjadikan mereka dan orang
yang kafir setelah beriman sama saja (al-Nisa /4: 88-89 dan al-
Taubah/9: 73-74).

3) Sesungguhnya orang-orang yang kafir setelah beriman adalah
segolongan orang yang sudah maklum di tengah masyarakat. Al-
Qur'an telah membicarakan mereka dan kesudahan nasib
mereka. Al-Qur'an mengecualikan dari mereka yang bertaubat
dan menjelaskan ada di antara mereka segolongan orang yang
terus-menerus di atas kekafirannya dan justru bertambah
kekafirannya (Ali ‘Imran/3: 72-73 dan al-Nis&'/4: 137).

4) Sikap Al-Qur an terhadap al-riddah dan al-kufi ba’da al-iman
adalah sebagai berikut:

a) Al-Quran memerintahkan orang-orang beriman untuk
memaafkan dan berlapang dada setelah menjelaskan
keinginan Ahli Kitab memurtadkan mereka dari agama
mereka (al-Bagarah/2: 109). Al-Qur an memberikan petunjuk
kepada Rasulullah agar tidak mempedulikan upaya
sekelompok Ahli Kitab yang ingin meniupkan keragu-raguan
terhadap orang-orang beriman melalui al-riddah, yaitu dengan
memerintahkan Rasulullah agar menjelaskan bahwa petunjuk
itu milik Allah dan keutamaan ada di tangan Allah yang
diberikan oleh-Nya kepada siapa saja yang menghendakinya
(Ali ‘Imran/3: 72-73).

b) Al-Qur'an memberi petunjuk kepada orang-orang beriman
agar tidak taat dan loyal kepada orang-orang kafir dan
munafik yang menginginkan kemurtadan mereka dari agama
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mereka (Ali ‘Imran/3: 100, 149 dan al-Nis&'/4: 88-89) dan Al-
Qur'an mengancam orang-orang beriman akan mengganti
mereka dengan yang lebih baik daripada mereka ketika
mereka murtad dari agama mereka (al-Ma’idah/5: 54).

c) Al-Qur an menjelaskan balasan orang-orang yang murtad dari
agamanya dan orang-orang yang kafir setelah beriman, yaitu
terhapusnya pahala amal di dunia dan akhirat, kekal di neraka,
terlaknat, tidak ada pengurangan siksa di neraka, petunjuk
dijauhkan dari mereka karena mereka dianggap sebagai orang-
orang zalim, tidak diampuni dosa-dosanya dan tidak diterima
taubatnya bagi yang kemurtadannya berulangkali dan
bertambah kekafirannya (al-Bagarah/2: 217, Ali ‘Imran/3: 86-
90, al-Nisa'/4: 137, al-M&’idah/5: 5, al-An’am/6: 88 dan al-
Zumar/39: 65).

d) Al-Qur'an memotivasi agar bertaubat dari kemurtadan (Ali
‘Imran/3: 86-90 dan al-Taubah/9: 73-74).

e) Al-Qur'an menjelaskan Allah tidak murka dan tidak akan
menyiksa orang-orang yang kafir setelah beriman karena
terpaksa selama hatinya tenang dalam keimanan (al-Nahl/16:
106).

Dari kesimpulan-kesimpulan yang digali dari ayat-ayat di
atas dapat dilihat tidak ada satu pun yang menyatakan adanya
hukuman dunia sebagai balasan atas kemurtadan dan kekafiran
setelah iman. Ini sejalan dengan keumuman ayat “la ikréha fi al-
din” dan ayat-ayat yang lain.

Kesimpulan ini semakin dikuatkan dengan adanya orang-
orang yang kafir setelah beriman dan mereka diminta untuk
bertaubat, namun mereka tidak mau bertaubat, bahkan terus-
menerus dalam kekafirannya dan bahkan semakin bertambah
kekafirannya. Ada juga yang bertaubat, kemudian kembali
kepada kekafiran dan terus-menerus dalam kekafirannya dan
semakin bertambah kekafirannya.

Kebenaran kesimpulan ini semakin kuat dengan tidak
adanya perhatian Al-Qur an terhadap upaya Ahli Kitab untuk
menjadikan hal tersebut sebagai sarana untuk meniupkan keragu-
raguan terhadap orang-orang beriman, karena Al-Qur an telah
menjelaskan tabiat iman, petunjuk dan kebenaran.?*

201 <Abd al-Rahman Hulali, Hurriyyat al-I’figad fi al-Qur'an al-Karim: Dirasah fi

Isykaliyyat al-Riddah wa al-Jihad wa al-Jizyah, hal. 112.



BAB IV
KEKUATAN ARGUMENTASI KONSEP KEBEBASAN BERAGAMA
MUHAMMAD IBN SHALIH AL-“UTSAIMIN

A.Pandangan Para Mufasir Salafi Kontemporer tentang Konsep
Kebebasan Beragama

1. Definisi Salafi Kontemporer
Term Salafi secara etimologi merupakan derivatif dari akar kata
kerja sa-la-fa yang berarti lewat, berlalu, dan mendahului.' Dan kata
benda salaf artinya orang yang lebih dulu, nenek moyang, leluhur,?
pendahulu,® amal, perbuatan yang telah diperbuat,* pinjaman yang
tidak ada manfaatnya bagi yang meminjamkan, dan sama dengan jual
beli jenis salam.’

! Ahmad Warson Munawwir, Al-Munawwir Kamus Arab — Indonesia, Surabaya:
Penerbit Pustaka Progressif, 1997, cet. X1V, hal. 651.

2 Ahmad Warson Munawwir, Al-Munawwir Kamus Arab — Indonesia, hal. 651 dan
Majd al-Din Muhammad Ibn Ya’qib al-Fairuz'abadi, al-Qamds al-Muhith, Beirut:
Mu assasah al-Risalah, 2005, cet. VIII, hal. 820.

% Atabik Ali dan Ahmad Zuhdi Muhdlor, Kamus Kontemporer Arab Indonesia,
Yogyakarta: Muti Karya Grafika, 1998, hal.1079.

* Ahmad Warson Munawwir, Al-Munawwir Kamus Arab — Indonesia, hal. 651; Majd
al-Din Muhammad Ibn Ya’qib al-Fairuzabadi, al-Qamds al-Muhith, hal. 820.

® Mujamma’ al-Lughah al-<Arabiyyah Jumhiriyyah Mishr al-¢Arabiyyah, al-Mu jam
al-Wasith, Kairo: Maktabah al-Syurdq al-Dauliyah, 2004, cet. 1V, hal. 444.
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Arti salaf secara etimologi ini juga berdasarkan firman Allah swt
sebagai berikut:

wu;wtﬁcbaw)w”/ 3.;;:;‘-/ U';';

Orang-orang yang telah sampai kepadanya larangan dari
Tuhannya, lalu terus berhenti (dari mengambil riba), maka baginya

apa yang telah diambilnya dahulu (sebelum datang larangan) ... (al-
Bagarah/2: 275).

Ab( Hayyan menafsirkan kata ‘salafa’ pada ayat di atas: yang
telah berlalu.’
Juga firman Allah swt sebagai berikut:

d_}}m W’}/ e

dan Kami jadikan mereka sebagai pelajaran dan contoh bagi orang-
orang yang kemudian. (al-Zukhr(f/43: 56).

al-Raghib al-Ashfah&ni menafsirkan kata ‘salafan’ pada ayat ini:
pelajaran yang telah berlalu.’
Sedangkan dalam al-Sunnah, Rasulullah saw bersabda,
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Sesungguhnya apabila Allah ‘Azza wa Jalla hendak memberikan
rahmat kepada suatu umat di antara hamba-hamba-Nya, Dia
mematikan Nabi-Nya terlebih dahulu sebelum umat itu, maka jadilah
Nabi itu sebagai perintis dan pendahulu bagi umat itu .... (HR.
Muslim).

Dalam hadis lain Rasulullah saw bersabda kepada Fatimah,

® Muhammad lbn Y{suf al-Syahir bi AbT Hayyan al-Andal(si, Tafsir al-Bahr al-
Muhth, jilid 2 hal. 346.

" Ab( al-Qasim al-Husain 1bn Muhammad al-ma’rif bi al-Raghib al-Ashfahani, al-
Mufradat fi Gharib al-Qur an, Beirut: Dar al-Ma’rifah, t.th., hal. 239.

8 Ab( al-Husain Muslim Ibn al-Hajjaj al-Qusyairi al-Naisabtri, Shahih Muslim,
Riyadh: Dar Thaibah al-Nasyr wa al-Tauzi’, 2006, cet. 1, jilid 2, hal. 1086, no. hadis 24
(2288), kitdb al-Fadh&’il, bab Idz& ardda Aliih ta’dld rahmata ummatin qabadha
nabiyyahéa gablaha.
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Dan sebaik-baik pendahulu bagimu adalah aku ...(HR.
Muslim).

Menurut Ibn Manzhdr, makna salaf secara etimologi juga berarti
nenek moyang dan kerabatmu yang usia dan keutamannya di atasmu.
Oleh karena itu, al-zabi’in yang hidup di masa awal Islam disebut al-
salaf al-shalih."

Adapun secara terminologi, salaf diartikan generasi pertama umat
Islam dari kalangan sahabat, tdibi’in, dan tabi1 al-tdbi’in pada tiga
masa yang mendapatkan kemuliaan dan keutamaan yang mereka sesuai
dengan al-Kitdb dan al-Sunnah. Barang siapa yang pendapatnya!
menyelisihi al-Kitab dan al-Sunnah maka ia bukan termasuk kategori
salaf meskipun hidup di tengah sahabat, ¢ibi’in, dan tdbi T al-tabi’in.*?
Generasi pertama umat Islam ini disebut juga al-salaf al-shalih.*®

Setiap orang yang mengikuti jejak dan jalan al-salaf al-shalih ini
disebut salafi'* dan kelompoknya disebut salafiyyah.®> Nama salafi ini
sebagai bentuk penisbatan kepada mereka dan sebagai pembeda
dengan orang-orang yang menyelisihi jalan dan manhaj salaf.'® Term
al-salaf al-shalih juga sinonim dari term Ahl al-Sunnah'’ wa al-

% Ab( al-Husain Muslim Ibn al-Hajjaj al-Qusyairi al-Naisabdri, Shahth Muslim, jilid
2, hal. 1147, no. hadis 99 (2450), kitdb al-Fadh&’il al-Shahabah, bab Fadha'il Fathimah
Binti al-Nabiyy ‘alaiha al-Shalat wa al-Salam.

19 |bn Manzhdr, Lisan al- ‘4rab, Kairo: Dar al-Ma’arif, t.th., jilid 3, hal. 2026.

11 <Abd Allah Ibn ‘Abd al-Hamid al-Atsari merinci lagi bukan hanya pendapatnya,
tetapi lebih spesifik lagi yaitu dalam akidah, hukum, dan perilaku harus sesuai dengan
pemahaman salaf. ‘Abd Allah Ibn ‘Abd al-Hamid al-Atsari, al-Wajiz fi ‘Aqidat al-Salaf al-
Shalih Ahl al-Sunnah wa al-Jamd ah, Istanbul: al-Déar al-Atsariyyah li al-Tarjamah wa al-
Thiba’ah wa al-Nasyr, 1435 H, cet. X, hal. 28.

12 <Al4> Bakr, Malamih Ra'fsiyyah li al-Manhaj al-Salaff, Manshurah: Maktabah
Fayyadh li al-Thiba’ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi’, 2011, cet. I, hal. 16.

13 <Abd al-Qadir al-Arna’ath, al-Wajiz fi Manhaj al-Salaf al-Shalih, Damaskus: Dar
al-Ma’man li al-Turats, 1990, cet. |, hal. 9 dan Abi ‘Ubaidah Masyhdr Ibn Hasan Al
Salman, al-Salafiyyah al-Nagiyyah wa Bara'tuha min al-4 'mdl a/-Radiyyah, t.tp.: al-Dar al-
Atsariy%/ah, 2011, cet. I, hal. 15.

* <fsa Mal Allah Farj, al-Mukhtashar al-Hatsits fi Bayan “Ushdl Manhaj al-Salaf
“Ashhab al-Hadits fi Talaqqi al-Din wa Fahmih wa al-‘Amal bih wa al-Da’wah Ilaih,
Kuwait: Ghiras, 2007, cet. I, hal. 17

15 Sa’idd Muhammad M@sa Husain Idris al-Salafi, al-Arba’iin Haditsan al-
Nabawiyyah fi Minh&j al-Da’wah al-Salafiyyah, Kairo: Déar al-Imdm Ahmad, 2008, cet. I,
hal. 19 dan ‘Amr ‘Abd al-Mun’im Salim, al-Manhaj al-Salafiy ‘inda al-Syaikh Nashir al-
Din al-Albani, t.d., hal. 14.

16 <Abd Allah Ibn ‘Abd al-Hamid al-Atsari, al-Wajiz fi “‘dgidat al-Salaf al-Shalih Ahl
al-Sunnah wa al-Jamd’ah, hal. 32; ‘Abd al-Salam Ibn Salim Ibn Raja" al-Suhaimi, Kun
Salafiiyan ‘ald al-Jaddah, Kairo: Dar al-Minh4j, 2005, cet. I, hal. 15.

'7 Disebut Ahl al-Sunnah karena komitmen mereka dengan sabda Rasulullah saw,
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Jamd’ah, Ahl al-Atsar, Ahl al-Hadits, al-Tha'ifah al-Manshlrah, al-
Firgah al-Najiyah, Ahl al-Z#tiba’, al-Ghuraba’,*® dan al-Salafiyyan.*
Abl Mu’adz Hasan al-‘Iraqi mengatakan wajibnya menisbatkan
diri kepada manhaj salaf dengan mengutip pernyataan dua ulama
rujukan salafi yaitu Ibnu Taimiyah dan Shalih al-Fauzan.”® Hal yang
sama juga dinyatakan oleh Sa’id Muhammad Mdsa Husain Idris al-
Salafi.”*
Ibnu Taimiyah berkata,
A5 48 L4 o ) iy o) cndls sl cals b

3 -

ey

Shalih al-Fauzan berkata,
ere Jondly Ll slas¥l gt &)l 089 B e ) dslodl o kel asled
B seell olela o o ¥ 0 g Oleladl a Walie Loy cled] oLVl
TN Galedl gamg EAY Jal delod Al w55 o (i) calle

»B,Ju ke 5.5« GAN Ju,\.g_‘\.ll Cps ;L‘d‘;\-\ a_,‘,g s"“"’ \.i_l_a
Kalian harus berpegang teguh dengan sunnahku, dan sunnah Khulafa™ al-Rasyidin yang
mendapatkan petunjuk setelahku. Pegang teguh semua itu. Fahd Ibn ‘Abd al-Rahman ibn
Sulaimén al-Rami, Ittijahat al-Tafsir fi al-Qarn al-Rdbi’ ‘Asyar, Riyadh: Mu assasah al-
Risalah, 1997, cet. I, hal. 88. Hadis lengkapnya terdapat di Abd ‘Isd Muhammad Ibn ‘Isa
Ibn Sdrah, al-Jdmi’ al-Shahih wa Huwa Sunan al-Tirmidzi, t.tp.: Syarikah Maktabah wa
Mathba’ah Mushthafa al-Babi al-Halabt wa Auléduh, 1975, cet. 11, jilid 5, hal. 44, no. hadis
2676, kitab al- ‘7lm, bab Ma J& a f1 al-Akhdz bi al-Sunnah wa ljtinab al-Bida .

18 <Abd Allah Ibn ‘Abd al-Hamid al-Atsarf, al-Wajiz /i ‘Agidar al-Salaf al-Shalih Ahl
al-Sunnah wa al-Jamd ah, hal. 38.

1 Sa’id Muhammad Masad Husain Idris al-Salafi, al-Arba’in Haditsan al-
Nabawiyyah fi Minhj al-Da 'wah al-Salafiyyah, hal. 24.

% Abli Mu’adz Hasan al-“Iraqi, al-Durar al-Dzahabiyyah fi “Ushdl wa Minh4j al-
Da’wah al-Salafiyyah wa Ma’ahd Hiwar Muhimm fi al-Qadhiyyah al- ‘Irdqiyyah, Kairo: Dar
al-lmdm Ahmad, 2008, cet. I, hal. 20.

2l Sa’id Muhammad Masad Husain Idris al-Salafi, al-Arba’in Haditsan al-
Nabawiyyah fi Minhj al-Da 'wah al-Salafiyyah, hal. 19.

%2 Tagiyy al-Din Ahmad Ibn Taimiyah al-Harrani, Majmii at al-Fatawa, Manshrah:
Dér al-Wafa", 2005, cet. 111, jilid 4, hal. 91.

2% Shalih Ibn Fauzan al-Fauzan, al-1jabat al-Muhimmah fi al-Masyakil al-Mulimmah,
Riyadh: Maktabah al-Rusyd, 2009, cet. 11, juz 1, hal. 112; Shalih Ibn Fauzén al-Fauzén, al-
Ijabat al-Muhimmah fi al-Masyakil al-Mudlahimmah, Riyadh: t.p., 1425 H, juz 1, hal. 155
dan lihat juga:
https://www.sahab.net/forums/index.php?app=forums&module=forums&controller=topic &i
d=129355. Diakses 12 Mei 2018.



https://www.sahab.net/forums/index.php?app=forums&module=forums&controller=topic&id=129355
https://www.sahab.net/forums/index.php?app=forums&module=forums&controller=topic&id=129355
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Tiga generasi pertama umat Islam®* tersebut diyakini memiliki
keutamaan dan wajib menisbatkan diri kepada mereka karena
merekalah generasi yang mendapatkan pujian dan sanjungan langsung
dari Nabi saw melalui sabdanya,*®

&

Y1 o 87 )/ - 'é o A% }/ - . "{ Lok ? 29~

“Sebaik-baik manusia adalah (orang-orang yang hidup di) masaku,
kemudian orang-orang setelah mereka, kemudian orang-orang setelah
mereka ...~ (HR. al-Bukhari dan Muslim)

Seorang salafi berarti seorang yang mengaku mengikuti jalan
generasi pertama umat Islam dari kalangan sahabat, tibi’in, dan tdbi 1
al-tabi’in pada tiga masa yang mendapatkan kemuliaan dan keutamaan
yang mereka sesuai dengan al-Kitab dan al-Sunnah dalam seluruh sisi
ajaran dan pemahaman mereka.?’

Term kontemporer menurut Kamus Besar Bahasa Indonesia
memiliki arti pada waktu yang sama; semasa; sewaktu; pada masa kini;
dan dewasa ini.®® Dalam perspektif sejarah filsafat barat, filsafat barat
kontemporer adalah yang berkembang pada pertengahan abad XIX
hingga sekarang.” Ada lagi yang berpendapat, filsafat barat
kontemporer dimulai sejak akhir abad XIX sampai sekarang.®

Jadi, seorang Salafi Kontemporer adalah seorang Salafi yang
hidup sejak pertengahan abad XIX sampai masa kini. Dengan

% Penulis menemukan sebuah buku yang menyebutkan bahwa definisi salaf secara
terminologi adalah para sahabat, tibi’in dan para pengikut mereka dengan baik dari
kalangan empat generai pertama yang mendapatkan keutamaan dan kebaikan. Sa’id
Muhammad M0s& Husain Idris al-Salafi, al-Arba’iin Haditsan al-Nabawiyyah fi Minhdj al-
Da’wah al-Salafiyyah, hal. 16.

%% Abfl ‘Umar Hay Ibn Salim al-Hay, al-Fawa'id al-Sunniyyah fi Fadhl al-Intima" ila
al-Da 'wah al-Salafiyyah, Riyadh: Dar al-Basha’ir, 2004, cet. I, hal. 11.

% Abii ‘Abdillah Tbn Muhammad Ibn Isma’il al-Bukhari, Shahih al-Bukhari,
Damaskus: Dar Ibn Katsir, 2002, cet. I, hal. 1602, no. hadis 2652, 3651, dan 6429; Ab{ al-
Husain Muslim Ibn al-Hajjaj al-Qusyair? al-Naisabdri, Shahth Muslim, jilid 2, hal. 1178, no.
hadis 2533, kitdb al-Fadhd’il al-Shahabah, bab Fadhl al-Shahabah tsumma alladzina
yalGnahum tsumma alladzina yalGnahum; dan Ahmad lbn Muhammad Ibn Hanbal, al-
Musnad, Kairo: Dar al-Hadits, 1995, cet. I, juz 3, hal. 503, no. hadis 3594.

2T M. Misbah, “Tradisi Keilmuan Pesantren Salafi,” dalam Jurnal Ibda™ Vol. 12, No.
2, Juli — Desember 2014, hal. 244,

?8 Kamus Besar Bahasa Indonesia versi daring: https://kbbi.web.id/kontemporer.html.
Diakses 11 Maret 2020.

2% Syarifudin, “Konstruksi Filsafat Barat Kontemporer,” dalam Jurnal Substantia,
Vol. 13, No. 2, Oktober 2011, hal. 234.

%0 https://id.m.wikipedia.org/wiki/Filsafat_kontemporer. Diakses 11 Maret 2020.
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ungkapan lain yang lebih rinci, seorang Salafi Kontemporer adalah
seorang yang mengikuti jalan generasi pertama umat Islam dari
kalangan sahabat, #dbi’in, dan tabi1 al-tdbi’in pada tiga masa yang
mendapatkan kemuliaan dan keutamaan yang mereka sesuai dengan al-
Kitab dan al-Sunnah dalam seluruh sisi ajaran dan pemahaman mereka
yang hidup sejak pertengahan abad XIX sampai masa kini.
2. Mufasir Salafi Kontemporer
a. Prinsip-prinsip Tafsir Al-Qur an Salafi Kontemporer
Sebelum membahas siapa saja mufasir Salafi Kontemporer,
perlu diketahui terlebih dahulu prinsip-prinsip mereka dalam
menafsirkan ~ Al-Qur an. Prinsip-prinsip (usus) tafsir Salafi
Kontemporer adalah sebagai berikut:
1) Tafsir al-Qur an bi al-Qur an
Maksudnya adalah menafsirkan Al-Qur'an dengan Al-
Qur an itu sendiri. Penafsiran suatu ayat dijelaskan dengan ayat
yang lain. Penjelasan dalam suatu ayat yang masih global,
dijelaskan lebih rinci dalam ayat yang lain. Penjelasan yang
terlalu singkat pada suatu ayat dijelaskan lebih luas dalam ayat
yang lain.>® Menurut Ibn Katsir, prinsip ini merupakan cara
menafsirkan Al-Qur'an yang paling baik,** sebagaimana juga
dikutip oleh Sami, editor Tafsir al-Qur'an al-‘Azhim, dalam
pengantar editor kitab tersebut.®
2) Tafsir al-Qur an bi al-Sunnah
Maksudnya adalah menafsirkan Al-Qur'an dengan riwayat
hadis Nabi saw. Karena al-Sunnah yang menjelaskan dan
menerangkan Al-Qur'an. Menurut Muhammad Ibn Idris al-
Syafi’i, sebagaimana dikutip oleh Ibn Taimiyah, setiap hukum
yang ditetapkan oleh Rasulullah saw adalah apa yang dipahami
olehnya dari Al-Quran.* Menurut Ibn Taimiyah, sudah
seharusnya diketahui, jika Al-Quran dan hadis diketahui

3! Manna’ al-Qaththan, Mabahizs fi ‘Ulim al-Qur'an, Kairo: Maktabah Wahbah,
2000, cet. XI, hal. 321.

%2 Ab( al-Fida' Isma’il Ibn ‘Umar Ibn Katsir al-Qurasyi al-Dimasyqi, Tafsir al-
Qur’an al- ‘4zhim, Riyadh: Dér al-Thaibah li al-Nasyr wa al-Tauzi’, 1999, cet. 11, jilid 1, hal.
7.

%% Ab( al-Fida' Isma’il Ibn ‘Umar Ibn Katsir al-Qurasyi al-Dimasyqi, Tafsir al-
Qur’an al- ‘4zhim, jilid 1, Mugaddimah al-Tahqiq, hal. 8.

% Tagiyy al-Din Ahmad Ibn Taimiyah al-Harrani, Majmii at al-Fatawa, jilid 13, hal.
195.
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tafsirnya dari Nabi saw, maka dalam menafsirkannya tidak perlu
lagi kepada pendapat para ahli bahasa.®
3) Tafsir al-Qur an bi Aqwal al-Shahabah

Karena para sahabat Nabi orang yang paling tahu tentang
Al-Qur'an dan kondisi-kondisi yang khusus berkaitan dengan
mereka. Hal itu karena mereka menyaksikannya langsung.
Sebagai misal, tentang kondisi dan rahasia bahasa Arab, adat
kebiasaan bangsa Arab saat turun Al-Qur an, adat kebiasaan
orang-orang Yahudi dan Nasrani saat itu, luasnya pemahaman
mereka, sebab turunnya suatu ayat dan kejadian-kejadian yang
melingkupi ayat-ayat Al-Qur an saat turunnya. Oleh karena itu,
tafsir mereka dapat diterima di kalangan ulama ahl al-sunnah wa
al-jamad’ah, terutama para ulama dan sahabat senior seperti
empat khulafa" al-rasyidin, Ibn Mas’(id dan Ibn ‘ Abbas.*

4) I'tibar Aqwal al-Tabi'in

Karena mereka menimba ilmu dari para sahabat,
mendiskusikan dan menanyakan hal-hal yang tidak mereka
pahami tentang Al-Qur'an kepada mereka. Seperti perkataan
Mujahid lbn Jabr, saya membaca Al-Qur'an di hadapan lbn
‘Abbas dari sOrat al-Fatihah sampai sOrat al-Nas tiga kali
putaran. Setiap berhenti dari satu ayat saya menanyakannya
kepadanya.*” Pendapat para tabi’in di sini dikatakan
dipertimbangkan karena ada sebagian ulama Ahl al-Sunnah wa
al-Jama ah yang menganggap pendapat mereka hujjah mulzimah
dan ada yang menganggap sebaliknya.*® Hanya saja kelompok
kedua ini tetap mengambil pendapatnya dan mengistimewakan-
nya daripada pendapat ulama setelah mereka.*

% Tagiyy al-Din Ahmad Ibn Taimiyah al-Harrani, Majmii at al-Fatawa, jilid 13, hal.
18.

%€ Fahd Ibn ‘Abd al-Rahman Ibn Sulaiman al-Rami, Ittijahat al-Tafsir fi al-Qarn al-
Rabi’ ‘Asyar, hal. 88.

%" Tagiyy al-Din Ahmad Ibn Taimiyah al-Harrani, Majmii at al-Fatawa, jilid 13, hal.
198.

%8 Seperti pendapat Syu’bah Ibn al-Hajjaj dan Ibn ‘Aqil yang melarang merujuk
kepada pendapat tibi’in. Tagiyy al-Din Ahmad Ibn Taimiyah al-Harrani, Mugaddimah fi
Ushdl al-Tafsir, t.tp.: t.p., 1972, cet. 11, ‘Adnan Zarzir (ed), hal. 105 dan Muhammad Ibn
Shélih al-‘Utsaimin, Syarh Mugaddimah al-Tafsir Syaikh al-Islam Ibn Taimiyyah, Riyadh:
Dar al-Warthan, t.th, hal. 139 dan Muhammad Hadi Ma’rifah, al-Tafsir wa al-Mufassir(n fi
Tsaubih al-Qasyib, Masyhad: al-Jami’ah al-Ridhawiyyah li al-‘Ulam al-1slamiyyah, 1425 H,
jilid 1, hal. 359.

%% Fahd Ibn ‘Abd al-Rahman ibn Sulaiméan al-ROmf, Ittijahat al-Tafsir fi al-Qarn al-
Rabi’ ‘Asyar, hal. 89.
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5) Tafsir al-Qur dn bi ‘Umim Lughat al- ‘4rab

Karena Al-Qur’an turun dengan bahasa Arab yang jelas.
Untuk memahami Al-Qur’an harus menelaah penjelasan kosa
kata (mufradat al-alfazh) dan kandungan maknanya
(madldlatuhd) sesuai dengan posisinya dalam kalimat. Makna
kata dalam bahasa Arab berbeda-beda sesuai dengan perbedaan
i'rabnya. Dari sinilah pentingnya mempelajari ilmu al-nahw dan
al-tashrif. Dengan ilmu al-tashrif ini, kata yang belum jelas
maknanya akan diketahui kejelasan maknanya berikut bentuk-
bentuk mashdar, dan derivasinya.*

6) Mewaspadai al-Tafsir bi al-Ra’y al-Mujarrad

Salafi Kontemporer mewaspadai penafsiran Al-Qur an
dengan sekadar pendapat berdasarkan firman Allah swt,

€ >
@
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Dan janganlah kamu mengikuti apa yang kamu tidak mempunyai
pengetahuan tentangnya. (al-Isra’/17: 36)

5,da Y b AT e 1 ofy SLadll 5200 2t )

Sesungguhnya syaitan itu hanya menyuruh kamu berbuat jahat
dan keji, dan mengatakan terhadap Allah apa yang tidak kamu
ketahui. (al-Bagarah/2: 169)

Juga berdasarkan sabda Nabi saw,
00 5 sdaks T2l rl;,@g?}ﬁ\g/jj\é&;

Barang siapa menafsirkan Al-Qur'an tanpa ilmu, siapkanlah
tempat duduknya di neraka. (HR Ahmad dan T|rm|d2|) Dan,

°
= ~ 89

0 Manna’ al-Qaththan, Mabahizs fi ‘Ulim al-Qur an, hal. 322.
1 Ahmad Ibn Hanbal, Musnad al-Imam Ahmad Ibn Hanbal, Beirut: Mu assasah al-

Risalah, 1995, cet. I, no. hadis 2069, jilid 3, hal. 490 dan Abt “fs4& Muhammad Tbn ‘Isa Ibn
Sdrah, al-Jami’ al-Shahih wa Huwa Sunan al-Tirmidzi, jilid 5, hal. 199, no. hadis 2950,
kitdb Tafsir al-Qurdn ‘an Rasilillih shallallihu ‘alaihi wa sallam, bab Ma J&"a fi alladzi
yufassiru al-Qur an bi ra’yih.

2 Ahmad Ibn al-Husain Ibn ‘Ali Ibn Misa al-Khusrujirdf al-Khurasani Ab( Bakr al-

Baihaqfi, Syu’ab al-Tman, Riyadh: Maktabah al-Rusyd, 2003, cet. I, jilid 3, no. hadis 2081,
hal. 540 dan Abd ‘IsA Muhammad Ibn ‘fsa Ibn Strah, al-Jdmi’ al-Shahih wa Huwa Sunan
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Barang siapa menafsirkan Al-Qur'an dengan pendapatnya,
seandainya pun penafsirannya benar maka ia telah salah. (HR.
al-Baihagi dan Tirmidzi)

7) Al-‘Ibrah bi ‘Umiim al-Lafzh L& bi Khushdsh al-Sabab
Risalah Islam bersifat universal yang berlaku bagi seluruh
manusia. Allah swt berfirman,

G 2l 1,25 8) el 6

Katakanlah: "Hai manusia sesungguhnya aku adalah utusan
Allah kepadamu semua.” (al-A’raf/7: 158)

52885 e R BE ) AT
Dan Kami tidak mengutus kamu, melainkan kepada umat

manusia seluruhnya sebagai pembawa berita gembira dan
sebagai pemberi peringatan. (Saba’/34: 28)

Ketika syariat Islam tidak berlaku khusus untuk kelompok
tertentu, tetapi untuk seluruh manusia di setiap waktu dan
tempat, maka tidak mengherankan ketika kitab sucinya juga kitab
yang berlaku universal. Allah swt berfirman,

© Selil] 553N 55 )

... itu tidak lain hanyalah pengajaran bagi semesta alam.
(YOsuf/12: 104)
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Dan Al-Quran ini diwahyukan kepadaku supaya dengan dia aku
memberi peringatan kepadamu dan kepada orang-orang yang
sampai Al-Quran (kepadanya). (al-An’am/6: 19)

Berdasarkan ayat-ayat Al-Qur'an di atas, Salafi
Kontemporer membangun sebuah kaidah dalam membahas ayat-
ayat Al-Qur'an bahwa Al-Quran bersifat komprehensif, tidak
berlaku khusus hanya pada sebab turunnya ayat.

Menurut Ibn Taimiyah, pada dasarnya, semua perintah,
larangan, dan pembolehan yang ditujukan kepada Nabi saw juga

al-Tirmidzi, jilid 5, hal. 200, no. hadis 2952, kitdb Tafsir al-Qur'dn ‘an Rasililldh
shallallahu ‘alaihi wa sallam, bab Ma Ja’a fi alladzi yufassiru al-Qur’an bi ra’yih.
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berlaku kepada umatnya sebagai bentuk partisipasi umatnya
dengannya baik dalam masalah hukum maupun yang lainnya
hingga adanya dalil pengkhususan. Ketika ada hukum berlaku
kepada kepadanya maka juga berlaku kepada umatnya jika tidak
dikhususkan. Ini adalah mazhab salaf dan para fukaha.*”® Ia
menegaskan lagi bahwa membatasi keumuman Al-Qur an hanya
pada sebab-sebab turunnya ayat adalah tidak dibenarkan.** Inilah
yang dimaksud dengan kaidah syar iyyah yang disampaikan oleh
para ulama salaf dengan ungkapan ‘al- ‘Ibrah bi ‘Umiim al-Lafzh
La bi Khushdsh al-Sabab’.*
8) Tidak membahas apa yang disamarkan oleh Al-Qur an
Allah swt berfirman,

¥ 515500 o “C:_:A\u\ de o & 2T 6 B Y;
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Dan janganlah kamu mengikuti apa yang kamu tidak mempunyai
pengetahuan  tentangnya.  Sesungguhnya  pendengaran,
penglihatan dan hati, semuanya itu akan diminta pertanggungan
jawabnya. (al-Isra’/17: 36)

Dan dalam firman Allah swt,

... dan tidaklah kamu diberi pengetahuan melainkan sedikit. (al-
Isra*/17: 85)

Terdapat isyarat yang memberikan petunjuk kepada kita
bahwa pada makhluk Allah terdapat rahasia-rahasia yang tidak
diketahui manusia. Ibadah shalat sebagai misal. Dari sisi jumlah
rakaat dan waktunya. Dalam hal nisab-nisab zakat dan ukuran-
ukuran tebusan (kaffarat) terdapat isyarat lain yang jelas bahwa
kewajiban-kewajiban yang dibebankan Allah tidak mampu
dipahami manusia apa saja rahasia-rahasia di baliknya. Mereka

* Tagiyy al-Din Ahmad Ibn Taimiyah al-Harrani, Majmii at al-Fatawa, jilid 15, hal.
51-52.

* Tagiyy al-Din Ahmad Ibn Taimiyah al-Harrani, Majmii at al-Fatawa, jilid 15, hal.
211.

*® Fahd Ibn ‘Abd al-Rahman ibn Sulaiman al-Rtmi, Ittijahat al-Tafsir fi al-Qarn al-
Rabi’ ‘Asyar, hal. 91.
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hanya bisa mengimani dan mematuhinya sehingga jujur
penghambaan mereka dan tulus iman mereka.*®
9) Meminimalisir al-1sra liyyat

Salafi Kontemporer membagi al-1sra iliyyat menjadi tiga:

Pertama, yang sesuai dengan syariat kita sehingga boleh
meriwayatkannya untuk memperkuat, bukan untuk diyakini.

Kedua, yang menyelisihi syariat kita maka tidak boleh
meriwayatkannya.

Ketiga, yang tidak sesuai dengan syariat kita dan tidak pula
menyelisihinya maka tidak mengapa untuk menceritakannya
tanpa mempercayainya dan tanpa mendustakannya.*’

Menurut Ibn Katsir, al-Isra’iliyyat yang dibenarkan oleh
syariat kita, maka kita tidak memerlukannya. Karena yang ada
pada syariat kita sudah cukup. Sedangkan yang disalahkan oleh
syariat kita, maka ia tertolak, tidak boleh diceritakan kecuali
untuk mengingkari dan mambatalkannya.*®

Mengomentari jenis yang ketiga di atas, Ibnu Katsir menulis,
al-Isra’iliyyat yang tidak sesuai dengan syariat kita dan tidak
pula menyelisihinya maka kita tidak mempercayainya dan tidak
pula mendustakannya. Kita bersikap mendiamkannya. Banyak
dari ulama salaf yang membolehkan meriwayatkan al-Isra liyyat
jenis ini. Banyak dari al-Isra’iliyyat jenis ini yang tidak ada
faidah dan manfaatnya dalam agama. Seandainya ada faidahnya
terhadap manusia bagi urusan agama mereka niscaya syariat
Islar?9 yang sempurna dan komprehensif ini telah menjelaskan-
nya.

b. Beberapa Profil Singkat Mufasir Salafi Kontemporer
1) Muhammad al-Amin al-Syingithi

Nama kompletnya adalah Muhammad al-Amin Ibn
Muhammad al-Mukhtar Ibn <Abd al-Qadir Ibn  Muhammad Ibn
Ahmad N@h Ibn Muhammad Ibn Sayyidi Ahmad Ibn al-Mukhtar.
la dilahirkan pada 1325 H/ 1907 M di Kiffa, salah satu kota di

*® Fahd Ibn ‘Abd al-Rahman ibn Sulaiman al-Rami, Ittijahat al-Tafsir fi al-Qarn al-
Rabi’ “Asyar, hal. 92.

*" Fahd Tbn “Abd al-Rahman ibn Sulaimén al-Ramf, Ittijahat al-Tafsir fi al-Qarn al-
Rabi’ ‘Asyar, hal. 93.

*8 Ab( al-Fida' Isma’il Ibn ‘Umar Ibn Katsir al-Qurasyf al-Dimasyqf, al-Bidayah wa
al-Nihayah, Beirut: Bait al-Afkar al-Dauliyyah, 2004, jilid 1, hal. 26.

* Ab( al-Fida' Isma’il Ibn ‘Umar Ibn Katsir al-Qurasyi al-Dimasyqi, Tafsir al-
Qur’an al- ‘4zhim, jilid 5, hal. 347-348.



152

Mauritania.”® Nasab kabilahnya (al-Jakni) kembali ke Bani
Himyar. Penduduk di Mauritania terdiri dari dua keturunan, Arab
dan Ajam. Pertanian dan perindustrian adalah sumber mata
pencaharian mayoritas orang Ajam. Asal mereka dari keturunan
Negro. Mayoritas keturunan Arab hidup sebagai penuntut ilmu
dan berdagang serta ada yang perantau. Sementara mata
pencaharian penduduk asli adalah berdagang dan ada juga
menjadi penyamun.™

al-Jakni terkenal sebagai suku yang sangat senang dengan
ilmu pengetahuan dan berperang. Tetapi mereka juga menjaga
diri dari tindakan perampokan terhadap harta orang lain.
Menuntut ilmu telah menjadi tradisi mereka semenjak generasi
awal. Tradisi itu dilakukan tanpa mengenal keadaaan, baik ketika
menetap maupun saat dalam perjalanan. Karena itu, sangat wajar
jika sejak kecil dan saat ayahnya meninggal al-Syinqgithi telah
mampu membaca juz "Amma. Bahkan ia bisa menghafal Al-
Qur'an (30 Juz) saat berusia 10 tahun, di bawah bimbingan
paman dari jalur ibunya, yang bernama “Abd Allah Ibn
Muhammad al-Mukhtar Ibn Ibrahim Ibn Ahmad Nah.>?

Kemudian al-Syingithi belajar rasm mushaf” ‘Utsmdni dan
tajwid kepada sepupunya, Sayyidi Muhammad Ibn Ahmad Ibn
Muhammad al-Mukhtar sampai mendapatkan sanad sampai
kepada Nabi saw dalam qiraat Nafi’ dengan riwayat Warsy
melalui jalur Aba Ya’qab al-Azrag dan Qal(n dari riwayat Abd
Nasyith.

la juga belajar berbagai ilmu lainnya seperti fikih, adab,
nahw, sirah nabawiah, nasab bangsa Arab, dan lain-lain.

Di antara guru-gurunya yaitu lbn Ahmad al-Afram, Ahmad
Ibn "Umar, Muhammad al-Ni mah Ibn Zaidan, dan Ahmad Ibn
Mad. Kepada mereka semua ia belajar ilmu nahw, sharaf, ushdl
fikih, balaghah, sebagian tafsir dan hadis. Adapun ilmu logika
(manthiq) dan ilmu berdebat (&déab al-bahts wa al-munéazharah)

50 Mauritania adalah sebuah negara dengan nama resmi Republik Islam Mauritania.

Sebuah negara di wilayah Maghrib di Afrika Utara Barat. Mauritaia negara kesebelas
terbesar di Afrika dan di sebelah barat berbatasan dengan Samudra Atlantik, di sebelah utara
dan tenggara berbatasan dengan Maroko dan Sahara Barat, di sebelah timur laut berbatasan
dengan Aljazair, di bagian timur berbatasan dengan Mali, dan di bagian barat daya
berbatasan dengan Senegal. https://id.m.wikipedia.org/wiki/Mauritania.

51 Muhammad al-Amin Ibn Muhammad al-Mukhtar al-Jaknf al-Syinqithi, Mansak al-

Imam al-Syingithi, Riyadh: Dar al-Wathan, 1996, cet. |, jilid 1, hal. 13-14,

52 Muhammad al-Amin Ibn Muhammad al-Mukhtar al-Jaknf al-Syingithi, Mansak al-

Imam al-Syingjitht, jilid 1, hal. 15.
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ila dapatkan dengan banyak menelaah sendiri. Dan ia terus
belajar, menelaah dan melakukan kajian secara mandiri hingga
seakan-akan ia ahli dalam segala bidang ilmu.*

Setelah kurang lebih dari 66 tahun hidup dan mengamalkan
ilmunya, al-Syinqithi wafat pada waktu Dhuha hari Kamis 17
Dzulhijjah 1393 H di Mekkah al-Mukarramah. Jenazah beliau
dishalatkan oleh "Abd al-‘Aziz Ibn Baz beserta kaum Muslimin.
Jenazah al-Syinqitht dimakamkan di pekuburan Ma'la.>*

Di antara karya-karyanya adalah sebagai berikut:

a) Nazhm fi Ansab al- ‘Arab.
b) Rajaz fi Furl’ Madzhab Malik.
c) Alfiyyah fi al-Manthig.
d) Nazhm fi al-Far&’idh.
e) Syarh ‘a/a Sullam al-Akhdhari fi al-Manthig.
f) Al-Rihlah ila Baitillah al-Haram.
g) Man’ Jawéaz al-Majaz fi al-Munazzal li al-Ta’abbud wa al-
ljaz.
h) Daf’ Tham al-Idhthirab ‘an Ayat al-Kitab.
1) Mudzakkirah Ushdl al-Figh ‘aléd Raudhat al-Nazhir.
j) Adab al-Bahts wa al-Munazharah.
k) Adhwa™ al-Bayan fi Tdhah al-Qur an bi al-Qur an.
[) Bayan al-Nasikh wa al-Manstkh fi Ay al-Dzikr al-Hakim.
m)Syarh ‘a/a Maraqi al-Su '0d.
n) Fatwa fi al-Ta 'Iil bi al-Hikmah.
0) Wijhat al-Nazhr fi Hukm al-Sa '’y fauq Saqf al-Mas .
p) Risalah fi Hukm al-Shalah fi al-Tha irah.
2) ‘Abd al-Rahman Ibn Néshir al-Sa’di

Nama lengkapnya adalah ‘Abd al-Rahmén lbn Nashir Ibn
‘Abdullah Ibn Nashir Ibn Hamd Al Sa’di. Lahir di kota
‘Unaizah, Qashim, pada tanggal 12 Muharram 1307 H. la
seorang yatim piatu. Ibunya wafat terlebih dahulu saat ia masih
berusia empat tahun. Kemudian ayahnya menyusul wafat saat ia
berusia tujuh tahun.> Hidupnya ditanggung ibu tirinya hingga ia
beranjak remaja. Kemudian ia hidup bersama kakak tertuanya,

%% Muhammad al-Amin Ibn Muhammad al-Mukhtar al-Jaknf al-Syinqithi, Mansak al-
Imam al-Syinqithi, jilid 1, hal. 15-16.

> Muhammad al-Amin Ibn Muhammad al-Mukhtar al-Jaknf al-Syingithi, Adhwa™ al-
Bayan fi Tdhah al-Qur'an bi al-Qur'an, Jeddah: Dar ‘Alam al-Fawa'id, 1426 H, cet. |,
Mugaddimah jilid 1, hal. 39.

* M. Thoriqul Huda dan Luthfiah, “Toleransi Menurut ‘Abd al-Rahman Ibn Nashir
al-Sa’di,” dalam dalam Jurnal al-Tadabbur Vol. 04 No. 1 Mei 2019, hal. 26.
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Hamd, dan tumbuh menjadi remaja yang baik. la anak yang
cerdas dan cinta ilmu sejak belia. 1a berhasil menghafal Al-
Qur'an dengan hafalan yang kuat sejak usia 11 tahun.*®

Ayahnya, Nashir Alu Sa’di, lahir pada tahun 1234 H. la
seorang penghapal Al-Qur’an dan ahli ibadah yang mencintai
ilmu dan para ulama. Meskipun tidak termasuk sebagai ulama, ia
dikenal sebagai imam masjid yang banyak memberikan ceramah
kepada jamaah, terutama sehabis shalat Ashar dan Isya.
Sedangkan nasab dari jalur ibu, ibunya adalah puteri dari
keturunan Alu ‘Utsaimin yang masih satu gabflah dengan Bant
Tamim.*’

Al-Sa’di termasuk ulama yang produktif menyusun dan
menulis karya ilmiah. Oleh karena itu, sangat wajar bila ia dapat
menulis dan menyusun banyak karya ilmiah dalam berbagai
disiplin ilmu agama. Sudah ada sekitar empat puluhan karya
ilmiahnya yang telah dicetak.

Di antara karya ilmiahnya dalam bidang Al-Qur an, tafsir,
dan ilmunya: Taisir al-Lathif al-Mannan fi Khulashah Tafsir al-
Quran, Taisir al-Karim al-Rahman fi Tafsir Kalam al-Mannan,
al-Qawa’id al-Hisan i Tafsir al-Qur an, al-Mawahib al-
Rabbaniyyah  min  al-Ayat  al-Qurianiyyah, Fawa'id
Mustanbathah min Qishshat Yisuf ‘alaihi al-Salam, dan al-
Dald’il al-Qurianiyyah fi anna al-’Ulim al-Ndfi’ah Al-
"Ashriyyah Dakhilah fi al-Din al-Islami.*®

Setelah 79 tahun menghabiskan usianya dalam belajar,
mengajar, menyusun karya ilmiah, dan melayani Islam, pada
tanggal 23 Jumada al-Uld 1376 H al-Sa’di wafat di kota
‘Unaizah, Qashim. Setelah shalat zhuhur, salah seorang
muridnya, Sulaiméan al-Bassam, memimpin shalat jenazah di
Masjid dan ia dikubur di pekuburan al-Syahwaniyyah, ‘Unaizah
bagian utara.”

% Muhammad Ibn ‘Abd al-Rahmén al-Sa’di et. al., Majmi’ Mu allafét al-Syaikh al-

‘Allémah ‘Abd al-Rahman lbn Nashir al-Sa’di, Qatar: Wizérat al-Augaf wa al-Syu'(n al-
Islamiyyah, 2011, cet. I, jilid 1, hal. 48

*" Rahendra Maya, “al-Ahwal al-Syakhshiyyah Perspektif al-Sa’di (Studi Terhadap

Kitab Manhaj al-Salikin wa Taudhth al-Figh fi al-Din),” dalam Jurnal al-Tadabbur Vol. 2
No. 03 tahun 2017, hal. 711.

% Rahendra Maya, “Pemikiran al-Sa’di Tentang Kriteria Pegawai Profesional,”

dalam Jurnal ad-Deenar Vol. 2 No. 01 tahun 2018, hal. 9.

% Muhammad Ibn ‘Abd al-Rahman al-Sa’di et. al., Majmii” Mu allafdt al-Syaikh al-

‘Alldmah ‘Abd al-Rahman lbn Nashir al-Sa 'di, jilid 1, hal. 337.
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3) Ab{( Bakr Jabir al-Jaza'ir

Ab( Bakr Jabir al-Jaza iri memiliki nama lengkap AbG( Bakr
Jabir 1bn MQsa Ibn ‘Abd al-Qadir Ibn Jabir al-Jaza'iri. la lahir di
desa Liwa, dekat Tolga, yang hari ini terletak di negara bagian
Biskra, di selatan Aljazair pada tahun 1921.%°° Ayahnya bernama
Masa Ibn ‘Abd al-Qadir. Ibunya adalah seorang yang salihah dan
pandai dalam mendidik anak. lbunya yang mengajarnya dan
membimbingnya menghafal Al-Quran serta menanamkan
akhlak mulia seperti sifat jujur dan amanah. la belajar membaca
dan menulis saat masih di kampung halamannya.®*

la belajar al-Ajurtimiyyah dalam bidang nahwu, Manzhiimah
Ibn ‘Asyir dalam fikih mazhab Maliki, dan Mushthalah Hadits
kepada ‘Isi Ma’tifi, seorang ulama dari kota Biskra yang
didatangkan ke rumahnya untuk mengajarinya ilmu.

Kemudian ia pindah ke kota Biskra untuk belajar kepada
para ulamanya, seperti Na’im al-Nu’aimi dan al-Thayyib al-
‘Aqabi. Ia mulédzamah kepada al-Thayyib al-‘Aqabi karena
gurunya ini pernah belajar akidah salafiyah kepada Masyayikh
al-Da’wah di Masjid Nabawi, Madinah al-Munawwarah. al-
Jaz&'iri belajar tafsir Al-Quran kepada gurunya ini selama
beberapa tahun dan ia banyak terpengaruh olehnya.

Pada tahun 1372 H, setelah menunaikan ibadah haji, ia mulai
menetap di kota Madinah al-Munawwarah. la pun mulai belajar
kepada ulama Madinah, di antaranya ‘Umar Bary, Muhammad
al-Hafizh, Muhammadal-Khayal, dan ‘Abd al-‘Aziz Ibn Shélih,
kepala Qadhi dan Khathib Masjid Nabawi.

Pada tahun 1374 H, al-Jaza'irt mendapatkan ijazah dari
pimpinan Qadhi Mekah al-Mukarramah untuk mengajar di
Masjid Nabawi sampai masa pensiun tahun 1406 H.%

al-Jaz&’irm juga cukup produktif menulis dan menyusun
karya ilmiah. Di antara karya ilmiahnya adalah sebagai berikut:
a) Rasa’il al-Jaza'iri
b) Minhgj al-Muslim
C) ‘Agidat al-Mu min
d) Al-Mar ah al-Muslimah
e) Al-Daulah al-Islamiyyah
f) Al-Dhardrat al-Fighiyyah

% https://ar.wikipedia.org/wiki/s 14 <., . Diakses 31 Maret 2020.

81 https://www.saaid.net/Doat/gamdi/31.htm. Diakses 31 Maret 2020.
62 https://www.saaid.net/Doat/gamdi/31.htm. Diakses 31 Maret 2020.
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g) Risalah fi al-Figh al-Maliki
h) Hadza al-Habib Muhammad Shallallahu ‘alaihi wa sallam ..
Y& Muhibb fi al-Sirah

i) Kamal al-Ummah fi Shalah ‘dgidatihd
j) H&uld’l Hum al-Yahdd
K) Al-Tashawwuf Ya ‘Ibad Alldh
1) Aisar al-Taféasir li Kalam al- ‘Aliyy al-Kabir

Pada tanggal 4 Dzdlhijjah 1439 H yang bertepatan dengan
15 Agustus 2018 ia menghembuskan nafas terakhirnya di
Madinah dan jenazahnya dishalati di Masjid Nabawi lalu dikubur
di pekuburan Baqi’.®®

3. Pandangan Para Mufasir Salafi Kontemporer tentang Konsep

Kebebasan Beragama

Untuk mengetahui padangan para mufasir Salafi Kontemporer

tentang konsep kebebasan beragama, kita perlu menelaah bagaimana
penafsiran mereka terhadap ayat-ayat Al-Qur an yang secara langsung
memperkuat kebebasan beragama.

a. al-Bagarah/2: 256

ufbbﬁ&wﬁ&\uﬂ&#)‘ iﬁ E“:‘T&;\J’S\&S}
fes T)L@A ol ¥ 81 555a0l Guzanl a8 A 5eds

Tidak ada paksaan untuk (memasuki) agama (Islam); sesungguhnya
telah jelas jalan yang benar daripada jalan yang sesat. Karena itu
barangsiapa yang ingkar kepada Thaghut dan beriman kepada
Allah, maka sesungguhnya ia telah berpegang kepada buhul tali
yang amat kuat yang tidak akan putus. Dan Allah Maha Mendengar
lagi Maha Mengetahui. (al-Bagarah/2: 256)

Ketika menafsirkan ayat ini, AbQ Bakr Jabir al-Jaza&"iri menulis,
setelah menyebutkan sifat-sifat keagungan dan kesempurnaan-Nya
dalam ayat Kursi Allah swt menginformasikan bahwasanya tidak
ada paksaan dalam agama-Nya. Yaitu ketika ada beberapa orang
Anshar hendak memaksa anak-anak mereka yang memeluk agama
Yahudi dan Nasrani untuk masuk ke dalam agama Islam. Oleh
karena itu, Yahudi, Nasrani dan orang-orang seperti mereka wajib
membayar jizyah dan agamanya diakui sehingga mereka tidak

83 https://markzaldawli.yoo7.com/t36176-topic. Diakses 31 Maret 2020.
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keluar dari agamanya kecuali atas pilihan dan keinginan mereka
sendiri yang merdeka. Sedangkan kaum paganis (al-watsaniyydn)
dan orang-orang yang tidak beragama selain kesyirikan dan
kekafiran, mereka diperangi sampai mereka masuk dalam agama
Islam untuk menyelamatkan mereka dari kebodohan dan kekafiran
serta kesesatan dan kesengsaraan.®*

al-Jaz&’irm di sini membedakan Yahudi dan Nasrani dengan
kaum paganis. Ketika membicarakan Yahudi dan Nasrani, ia
memberikan pengkhususan perlakuan dengan pernyataannya,
“Yahudi, Nasrani dan orang-orang seperti mereka wajib membayar
jizyah dan agamanya diakui sehingga mereka tidak keluar dari
agamanya kecuali atas pilihan dan keinginan mereka sendiri yang
merdeka.” Dari pernyataan ini dapat dipahami bahwa al-Jaz&'iri
mengakui kebebasan beragama bagi Yahudi dan Nasrani.

Berbeda ketika berbicara kaum paganis (al-watsaniyydn). la
menulis, “Sedangkan kaum paganis (al-watsaniyyln) dan orang-
orang yang tidak beragama selain kesyirikan dan kekafiran, mereka
diperangi sampai mereka masuk dalam agama Islam untuk
menyelamatkan mereka dari kebodohan dan kekafiran serta
kesesatan dan kesengsaraan.”

Menurut al-Jaz&’irf, kaum paganis tidak memiliki kebebasan
beragama karena menurutnya, mereka diperangi sampai masuk
Islam. Kalau tidak mau masuk Islam tetap saja akan diperangi.
Karena di sini ia tidak memberikan pengecualian sedikit pun bagi
kaum paganis ini.

Saat menafsirkan ayat ini, al-Sa’di menulis, Allah swt
menginformasikan bahwasanya tidak ada paksaan dalam beragama
karena itu tidak diperlukan. Juga, karena paksaan itu hanya boleh
terhadap perkara yang samar panji-panjinya, tidak jelas
peninggalannya, atau suatu perkara yang sangat dibenci oleh jiwa.
Adapun agama yang lurus dan jalan yang lurus ini panji-panjinya
telah jelas, telah nampak jalan-jalannya, telah gamblang perkaranya,
telah diketahui mana jalan yang benar dan mana jalan yang sesat.
Oleh karena itu, jika orang yang diberi petunjuk (al-muwaffaq)
sedikit mau berpikir, ia akan segera memilih agama yang lurus ini.
Sebaliknya, orang yang niatnya buruk, keinginannya rusak, dan
buruk jiwanya, ketika ia melihat kebenaran justru ia lebih memilih
kebatilan. Ketika ia melihat yang baik justru malah cenderung

% Abl Bakr Jabir al-Jaza'iri, Aisar al-Tafasir li Kalam al-‘Ali al-Kabir, Jeddah:
Rasim li al-Di’ayah wa al-I’1an, 1990, cet. II1, jilid 1, hal. 246.
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kepada yang buruk. Orang seperti ini, Allah tidak butuh untuk
memaksanya memeluk Islam karena tidak ada hasil dan faidahnya.
Lagi pula, orang yang dipaksa beriman, imannya tidak sah.®®

Membaca penafsiran al-Sa’di di atas, seolah-olah ia mendukung
penuh kebebasan beragama. Terutama ketika membaca salah satu
pernyataannya di atas, “Allah swt menginformasikan bahwasanya
tidak ada paksaan dalam beragama karena itu tidak diperlukan.”
Juga pernyataannya di akhir paragraf di atas, “Orang seperti ini,
Allah tidak butuh untuk memaksanya memeluk Islam karena tidak
ada hasil dan faidahnya. Lagi pula, orang yang dipaksa beriman,
imannya tidak sah.”

Namun persepsi tersebut mungkin akan berubah ketika penulis
membandingkan pendapatnya tentang hukum orang murtad dalam
buku-bukunya yang lain. Seperti pendapatnya, dalam buku Manhaj
al-Salikin, yang menyatakan bahwa orang murtad akan dihukum
bunuh ketika tidak mau bertaubat kembali kepada Islam.

Pernyataan lengkapnya adalah sebagai berikut, “Orang murtad
adalah orang yang keluar dari agama Islam kepada kekafiran
dengan perbuatan, perkataan, keyakinan, atau keragu-raguan. Para
ulama telah menyebutkan rincian perkara-perkara yang
mengeluarkan hamba dari Islam. Semuanya mengerucut kepada
mengingkari semua atau sebagian ajaran yang dibawa oleh
Rasulullah saw. Barang siapa yang murtad, ia diminta bertaubat
selama tiga hari. Kalau kembali kepada Islam maka itu yang
diharapkan. Tetapi jika ia tidak mau kembali lagi kepada Islam, ia
dibunuh.”®

Saat menjawab pertanyaan mengapa Islam tidak memaksa
seorang pun dengan kekuatan pedang untuk memeluknya, Nashih
‘Ulwan® menulis, karena pemaksaan akan pertama, menekan dan

% <Abd al-Rahman Ibn Nashir Ibn ‘Abd Allah al-Sa’di, Taysir al-Karim al-Rahman fi
Tafsir al-Kalam al-Mannan, Beirut: Muassasah al-Risalah, 2002, cet. I, hal. 111.

66 <Abd al-Rahman Ibn Nashir Ibn ‘Abd Allah al-Sa’di, Manhaj al-Salikin dalam al-
Majmii’ah al-Kamilah li Muallafat al-Syaikh ‘4bd al-Rahmén Ibn Nashir al-Sa’di,
‘Unaizah: Markaz Shalih Ibn Shélih al-Tsaqgaff, 1990, jilid 12, hal. 78.

%7 Nama lengkapnya adalah ‘Abd Allah Nashih ‘Ulwan. Lahir pada tahun 1928 di
kota Aleppo, Suria, dan wafat pada tanggal 29 Agustus 1987 di Jeddah, Arab Saudi. la
seorang ulama yang sekaligus ahli fikih, juru dakwah dan murabbi. la juga cukup produktif
menulis karya ilmiah. Ada sekitar 44 judul buku yang telah ia tulis semasa hidupnya. Di
antara karya ilmiahnya yang paling populer adalah Tarbiyat al-Aulad fi al-Islam. Karya-
karya ilmiahnya yang lain di antaranya adalah Ahkam al-Zakdh ‘ald Dhau' al-Madzahib al-
Arba’ah, Nizham al-Riqq fi al-Islam, Hukm al-Islam i Wasa'il al-I’lam, dan Hurriyat al-
I'tigad fi al-Syari’ah al-1slamiyyah. http://abdullahelwan/serah.php,
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menghinakan manusia, kedua, menghancurkan dan membunuh
kepribadian manusia, ketiga, mewariskan dan menanamkan
kedengkian dalam hati dan jiwa, keempat, menyebabkan kebencian,
dendam, dan akan melahirkan reaksi balas dendam ketika ada
kesempatan untuk membalasnya, kelima, memperburuk citra
dakwah Islam baik secara internal maupun eksternal, keenam,
membuat iman yang dipaksa tidak diterima di sisi Allah karena
Allah hanya menerima amal yang ikhlas, sedangkan orang terpaksa
akan mengerjakan amal karena rasa takut yang menyelimutinya,
bukan mengerjakannya secara ikhlas karena Allah. Selama imannya
karena terpaksa maka ia tidak diterima.®®

Mufasir Salafi Kontemporer yang secara eksplisit menyebutkan
kebebasan beragama dalam tafsirnya adalah ‘Abd al-Rahméan Ibn
Muhammad al-Dausari® dalam magnum opusnya Shafwat al-Atsar
wa al-Maféhim min Tafsir al-Qur an al- ‘Azhim.

Saat menafsirkan ayat ini al-Dausari menulis, dalam memahami
ayat ini, sebagian mufasir dan penulis kontemporer yang berupaya
membela Islam bersikap lembek. Mereka memuji-muji Islam
dengan adanya kebebasan beragama dan berkeyakinan. Namun
pujian mereka sampai melebihi batas sehingga pemahaman mereka
melanggar kaidah-kaidah Islam dan syariat. Padahal sebenarnya
ayat ini hanya untuk menetapkan tidak adanya pemaksaan dalam
beragama Islam bagi orang yang bergama dengan agama yang
dibawa Nabi sebelum Nabi Muhammad saw. Namun jika ayat ini
dipahami menjadi pelindung bagi orang-orang mulhid, murtad, dan

http://islamsyria.com/site/show_cvs/549, dan https://ar.wikipedia.org/wiki/oile ~ol_di_as .

Diakses 18 April 2020.

%8 <Abd Allah Nashih ‘Ulwan, Hurriyat al-I'tigdd fi al-Syari’ah al-1slamiyyah, t.tp.:
Dér al-Saldm, t.th., hal. 19.

% Nama lengkapnya ‘Abd al-Rahman Ibn Muhammad Ibn Khalf Ibn ‘Abd Allah Ibn
Fahd Al Nadir al-Dausari. Dari gabilah al-Dawasir. la dilahirkan di kota Bahrain tahun 1332
H dan wafat pada 16 Dzlilqa’dah 1399 H di London. Ia tumbuh dan berkembang di Kuwait
lalu pindah ke Kerajaan Saudi Arabia. la aktif berdakwah dan membantah pemikiran-
pemikiran yang merusak dan menyimpang dari Islam. la memiliki sejumlah karya ilmiah, di
antaranya tafsir Shafwat al-Atsar wa al-Mafahim min Tafsir al-Qur'an al- ‘Azhim. Yang
dipublikasikan sebagiannya melalui siaran radio di Kerajaan Arab Saudi. Edisi cetaknya
hanya baru sampai jilid 9 yang baru selesai dari sirat al-Ma"idah. Sulaiméan Ibn Nashir al-
Thayyéar, Hayéat al-Dd’iyah al-Syaikh ‘Abd al-Rahman Ibn Muhammad al-Dausari, t.tp.:
Maktabah al-Rusyd, t.th., hal. 39 dan 447.
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orang-orang yang membatalkan perjanjian Islam semisal mereka,
maka pemahaman ini tidak bisa dibenarkan.™

la melanjutkan, bagi orang-orang paganis hanya ada dua
pilihan: Islam atau pedang (diperangi). Sedangkan Ahli Kitab,
mereka wajib diperangi, bukan untuk memaksa masuk agama Islam,
tetapi agar mereka tunduk kepada hukum Islam. Jika mereka mau
tunduk kepada hukum Islam dengan tetap memeluk agamanya dan
membayar jizyah, maka wajib menghentikan memerangi mereka
dengan syarat mereka komitmen menampakkan kehinaan (al-
shaghar) dan Islam menjadi agama yang terhormat, tidak boleh
merendahkannya.

Adapun orang yang salah paham sehingga memahami bahwa
Islam memberikan kebebasan bagi orang-orang mulhid yang murtad
dari kalangan nasionalis ideologis (al-qaumiyyin al- ‘agd ‘idiyyin),
komunis (al-syuyi iyyin), eksistensialis (al-wujladiyyin), atau orang-
orang semacam mereka, maka ini adalah kedustaan atas nama
Islam. Karena Rasulullah saw bersabda, “Barang siapa mengganti
agamanya, bunuhlah dia. ”™* Ini adalah perintah yang berlaku umum
untuk membunuh orang murtad dari agamanya, bahkan dari
kalangan Ahl al-Dzimmah. Sehingga seorang Yahudi atau Nasrani
yang mengganti agamanya dengan agama selain Islam wajib
dibunuh. Dan juga, Abu Bakar, khulafa™ al-rasyidin pertama, telah
memerangi ahl al-riddah setelah Rasulullah saw wafat. Para fukaha
muslim pada setiap mazhab menulis bab al-riddah yang berisi
penjelasan rinci tentang macam-macam orang-orang murtad dan
wajibnya membunuh mereka. Rasulullah saw bersabda dalam
sebuah hadis sahih,’* “Darah seorang mukmin tidak halal kecuali
karena tiga alasan: janda atau duda yang berzina, membunuh orang
lain, dan orang yang meninggalkan agamanya serta melepaskan diri
dari jamaah kaum muslim.”

< Abd al-Rahman 1bn Muhammad al-Dausari, Shafwat al-Atsar wa al-Mafahim min

Tafsir al-Qur an al- ‘4zhim, Riyadh: Déar al-Mughni li al-Nasyr wa al-Tauzi’, 2004, cet. I,
jilid 3, hal. 469-470.

" Abf ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn Isma’il al-Bukhari, Shahih al-Bukhari, hal.

743, no. hadis 3017, kitab al-Jihad wa al-Sair: bab Ld Yu ' adzdzabu bi ‘Adzab Alléh.

2 Abti ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn Isma’il al-Bukhari, Shahih al-Bukhari, hal.

1701, no. hadis 6878, kitdb al-Diyat: bab Qaul Allah anna al-nafs bi al-naf dan Abd al-
Husain Muslim 1bn al-Hajjaj al-Qusyairi al-Naisabdri, Shahih Muslim, hal. 798, no. hadis
1676, kitab al-Qasamah wa al-Muharibin wa al-Qish&sh wa al-Diyéat: bab Ma Yubahu bihi
Dam al-Muslim.

3 <Abd al-Rahman Ibn Muhammad al-Dausari, Shafwat al-Atsar wa al-Mafahim min

Tafsir al-Qur'an al- ‘Azhim, jilid 3, hal. 471.
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Sementara itu al-Qasimi memberikan penafsiran yang sama
dengan penafsiran Ibn Katsir. al-Qasimi menulis, janganlah kalian
memaksa seorang pun untuk masuk agama Islam karena Islam
agama yang sudah jelas bukti-bukti kebenarannya. Islam tidak perlu
memaksa seorang pun agar mau memeluknya. Tetapi, barang siapa
yang diberi petunjuk oleh Allah kepada Islam, dilapangkan
dadanya, dan diberi cahaya mata batinnya (bashirahnya) ia akan
memeluknya di karena sudah jelas baginya. Sebaliknya, barang
siapa yang hatinya telah buta, masuknya ia dalam agama Islam
karena terpaksa tidak akan bermanfaat baginya. "

Nasib al-Rifa’1,” yang meringkas kitab tafsir Ibn Katsir, ketika
menafsirkan ayat ini juga menyebutkan penafsiran lbn Katsir apa
adanya. Namun dengan sedikit catatan kaki yang menganjurkan
agar manusia memahami dan mentadabburi Islam sebagaimana
yang Allah kehendaki.”

Hal senada juga dilakukan oleh al-Thawiyyan dalam tafsirnya
ketika menafsirkan ayat ini.”’ Hal ini karena salah satu sumber
utama kitab tafsirnya adalah tafsir Ibn Katsir.”

Setelah membantah pendapat yang mengatakan bahwa ayat ini
manslkh dengan ayat yang mengizinkan perang, ‘Izzah Darwazah
menulis, kami telah membahas masalah ini ketika memberi catatan
pada tafsir sdrat al-Kafirln tentang kebebasan beragama dalam
Islam bagi setiap orang yang beragama. Kami berkesimpulan bahwa
prinsip kebebasan beragama yang terkandung dalam sdrat al-
KafirGn ini dan dalam ayat yang sedang kita bahas ini, adalah
perkara yang muhkam, tidak mans(kh.”

™ Muhammad Jamal al-Din al-Qasimi, Tafsir al-Qasimi al-musamma Mahasin al-
Ta'wil, t.tp.: Dar Ihyd" al-Kutub al-‘Arabiyyah, 1957, cet. 1, jilid 3, hal. 664 dan Abd al-
Fida' Isma’il Ibn ‘Umar Ibn Katsir al-Qurasyi al-DimasyqT, Tafsir al-Qur an al- ‘Azhim, jilid
1, hal. 682.

> Nama lengkapnya adalah Muhammad Nasib al-Rifd’i. Pimpinan Jam’iyyah al-
Da’wah al-Salafiyyah li al-Shirath al-Mustagim, Aleppo, Suriah. Salah seorang ulama Salafi
Suriah, Muhammad Bahjat al-Baithar, menyebutkan al-Rifd’i sebagai Ustidz Muhaqqiq
Salafi. Muhammad Nasib al-Rifa’1, Taisir al- ‘4l al-Qadir li Ikhtishar Tafsir Ibn Katsir: al-
Taqdim, Riyadh: Maktabah al-Ma’arif, 1989, jilid 1, hal. 22.

’® Muhammad Nasib al-Rifa’i, Taisir al-‘4/ al-Qadir li Ikhtishar Tafsir lbn Katsir,
jilid 1, hal. 220.

" Ahmad 1bn Shalih Ibn Ibrahim al-Thawiyyan, Taisir al-Tafsir, Riyadh: Dar al-
Hadharah li al-Nasyr wa al-Tauzi’, 2015, cet. II, hal. 42.

’® Ahmad Ibn Shalih 1bn Ibrahim al-Thawiyyan, Taisir al-Tafsir, hal. , .

" Muhammad ‘Izzat Darwazah, al-Tafsir al-Hadits: Tartib al-Suwar wa Hasab al-
Nuzdl, Beirut: Dar al-Gharb al-1slami, 2000, cet. I, jilid 6, hal. 471-472.
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b. Y({nus/10: 99
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Dan jikalau Tuhanmu menghendaki, tentulah beriman semua orang
yang di muka bumi seluruhnya. Maka apakah kamu (hendak)
memaksa manusia supaya mereka menjadi orang-orang yang
beriman semuanya? (Y(nus/10: 99).

al-Jaza'irl menulis, firman Allah swt ﬂ,lf N1 G s 5o 855G
\=.#” mengandung dua makna. Pertama, Allah menawarkan iman

kepada penduduk Mekah, menganjurkannya, dan mencela mereka
ketika mereka tidak beriman. Hal ini tidak boleh dipahami bahwa
Allah tidak mampu menjadikan mereka semua beriman. Bahkan
seandainya Allah berkehendak mereka beriman niscaya mereka pun
beriman sebagaimana seandainya Allah menghendaki seluruh
penduduk bumi beriman, mereka semua pun akan beriman. Kedua,
hiburan kepada Rasulullah untuk meringankan rasa sakit dan sedih
karena kaumnya tidak beriman. Padahal ia telah mengajak mereka
dengan penuh semangat dan sungguh-sungguh siang dan malam.
Lalu Allah memberitahukan kepadanya bahwasanya seandainya
Allah menghendaki seluruh penduduk bumi beriman niscaya
mereka pun pasti beriman. Akan tetapi ini adalah masalah taklif
yang akan menyebabkan adanya balasan. Oleh karena itu, mereka
hanya ditawarkan untuk beriman tanpa ada paksaan. Barang siapa
beriman, ia selamat. Barang siapa yang tidak beriman, ia binasa. Hal
ini dibuktikan dengan firman Allah swt “ ij& & GG 528 K
254", maksudnya, engkau tidak berhak dan tidak ditugaskan untuk

memaksa mereka %
al-Asygar® menulis, “us 28 =313 o» 559 &5 4G §5” berkumpul
di atas iman, mereka tidak bercerai-berai dan berselisih dalam hal

8 Abl Bakr Jabir al-Jaza'irf, Aisar al-Tafasir li Kalam al- ‘A/i al-Kabir, jilid 2, hal.
510-511.
8 Nama lengkapnya adalah Muhammad Ibn Sulaiman Ibn ‘Abd Alldh Ibn

Muhammad al-Asygar (1349 H — 1430 H). Pernah menjabat sekertaris di Maktabah Wizarat
al-Augaf al-Kuwaitiyyah. Juga pernah menjadi peneliti dan ahli pada penulisan Ensiklopedia
Fikih Kuwait. Setelah lulus dari Fakultas Syariah, ia melanjutkan magister, lalu program
doktoral di Universitas al-Azhar Kairo. Judul disertasinya adalah Af”dl al-Rasdl Shallallahu
‘alaihi wa sallam wa Daldlatuhd fi al-Adillah al-Syar’iyyah. Di antara karya ilmiahnya
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iman. Akan tetapi Tuhanmu tidak menghendaki hal itu karena itu
menyelisihi maslahat yang diinginkan Allah swt, yaitu hikmah yang
SEMPUIMA. “Gusih 1yi i Sl 3,28 bl sesungguhnya itu di luar
batas kemampuanmu, wahai Muhammad, tidak pula di bawah
kekuasaanmu.®

c. HOd/11: 28
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Nuh berkata: "Hai kaumku, bagaimana pikiranmu, jika aku ada
mempunyai bukti yang nyata dari Tuhanku, dan diberinya aku
rahmat dari sisi-Nya, tetapi rahmat itu disamarkan bagimu. Apakah
akan kami paksakan kamu menerimanya, padahal kamu tiada
menyukainya?" (HGd/11: 28)

Ketika menafsirkan ayat ini al-Qasimi menulis,  § 25§ 8,8,
&s»,2" maksudnya adalah apakah kami akan memaksa dan menekan

kalian untuk menerimanya dan menjadikannya petunjuk sementara
kalian tidak menyukainya dan tidak memilihnya. Padahal tidak
boleh ada pemaksaan dalam beragama.®®

Sementara al-Qinn{ji® menulis penafsiran lain dalam karya
tafsirnya, makna ayat ini adalah beritahukan kepadaku, jika aku
berada di atas bukti nyata yang menunjukkan kebenaran kenabian,
hanya saja itu masih samar menurut pandangan kalian, apakah

adalah al-Wadhih T Ushdl al-Figh li al-Mubtadi’in dan Zubdat al-Tafsir ringkasan kitab
tafsir Fath al-Qadir karya al-Syaukani. https://islamhouse.com/ar/author/175351/. Diakses 2
April 2020.

82 Muhammad Sulaiman ‘Abd Allah al-Asyqar, Zubdat al-Tafsir bi Hamisy Mushhaf
al-Madinah al-Munawwarah, Qatar: Wizérat al-Augaf wa al-Syu(n al-Islamiyyah, 2007,
hal. 220.

8 Muhammad Jamal al-Din al-Qasimi, Tafsir al-Qasimi al-musamma Mahasin al-
Ta'wil, jilid 9, hal. 3430.

% Nama lengkapnya adalah Abii al-Thayyib Shiddigq Khan Ibn Hasan Ibn ‘Ali lbn
Luthf Allah al-HusainT al-Bukhari al-Qinn(Qji al-Hindi. Termasuk ulama hadis, tafsir, dan
ushl figh. Dilahirkan tanggal 19 Jumada al-Ula 1248 H di Bareilly, Uttar Pradesh, India. la
ulama yang sangat produktif berkat kemampuannya yang luar biasa dalam menulis. Karya
ilmiahnya berjumlah 222 kitab. 56 kitab di antaranya dalam bahasa Arab. Di antara karya
ilmiahnya adalah Fath al-Bayan fi Magéashid al-Qur'an, ‘Aun al-Bari bi Hill Adillat al-
Bukhari, Syarh lkhtishar Muslim li al-Mundziri, dan Misk al-Khitam Syarh Bullgh al-
Maram. Abl al-Thayyib Shiddig Ibn Hasan Ibn ‘Ali al-Husain al-QinnQji al-Bukhéri, Fath
al-Bayan fT Magashid al-Qur an, Beirut: Maktabah al-‘Ashriyyah, 1992, jilid 1, hal. 6-7.
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mungkin kami akan memaksa kalian untuk mengetahuinya
sedangkan kalian tidak menyukainya dan tidak merenungkannya.
Sesungguhnya tidak ada yang bisa melakukannya kecuali oleh Allah
‘Azza wa Jalla.®

d. al-Kahf/18: 29
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Dan katakanlah: "Kebenaran itu datangnya dari Tuhanmu; maka
barangsiapa yang ingin (beriman) hendaklah ia beriman, dan
barangsiapa yang ingin (kafir) biarlah ia kafir'. Sesungguhnya
Kami telah sediakan bagi orang orang zalim itu neraka, yang
gejolaknya mengepung mereka. Dan jika mereka meminta minum,
niscaya mereka akan diberi minum dengan air seperti besi yang
mendidih yang menghanguskan muka. Itulah minuman yang paling
buruk dan tempat istirahat yang paling jelek. (al-Kahf/18: 29)

Ketika menafsirkan ayat ini, al-‘Adawi® menulis, makna ayat
ini adalah katakanlah wahai Muhammad, kepada orang-orang yang
kami lalaikan hati mereka dari mengingat Kami: wahai manusia!
Kebenaran itu berasal dari Tuhanmu. Dia lah yang memberikan
taufig dan yang menelantarkan manusia. Dia lah yang memberikan
petunjuk dan menyesatkan manusia. Dia memberikan petunjuk
kepada siapa saja yang dikehendaki-Nya sehingga ia beriman. Dia
yang menyesatkan siapa saja yang dikehendaki-Nya sehingga ia
menjadi kafir. Aku tidak bertanggung jawab sedikit pun terhadap
pilihan masing-masing orang. Allah memberikan kebenaran kepada

8 Ab al-Thayyib Shiddig Ibn Hasan Ibn ‘Ali al-Husain al-Qinnji al-Bukhari, Fath
al-Bayan fT Magashid al-Qur"an, jilid 6, hal. 169.

8 Nama lengkapnya adalah AbG ‘Abd Allah Mushthafa Ibn al-‘Adawi. Dilahirkan
tahun 1374 H di Minyet Samannoud, al-Dakhiliyah, Mesir. Latar belakang pendidikan
asalnya adalah teknik, tepatnya mekanika teknik. Setelah itu belajar langsung kepada ulama
hadis Yaman, Mugbil Ibn Hadi al-Wadi’1, selama empat tahun. Ia mendirikan masjid kecil
di tempat kelahirannya dan ia mulai mengajar di masjid tersebut di bidang ilmu hadis, tafsir
dan fikih. la juga produktif menghasilkan karya ilmiah. Di antara karya ilmiahnya adalah al-
Jami’ li Ahkdm al-Nis&", al-Baydn fi Ma’dni Kalimdt al-Qur an, al-NOr al-Sarf fi Syarh
Shahih al-Bukharf, dan al-Tashil li Ta wil al-Tanzil.
https://ar.wikipedia.org/wiki/cs sl silaas dan http://mostafaaladwy.com/pageother-
1120.html. Diakses 2 April 2020.
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siapa saja yang dikehendaki-Nya sekalipun ia orang lemah. Dia
menghalangi kebenaran dari siapa saja yang dikehendaki-Nya
sekalipun ia orang kuat dan kaya. Aku tidak akan mengusir orang-
orang mukmin karena mengikuti hawa nafsu kalian. Jika kalian
mau, silakan beriman. Dan jika kalian mau, silakan kafir. Ini bukan
keringanan dan pilihan antara iman dan Kafir, tetapi ini adalah
ancaman dan peringatan keras. Artinya, jika kalian kafir, neraka
telah disiapkan untuk kalian, dan jika kalian beriman, bagi kalian
surga.®’

Saat menjelaskan firman Allah swt “fa man sya'a falyu min wa
man syd'a falyakfur”, al-Syingithi menulis, zhahir ayat ini,
berdasarkan teks bahasa Arabnya, bermakna memberikan pilihan
(al-takhyir) antara kufr (kekafiran) dan iman. Tetapi, maksud dari
ayat ini bukanlah al-takhyir. Maksud sebenarnya dari ayat ini adalah
ancaman (al-tahdid) dan menakut-nakuti (al-takhwif). Ancaman
dengan dengan ungkapan yang nampaknya memberikan pilihan
adalah salah satu bentuk ungkapan yang digunakan dalam bahasa
Arab.

Dalil dari Al-Qur an bahwa maksud ayat ini sebagai ancaman
dan untuk menakut-nakuti adalah lanjutan ayat setelahnya,

;u\yuwg\’@;\ﬁﬁ,zub Bl 32
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Sesungguhnya Kami telah sediakan bagi orang-orang zalim itu
neraka, yang gejolaknya mengepung mereka. Dan jika mereka
meminta minum, niscaya mereka akan diberi minum dengan air
seperti besi yang mendidih yang menghanguskan muka. Itulah
minuman yang paling buruk dan tempat istirahat yang paling jelek.
(al-Kahf/18: 29)

Ini adalah dalil yang paling jelas bahwa maksud ayat ini adalah
sebagai ancaman dan untuk menakut-nakuti. Karena, kalau
seandainya maksud ayat ini untuk memberikan pilihan antara kufr
dan iman, tidak akan ada ancaman dengan azab yang pedih bagi
orang-orang zalim, yang maksudnya di sini adalah orang-orang

———h\
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8 Abl ‘Abd Alldh Mushthafa Ibn al-‘Adawi, al-Tashil li Ta'wil al-Tanzil Tafsir
Sdrat al-Kahf fi Su al wa Jawab, Thantha: Maktabah Makkah, 2004, cet. 111, hal. 131.
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kafir berdasarkan ayat “wa man syd a falyakfur”. Dan ini sudah
sangat jelas.®®

. al-Kafir(n/109: 1-6

ORI
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Katakanlah: "Hai orang-orang kafir. Aku tidak akan menyembah
apa yang kamu sembah. Dan kamu bukan penyembah Tuhan yang
aku sembah. Dan aku tidak pernah menjadi penyembah apa yang
kamu sembah, dan kamu tidak pernah (pula) menjadi penyembah
Tuhan yang aku sembah. Untukmu agamamu, dan untukkulah,
agamaku". (al-Kafirn/109: 1-6)

Saat menafsirkan surat ini, ‘Izzah Darwazah menulis, surat ini
mengandung prinsip qurani yang agung sejak periode awal dakwah
Rasulullah dalam menetapkan kebebasan beragama, beribadah, dan
berdakwah untuk menghormatinya serta mengajak manusia untuk
bersikap obyektif dan berlaku adil di antara mereka berkaitan
dengan kebebasan-kebebasan tersebut.

Penting disebutkan di sini, bahwa prinsip ini bukan hanya
ditetapkan dalam surat ini saja atau pada fase Mekah saja saat Nabi
saw masih lemah dan kaum muslim masih sedikit dan tertindas,
tetapi juga ditetapkan dalam banyak ayat Makkiyyah dan dengan
gaya bahasa yang beraneka ragam. Seperti dapat dipahami dari ayat-
ayat berikut:
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Aku hanya diperintahkan untuk menyembah Tuhan negeri ini
(Mekah) Yang telah menjadikannya suci dan kepunyaan-Nya-lah
segala sesuatu, dan aku diperintahkan supaya aku termasuk orang-
orang yang berserah diri. Dan supaya aku membacakan Al Quran

8 Muhammad al-Amin Ibn Muhammad al-Mukhtar al-Jaknf al-Syingithi, Adhwa" al-

Bayan fi Tdhah al-Quran bi al-Qur an, jilid 4, hal. 119-120.
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(kepada manusia). Maka barangsiapa yang mendapat petunjuk
maka sesungguhnya ia hanyalah mendapat petunjuk untuk
(kebaikan) dirinya, dan barangsiapa yang sesat maka katakanlah:
"Sesungguhnya aku (ini) tidak lain hanyalah salah seorang pemberi
peringatan”. (al-Naml/27: 91-92)
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Katakanlah: "Sesungguhnya yang diwahyukan kepadaku adalah:
"Bahwasanya Tuhanmu adalah Tuhan Yang Esa. maka hendaklah
kamu berserah diri (kepada-Nya)". Jika mereka berpaling, maka
katakanlah: "Aku telah menyampaikan kepada kamu sekalian
(ajaran) yang sama (antara kita) dan aku tidak mengetahui apakah
yang diancamkan kepadamu itu sudah dekat atau masih jauh?".
Sesungguhnya Dia mengetahui perkataan (yang kamu ucapkan)
dengan terang-terangan dan Dia mengetahui apa yang kamu
rahasiakan. Dan aku tiada mengetahui, boleh jadi hal itu cobaan
bagi kamu dan kesenangan sampai kepada suatu waktu. (al-
Anbiya'/21: 108-111)

Prinsip ini juga ditetapkan dalam banyak ayat Madaniyyah,
seperti ayat berikut:®
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Tidak ada paksaan untuk (memasuki) agama (Islam); sesungguhnya
telah jelas jalan yang benar daripada jalan yang sesat. Karena itu
barangsiapa yang ingkar kepada Thaghut dan beriman kepada
Allah, maka sesungguhnya ia telah berpegang kepada buhul tali
yang amat kuat yang tidak akan putus. Dan Allah Maha Mendengar
lagi Maha Mengetahui. (al-Bagarah/2: 256)

8 Muhammad ‘Izzat Darwazah, al-Tafsir al-Hadits: Tartib al-Suwar wa Hasab al-
Nuzdl, jilid 2, hal. 27-28.
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B. Konsep Kebebasan Beragama Menurut Pandangan Muhammad Ibn
Shalih Al-‘Utsaimin

al-‘Utsaimin tidak menulis buku khusus tentang kebebasan beragama.
Untuk mengetahui konsep kebebasan beragama menurut pandangannya,
harus menelusuri dalam buku-bukunya yang sangat banyak.

Konsep kebebasan beragama menurut pandangan al-‘Utsaimin dapat
dilihat jelas di beberapa bukunya. Di antaranya:

1. Majmu’ Fatawd wa Rasd’il Fadhilat al-Syaikh Muhammad Ibn Shélih
al- ‘Utsaimin (jilid 3, hal. 99-100),

2. Fatawa Arkan al-Islam (hal. 195),

Fath Dzi al-Jalal wa al-lkram bi Syarh BulGgh al-Maram (jilid 5, hal,

315-322),

al-Syarh al-Mumti’ ‘ala Zad al-Mustagni’ (jilid 14, hal. 441),

Mudzakkirat Figh (jilid 4, hal. 43-46)

Tafsir Al-Qur an al-Karim: Sdrat al-Baqgarah (ayat 256),

Tafsir Al-Qur’an al-Karim: Siirat Ali ‘Imran (ayat 86 dan 90),

Tafsir Al-Qur an al-Karim: Sdrat al-Nisa™ (ayat 137), dan

Tafsir Al-Qur an al-Karim: SOrat al-Kahf (ayat 29).

Namun, dari beberapa karya al-Utsaimin di atas, yang secara eksplisit

menyinggung kebebasan beragama hanya dalam dalam tiga buku, yaitu

Majmu’ Fatawd wa Rasd il Fadhilat al-Syaikh Muhammad Ibn Shélih al-

‘Utsaimin (jilid 3, hal. 99-100), dan Fatdwa Arkan al-Islam (hal. 195).

Juga dalam fatwa-fatwanya yang terdapat dalam buku-buku yang menulis

fatwanya yang tidak tercantum dalam kumpulan buku fatawanya, seperti

al- ‘Awdshim mimmad fi Kutub Sayyid Quthb min al-Qawashim karya Rabi’

Ibn Hadi ‘Umair al-Madkhali hal. 56-57 dan Zahr al-Basatin min

Mawagqif al-‘Ulamd® wa al-Rabbéaniyyin karya Sayyid Ibn Husain al-

‘Affani hal. 198-200.

Oleh karena itu, penulis akan mengutip secara lengkap teks fatwa al-
‘Utsaimin dari ketiga buku tersebut. Adapun penafsiran al-‘Utsaimin
tentang ayat-ayat kebebasan beragama dalam buku-buku tafsirnya akan
dibahas di pembahasan khusus tentang hal tersebut.

Adapun buku Fath Dzi al-Jalal wa al-lkrém bi Syarh Bullgh al-
Maram (jilid 5, hal, 315-322), al-Syarh al-Mumti’ ‘ald Zdd al-Mustagni’
(jilid 14, hal. 441), dan Mudzakkirat Figh (jilid 4, hal. 43-46) membahas
masalah hukm al-murtadd dalam fikih Islam.

1. Fatwa Muhammad Ibn Shélih al-‘Utsaimin tentang Kebebasan

Beragama

Teks asli fatwanya adalah sebagai berikut:

w

©ooN oA
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Terjemahan teks fatwa di atas adalah sebagai berikut:

Ada pertanyaan ditujukan kepada Muhammad Ibn Shalih al-
‘Utsaimin:

Syaikh, apa pendapat Anda mengenai orang yang mengatakan,
“Islam tidak menetapkan kebebasan beribadah untuk para pemeluknya
saja, tetapi juga untuk para pemeluk agama lain dan mewajibkan kaum
muslim untuk membela hak ini bagi semua dan mengizinkan mereka
untuk berperang di bawah panji ini, panji yang menjamin kebebasan
bagi semua orang beragama. Dengan begitu Islam menjadi sistem
dunia bebas yang semua orang dapat hidup di bawah naungannya
dengan aman menikmati kebebasan beragama mereka secara setara
bersama umat Islam dan dalam perlindungan mereka?”

% Rabi’ Ibn Hadi ‘Umair al-Madkhali, al- ‘Awdshim mimma fi Kutub Sayyid Quthb

min al-Qawéshim, Kairo: Dar al-Minhdj, 2008, cet. I, hal. 56-57 dan Sayyid Ibn Husain al-
‘Affani, Zahr al-Basatin min Mawéqif al- ‘Ulamd' wa al-Rabbaniyyin, Kairo: Dar al-
‘Affani, t.th, jilid 3, hal. 198-200.
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la menjawab:

Segala puji bagi Allah Tuhan semesta alam. Semoga shalawat dan
salam selalu terlimpahkan kepada Nabi kita Muhammad, beserta
keluarga, para sahabat dan orang-orang yang mengikutinya dengan
baik sampai hari kiamat.

Ada kaidah syar’iyyah dan logika yang mengatakan: barang siapa
mengklaim sesuatu maka ia harus mendatangkan dalilnya. Orang yang
mengklaim bahwa semua orang bebas dalam beragama, mereka bebas
memilih agama apa saja yang mereka mau, dan jika mereka memilih
agama selain Islam maka mereka sama seperti umat Islam; karena
masing-masing memilih kebebasan untuk memilih agamanya.

Kami katakan kepadanya: Klaim ini silakan datangkan dalilnya.
Kalau Anda tidak mendatangkan dalilnya maka itu adalah klaim batil
berdasarkan nash dan ijmd’ (konsensus). Allah swt berfirman:

N M2 Ao JW

Maka apakah patut Kami menjadikan orang-orang Islam itu sama
dengan orang-orang yang berdosa (orang kafir)? (al-Qalam/68:35)
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Apakah orang-orang beriman itu sama dengan orang-orang yang
fasik? Mereka tidak sama. (al-Sajdah/32:18)
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Katakanlah: "Tidak sama yang buruk dengan yang baik, meskipun
banyaknya yang buruk itu menarik hatimu, maka bertakwalah kepada
Allah hai orang-orang berakal, agar kamu mendapat keberuntungan™.
(al-M&’idah/5: 100)

Allah berfirman tentang orang-orang beriman sendiri:

Sl 3 4555 (el ATl BB Al 3 s Gl 5 i 205 Y
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Tidak sama di antara kamu orang yang menafkahkan (hartanya) dan
berperang sebelum penaklukan (Mekah). Mereka lebih tingi
derajatnya daripada orang-orang yang menafkahkan (hartanya) dan
berperang sesudah itu. Allah menjanjikan kepada masing-masing
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mereka (balasan) yang lebih baik. Dan Allah mengetahui apa yang
kamu kerjakan. (al-Hadid/57: 10)

Berkaitan dengan orang yang mengatakan pernyataan di atas, kami
katakan: ia seorang pengklaim dan orang yang mengklaim harus
mendatangkan bukti. Klaim ini tertolak dengan Al-Qur'an dan ijma’
umat Islam atas hal itu. Benar bahwa orang tidak boleh dipaksa untuk
beragama Islam jika ia membayar jizyah, tunduk kepada agama Islam,
dan merendahkan diri di hadapannya. Kami tidak memaksanya untuk
memeluknya. Akan tetapi kami tahu bahwa tempatnya kelak adalah
neraka jahanam dan itu adalah seburuk-buruk tempat kembali. Adapun
jika ia menentang dan tidak tunduk kepada hukum Islam dalam
membayar jizyah dan dalam hal tidak menyerang Islam dan
pemeluknya maka kami akan memeranginya hingga kalimat Allah
menjadi yang tertinggi. Kami akan memeranginya berdasarkan
perintah Tuhan kami yang menciptakan kami dan mereka. Allah swt
berfirman:

;é—_d ‘))wxr_r—,ds”“\jgé;aé—_—duhs\pi\
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Pada hari ini telah Kusempurnakan untuk kamu agamamu, dan telah
Ku-cukupkan kepadamu nikmat-Ku, dan telah Ku-ridhai Islam itu jadi
agama bagimu. (al-Ma"idah/5: 3)
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Barangsiapa mencari agama selain agama Islam, maka sekali-kali
tidaklah akan diterima (agama itu)daripadanya, dan dia di akhirat
termasuk orang-orang yang rugi. (Ali ‘Imran/3: 85)

Barang siapa yang beragama dengan selain agama Islam yang
Allah mengutus Muhammad saw dengannya maka ia adalah orang
yang merugi. Agama pilihannya tidak bermanfaat untuknya, bahkan ia
termasuk penghuni neraka. Hingga Nabi saw bersabda tentang Yahudi
dan Nasrani, padahal mereka ahli kitab, jika mereka pernah mendengar
tentang Muhammad saw kemudian mereka tidak beriman dan
mengikutinya maka mereka termasuk calon penghuni neraka. Orang
yang mengatakan pernyataan di atas harus memeriksa dirinya sendiri,
akalnya dan bertakwa kepada Tuhannya dan jangan menjadi seperti
batu yang tidak bisa membedakan antara hal yang buruk dengan yang
baik dan antara orang beriman bertakwa dengan orang Kkafir lagi
sengsara.



173

Wahai Syaikh, apa hukum orang yang memberikan pernyataan
seperti pernyataan itu?

“Hukumnya, kebenaran harus disampaikan dan dijelaskan
kepadanya, jika ia mendapatkan petunjuk maka itu yang diharapkan.
Tetapi jika ia tidak mendapatkan petunjuk, maka pihak berwenang
harus memberlakukan konsekwensi dari syariat dan hukum Islam
kepadanya.”

. Fatwa Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin tentang Kafirnya
Orang yang Membolehkan Kebebasan Beragama
Teks asli fatwanya adalah sebagai berikut:
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Terjemahan fatwa di atas adalah sebagai berikut:

(459) Ada pertanyaan ditujukan kepada Muhammad Ibn

Shalih al-‘Utsaimin:

Kami mendengar dan membaca istilah ‘kebebasan berpikir’.
Istilah ini mengajak kepada kebebasan berkeyakinan. Bagaimana
komentar Anda atas istilah tersebut?

la menjawab: Komentar kami atas istilah tersebut, bahwa orang
yang membolehkan orang bebas berkeyakinan, sehingga meyakini
agama apa saja yang ia kehendaki, orang seperti itu adalah orang kafir.
Karena setiap orang yang meyakini bahwa ada seseorang yang boleh
beragama dengan selain agama Muhammad saw, maka dia Kafir
kepada Allah ‘Azza wa Jalla yang harus diminta bertaubat. Jika ia
bertaubat maka taubatnya diterima. Tetapi, jika tidak mau bertaubat, ia
harus dibunuh.

Karena, agama berbeda dengan pemikiran. Agama merupakan
wahyu dari Allah ’Azza wa Jalla yang diturunkan kepada para Rasul-
Nya agar para hamba-Nya berjalan di atasnya. Kata ini, pemikiran
yang maksudnya agama, harus dihapus dari kamus buku-buku Islam.
Karena ia menyebabkan pengertian yang rusak. Karena pengertian
yang rusak ini, akan ada yang berkata bahwa Islam, Nasrani dan
Yahudi, semua itu adalah pemikiran. Pengertian ini menyebabkan
syariat-syariat agama ini dianggap hanya sekadar pemikiran manusia
yang boleh dipeluk oleh siapa saja yang menginginkannya. Padahal
kenyataannya, agama-agama tersebut adalah agama samawi yang
bersumber dari Allah ’Azza wa Jalla, yang diyakini manusia
sebagaimana wahyu dari Allah sebagai sarana beribadah kepada Allah
oleh hamba-hamba-Nya. Agama-agama samawi tersebut tidak boleh
disebut sebagaimana pemikiran.

%2 Muhammad Ibn Shalih al-Utsaimin, Majmu’ Fatawd wa Rasdil Fadhilat al-Syaikh

Muhammad Ibn Shalih al- ‘Utsaimin, Riyadh: Dar al-Wathan li al-Nasyr, 1413 H, cet.
Terakhir, jilid 3, hal. 99; Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin, Fatawa Arkan al-lIslam,
Riyadh: Dér al-Tsurayya li al-Nasyr, 1422 H, cet. I, hal. 195; Khalid Ibn ‘Abd al-Rahméan
al-Juraisi (ed.), al-Fatawa al-Syariyyah fi al-Masail al- ‘Ashriyyah min Fatdwa ‘Uldmad’ al-
Balad al-Haram, t.tp., Muassasah al-Juraisi, 1999, cet. I, hal. 1653-1654; Rabi’ Ibn Hadi
‘Umair al-Madkhali, al- ‘Awdshim mimma fi Kutub Sayyid Quthb min al-Qawashim, hal. 55-
56; dan Sayyid Ibn Husain al-‘Affani, Zahr al-Basatin min Mawagqif al- ‘Ulamd"* wa al-
Rabbaniyyin, jilid 3, hal. 197-198.
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Kesimpulannya, barang siapa yang meyakini seseorang boleh
beragama dengan agama apa saja dan ia bebas memilih agama apa saja
yang dikehendakinya, maka dia adalah orang yang kafir kepada Allah
"Azza wa Jalla, karena Allah Ta’ala berfirman,

- VA ’T, “,~§'\é o 5 sz 1-25 ’f\:; )/,g'\é,af L2 -
Cremd G 5331 3 525 A oo s W N1 a8 5 055

Barangsiapa mencari agama selain agama Islam, maka sekali-kali
tidaklah akan diterima (agama itu) daripadanya, dan dia di akhirat
termasuk orang-orang yang rugi. (Ali ‘Imran/3: 85) ... dan,
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Sesungguhnya agama (yang diridhai) disisi Allah hanyalah Islam. (Al
‘Imran/3: 19)

Oleh karena itu, siapa pun tidak boleh meyakini ada selain agama
Islam yang boleh menjadi sarana beribadah bagi manusia. Jika ia
meyakininya, para ulama dengan tegas menyatakan bahwa orang
seperti itu kafir yang membuatnya keluar dari agama Islam.

. Hukum Murtad Menurut Pandangan Muhammad Ibn Shalih al-
‘Utsaimin

Dalam Mudzakkirat Figh,*? al-‘Utsaimin menulis, murtad secara
bahasa berarti kembali (al-rdji’). Sedangkan secara terminologi, orang
murtad adalah orang yang kafir setelah masuk Islam. Dari definisi
tersebut, orang Kkafir asli seperti Yahudi, Nasrani dan penganut
duhriyyah (al-Duhr?)®® tidak masuk dalam cakupan orang murtad.

Hukum orang murtad: diajak supaya bertaubat dan kembali dari
kekafirannya. Jika ia kembali dan bertaubat kepada Allah maka kita
tidak menghukumnya dengan ta’zir, karena menghukumnya dengan
ta’zir akan membuatnya lari dari Islam, Kkita justru meneriman
pertaubatannya kembali kepada Islam. Kalau ia menolak kembali
kepada Islam, maka ia diminta bertaubat selama masa tiga hari. Kalau
ia mau bertaubat maka itu yang diharapkan. Kalau ia tetap menolak

%2 Muhammad Ibn Shalih Ibn ‘Utsaimin, Mudzakkirat Figh, Kairo: Dar al-Ghad al-

Jadid, 2007, cet. I, jilid 4, hal. 43 dan Muhammad Ibn Shalih Ibn ‘Utsaimin, Fath Dz al-
Jalal wa al-lkram bi Syarh Bullgh al-Maram, Kairo: al-Maktabah al-Islamiyyah, 2006, cet.
I, jilid 5, hal. 316.

% al-Duhri adalah orang mulhid yang tidak beriman kepada hari akhirat dan yang

berpendapat bahwa masa (waktu) dunia akan kekal. Ab( al-Fath Muhammad Ibn ‘Abd al-
Karim al-Syahrastani, al-Milal wa al-Nihal, Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyyah, 1992, cet. II,
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bertaubat, ia dijatuhi hukuman bunuh dengan status sebagai orang
kafir, bukan sebagai hadd baginya. Ketika begitu keadaannya, ia tidak
dimandikan, tidak dikafani, tidak dishalati, tidak dikubur di pekuburan
kaum Muslim, dan tidak didoakan agar mendapatkan rahmat dan
ampunan dari Allah karena ia telah kafir. Allah swt berfirman,

A 1yraes 235208 I8 i 5 1% \uur,w ’\L;cdxéw!’
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Dan janganlah kamu sekali-kali menyembahyangkan (jenazah)
seorang yang mati di antara mereka, dan janganlah kamu berdiri
(mendoakan) di kuburnya. Sesungguhnya mereka telah kafir kepada
Allah dan Rasul-Nya dan mereka mati dalam keadaan fasik. (al-
Taubah/9: 84)

Sedangkan sebab-sebab yang menjadikan orang murtad ada
banyak sekali. Namun menurut al-‘Utsaimin, kalau sebab kemurtadan
dan kekafirannya karena persoalan ilmiah, adalah karena mengingkari
(al-jahd) dan kalau sebabnya karena persoalan amaliah, adalah karena
sombong (al-istikbar).**

Pandangannya yang menyatakan bahwa orang murtad dijatuhi
hukuman bunuh bersandar kepada beberapa riwayat hadis.

Pertama,
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Darah seorang muslim -yang bersaksi bahwasanya tiada Tuhan
kecuali Allah dan bahwasanya aku adalah utusan Allah- tidak halal
kecuali karena tiga alasan: membunuh orang lain, janda atau duda
yang berzina, dan orang yang meninggalkan agamanya serta
melepaskan diri dari jamaah kaum muslim.

% Muhammad Ibn Shalih Ibn ‘Utsaimin, Mudzakkirat Figh, jilid 4, hal. 44 dan

Muhammad Ibn Shélih Ibn ‘Utsaimin, Fath Dzi al-Jalal wa al-lkrdm bi Syarh BulGgh al-
Maram, jilid 5, hal. 316.

% Ab ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn Isma’il al-Bukhari, Shahih al-Bukhari, hal.

1701, no. hadis 6878, kitdb al-Diyat: bab Qaul Allah anna al-nafs bi al-naf dan Abd al-
Husain Muslim 1bn al-Hajjj al-Qusyairt al-Naisabdri, Shahih Muslim, hal. 798, no. hadis
1676, kitab al-Qasamah wa al-Muharibin wa al-Qishash wa al-Diyéat: bab Ma Yubahu bihi
Dam al-Muslim.
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Namun, menurut al-‘Utsaimin, tidak setiap orang boleh
melakukan eksekusi hukuman mati kepada orang murtad. Karena yang
memiliki wewenang untuk bisa melakukan eksekusi hukuman mati
adalah pemimpin negara (al-imam). Karena kalau setiap orang bisa
melakukannya maka potensi munculnya kekacauan (fitnah) dan
keburukan akan sangat besar.*®

Meskipun orang murtad boleh dibunuh, seandainya ada orang
yang membunuhnya, si pembunuh harus dihukum dengan tazir,
karena ia mendahului langkah al-imam. Kecuali jika ia bergabung
kepada Dar al-Harb, negara yang sedang terlibat perang dengan Kita,
ketika itu setiap orang boleh membunuhnya, karena ia berubah status
menjadi sama dengan orang-orang Kkafir yang memerangi
(muharibin).*’

Kedua,
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Dari Mu’adz Ibn Jabal, ia berkata tentang orang yang masuk Islam
kemudian memeluk agama Yahudi, “Aku tidak akan duduk sebelum ia

dibunuh sesuai dengan keputusan Allah dan Rasul-Nya.” Lalu ia
diperintahkan untuk membunuhnya. Dan ia pun dibunuh.*®

% Muhammad Ibn Shalih Ibn ‘Utsaimin, al-Syarh al-Mumti’ ‘ald Zdd al-Mustagni’,
Riyadh: Dar 1bn al-Jauzi, 1424 H, cet. 1, jilid 14, hal. 441.

% Muhammad Ibn Shalih Ibn ‘Utsaimin, al-Syarh al-Mumti’ ‘ald Zdd al-Mustagni’,
jilid 14, hal. 442,

% Muhammad Ibn Shalih Ibn ‘Utsaimin, Fath Dzi al-Jalal wa al-lkram bi Syarh
BulQigh al-Maram, jilid 5, hal. 315. Hadis lengkapnya terdapat di: AbQ al-Husain Muslim
Ibn al-Hajjaj al-Qusyairi al-Naisablri, Shahth Muslim, hal. 885, no. hadis 15, kitab al-
Iméarah: badb al-Nahy ‘an Thalab al-lmérah wa al-Hirsh ‘alaihd dan Abi ‘Abd Alldh Ibn
Muhammad Ibn Isma’il al-Bukhari, Shahih al-Bukhari, hal. 1712-1713, no. hadis 6923,
kitéb Istitdbat al-Murtaddin wa al-Mu 'dnidin wa Qitalihim: bdb Hukm al-Murtadd wa al-
Murtaddah wa Istitbatihim.

% Hadis lengkapnya berbunyi: dari jalur AbQ Burdah, ia berkata, Abli M{isa berkata,
“Saya pernah menemui Nabi shallalldhu ‘alaihi wa sallam bersama dengan dua orang dari
Bani Asy’ariyyin, seorang berada di sisi kananku dan seorang lagi di sisi kiriku. Keduanya
minta diberi jabatan. Sementara saat itu Nabi shallallihu ‘alaihi wa sallam sedang
bersiwak. Lantas beliau bersabda, ‘Bagaimana pendapatmu, wahai Ab( Mds4, atau wahai
Abdullah Ibn Qais?’.” Abui Misd berkata, “Saya pun menjawab, ‘Demi Zat yang
mengutusmu dengan kebenaran, saya tidak lebih tahu apa yang ada dalam jiwa mereka
berdua, dan saya tidak menduga jika keduanya akan meminta jabatan’.” Abii Miisd berkata,
“Dan seakan-akan saya melihat siwak beliau yang di bawah bibirnya, sudah usang. Lalu
beliau bersabda, ‘Sekali-kali saya tidak, atau saya tidak akan memberikan jabatan kepada
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Ketiga,
oy - 6 s I iy o e W Jo 33 J6 06 e oy o
U

Dari Ibn ‘Abbds, ia berkata, Nabi saw bersabda, “Barang siapa yang
mengganti agamanya, bunuhlah ia.”**

Keempat,

-
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orang yang menginginkannya, namun pergilah kamu wahai Ab( M(s4, atau wahai Abdullah
Ibn Qais!’.” Lantas beliau mengutusnya ke negeri Yaman diikuti oleh Mu’adz Ibn Jabal.
Ketika Mu’adz menemui Abii Miisa, maka Abu Miisa berkata, sembari memberikan bantal
kepadanya, “Silakan duduk!” Tiba-tiba Mu’adz Ibn Jabal melihat seorang laki-laki yang
terikat, lalu Mu’adz berkata, “Siapakah laki-laki ini?” Abui Miisd menjawab, “Dulunya dia
adalah seorang Yahudi yang telah masuk Islam, namun ia kembali lagi kepada agamanya
yang semula, agama yang buruk, yaitu Yahudi.” Mu’adz berkata, “Saya tidak akan duduk
sebelum orang ini dibunuh sesuai dengan ketentuan hukum Allah dan Rasul-Nya.” Abi
Miisa berkata, “Duduklah dulu.” Mu’adz menjawab, “Saya tidak akan duduk sebelum
orang ini dibunuh sesuai dengan ketentuan hukum Allah dan Rasul-Nya.” (ia
mengucapkannya sampai tiga kali). Maka, Abd M{sa pun memerintahkan supaya laki-laki
Yahudi itu dibunuh. Kemudian keduanya saling mengingatkan untuk selalu melakukan
shalat malam. Salah satu dari keduanya, yakni Mu’adz, berkata, “Adapun saya tetap akan
tidur dan juga akan melaksanakan shalat. Saya mengharapkan dalam tidurku ini (pahala)
yang juga saya harapkan dalam shalatku.” Faishal Tbn ‘Abd al-‘Aziz Alu Mubérak,
Buldghul Mardm dan Penjelasannya, diterjemahkan oleh Imam Fauji dan Ikhwanuddin
Abdillah dari judul Mukhtashar al-Kaldm ‘ald BulGgh al-Maram, Jakarta: Ummul Qura,
2015, cet. Il, hal. 926.

100 Muhammad Ibn Shalih Ibn “Utsaimin, Fath Dzi al-Jalal wa al-Ikram bi Syarh
BulGgh al-Maram, jilid 5, hal. 316. Hadis lengkapnya terdapat di: Abi ‘Abd Allah Ibn
Muhammad Ibn Isma’il al-Bukhari, Shahih al-Bukharf, hal. 743, no. hadis 3017, kitab al-
Jihad wa al-Sair: bdb Ld Yu adzdzabu bi ‘Adzdb Alléh.

101 Fajshal Ibn ‘Abd al-‘Aziz Alu Mubarak, Bullighul Maram dan Penjelasannya,
diterjemahkan oleh Imam Fauji dan Ikhwanuddin Abdillah dari judul Mukhtashar al-Kalam
‘ald Buldgh al-Maram, hal. 926. Hadis lengkapnya terdapat di: Abd ‘Abd Alldh Ibn
Muhammad Ibn Isma’il al-Bukhari, Shahih al-Bukharf, hal. 743, no. 3017, kitab al-Jihad wa
al-Sair, bab Ld Yu’adzdzabu bi ‘adzdbilldh.
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Dari Ibn ‘Abbas, bahwa ada seorang tunanetra memiliki Umm al-
Walad (budak wanita yang mempunyai anak dari majikannya) yang
selalu mencela dan memaki-maki Nabi saw. la melarang perempuan
itu, namun ia menolak berhenti. Pada suatu malam, si tunanetra itu
mengambil cangkul yang tajam, lalu ia letakkan di atas perut Umm al-
Walad, lalu ia bertumpu padanya dan tewaslah perempuan itu.
Informasi itu sampai kepada Nabi saw dan beliau bersabda,
“Ketahuilah bahwa darahnya menjadi sia-sia.” (HR. Abl Dawud dan
para perwinya tsigat, dapat dipercaya).*®

Menurut al-‘Utsaimin, syarat orang dihukumi telah murtad ada
lima:
Baligh (dewasa).
Berakal.
Karena pilihan sendiri, bukan karena paksaan.
Karena keinginan dan kesengajaan.
Mengetahui yang dilakukan merupakan kemurtadan menurut
syariat.'®

®o0 o

102 Muhammad Ibn Shalih Ibn Utsaimin, Fath Dzi al-Jalal wa al-lkram bi Syarh
BulQigh al-Maram, jilid 5, hal. 322. Hadis lengkapnya terdapat di: Abl Dawud Sulaimén Ibn
al-Asy’ats al-Sijistant al-Azd1, Sunan Abi Dawud, Beirut: Dar Ibn Hazm, 1997, cet. I, jilid 4,
hal. 344-345, kitab al-Hud(d, bab al-Hukm fi man Sabba al-Nabiyya shallalldhu ‘alaihi wa
sallam.

103 Fajshal Ibn ‘Abd al-‘Aziz Alu Mubarak, Bullighul Maram dan Penjelasannya,
diterjemahkan oleh Imam Fauji dan Ikhwanuddin Abdillah dari judul Mukhtashar al-Kalam
‘ald BulOgh al-Maram, hal. 927.

104 Muhammad Ibn Shalih Ibn Utsaimin, al-Syarh al-Mumti’ ‘ald Zad al-Mustagni’,
jilid 14, hal. 452,
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C. Metode dan Pendekatan Penafsiran Al-Quran Muhammad Ibn
Shalih Al-‘Utsaimin tentang Ayat-ayat Kebebasan Beragama

1. Penafsiran Muhammad Ibn Shélih Al-‘Utsaimin tentang Ayat-ayat
Kebebasan Beragama
a. al-Bagarah/2: 256
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Tidak ada paksaan untuk (memasuki) agama (Islam); sesungguhnya
telah jelas jalan yang benar daripada jalan yang sesat. Karena itu
barangsiapa yang ingkar kepada Thaghut dan beriman kepada
Allah, maka sesungguhnya ia telah berpegang kepada buhul tali
yang amat kuat yang tidak akan putus. Dan Allah Maha Mendengar
lagi Maha Mengetahui. (al-Bagarah/2: 256)

Saat menafsirkan ayat ini, Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin
menyatakan, firman Allah swt “1& ikréha fi al-din”” adalah berbentuk
kalimat al-nafy. Tetapi apakah bermakna al-nahy, yang berarti
janganlah kalian memaksa seorang pun beragama; atau bermakna
al-nafy, yang berarti tidak ada seorang pun yang masuk Islam
karena dipaksa, tetapi harus karena pilihan, karena firman Allah swt
setelah itu “gad tabayyana al-rusydu min al-ghayy”? Jawabannya,
firman Allah swt “la ikrdha fi al-din” mengandung dua makna
tersebut (al-nahy dan al-nafy). “al-lkrah” bermakna memaksakan
sesuatu.™

la menyimpulkan di antara faidah tafsir ayat ini adalah
bahwasanya tidak ada seorang pun dipaksa dalam beragama karena
sudah jelas jalan kebenaran dari jalan kesesatan berdasarkan firman
Allah swt “la ikraha fi al-din”. Ini jika kita berpendapat bahwa ayat
ini bermakna khabariyah. Sedangkan jika ayat ini bermakna
insya’iyyah, maka dapat diambil kesimpulan bahwa tidak boleh
seorang pun dipaksa dalam beragama. al-Sunnah telah menjelaskan
bagaimana kita memperlakukan orang-orang kafir, yaitu dengan
mengajaknya agar masuk Islam. Jika mereka menolak, maka diajak

1% Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin, Tafsir al-Qur'an al-Karim: Sirat al-
Bagarah, Dammam: Dar Ibn al-Jauzi, 1423 H, cet. I, jilid 3, hal. 264.
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untuk membayar jizyah. Dan jika masih menolak juga, kita perangi
mereka.'®

Menurutnya, jalan kebenaran telah jelas daripada jalan
kesesatan dengan empat hal:

Pertama, dengan al-Kitéb. Dalam kitab yang agung ini Allah
swt membedakan antara kebenaran dan kebatilan, kebaikan dan
kerusakan, jalan kebenaran dan jalan kesesatan. Sebagaimana
firman Allah swt, “Dan Kami telah menurunkan al-Kitéb sebagai
penjelas bagi segala sesuatu.”® Ini adalah thuruq al-bayan yang
paling kuat.

Kedua, dengan sunnah Nabi saw. Karena sunnah Nabi
menjelaskan dan menafsirkan lafaz-lafaz Al-Qur’an yang kurang
jelas. Sunnah Nabi juga memerinci ayat-ayat Al-Qur an yang masih
global, serta menjelaskan penyempurnaan-penyempurnaan yang
telah diisyaratkan oleh Al-Quran. Hal ini sebagaimana firman
Allah swt, “Dan Kami turunkan kepadamu Al Quran, agar kamu
menerangkan pada umat manusia apa yang telah diturunkan
kepada mereka dan supaya mereka memikirkan.”'%

Ketiga, petunjuk Nabi saw dalam cara Dberibadah, cara
bermuamalah, dan cara berdakwah. Dengan itu semua kebaikan
Islam menjadi jelas bagi orang-orang kafir maupun bukan orang
kafir dan menjadi jelas jalan kebenaran daripada jalan kesesatan.

Keempat, perilaku al-Khulafd™ al-Rasyidin. Yang paling
pertama adalah empat al-Khulafa™ al-Rasyidin, yaitu Abu Bakar,
‘Umar, ‘Utsman, dan °‘Ali. Dengan teladan dari mereka Islam
menjadi jelas dan gamblang. Demikian pula melalui para sahabat
Nabi yang hidup pada masa mereka secara global. Dengan teladan
perilaku mereka jalan kebenaran menjadi jelas daripada jalan
kesesatan.'®

1% Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin, Tafsir al-Qur'an al-Karim: Sirat al-
Bagarah, jilid 3, hal. 267.

107" Al-Nahl/16: 87.

108 al-Nahl/16: 44.

199 Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin, Tafsir al-Qur'an al-Karim: Sirat al-
Bagarabh, jilid 3, hal. 265.
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b. al-Kahf/18: 29
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Dan katakanlah: "Kebenaran itu datangnya dari Tuhanmu; maka
barangsiapa yang ingin (beriman) hendaklah ia beriman, dan
barangsiapa yang ingin (kafir) biarlah ia kafir'. Sesungguhnya
Kami telah sediakan bagi orang-orang zalim itu neraka, yang
gejolaknya mengepung mereka. Dan jika mereka meminta minum,
niscaya mereka akan diberi minum dengan air seperti besi yang
mendidih yang menghanguskan muka. ltulah minuman yang paling
buruk dan tempat istirahat yang paling jelek. (al-Kahf/18: 29)

Saat menafsirkan ayat ini al-‘Utsaimin menyatakan, perintah
dalam firman Allah “falyakfur” adalah untuk mengancam, bukan
untuk membolehkan, sebagaimana ada orang yang mengancam
orang lain lalu berkata, “Jika kamu benar, lakukan begini.”

Yang menjadi dalil pendapat ini adalah firman Allah
setelahnya, “Sesungguhnya Kami telah sediakan bagi orang-orang
zalim itu neraka, yang gejolaknya mengepung mereka.”
Maksudnya, neraka telah dipersiapkan bagi orang yang Kafir.
Maksud “orang-orang zalim” dalam ayat tersebut adalah orang-
orang kafir. Buktinya adalah frasa “falyakfur.”*'

Dalam Syarh Riyadh al-Shalihin, ketika menafsirkan ayat ini,
al-‘Utsaimin menyampaikan penafsiran yang mirip dengan
penafsiran yang disampaikan dalam tafsir ayat ini. al-‘Utsaimin
menyampaikan, barang siapa yang hendak beriman, silakan
beriman, baginya pahala yang besar, dan barang siapa yang hendak
kafir, silakan kafir, baginya hukuman yang pedih dan ia akan masuk
sebagai bagian dari kaum zalim sebagaimana firman Allah swt “wa
al-kafirdna hum al-zhaliman, "

Ayat ini mengandung ancaman bagi yang tidak beriman kepada
Allah ‘Azza wa Jalla dan bahwasanya kebenaran yang dibawa oleh
Nabi Muhammad saw dari Tuhan semesta alam sudah jelas dan
nyata. Barang siapa yang mendapatkan petunjuk, sungguh ia telah

10 Muhammad Ibn Shalih al-“Utsaimin, Tafsir al-Qur'an al-Karim: Sdrat al-Kahf,
Dammam: Dar Ibn al-Jauzi, 1423 H, cet. I, hal. 62-63.
111 al-Bagarah/2: 254.
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mendapatkan taufik. Kita memohon petunjuk kepada Allah bagi
kita, dan barang siapa yang sesat, wa al- ‘iyyddzu billah, sungguh ia
telah dihinakan, wa Allahu al-musta’dn.**

c. al-Kafirin/109: 1-6
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Katakanlah: "Hai orang-orang kafir. Aku tidak akan menyembah
apa yang kamu sembah. Dan kamu bukan penyembah Tuhan yang
aku sembah. Dan aku tidak pernah menjadi penyembah apa yang
kamu sembah, dan kamu tidak pernah (pula) menjadi penyembah
Tuhan yang aku sembah. Untukmu agamamu, dan untukkulah,
agamaku". (al-K&firin/109: 1-6)

Saat menafsirkan sdrat ini al-‘Utsaimin menyatakan, sebagian
ulama berpendapat bahwa sirat ini turun sebelum jihad diwajibkan,
karena setelah jihad diwajibkan, orang kafir tidak diakui agamanya
kecuali dengan membayar jizyah, jika mereka termasuk Ahli Kitab.

Tetapi pendapat yang benar, ayat ini tidak bertentangan dengan
peritah berjihad sehingga kita katakan bahwa ayat ini mansdkh.
Jadi, ayat ini tetap berlaku dan kita wajib berlepas diri dari agama
orang-orang Yahudi, Nasrani, dan orang-orang musyrik setiap saat.
Oleh karena itu, kita mengakui agama orang-orang Yahudi dan
Nasrani jika mereka membayar jizyah. Kita beribadah kepada Allah
dan mereka pun beribadah kepada Tuhan yang mereka ibadahi.

Shrat ini mengandung pernyataan berlepas diri dari ibadah
kepada selain Allah, baik pada Tuhan yang disembah maupun pada
perbuatan ibadahnya. Slrat ini juga mengandung perintah agar
ikhlas hanya kepada Allah ‘Azza wa Jalla dan agar kita tidak
beriblalgiah kecuali hanya kepada Allah semata, tiada sekutu bagi-
Nya.

112 Muhammad Ibn Shalih al-*Utsaimin, Syarh Riyadh al-Shalihin min Kalam Sayyid
al-Mursalin, Riyadh: Madar al-Wathan li al-Nasyr, 1426 H, jilid 2, hal. 414.

13 Muhammad Ibn Shalih al-Utsaimin, Tafsir al-Qur'an al-Karim: Juz' ‘Amma,
Riyadh: Dar al-Tsurayya lial-Nasyr, 2002, cet. 11, hal. 338.



184

d. Ali ‘Imran/3: 86
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Bagaimana Allah akan menunjuki suatu kaum yang kafir sesudah
mereka beriman, serta mereka telah mengakui bahwa Rasul itu
(Muhammad) benar-benar rasul, dan keterangan-keteranganpun
telah datang kepada mereka? Allah tidak menunjuki orang-orang
yang zalim. (Ali ‘Imran/3: 86)

Ketika menafsirkan ayat ini, Muhammad Ibn Shalih al-
‘Utsaimin menyampaikan, “kaifa” adalah pertanyaan yang
bermakna kecil kemungkinannya (al-istib’dd), maksudnya, sangat
kecil kemungkinan Allah akan menganugerahkan petunjuk kepada
orang-orang yang kafir setelah beriman, yakni yang murtad setelah
sebelumnya beriman dan mengenal kebenaran. Kecil sekali
kemungkinan mereka akan mendapatkan petunjuk. Hal itu karena
barang siapa yang telah mengenal kebenaran kemudian berbalik
darinya (murtad), kejahatannya lebih besar daripada orang yang
belum mengenal kebenaran, belum masuk ke dalamnya dan tetap di
atas kekafirannya.

Oleh karena itu, kami katakan: orang kafir murtad lebih
berbahaya daripada orang Kkafir asli baik di dunia maupun di akhirat.
Di dunia orang kafir asli dibiarkan di atas agamanya dan tidak
dipaksa untuk meninggalkan agamanya. Di saat yang sama, orang
murtad tidak diakui atas kemurtadannya, bahkan ia dipaksa untuk
masuk Islam kembali atau kalau tidak mau masuk Islam kembali, ia
akan dibunuh karena ada sabda Nabi saw, “Barang siapa mengganti
agamanya, bunuhlah ia.” (HR. Bukhari)***

Jadi maksud ayat “kaifa yahdi Allihu gauman kafarii ba’da
imanihim” adalah kecil sekali kemungkinan Allah akan
menganugerahkan petunjuk kepada orang-orang yang kafir setelah
beriman. Adapun orang-orang yang memang aslinya kafir, betapa

1% Faishal Ibn ‘Abd al-‘Aziz Alu Mubérak, Bullighul Maram dan Penjelasannya,
diterjemahkan oleh Imam Fauji dan Ikhwanuddin Abdillah dari judul Mukhtashar al-Kalam
‘ald Buligh al-Maram, hal. 926. Hadis lengkapnya terdapat di: AbG ‘Abd Alldh Ibn
Muhammad Ibn Isma’il al-Bukhari, Shahih al-Bukharf, hal. 743, no. 3017, kitab al-Jihad wa
al-Sair, bab Ld Yu’adzdzabu bi ‘adzabilldh.
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banyak orang-orang yang mendapatkan petunjuk dan bersaksi
bahwa Rasulullah itu benar setelah sebelumnya mereka kafir.**®
e. Ali ‘Tmran/3: 90

Sesungguhnya orang-orang Kkafir sesudah beriman, kemudian
bertambah kekafirannya, sekali-kali tidak akan diterima taubatnya;
dan mereka itulah orang-orang yang sesat. (Ali ‘Imran/3: 90)

Ketika menafsirkan ayat ini al-‘Utsaimin menyampaikan, “inna
alladzina kafarl ba’da imdnihim” mereka adalah orang-orang
murtad, karena sebelumnya mereka beriman kemudian kafir.

“Tsumma izdad( kufran” maksudnya mereka jatuh pada tingkat
kekafiran yang paling tinggi. “lan tugbala taubatuhum” jika mereka
bertaubat sebelum mati (saat ajal datang). Saat itu taubat mereka
tidak akan diterima. Hal ini berdasarkan firman Allah swt,
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Dan taubat itu tidaklah diterima Allah dari orang-orang yang
mengerjakan kejahatan (yang) hingga apabila datang ajal kepada
seseorang di antara mereka, (barulah) ia mengatakan:
“Sesungguhnya saya bertaubat sekarang.” Dan (taubat) orang-
orang yang mati tidak (pula diterima) sedang mereka di dalam
kekafiran. Bagi orang-orang itu Kami telah sediakan siksa yang
pedih. (al-Nis&'/4: 18)

Jadi, firman Allah “tsumma izdadd kufran lan tugbala
taubatuhum” ketika kematian datang. Adapun jika mereka bertaubat
sebelum kematian datang, telah dijelaskan bahwa jika mereka
bertaubat dan melakukan ishlah, sesungguhnya Allah Maha
Pengampun lagi Maha Penyayang.™'®

Jadi kesimpulan penafsiran ayat ini menurut al-‘Utsaimin,
sesungguhnya orang-orang murtad yang semakin bertambah

115 Muhammad 1bn Shalih al-‘Utsaimin, Tafsir Al-Quran al-Karim Siirah Ali ‘Imran,
Riyadh: Dar Ibn al-Jauzi, 1435 H, cet. I11, jilid 1, hal. 502-503.

18 Muhammad 1bn Shalih al-‘Utsaimin, Tafsir Al-Qur an al-Karim Siirah Ali ‘Imran,
jilid 1, hal. 520.
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kekafirannya, taubat mereka tidak akan diterima menjelang ajal tiba
(saat sekarat). Tetapi jika mereka bertaubat sebelum ajal tiba dan
melakukan ishlah, sesungguhnya Allah Maha Pengampun lagi
Maha Penyayang.

. al-Nisa’/4: 137
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Sesungguhnya orang-orang Yyang beriman kemudian Kkafir,
kemudian beriman (pula), kamudian kafir lagi, kemudian
bertambah kekafirannya, maka sekali-kali Allah tidak akan
memberi ampunan kepada mereka, dan tidak (pula) menunjuki
mereka kepada jalan yang lurus. (al-Nisa'/4: 137)

'tv

Saat menafsirkan ayat ini al-‘Utsaimin menyampaikan, mereka
beriman dua kali dan kafir tiga kali. Mereka beriman dan masuk ke
dalam iman, tetapi imannnya tidak kokoh dalam hati mereka
sehingga akhirnya mereka murtad, wa al- ‘iyyadzu billah.

Firman Allah “aman0 tsumma kafar(” ini terjadi karena iman
mereka tidak kokoh dalam hati mereka. Seandainya iman mereka
kokoh dalam hati mereka niscaya mereka tidak akan kafir. Seperti
firman Allah swt,
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Di antara manusia ada yang mengatakan: “Kami beriman kepada
Allah dan hari kemudian, ” padahal mereka itu sesungguhnya bukan
orang-orang yang beriman. (al-Bagarah/2: 8)

Firman Allah “tsumma aman( tsumma kafar(”, lihatlah
kebimbangan mereka pada ayat ini. Mereka beriman lagi setelah
kafir, kemudian kembali kafir setelah beriman.

Firman Allah “tsumma izdadd kufran” karena mereka
mempermainkan agama sehingga akhirnya kekafiran yang terakhir
lebih parah dari kekafiran sebelumnya. Hal ini karena mereka
mempermainkan agama dan bimbang. Iman mereka tidak stabil.

Firman Allah “lam yakun Allahu li yaghfira lahum” memutus
harapan ampunan dari mereka, wa al- ‘iyyddzu billdh, dan mereka
tetap di atas kekafirannya sampai bertemu dengan-Nya.
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Firman Allah “wa l& li yahdiyahum sabila”, “sabila” adalah
jalan kepada kebaikan, sehingga maksud firman Allah “wa I& li
yahdiyahum sabila”, Allah tidak mungkin memberikan petunjuk
jalan kepada kebaikan.'*’

2. Metode dan Pendekatan Penafsiran Al-Qur'an Muhammad lbn
Shélih Al-‘Utsaimin tentang Ayat-ayat Kebebasan Beragama
a. Metode Penafsiran Al-Qur'an Muhammad Ibn Shéalih Al-‘Utsaimin
tentang Ayat-ayat Kebebasan Beragama

Pada bab Il telah disampaikan bahwa metode tafsir Al-Qur an
ada empat, yaitu tahlili, ijmali, mugéaran, dan maudhii 'i. Pengertian,
kelebihan dan kekurangan masing-masing metode juga sudah
dijelaskan dalam bab tersebut.

Dalam bab tersebut dijelaskan metode tafsir Al-Qur'an al-
‘Utsaimin lebih mirip menggunakan metode tahlili. Hanya saja
karya tafsirnya tidak lengkap menafsirkan seluruh Al-Qur an.

Kesimpulan metode tafsir Al-Qur'an yang digunakan al-
‘Utsaimin dalam karya tafsirnya adalah metode tahlili karena dalam
penafsiran al-‘Utsaimin tentang ayat-ayat kebebasan beragama
terdapat beberapa ciri-ciri metode tahlili, di antaranya adalah
sebagai berikut:

1) Menganalisis kosa kata (mufradat) dan lafaz dari perspektif
bahasa Arab.

2) Memaparkan kandungan dan maksud ayat secara umum.

3) Menjelaskan kesimpulan hukum dari ayat yang bermakna luas,
khususnya apabila ayat-ayat yang ditafsirkan adalah ayat-ayat
hukum.

4) Menerangkan makna dan maksud penjelasan dari ayat yang
bersangkutan.

Sedangkan menurut penelitian Ahmad al-Buraidi, corak
tafsirnya menggunakan corak tafsir bi al-ma’tsdr dan tafsir bi al-
ra'y al-mahmdd (pendapat yang terpuji).™*® Ini juga sesuai dengan
kesimpulan penulis tentang corak penafsiran al-‘Utsaimin tentang
ayat-ayat kebebasan beragama. Kesimpulan ini berdasarkan
pernyataan al-‘Utsaimin dalam bukunya, Ushdl fi al-Tafsir, bahwa
rujukan dalam menafsirkan Al-Qur an ada lima, yaitu:

17 Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin, Tafsir Al-Quran al-Karim Strah al-Nisa’,
Riyadh: Dar Ibn al-Jauzi, 1430 H, cet. I, jilid 2, hal. 338-339.

18 Ahmad Ibn Muhammad Ibn Ibrahim al-Buraidi, Juhid al-Syaikh Ibn ‘Utsaimin
wa Ara’uh f1 al-Tafsir wa ‘Ulim al-Qur an, Riyadh: Maktabah al-Rusyd, 2005, cet. I, hal.
778.



188

1) Firman Allah swt, sehingga Al-Qur'an menafsirkan Al-Qur an,
karena Allah yang menurunkannya dan Dia lah yang lebih tahu
dengan keinginan-Nya.**°

Sebagai misal, ketika menafsirkan ayat 90 strat Ali ‘Imran,
al-‘Utsaimin menafsirkan “lan tugbala taubatuhum,”? jika
mereka bertaubat sebelum mati (saat ajal datang). Saat itu taubat
mereka tidak akan diterima. Hal ini berdasarkan firman Allah
swit,
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Dan tidaklah taubat itu diterima Allah dari orang-orang yang
mengerjakan kejahatan (yang) hingga apabila datang ajal
kepada seseorang di antara mereka, (barulah) ia mengatakan:
"Sesungguhnya saya bertaubat sekarang”. Dan tidak (pula
diterima taubat) orang-orang yang mati sedang mereka di dalam
kekafiran. Bagi orang-orang itu telah Kami sediakan siksa yang
pedih. (al-Nisa'/4: 18)

2) Sabda Rasulullah saw, sehingga Al-Qur an ditafsirkan dengan
al-Sunnah, karena Rasulullah saw adalah penyampai firman
Allah, sehingga ia lebih tahu dengan maksud firman-Nya.'?

Sebagai misal, ketika menafsirkan ayat 86 sdrat Ali ‘Imran,
al-‘Utsaimin menyebutkan sebuah riwayat hadis yang disebutkan
oleh al-Bukhéari dalam kitab Shahihnya untuk menguatkan
penafsirannya terhadap ayat ini. la menyampaikan, oleh karena
itu, kami katakan: orang kafir murtad lebih berbahaya daripada
orang kafir asli baik di dunia maupun di akhirat. Di dunia orang
kafir asli dibiarkan di atas agamanya dan tidak dipaksa untuk

19 Muhammad 1bn Shalih Al-‘Utsaimin, Ushdl fi al-Tafsir, t.tp.: al-Maktabah al-
Islamiyyah, 2001, cet. I, hal. 25; Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin, Syarh Ushdl fi al-
Tafsir, Riyaddh: Mu assasah al-Risélah, 1434 H, cet. I, hal. 193 dan Muhammad Ibn Shalih
al-‘Utsaimin, Tafsir al-Qur an al-Karim: al-Fatihah - al-Bagarah, jilid 1, hal. 30.

120 Muhammad Ibn Shalih al-Utsaimin, Tafsir Al-Qur an al-Karim Sirah Ali ‘Imran,
jilid 1, hal. 520.

121 Muhammad Ibn Shalih Al-Utsaimin, Ushdl fi al-Tafsir, hal. 25; Muhammad Ibn
Shélih al-‘Utsaimin, Syarh Ushdl fi al-Tafsir, hal. 197 dan Muhammad Ibn Shélih al-
“Utsaimin, Tafsir al-Qur an al-Karim: al-Fatihah - al-Bagarah, jilid 1, hal. 30.
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meninggalkan agamanya. Di saat yang sama, orang murtad tidak
diakui atas kemurtadannya, bahkan ia dipaksa untuk masuk Islam
kembali atau kalau tidak mau masuk Islam kembali, ia akan
dibunuh karena ada sabda Nabi saw, “Barang siapa mengganti
agamanya, bunuhlah ia.” (HR. Bukhari)'?

3) Perkataan sahabat Nabi, terutama para ulama sahabat dan yang
memiliki perhatian terhadap tafsir Al-Qur an. Hal ini karena Al-
Quran turun menggunakan bahasa mereka dan di masa mereka,
karena mereka orang yang paling jujur dalam mencari kebenaran
setelah para nabi, paling selamat dari hawa nafsu, dan paling
bersih dari penyimpangan yang menghalangi seseorang dari
taufig kepada kebenaran.

4) Perkataan para tabi’in yang memiliki perhatian mengambil tafsir
dari para sahabat. Karena tabi’in manusia terbaik setelah sahabat
Nabi dan lebih selamat dari hawa nafsi dibanding orang-orang
setelah mereka. Di masa mereka, bahasa Arab juga belum
banyak mengalami perubahan, sehingga mereka orang yang
paling dekat dengan kebenaran dalam memahami Al-Qur an
dibandingkan orang-orang setelah mereka.***

5) Pemaknaan kata dari tinjauan syar 7 atau lughawi (bahasa) sesuai
dengan konteksnya.'?®

Sebagai misal, saat menafsirkan ayat 29 slrat al-Kahf, al-
‘Utsaimin menyatakan, perintah dalam firman Allah “falyakfur”
adalah untuk mengancam, bukan untuk membolehkan,
sebagaimana ada orang yang mengancam orang lain lalu berkata,
“Jika kamu benar, lakukan begini.” Yang menjadi dalil pendapat
ini adalah firman Allah setelahnya, “Sesungguhnya Kami telah
sediakan bagi orang-orang zalim itu neraka, yang gejolaknya

122 Faishal Ibn ‘Abd al-‘Aziz Alu Mubérak, Bullighul Maram dan Penjelasannya,
diterjemahkan oleh Imam Fauji dan Ikhwanuddin Abdillah dari judul Mukhtashar al-Kalam
‘ala Buligh al-Maram, hal. 926. Hadis lengkapnya terdapat di: AbG ‘Abd Alldh Ibn
Muhammad Ibn Isma’il al-Bukhari, Shahih al-Bukharf, hal. 743, no. 3017, kitab al-Jihad wa
al-Sair, bab Ld Yu’adzdzabu bi ‘adzabilldh.

128 Muhammad Ibn Shalih Al-Utsaimin, Ushdl fi al-Tafsir, hal. 26; Muhammad Ibn
Shélih al-‘Utsaimin, Syarh Ushdl fi al-Tafsir, hal. 201-203 dan Muhammad Ibn Shalih al-
‘Utsaimin, Tafsir al-Qur an al-Karim: al-Fétihah - al-Bagarabh, jilid 1, hal. 31

124 Muhammad Ibn Shalih Al-Utsaimin, Ushdl fi al-Tafsir, hal. 26; Muhammad Ibn
Shélih al-‘Utsaimin, Syarh Ushdl fi al-Tafsir, hal. 208-209 dan Muhammad Ibn Shalih al-
‘Utsaimin, Tafsir al-Qur an al-Karim: al-Fatihah - al-Bagarah, jilid 1, hal. 32.

125 Muhammad Ibn Shalih Al-Utsaimin, Ushdl fi al-Tafsir, hal. 27; Muhammad Ibn
Shélih al-‘Utsaimin, Syarh Ushdl fi al-Tafsir, hal. 212 dan Muhammad Ibn Shélih al-
“Utsaimin, Tafsir al-Qur an al-Karim: al-Fatihah - al-Bagarah, jilid 1, hal. 32.
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mengepung mereka.” Maksudnya, neraka telah dipersiapkan bagi
orang yang kafir. Maksud “orang-orang zalim” dalam ayat
tersebut adalah orang-orang kafir. Buktinya adalah frasa
“falyakfur.”'?

Kesimpulan bahwa corak penafsiran al-‘Utsaimin tentang ayat-
ayat kebebasan beragama menggunakan corak tafsir bi al-ma’tsir
juga dikuatkan lagi setelah mengetahui penafsirannya tentang ayat-
ayat kebebasan beragama di atas. Sebagai misal, saat menafsirkan
ayat 256 sdrat al-Bagarah, al-‘Utsaimin menyebutkan, jalan
kebenaran telah jelas daripada jalan kesesatan dengan empat hal,
pertama, al-Kitab, kedua, sunnah Nabi saw, ketiga, petunjuk Nabi
saw dalam cara beribadah, cara bermuamalah, dan cara berdakwah,
keempat, perilaku empat al-Khulaf&™ al-Résyidin, yaitu, Abu Bakar,
‘Umar, ‘Utsman, dan ‘Ali. Dengan teladan dari mereka, Islam
menjadi jelas dan gamblang. Demikian pula melalui para sahabat
Nabi yang hidup pada masa mereka secara global.*?’

Penafsiran al-‘Utsaimin tentang ayat-ayat kebebasan beragama
dikategorikan juga tafsir bi al-ra’y al-mahm(d (pendapat yang
terpuji), sebagaimana juga kesimpulan penelitian al-Buraidi. Hal ini
karena penafsirannya bersumberkan dari Al-Qur'an dan Sunnah
Rasul saw dan mufasirnya menguasai bahasa Arab dan berbagai
gaya bahasanya serta menguasai kaidah-kaidah dan prinsip-prinsip
syariah.'®

b. Pendekatan Penafsiran Al-Qur'an Muhammad Ibn Shalih Al-
‘Utsaimin tentang Ayat-ayat Kebebasan Beragama

Pendekatan penafsiran Al-Quran al-‘Utsaimin tentang ayat-
ayat kebebasan beragama sama dengan pendekatan tafsir Al-Qur an
tentang ayat-ayat lainnya, yaitu pendekatan tekstual. Hal ini
disebabkan karena, selain mazhab teologis Salafi yang dianutnya,
juga karena corak tafsirnya yang menggunakan corak tafsir bi al-
ma’'tsir. Menurut Ahmad Ubaydi Hasbillah, dalam tradisi
penafsiran Al-Qur an, pendekatan tekstual ini sering digunakan oleh
sebagian ilmuwan yang menggunakan corak tafsir bi al-ma'tsir

126 Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin, Tafsir al-Qur'an al-Karim: Strat al-Kahf,
hal. 62-63.

12 Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin, Tafsir al-Qur'an al-Karim: Sirat al-
Bagarabh, jilid 3, hal. 265.

128" Ahmad Ibn Muhammad Ibn 1brahim al-Buraidi, Juhdd al-Syaikh Ibn ‘Utsaimin
wa Ar&’uh i al-Tafsir wa ‘Uliim al-Quran, hal. 251.
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dalam penafsiran Al-Quran.*® Menurut Fadhl Hasan ‘ Abbas, corak
tafsir bi al-ma'tsir, yang olehnya disebut dengan term al-tafsir al-
atsarf,* dinilai paling otoritatif oleh banyak ilmuwan.***

Menurut Adis Duderija, sebagaimana dikutip Yusuf Rahman,
al-Utsaimin, dengan tokoh-tokoh lainnya, seperti Néashir al-Din al-
Albani, ‘Abdullah Ibn Baz, dan Muhammad al-Madkhali, adalah
tokoh-tokoh yang merepresentasikan muslim Salafi atau neo
tradisional Salafi (NTS). Kelompok ini yang menurut Adis, banyak
menggunakan pendekatan tekstual dalam memahami teks-teks
agama.*®

Pendekatan tekstual menandaskan pemahaman teks berlandas
riwayat, yang sering berlandas pada pembacaan teks secara literal.
Tekanan tekstualisme dalam tafsir bertujuan untuk mempertahankan
pemahaman berlandas riwayat sakurat mungkin dan mendukung
pemahaman itu dengan mengutip serangkain teks, misalnya teks Al-
Qur an dan hadis, serta atsar (pendapat para teolog, ulama fikih, dan
mufasir generasi awal)."*

Abdullah Saeed mengomentari orang-orang tekstualis ini,
sebagaimana dikutip oleh Leni Lestari dalam tulisannya,** the
textualists seek to maintain the exegesis of the Qur’an as handed down by
tradition and argue for a strict following of the text as well as the
‘authorized’ interpretations within the tradition.*

Misal pendekatan tekstual yang digunakan al-Utsaimin dalam
penafsiran ayat-ayat Al-Qur an tentang kebebasan beragama adalah
ketika ia menafsirkan ayat 86 slrat Ali ‘Imrdn. al-‘Utsaimin

129 Ahmad Ubaydi Hasbillah, Nalar Tekstual Ahli Hadis, Ciputat: Yayasan Wakaf
Darus-Sunnah, 2018, cet. I, hal. 65.

130 Sementara Fathimah Muhammad Mardint menyebut tafsir bi al-ma’tsir dengan
term lain lagi, yaitu al-tafsir al-nagli. Fathimah Muhammad Mardini, al-Tafsir wa al-
Mufassirdn, Damaskus: Bait al-Hikmah, 2009, cet. I, hal. 49.

131 Fadhl Hasan ‘Abbas, Itgan al-Burhdn fi ‘Ulim al-Qur'an, Amman: Dar al-
Nafa’is, 2010, cet, 1, jilid 2, hal. 195.

132 yusuf Rahman, “Penafsiran Tekstual dan Kontekstual Terhadap Al-Quran dan
Hadis (Kajian Terhadap Muslim Salafi dan Muslim Progresif),” Journal of Qur'én and
Hadits Studies, Vol. 1, No. 2 (2012), hal. 297-298.

133 Abdullah Saeed, Al-Quran Abad 21: Tafsir Kontekstual, diterjemahkan dari
Reading the Qura‘an in the Twenty-first Century: A Contextualist Approach oleh Ervan
Nurtawab, Bandung: Penerbit Mizan, 2016, cet. I, hal. 38.

* Lenni Lestari, “Refleksi Abdullah Saced Tentang Pendekatan Kontekstual
Terhadap Avyat-Ayat Ethicolegal Dalam Alquran,” dalam Jurnal At-Tibyan Vol. Il No.l
Januari-Juni 2017, hal. 21.

135 Abdullah Saeed, Islamic Thought; An Introduction, New York: Routledge, 2008,
hal. 31-32.
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menyebutkan sebuah riwayat hadis yang disebutkan oleh al-Bukhart
dalam kitab Shahihnya untuk menguatkan penafsirannya terhadap
ayat ini. la menyampaikan, oleh karena itu, kami katakan: orang
kafir murtad lebih berbahaya daripada orang kafir asli baik di dunia
maupun di akhirat. Di dunia orang kafir asli dibiarkan di atas
agamanya dan tidak dipaksa untuk meninggalkan agamanya. Di saat
yang sama, orang murtad tidak diakui atas kemurtadannya, bahkan
ia dipaksa untuk masuk Islam kembali atau kalau tidak mau masuk
Islam kembali, ia akan dibunuh karena ada sabda Nabi saw,
“Barang siapa mengganti agamanya, bunuhlah ia.” (HR.
Bukhari)™*

Kesimpulan penafsiran al-‘Utsaimin terhadap ayat ini, bahwa
orang murtad yang tidak mau bertaubat harus dibunuh, tidak hanya
berdasarkan dalil riwayat hadis di atas, tetapi juga berdasarkan
riwayat-riwayat hadis lainnya,**’ yaitu:

Pertama,
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Darah seorang muslim -yang bersaksi bahwasanya tiada Tuhan
kecuali Allah dan aku adalah utusan Allah- tidak halal kecuali
karena tiga alasan: membunuh orang lain, janda atau duda yang
berzina, dan orang yang meninggalkan agamanya serta melepaskan
diri dari jamaah kaum muslim.

Kedua,

13 Faishal Ibn ‘Abd al-‘Aziz Alu Mubarak, Bullighul Maram dan Penjelasannya,
diterjemahkan oleh Imam Fauji dan Ikhwanuddin Abdillah dari judul Mukhtashar al-Kalam
‘ald Buligh al-Maram, hal. 926. Hadis lengkapnya terdapat di: AbG ‘Abd Alldh Ibn
Muhammad Ibn Isma’il al-Bukhari, Shahih al-Bukharf, hal. 743, no. 3017, kitab al-Jihad wa
al-Sair, bab Ld Yu’adzdzabu bi ‘adzdbilléh.

137 Muhammad Ibn Shalih Ibn Utsaimin, al-Syarh al-Mumti” ‘ald Zdad al-Mustagni’,
jilid 14, hal. 441; Muhammad Ibn Shélih Ibn ‘Utsaimin, Fath Dzi al-Jalal wa al-lkram bi
Syarh BulQigh al-Maram, jilid 5, hal. 315; dan Muhammad Ibn Shélih Ibn ‘Utsaimin, Fath
Dzi al-Jalal wa al-l1krdm bi Syarh Bul(gh al-Maram, jilid 5, hal. 322.

138 Abi ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn Isma’il al-Bukhari, Shahih al-Bukhari, hal.
1701, no. hadis 6878, kitdb al-Diyat: bab Qaul Allah anna al-nafs bi al-naf dan Abd al-
Husain Muslim 1Ibn al-Hajjaj al-Qusyairt al-Naisabdri, Shahih Muslim, hal. 798, no. hadis
1676, kitab al-Qasamah wa al-Muharibin wa al-Qishash wa al-Diyéat: bab Ma Yubahu bihi
Dam al-Muslim.
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Dari Mu’adz Ibn Jabal, ia berkata tentang orang yang masuk Islam
kemudian memeluk agama Yahudi, “Aku tidak akan duduk sebelum
ia dibunuh sesuai dengan keputusan Allah dan Rasul-Nya.” Lalu
diperintahkan untuk membunuhnya. Dan ia pun dibunuh.

Ketiga,
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Dari Ibn ‘Abbds, bahwa ada seorang tunanetra memiliki Umm al-
Walad (budak wanita yang mempunyai anak dari majikannya) yang
selalu mencela dan memaki-maki Nabi saw. la melarang
perempuan itu, namun ia menolak berhenti. Pada suatu malam, si
tunanetra itu mengambil cangkul yang tajam, lalu ia letakkan di
atas perut Umm al-Walad, lalu ia bertumpu padanya dan tewaslah
perempuan itu. Informasi itu sampai kepada Nabi saw dan beliau
bersabda, “Ketahuilah bahwa darahnya menjadi sia-sia.” (HR.
Abii Dawud dan para perwinya tsigat, dapat dipercaya).'*

Di sini terlihat jelas bahwa al-‘Utsaimin menggunakan
pendekatan tekstual dalam menafsirkan ayat 86 slrat Ali ‘Imran.

139 Muhammad Ibn Shalih Ibn ‘Utsaimin, Fath Dzi al-Jalal wa al-Ikram bi Syarh
Bullgh al-Maram, jilid 5, hal. 315. Hadis lengkapnya terdapat di: Abd al-Husain Muslim
Ibn al-Hajjj aI-QusyairT al-Naisabdri, Shahih Muslim, hal. 885, no. hadis 15, kitab al-
Iméarah: bab al-Nahy ‘an Thalab al-lmarah wa al-Hirsh ‘alaihd dan Abi ‘Abd Alldh Ibn
Muhammad Ibn Isma’il al-Bukhéri, Shahih al-Bukhari, hal. 1712-1713, no. hadis 6923,
kitéb Istitdbat al-Murtaddin wa al-Mu 'anidin wa Qitdlihim: bdb Hukm al-Murtadd wa al-
Murtaddah wa Istitabatihim.

140 Muhammad Ibn Shalih Ibn ‘Utsaimin, Fath Dzi al-Jalal wa al-lkram bi Syarh
Bullgh al-Maram, jilid 5, hal. 322. Hadis lengkapnya terdapat di: Ab( Dawud Sulaiméan Ibn
al-Asy’ats al-Sijistant al-Azdi, Sunan Abi Dawud, jilid 4, hal. 344-345, kitab al-Hud(d, bab
al-Hukm f man Sabba al-Nabiyya shallalldhu ‘alaihi wa sallam.

! Faishal Ibn ‘Abd al-‘Aziz Alu Mubérak, Bulighul Maram dan Penjelasannya,
diterjemahkan oleh Imam Fauji dan Ikhwanuddin Abdillah dari judul Mukhtashar al-Kalam
‘ald BulOgh al-Maram, hal. 927.
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Karena pendekatan tekstual menandaskan pemahaman teks
berlandas riwayat, yang sering berlandas pada pembacaan teks
secara literal. Kesimpulan penafsirannya terhadap ayat tersebut
ditentukan oleh riwayat-riwayat hadis yang menjadi sandaran utama
penafsirannya terhadap ayat ini. Padahal dalam ayat ini tidak
terdapat perintah membunuh orang yang murtad apabila tidak
bertaubat. Ancaman dalam ayat ini hanya menyebutkan bahwa kecil
sekali kemungkinan Allah akan memberikan petunjuk kepada orang
murtad, yang dalam redaksi ayat ini berbunyi “kafari ba’da
fmanihim.”

Kalau ditelusuri ayat-ayat tentang kebebasan beragama dan
tentang al-riddah dalam Al-Qur an, juga tidak ada satu ayat pun
yang mengungkapkan perintah untuk membunuh orang murtad atau
hukuman duniawi lainnya. Ancaman-ancaman hukuman terhadap
orang murtad, semuanya berkaitan dengan ancaman hukuman di
akhirat, tidak ada ancaman hukuman mati di dunia.**?

Pendapat al-‘Utsaimin sebagai salah satu tokoh yang
merepresentasikan kelompok Salafi ternyata juga bersesuaian
dengan tokoh-tokoh Salafi Kontemporer lainnya. Di antaranya ‘Abd
al-‘Aziz Tbn ‘Abd Alldh Ibn B&z,'® Muhammad Shalih al-
Munajjid,"** dan Rabi’ Ibn Hadi ‘Umair al-Madkhali.**®

D. Nilai Keadilan Dalam Konsep Kebebasan Beragama Menurut
Pandangan Muhammad Ibn Shalih Al-‘Utsaimin

1. Definisi Keadilan
Kata “keadilan” berasal dari kata dasar “adil” yang memiliki
konfiks ke-an. Dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia daring, adil
memiliki tiga arti, pertama, sama berat; tidak berat sebelah; tidak
memihak; kedua, berpihak kepada yang benar; berpegang pada

142 <Abd Allah al-Qaisl, ‘Audat al-Qur'an, t.tp.: al-Ahdal, 2019, cet. Il, hal. 513-515;
Thaha Jabir al-‘Ulwani, L& lkraha fi al-Din: Isykaliyyat al-Riddah wa al-Murtaddin Min
Shadr al-Islam il& al-Yaum, Herndon: al-Ma’had al-*Alami li al-Fikr al-Islami, 20086, cet. I,
hal. 90; Muhammad Salim al-‘Awwa, Fi Ushdl al-Nizham al-Jina'1 al-Islamf, Kairo: Dar al-
Syur(gq, 2006, cet. 1, hal. 181; Muhammad Baltaji, al-Jinayd: wa ‘Uqiibdtuhd fi al-1slam wa
Huqgdq al-Insan, Kairo: Dar al-Salam, 2003, cet. I, hal. 20; Jamal al-Banna, Hurriyyat al-
Fikr wa al-I'tigdd fi al-1slam, Kairo: Dar al-Fikr al-Islamf, t.th., hal. 15; Jamal al-Bann4,
Tafnid Da’wa Hadd al-Riddah, hal. 12 e-book yang didownload dari www.kotobarabia.com
tanggal 22 April 2020.

143 https://www.binbaz.org.sa/noor/9240 (diakses pada 29 Januari 2018) dan
https://binbaz.org.sa/fatawa/4881 (diakses pada 3 April 2018).

144 https://almunajjid.com/1494. Diakses pada 29 Januari 2018.

14 http://rabee.net/ar/articles.php?cat=8&id=178. Diakses pada 15 Juli 2018.



http://www.kotobarabia.com/
https://www.binbaz.org.sa/noor/9240
https://binbaz.org.sa/fatawa/4881
https://almunajjid.com/1494
http://rabee.net/ar/articles.php?cat=8&id=178

195

kebenaran, dan ketiga, sepatutnya; tidak sewenang-wenang.'*
Sedangkan kata keadilan dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia
memlilI?iki makna sifat (perbuatan, perlakuan, dan sebagainya) yang
adil.

Menurut Atabik Ali dan Ahmad Zuhdi Muhdlor, ‘adl bermakna
keadilan (‘addlah), kelurusan/kejujuran (istigamah), keseimbangan/
sikap tengah-tengah (i ’tidal), yang adil (‘ddil), pembalasan (jaz&),
kewajiban (faridhah), kesunatan (nafilah), ukuran/takaran (kail), dan
kesederhanaan (al-gashd fi al-umar).**

Ahmad Warson Munawwir memberikan tambahan makna ‘adl
dari yang dicantumkan oleh Atabik Ali dan Ahmad Zuhdi Muhdlor.
Menurut Munawwir al- ‘adl wa al-‘addlah: dhidd al-zhulm bermakna
keadilan, kejujuran/ketulusan hati (istigamat al-khuluq), pembalasan
(al-jazd"), kewajiban (al-faridhah), kesunatan (al-nafilah), tebusan (al-
fidd’), yang adil (al-‘ddil), yang sama/sepadan (al-nazhir),
ukuran/takaran (al-kail), kesederhanaan/tidak melampaui batas (al-
gashd fi al-umdr), kejujuran (al-istigamah), sama/rata (al-sawiyyah),
perkara yang tengah-tengah (al-amr al-mutawassith).**°

Menurut Mujamma’ al-Lughah al-‘Arabiyyah, al-‘addlah dan
‘udiilah adalah mashdar dari fi’l ‘adula - ya’'dulu™® Menurut Ibn
Manzhir, al-‘adalah wa al- ‘udiilah wa al-ma’dilah wa al-ma’dalah
semuanya bermakna keadilan.®* Hal yang sama juga disampaikan oleh
al-Fairiz Abadi dalam kamusnya."**

Menurut al-Ashfahani, sebagaimana dikutip oleh Muhammadiyah
Amin, kata ‘adl berarti ‘memberi pembagian yang sama’. Sementara
itu, pakar lain mendefinisikan kata ‘ad/ dengan ‘penempatan sesuatu
pada tempat yang semestinya’. Ada juga yang menyatakan bahwa ‘ad|/
adalah ‘memberikan hak kepada pemiliknya melalui jalan terdekat’.

148 https://kbbi.web.id/adil.html. Diakses 12 April 2020.

147 https://kbbi.web.id/adil.html. Diakses 12 April 2020.

148 Atabik Ali dan Ahmad Zuhdi Muhdlor, Kamus Kontemporer Arab Indonesia
(Qamis Krabyak al- ‘Ashri ‘Arabi Indiinisi), hal. 1277.

49 Ahmad Warson Munawwir, Kamus al-Munawwir Arab-Indonesia Edisi Kedua,
Surabaya: Pustaka Progresif, 1997, hal. 905-906.

150 Mujamma’ al-Lughah al-*Arabiyyah Jumhuriyat Mishr al-Arabiyyah, al-Mu jam
al-Wasith, hal. 588.

151 1bn Manzhdr, Lisan al- ‘4rab, jilid 4, hal. 2839.

152 Majd al-Din Muhammad Ibn Ya’qiib al-Fair(iz Abadi, al-Qamds al-Muhith, hal.
1030.
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Hal ini sejalan dengan pendapat al-Maraght memberikan makna kata
‘adl dengan ‘menyampaikan hak kepada pemiliknya secara efektif’ 103

Kata ‘adl di dalam Al-Quran memiliki aspek dan objek yang
beragam, begitu pelakunya. Keberagaman tersebut mengakibatkan
keragaman makna ‘adl (keadilan). Menurut penelitian M. Quraish
Shihab, bahwa -paling tidak- ada empat makna keadilan. Pertama, ‘adl
(keadilan) dalam arti ‘sama’. Pengertian ini yang paling banyak
terdapat dalam Al-Quran, antara lain pada QS. al-Nisa'/4: 3, 58, dan
129, QS. al-Syara/42: 15, QS. al-M&’idah/5: 8, QS. al-Nahl/16: 76, 90,
dan QS. al-Hujurat//49: 9. Kata ‘adl (keadilan) dalam arti ‘sama
(persamaan)’ pada ayat-ayat tersebut yang dimaksud adalah persamaan
di dalam hak. Di dalam QS. al-Nisa'/4: 58, misalnya ditegaskan, Wa
idz4 hakamtum baina al-nasi an tahkumd bi al-‘ad! (apabila kamu
menetapkan hukum di antara manusia supaya kamu menetapkan
dengan adil). Kata ‘adl (keadilan) dalam ayat ini diartikan ‘sama’,
yang mencakup sikap dan perlakuan hakim pada saar proses
pengambilan keputusan. Yakni, menuntun hakim untuk menetapkan
pihak-pihak yang bersengketa di dalam posisi yang sama, misalnya
tempat duduk, penyebutan nama (dengan atau tanpa embel-embel
penghormatan), keceriaan wajah, lesungguhan mendengarkan,
memikirkan ucapan mereka, dan sebagainya, yang termasuk di dalam
proses pengambilan keputusan.*®*

Kedua, ‘adl (keadilan) dalam arti ‘seimbang’. Pengertian dini
dikemukakan di dalam QS. al-Ma’idah/5: 95 dan QS. al-Infithar/82: 7.
Pada ayat yang disebutkan terakhir, misalnya dinyatakan, Alladzi
Khalagaka fasawwdka fa‘adalaka ([Allah] yang telah menciptakan
kamu lalu menyempurnakan kejadianmu dan menjadikan [susunan
tubuhmu seimbang]). M. Quraish Shihab menjelaskan, bahwa
keseimbangan ditemukan pada suatu kelompok yang di dalamnya
terdapat beragam bagiany menuju satu tujuan tertentu, selama syarat
dan kadar tertentu terpenuhi oleh setiap bagian. Dengan terhimpunnya
syarat yang ditetapkan, kelompok itu dapat bertahan dan berjalan
memenuhi tujuan kehadirannya. Jadi, seandainya ada salah satu
anggota tubuh manusia berlebih atau berkurang dari kadar atau syarat
yang seharusnya maka pasti tidak akan terjadi keseimbangan
(keadilan). Keadilan di dalam pengertian ‘keseimbangan’ ini
menimbulkan keyakinan bahwa Allah Yang Mahabijaksana dan Maha

153 M. Quraish Shihab (Ed.), Ensiklopedia Al-Qur'an: Kajian Kosa Kata, Jakarta:
Lentera Hati, 2007, cet. I, jilid 1, hal. 6.

1% M. Quraish Shihab (Ed.), Ensiklopedia Al-Qur'an: Kajian Kosa Kata, jilid 1, hal.
6.
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Mengetahui menciptakan serta mengelola segala sesuatu dengan
ukuran, kadar, dan waktu tertentu guna mencapai tujuan. Keyakinan ini
nantinya mengantarkan kepada pengertian ‘Keadilan Ilahi’.

Ketiga, ‘adl (keadilan) dalam arti ‘perhatian terhadap hak-hak
individu dan memberikan hak-hak itu kepada setiap pemiliknya’.
Pengertian inilah yang didefinisikan dengan ‘menempatkan sesuatu
pada tempatnya’ atau ‘memberi pihak lain haknya melalui jalan yang
terdekat’. Lawannya adalah ‘kezaliman’, yakni pelanggaran terhadap
hak-hak pihak lain. Pengertian ini disebutkan di dalam QS. al-
An’am/6: 152, Wa idzd qultum fa’dilic wa lau kdna dza qurba (Dan
apabila kamu berkata, maka hendaklah kamu berlaku adil kendatipun
dia adalah kerabat[mu]). Pengertian ‘adl seperti ini melahirkan
keadilan sosial.

Keempat, ‘adl dalam arti ‘yang dinisbahkan kepada Allah’. ‘Adl di
sini berarti ‘memelihara kewajaran atas berlanjutnya eksistensi, tidak
mencegah kelanjutan eksistensi dan perolehan rahmat sewaktu terdapat
banyak kemungkinan untuk itu’. Jadi, keadilan Allah pada dasarnya
merupakan rahmat dan kebaikan-Nya. Keadilan Allah mengandung
konsekuensi bahwa rahmat Allah swt tidak tertahan untuk diperoleh
sejauh makhluk itu dapat meraihnya. Allah memiliki hak atas semua
yang ada, sedangkan semua yang ada tidak memiliki sesuatu di sisi-
Nya. Di dalam pengertian inilah harus dipahami kandungan QS. Al
‘Imran/3: 18, yang menunjukkan Allah swt sebagai Q&’imun bi al-
gisth (Yang menegakkan keadilan).*

Sedangkan definisi keadilan secara terminologi, yang paling
penting menurut Khalid Muhammad Gharib ada dua definisi.**®

Pertama, menurut Miskawaih:

S Plad sl plos) oo B ud il alaas g Dl LG
&> el 35al) gDty 2ad) Lpan (5@l oda dllee ie 2U3g Lalisas
A0 g DLW iz Lewilb ppe o Blglas sd S ¥y s Y
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6-7.

155 M. Quraish Shihab (Ed.), Ensiklopedia Al-Qur'an: Kajian Kosa Kata, jilid 1, hal.

16 Khalid Muhammad Gharib Smail, “al-‘Adalah min Manzhir Rasd'il al-Ndr,”

dalam Majallah Jami’ah al-Syérigah, Vol. 15, No. 1 Juni 2018, hal. 71.

7 Abii ‘Ali Ahmad Ibn Muhammad Ibn Ya’qib Miskawaih, Tahdzib al-Akhlag wa

Tathhir al-4 'rdq, Kairo: Maktabah al-Tsagafah al-Diniyyah, t.th., hal. 27.
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Keadilan adalah keutamaan jiwa hasil dari berkumpulnya tiga
keutamaan (al-hikmah, al-syajd’ah, dan al-‘iffah), yaitu saat ketiga
kekuatan ini saling berdamai satu sama lain dan saat menyerah kepada
kekuatan pembeda sehingga satu sama lain tidak saling saling
mengalahkan dan tidak bergerak memenuhi keinginan-keinginan
buruknya. Kombinasi tiga keutamaan yang harmomis ini menghasilkan
sebuah karakter yang menjadikan seseorang menjadi bersikap obyektif
dan proporsional terhadap diri sendiri dan orang lain.

Kedua, menurut al-Ghazali,

A G e s Q) Elols o a5 20 1l 22 Ske B3
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Keadilan adalah lurusnya kepribadian dan agama seseorang. la
merupakan hasil dari karakter yang tertanam kuat dalam jiwa yang
membawa dirinya untuk selalu bertakwa dan menjaga diri dari hal-hal
yang merusak keluhuran budinya sampai menghasikan kepercayaan
diri atas kebenaran dan kejujurannya.

Dalam al-Mahshdl fi  ‘llm Ushual al-Figh, al-Razi juga
mendefinisikan keadilan dengan definisi yang sama dengan definisi
yang disampaikan al-Ghazalf di atas.™

Dari definisi-definisi para ulama di atas terlihat bahwa keadilan ini
berasal dari al-i 'tidal dan harus memenuhi empat syarat:

Pertama, selalu menjaga ketaatan kepada Allah dan menjauhi
segala bentuk maksiat.

Kedua, tidak melakukan dosa-dosa kecil (al-shagha’ir) dan segala
hal yang menjadi cacat dalam agama dan kehormatan.

Ketiga, tidak melakukan hal-hal yang mubah yang dapat
menjatuhkan harga diri dan menyebabkan diri tercela.

Keempat, tidak boleh meyakini mazhab-mazhab yang ditolak oleh
pokok-pokok syariat (ushdl al-syar’).*®

Dari uraian di atas terlihat bahwa pandangan muhadditsin dan
fukaha mendominasi pandangan para ulama selain mereka dalam
mendefinisikan makna keadilan. Karena definisi-definisi keadilan yang

18 Ab( Hamid Muhammad Ibn Muhammad al-Ghazali, al-Mustashfd min “lim al-

Ushdl, Madinah: Syarikat al-Madinah al-Munawwarah li al-Thiba’ah, t.th., jilid 2, hal. 231.

159 Fakhr al-Din Muhammad Ibn ‘Umar Ibn al-Husain al-Razi, al-Mahshil fi ‘lim

Ushdl al-Figh, Riyadh: Mu assasah al-Risalah, 1400 H, jilid 4, hal. 398-399.

10 Ab@ al-Muzhaffar Manshdr 1bn Muhammad Ibn ‘Abd al-Jabbar al-Sam’ani,

Qawithi’ al-Adillah fi al-Ushdl, Beirut: Dar al-Kutub al-‘Imiyyah, 1997, cet. 1, jilid 1, hal,

345.
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disampaikan para ulama secara umum berasal dari definisi-definisi
yang disampaikan oleh muhadditsin dan fukaha dan definisi keadilan
yang mereka sampaikan terbatas pada penjelasan keadilan periwayat
hadis dan saksi. Tentu saja penjelasan definisi ini masih bersifat parsial
dibandingkan konsep keadilan yang sangat luas dan komprehensif.'®*
2. Urgensi Keadilan

Al-Qur'an memberikan perhatian yang sangat besar terhadap
keadilan. Al-Qur'an mengajak untuk menegakkan keadilan dalam
segala aspek kehidupan. Banyak ayat dalam Al-Quran yang
memerintahkan agar manusia berlaku adil dan melarang kebalikannya,
yaitu kezaliman. Bahkan lebih jauh dari itu, Al-Qur'an menjadikan
penegakan keadilan dan pencegahan terjadinya segala bentuk
kezaliman merupakan tujuan utama diutusnya pada nabi dan rasul
kepada umat manusia. Allah swt berfirman,

SR - - “ A 1’1~£’ - ’.w:l B 7’”; > 21
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Sesungguhnya Kami telah mengutus rasul-rasul Kami dengan
membawa bukti-bukti yang nyata dan telah Kami turunkan bersama
mereka Al Kitab dan neraca (keadilan) supaya manusia dapat
melaksanakan keadilan. (al-Hadid/57: 25)

Ibn Qayyim menyebutkan bahwa Allah swt telah mengutus para
rasul-Nya dan menurunkan kitab-kitab suci-Nya agar keadilan dapat
berlakubagi seluruh manusia, yaitu keadilan yang dengannya segenap
bumi dan langit tegak. Ketika tanda-tanda keadilan tampak jelas dan
wajahnya sudah muncul dengan cara apapun juga, maka di situlah
syariat dan agama Allah. Allah telah menjelaskan jalan-jalan yang Dia
syariatkan yang dimaksudkan agar keadilan dapat ditegakkan di tengah
hamba-hamba-Nya serta agar manusia dapat menegakkannya kepada
seluruh manusia. Oleh sebab itu, cara apapun yang dapat mengantarkan
kepada penegakan keadilan, maka cara itu merupakan bagian dari
agama yang sama sekali tidak menyimpang darinya."®?

Setiap manusia, apa pun latar belakangnya, selalu ingin
diperlakukan secara adil serta diposisikan sejajar dengan manusia

181 Khalid Muhammad Gharib Smail, “al-‘Adalah min Manzhir Rasd'il al-Nr,”
dalam Majallah Jami’ah al-Syérigah, hal. 72.

162 Abti “‘Abd Allah Muhammad lbn Abi Bakr Ibn Ayy(b Ibn Qayyim al-Jauziyyah,
al-Thuruq al-Hukmiyyah fi al-Siyasah al-Syar’iyyah, Jeddah: Dar ‘Alam al-Fawa'id, 1428
H, cet. 1, jilid 1, hal. 31.
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lainnya. Keinginan semacam ini adalah bersifat fitri. Oleh karena itu,
seruan untuk berlaku adil akan dikumandangkan oleh setiap agama
sebagai seruan kebaikan yang besifat universal. Hal ini, bukan saja
mengindikasikan atas urgensitas adil dalam konteks hubungan antar-
agama, akan tetapi sebagai bentuk realisasi dari keinginan yang
bersifat fitri tersebut demi tercapainya kehidupan yang harmonis di
antara warga masyarakat, baik yang seagama maupun yang tidak
seagama.'®®
Dalam firman Allah dinyatakan:
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Hai orang-orang yang beriman hendaklah kamu jadi orang-orang
yang selalu menegakkan (kebenaran) karena Allah, menjadi saksi
dengan adil. Dan janganlah sekali-kali kebencianmu terhadap sesuatu
kaum, mendorong kamu untuk berlaku tidak adil. Berlaku adillah,
karena adil itu lebih dekat kepada takwa. Dan bertakwalah kepada
Allah, sesungguhnya Allah Maha Mengetahui apa yang kamu
kerjakan. (al-Ma"idah/5: 8)

Dalam ayat lain dinyatakan,
J@j)) A Ak ML uujs \fjf als u.,.d\ \.g_“SLJ@
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Wahai orang-orang yang beriman, jadilah kamu orang yang benar-
benar penegak keadilan, menjadi saksi karena Allah biarpun terhadap
dirimu sendiri atau ibu bapa dan kaum kerabatmu. Jika ia kaya
ataupun miskin, maka Allah lebih tahu kemaslahatannya. Maka
janganlah kamu mengikuti hawa nafsu karena ingin menyimpang dari
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163 Departemen Agama RI, Hubungan Antar-Umat Beragama (Tafsir Al-Qur'an

Tematik), Jakarta: Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Qur an, 2008, cet. I, hal. 92.
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kebenaran. Dan jika kamu memutar balikkan (kata-kata) atau enggan
menjadi saksi, maka sesungguhnya Allah adalah Maha Mengetahui
segala apa yang kamu kerjakan. (al-Nisa'/4: 135)

Kata gawwamin menunjukkan arti keharusan. Yakni tidak
boleh ada cacat sedikit pun dalam situasi dan kondisi apapun. Ayat ini
ingin menegaskan bahwa salah satu indikasi keimanan seseorang
adalah berlaku adil. Oleh karenanya, setiap orang beriman harus secara
sungguh-sungguh untuk menegakkan keadilan, terutama di dalam
peradilan, yakni ketika menjadi saksi walaupun terhadap orang-orang
yang memiliki hubungan kekerabatan dengan dirinya seperti orang tua
dan saudara, bahkan terhadap diri sendiri. Artinya, berlaku adil
tersebut harus dilakukan karena mengharap rida Allah, bukan atas
dasar like and dislike. Begitu juga bukan atas dasar kasihan, karena
kefakiran dan keduafannya; atau karena motivasi-motivasi yang
bersifat duniawi, jika ia adalah orang kaya atau seorang pejabat.'*

Ayat ini juga mengalihkan perintah untuk berlaku adil kepada para
istri dan para anak yatim, kepada keadilan yang bersifat umum atau
segala macam hal. Namun, Al-Qur'an memberikan penekanan berlaku
adil dalam masalah hukum dan persaksian. Sebab, berlaku adil di
kedua hal itu pada hakikatnya akan melahirkan kemaslahatan dalam
kehidupan kemasyarakatan secara umum. Sebaliknya, berlaku tidak
adil dalam kedua halini, sekecil apapun, hanya akan melahirkan
kerusakan dalam skala yang lebih luas.*®

3. Prinsip-prinsip Keadilan

Bertolak dari kenyataan bahwa keadilan faktanya berkaitan dengan
banyak hal, maka proses penegakan keadilan di semua bidang harus
berlandaskan pada prinsip-prinsip berikut:

a. al-Musawah dan al-Taswiyah
Prinsip pertama dalam penegakan keadilan adalah al-musawah,
yang maksudnya semua pihak memiliki derajat yang sama di depan
hukum atau peradilan. Prinsip yang tidak kalah pentingnya adalah
al-taswiyah, yaitu upaya memberikan hak yang sama kepada setiap
orang. Itu hanya bisa diwujudkan dengan mengambil sesuatu dari
orang yang tak berhak, dan mengembalikannya kepada yang berhak.

184 Departemen Agama RI, Hubungan Antar-Umat Beragama (Tafsir Al-Qur'an
Tematik), hal. 95-96; Abl al-Q&sim Jarullah Mahmid Ibn ‘Umar al-Zamakhsyari al-
Khawarizmi, Tafsir al-Kasysyaf, Beirut: Dar al-Ma’rifah, 2009, cet. 111, hal. 264.

%% Departemen Agama RI, Hubungan Antar-Umat Beragama (Tafsir Al-Qurian
Tematik), hal. 96; Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asydr, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, Tunis:
al-Dér al-Tanusiyyah li al-Nasyr, 1984, jilid 5, hal. 224.
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Sehingga, membahas persamaan, sebenarnya adalah membahas
hak asasi manusia sebagai makhluk merdeka. Sebagai makhluk
merdeka, manusia selalu mengharapkan terpenuhinya hak-hak
mereka secara wajar atas nama keadilan. Merupakan sebuah
kebohongan besar bila seruan penegakan keadilan tidak disertai
dengan usaha mewujudkan prinsip persamaan hak tersebut.
Persamaan hak inilah yang seyogyanya menjadi perhatian utama
setiap penegak hukum, terutama mereka yang menjadi pihak
berwenang. Keinginan sebagian orang untuk mendapat perlakuan
istimewa dengan merugikan orang lain hanya akan mencederai rasa
keadilan bersama. Karena itu, siapa pun tidak boleh diperlakukan
secara tidak adil atas nama apa pun, bahkan atas nama agama
sekalipun. Sebuah hadis menyatakan:
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Rasulullah memberi hak bekerja dan bercocok tanam kepada orang
Yahudi di Khaibar, dan mereka berhak mendapatkan separuh dari
hasil panennya. (HR. al-Bukhar?)

Hadis ini menyatakan secara gamblang bahwa siapa pun
berhak mendapatkan haknya secara penuh, sekalipun ia berasal
dari agama yang berbeda.*®’

Dalam ayat yang lain ditegaskan:
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Laki-laki yang mencuri dan perempuan yang mencuri, potonglah
tangan keduanya (sebagai) pembalasan bagi apa yang mereka

kerjakan dan sebagai siksaan dari Allah. Dan Allah Maha Perkasa
lagi Maha Bijaksana. (al-Ma’idah/5: 38)

186 Ab ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn Isma’il al-Bukhari, Shahih al-Bukhari, hal.

606, no. 2499, kitdb al-Syirkah, bab Musyarakat al-Dzimmi wa al-Musyrikin fi al-
Muzdra’ah.

187 Departemen Agama RI, Hukum, Keadilan dan Hak Asasi Manusia (Tafsir Al-

Qur’an Tematik), Jakarta: Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Qur*an, 2010, cet. I, hal. 176-177.
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Hai orang-orang yang beriman, diwajibkan atas kamu gishaash
berkenaan dengan orang-orang yang dibunuh; orang merdeka
dengan orang merdeka, hamba dengan hamba, dan wanita dengan
wanita. (al-Bagarah/2: 178)

Kedua ayat di atas menunjukkan bahwa Islam tidak
pernah membedakan status sosial dan jenis kelamin. Sanksi hukum
harus diberlakukan kepada siapa saja, baik laki-laki maupun
perempuan, tuan maupun hamba, pejabat maupun rakyat, muslim
maupun nonmuslim, seperti ditunjukkan oleh redaksi-redaksi dalam
ayat-ayat di atas yang bersifat umum.*®®

Kehancuran umat-umat masa lalu salah satunya diakibatkan
oleh ketidaktegasan dalam penerapan sanksi hukum. Mereka
menerapkannya secara tebang pilih. Rasulullah menjelaskan hal ini
dalam sabdanya:
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Hai manusia, sesungguhnya kebinasaan yang menimpa orang-
orang sebelum kamu adalah apabila ada orang mulia yang
mencuri, mereka biarkan saja. Apabila rakyat jelata yang mencuri
maka mereka menghukumnya. Demi Allah, andaikata Fatimah binti
Muhammad mencuri, niscaya aku sendiri yang akan memotong
tangannya. (HR. al-Bukhari dan Muslim, dengan redaksi dari
riwayat Muslim)

188 Departemen Agama RI, Hukum, Keadilan dan Hak Asasi Manusia (Tafsir Al-
Qur’an Tematik), hal. 180.

1%9 Abii ‘Abd Allah Tbn Muhammad Tbn Isma’il al-Bukhari, Shahih al-Bukhari, hal.
1680, no. 6787, kitab al-Huddd, bab Igamat al-Hud(d ‘ald al-Syarif wa al-Wadhi’; Abd al-
Husain Muslim Ibn al-Hajjaj al-Qusyairi al-Naisabdri, Shahth Muslim, jilid 2, hal. 805, no.
hadis 8 (1688), kitab al-Hud(id, bab Qath’ al-Sariq al-Syarif wa Ghairih wa al-Nahy ‘an al-
Syafd’ah fi al-Hudld.



204

b. Proporsional

Prinsip keadilan selanjutnya ialah proporsional, yaitu
menempatkan sesuatu pada posisi yang sesuai dengan proporsinya
atau dengan kata lain, membagikan apa yang menjadi hak setiap
orang. Dengan demikian, yang menjadi titik tekan pada kata adil
adalah faktor proporsionalnya, bukan faktor kesamaan. Misalnya,
orang tua yang mempunyai tiga anak dengan tingkat sekolah yang
berbeda. la tidak bisa dikatakan adil jika ia memberi uang saku
kepada mereka dalam jumlah yang sama. Betapa tidak, mereka
memiliki keperluan yang berbeda; si sulung pasti memerlukan uang
saku lebih banyak dibanding si bungsu. Dengan memberi jumlah
uang saku yang sama, orang tua tersebut berarti telah
mengecewakan sejumlah pihak, dan tidak memenuhi rasa keadilan.
Dengan demikian, adil dalam hal ini adalah lawan kata dari zalim,
yang pengertiannya adalah “menempatkan sesuatu pada posisi yang
tidak sesuai dengan proporsinya.”

Dengan merujuk pada prinsip proposional ini, maka hakim
bukanlah satu-satunya pihak yang diwajibkan untuk berlaku adil.
Semua pihak harus pula menjalankan prinsip ini sesuai dengan
kapasitasnya masing-masing. Orang yang dianugerahi kaya harta,
contohnya, maka barometer keadilannya adalah dengan jalan apa ia
mendapatkan kekayaan itu dan kemana ia membelanjakannya.'”

4. Nilai Keadilan Dalam Konsep Kebebasan Beragama Menurut

Pandangan Muhammad Ibn Shélih al-‘Utsaimin

Dalam fatwa al-‘Utsaimin ia menyatakan dengan tegas bahwa ia
tidak setuju dengan adanya kebebasan beragama, karena menurutnya,
orang yang membolehkan orang bebas berkeyakinan sehingga
meyakini agama apa saja yang ia kehendaki, orang seperti itu adalah
orang kafir.

Hal ini disebabkan, menurut al-‘Utsaimin, karena setiap orang yang
meyakini bahwa ada seseorang yang boleh beragama dengan selain
agama Muhammad saw, ia telah kafir kepada Allah ‘Azza wa Jalla dan
wajib diperintahkan supaya bertaubat. Jika ia bertaubat maka taubatnya
diterima. Tetapi, jika tidak mau bertaubat, ia harus dibunuh.™

10 Departemen Agama RI, Hukum, Keadilan dan Hak Asasi Manusia (Tafsir Al-

Qur’an Tematik), hal. 182.

1 Muhammad 1bn Shalih al-Utsaimin, Majmu’ Fatdwd wa Rasdil Fadhilat al-

Syaikh Muhammad Ibn Shalih al- ‘Utsaimin, jilid 3, hal. 99; Muhammad Ibn Shalih al-
‘Utsaimin, Fatawa Arkan al-1slam, hal. 195; Khalid Ibn ‘Abd al-Rahmén al-JuraisT (ed.), al-
Fatawé al-Syar’iyyah fi al-Masail al- ‘Ashriyyah min Fatawd ‘Uldmd® al-Balad al-Haram,
hal. 1653-1654; Rabi’ Ibn Hadi ‘Umair al-Madkhali, al- ‘Awdshim mimma fi Kutub Sayyid
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Fatwa ini sebenarnya bukan fatwa yang aneh bagi orang-orang
yang berpendapat adanya konsep kebebasan beragama dalam Islam.
Karena pendapat seperti ini juga banyak dianut para mufasir pendahulu
al-‘Utsaimin. Pendapat serupa juga diutarakan oleh ulama-ulama Salafi
kontemporer yang lain, di antaranya ‘Abd al-‘Aziz Ibn ‘Abd Allah Ibn
Baz,'”* Muhammad Shalih al-Munajjid,"” dan Rabi’ Ibn Hadi ‘Umair
al-Madkhali.*"™

Ibn Béz berkata:
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Menurut Ibn Baz, Islam tidak mengakui kebebasan berkeyakinan.
Islam memerintahkan akidah yang lurus dan mewajibkannya kepada
manusia serta tidak menjadikan manusia bebas memilih agama apa saja
yang dikehendakinya. Pendapat yang mengatakan bahwa Islam
membolehkan kebebasan berkeyakinan adalah pendapat yang salah.

Mayoritas mufasir menafikan makna kebebasan memilih yang
terkandung dalam ayat 29 sdrat al-Kahf ini dengan beralasan bahwa
ayat ini bermakna ancaman dan peringatan keras. Menurut mereka ayat
ini tidak mengandung perintah untuk memilih antara iman dan kufur
dan pemberian kebebasan memilih kepada manusia. Penafsiran ini
diriwa7yatkan dari ‘Alil Ibn Abi Thalib, Ibn ‘Abbas, Mujahid dan Ibn
Zaid.'"®

Quthb min al-Qawashim, hal. 55-56; dan Sayyid Ibn Husain al-*Affani, Zahr al-Basatin min
Mawaqif al- ‘Ulamd* wa al-Rabbaniyyin, jilid 3, hal. 197-198.

172 https://www.binbaz.org.sa/noor/9240 (diakses pada 29 Januari 2018) dan
https://binbaz.org.sa/fatawa/4881 (diakses pada 3 April 2018).

73 https://almunajjid.com/1494. Diakses pada 29 Januari 2018.

1% http://rabee.net/ar/articles.php?cat=8&id=178. Diakses pada 15 Juli 2018.

17 https://binbaz.org.sa/fatawa/4881. Diakses pada 3 April 2018.

176 Jalal al-Din al-Suydthi, al-Durr al-Mantstr fi al-Tafsir bi al-Ma'ts(r, Kairo:
Markaz Hajr li al-Buh(ts wa al-Diréséat al-Arabiyyah wa al-Islamiyyah, 2003, cet. I, jilid 9,
hal. 529, Muhammad Ibn ‘Ali Ibn Muhammad al-Syaukéani, Fath al-Qadir al-Jdmi’ Baina
Fannai al-Riwdyah wa al-Dirdyah min ‘Ilm al-Tafsir, t.tp.: Dar al-Wafd’, t.th., jilid 3, hal.
390, Abd al-Fadhl Syihab al-Din al-Sayyid Mahmad al-AldsT al-Baghdadi, R0h al-Ma 'dni fi
Tafsir al-Qur'an al-‘Azhim wa al-Sab’ al-Matsani, Beirut: Dar lhya" al-Turats al-‘Arabi,
t.th., jilid 25, hal. 267, ‘Ala" al-Din ‘Ali Ibn Muhammad Ibn Ibrahim al-Baghdadi al-syahir
bi al-Khazin, Tafsir al-Khazin al-musammé Lubab al-Ta ‘wil fi Ma’dni al-Tanzil, Beirut: Dar
al-Kutub al-‘Tlmiyyah, 2004, cet. I, jilid 3, hal. 163, Muhammad al-R&z1 Fakhr al-Din Ibn al-
‘Alldmah Dhiya" al-Din ‘Umar al-musytahir bi Khathib al-Rayy, Tafsir al-Fakhr al-Razi al-
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Nampaknya, fatwa ini dilandasi oleh asumsi al-‘Utsaimin bahwa
konsep kebebasan beragama otomatis membolehkan kekafiran.
Padahal ini adalah dua hal yang berbeda. Ini merupakan bentuk
kesalahpahaman yang harus diluruskan. Kesalahpahaman seperti ini
juga pernah terjadi pada ‘Isa Munawwan.*’”’

Keberadaan ayat 29 sdrat al-Kahf ini sebagai dalil adanya
kebebasan beragama dan berkeyakinan sebenarnya adalah karena
dalam ayat ini secara eksplisit ada perintah untuk memilih, apakah mau
beriman ataukah mau kafir. Manusia diberikan kebebasan untuk
memilih. Adapun bagian ayat selanjutnya yang menyebutkan ancaman
neraka bagi orang-orang zalim adalah ancaman untuk yang memilih
menjadi orang kafir.

Bagian awal ayat ini “wa qul al-haq min rabbikum” merupakan
‘illat diberikannya kebebasan untuk memilih bagi manusia, apakah
mau beriman ataukah mau kafir. Kebebasan untuk memilih agama dan
keyakinan di sini bukan berarti manusia dibolehkan kafir dalam Al-
Qur an. Karena ini merupakan dua hal yang berbeda. Makna boleh (al-
mubah) menurut syariat adalah perbuatan yang sekiranya dilakukan
tidak berpahala dan sekiranya ditinggalkan tidak ada sanksi di akhirat.
Sedangkan kekafiran jelas-jelas ancamannya adalah neraka, bahkan
kekal di dalamnya. Kebebasan beragama dan berkeyakinan di sini
adalah karena ketika ada orang yang memilih menjadi orang kafir
mak%stidak ada ancaman dunia baginya, adanya ancaman akhirat
saja.

Hal serupa juga disampaikan oleh Hulali. Menurutnya, istilah
kebebasan beragama sama sekali tidak bermaksud membolehkan
kekafiran atau berarti tidak adanya pertanggungjawaban orang kafir di
hadapan Allah swt. Kebebasan beragama hanya berkaitan dengan hak
di dunia dengan asumsi bahwa kebenaran bagi manusia bersifat relatif
yang akan berbeda-beda pada setiap orang tergantung daya tangkap
dan pemahaman masing-masing orang. Seseorang tidak bisa
menghukumi orang lain sebagai pengikut hawa nafsu dan

musytahir bi al-Tafsir al-Kabir wa Mafatih al-Ghaib, Beirut: Dar al-Fikr, 1981, cet. I, jilid
21, hal 121, Aba ‘Abdillah Muhammad Ibn Ahmad Ibn Abi Bakr al-Qurthubt, al-Jami’ i
Ahkam al-Qur an, Beirut: Mu assasah al-Risalah, 2006, cet. |, jilid 13, hal. 260, Aba Ja’far
Muhammad lbn Jarir al-Thabari, Tafsir al-Thabari: Jami’ al-Bayin ‘an Ta'wil Ay al-
Qur’an, Kairo: Hajr li al-Thibd’ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi’ wa al-I’1an, 2001, cet. I, jilid
15, hal. 244-245,

Y7 Mantan anggota Majelis Ulama Besar Mesir dan dosen fakultas Syariah

Universitas al-Azhar. ‘Abd al-Muta’al al-Sha’idi, al-Hurriyyah al-Diniyyah fi al-Islam,
Kairo: Dér al-Kitab al-Mishrf, 2012, hal. 68.

178 < Abd al-Muta’al al-Sha’idi, al-Hurriyyah al-Diniyyah fi al-Islam, hal. 67-69.
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pembangkang jika upayanya  sungguh-sungguh dalam mencari
kebenaran. Kebebasan beragama ini juga tidak bermaksud
membolehkan berpindah agama sesuka hatinya karena kebebasan yang
benar adalah kebebasan yang tidak terpisah dari tanggung jawab.'”
Dengan ungkapan lain kebebasan beragama yang dimaksud di sini
adalah kebebasan beragama yang bertanggung jawab.

Fatwa al-‘Utsaimin yang menyatakan dengan tegas bahwa ia tidak
setuju dengan adanya kebebasan beragama bertentangan dengan
pendapatnya sendiri ketika menafsirkan sOrat al-Kafirin/109: 1-6.
Ketika menafsirkan sdrat al-K&firin/109: 1-6, al-‘Utsaimin seolah-
olah setuju dengan adanya kebebasan beragama. Hal ini karena ia
menyatakan, “Oleh karena itu, kita mengakui agama orang-orang
Yahudi dan Nasrani jika mereka membayar jizyah. Kita beribadah
kepada Allah dan mereka pun beribadah kepada Tuhan yang mereka
ibadahi."®

Kalau mengacu kepada penafsiran al-‘Utsaimin terhadap sirat al-
Ka&firin/109: 1-6, sebenarnya ia setuju dengan konsep kebebasan
beragama. Setidaknya konsep kebebasan beragama yang dipahami
olehnya mirip dengan konsep kebebasan beragama yang diutarakan
oleh Shalih Ibn Dirbasy Ibn Misa al-Zahrani.*®

Menurut al-Zahrani, definisi kebebasan berkeyakinan dalam
perspektif syariat adalah tidak memaksa orang kafir manapun yang
membayar jizyah, selama ia membayarnya, untuk memeluk Islam.
Adapun orang kafir yang tidak membayar jizyah maka tidak diterima
darinya selain Islam. Apabila ia masuk Islam, ia tidak boleh mengubah
akidahnya kepada akidah lain. Apabila ia mengubah akidahnya maka
hukumannya adalah dibunuh sebagai hadd, bukan sebagai ¢a zir.'*?

Namun konsep kebebasan beragama yang diakui dalam penafsiran
al-‘Utsaimin terhadap sdrat al-Kafirin/109: 1-6 hanya berlaku bagi
orang-orang Yahudi dan Nasrani dan itupun dengan syarat jika mereka
membayar jizyah. Sedangkan ketika ia membahas hukum murtad saat
menafsirkan ayat 86 sdrat Ali ‘Imrin ia menegaskan bahwa orang

7% <Abd al-Rahman Hulali, Hurriyyat al-I'tigdd fi al-Qur*an al-Karim: Dirasah fi

Isykaliyyat al-Riddah wa al-Jih&d wa al-Jizyah, Casablanca: al-Markaz al-Tsagaff al- Arabi,
2001, cet. I, hal. 29-30.

180 Muhammad 1bn Shalih al-“Utsaimin, Tafsir al-Qur'an al-Karim: Juz® ‘Amma, hal.
338.

18! pimpinan redaksi Jurnal al-Ta’shil li al-Dirasat al-Fikriyyah al-Mu dshirah tahun

2012,

182 Shalih Ibn Dirbasy I1bn Masé al-Zahrani, “Hurriyat al-I'tiqad fi al-Islim,” dalam

Jurnal al-Ta’shil li al-Dirasat al-Fikriyyah al-Mu ‘dshirah, No. VI, tahun 111, tahun 1433 H /
2012, hal. 99.
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murtad tidak diakui atas kemurtadannya, bahkan ia dipaksa untuk

kembali kepada Islam atau kalau tidak mau kembali kepada Islam, ia

akan dibunuh karena ada sabda Nabi saw, “Barang siapa mengganti
agamanya, bunuhlah dia.”® (HR. Bukhari)*®*

Jadi, menurut al-‘Utsaimin, kebebasan beragama tidak berlaku bagi
orang murtad, bahkan ia dipaksa untuk kembali kepada Islam atau
kalau tidak mau kembali kepada Islam, ia akan dibunuh. Pendapat
serupa juga disampaikan oleh ulama Salafi kontemporer lainnya seperti
‘Abd Allah Nashih ‘Ulwan,"® ‘Abd al-‘ Azhim Ibrahim al-Math’an,'®°
‘Abd Allah Tbn “id Tbn Shalih al-Maliki,'®" dan ‘Abd Allah Tbn Sa’d
Aba Husain.'®®

Menurut Ibn “Asy(r, salah seorang ulama yang sependapat dengan
sanksi bunuh bagi orang murtad, di antara hikmah dan tujuan
(magashid) orang murtad harus dibunuh adalah sebagai berikut:**

a. Ketika orang masuk Islam dengan sukarela, maka ia menjadi bagian
dari umat Islam. Keputusannya masuk Islam merupakan sebuah
perjanjian yang harus ia tetapi. Ketika ia membatalkan perjanjian
tersebut, itu akan menjadi contoh yang buruk yang harus
dibersihkan dari tubuh umat Islam agar ikatan jamaah tidak lepas
gara-gara kasus pada orang tersebut.

183 Muhammad I1bn Shalih al-Utsaimin, Tafsir Al-Qur an al-Karim Sirah Ali “‘Imrdn,
jilid 1, hal. 502-503.

184 Faishal Ibn ‘Abd al-‘Aziz Alu Mubérak, Bullighul Maram dan Penjelasannya,
diterjemahkan oleh Imam Fauji dan Ikhwanuddin Abdillah dari judul Mukhtashar al-Kalam
‘ald Bullgh al-Marém, hal. 926. Hadis lengkapnya terdapat di: AbG ‘Abd Alldh Ibn
Muhammad Ibn Isma’il al-Bukhari, Shahih al-Bukharf, hal. 743, no. 3017, kitab al-Jihad wa
al-Sair, bab La Yu’adzdzabu bi ‘adzabilldh.

185 <Abd Allah Nashih ‘Ulwan, Hurriyyah al-I'tigad i al-Syari’ah al-lslamiyyah,
ttp.: Dér al-Salam, tt., hal. 42-61 yang didownload dari:
http://abdullahelwan.net/id.php?id=20&type=bohoth&cat=read. Diakses pada 14 Juli 2018.

186 <Abd al-‘Azhim Ibrdhim al-Math’ani, ‘Ugiibat al-Irtidid ‘an al-Din baina al-
Adillah al-Syar’iyyah wa Syubuhdt al-Munkirin, Kairo: Maktabah Wahbah, 1993, cet. I, hal.
85-92.

187 <Abd Allah Ibn ‘Id Ibn Shalih al-Maliki, “Maugif al-Islam min al-Ikrah ‘ala al-
Haqq”, Tesis, Mekah: Universitas Umm al-Qura, 2007, hal. 289.

188 <Abd Alldh Ibn Sa’d Aba Husain, “Hurriyyat al-Itigdd baina al-Syari’ah al-
Islamiyyah wa al-Qaniin al-Wadh’i”, Tesis, Riyadh: Universitas Naif Arab Untuk limu
Keamanan, 2007, hal. 105-121.

189 Washfi ‘Asyir Aba Zaid, al-Hurriyyah al-Diniyyah wa Magashiduha fi al-Islam,
Kairo: Dar al-Salam, 2009, cet. I, hal. 47-48 dan Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asydr, Ushdl
al-Nizham al-Zjtimd i fi al-1slam, Tunis: al-Syarikah al-TOnusiyyah li al-Tauz?’, t.th., cet. II,
hal. 172.
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b. Agar orang yang masuk Islam tidak meremehkan dengan hanya
sekadar masuk Islam secara coba-coba. Kalau menurutnya cocok, ia
akan melanjutkan, dan kalau tidak cocok ia akan keluar darinya.

c. Agar tidak menyebabkan salah paham pada orang-orang yang lemah
akalnya bahwa ia hanya mencoba-coba agama Islam dan ternyata
menurutnya agama ini tidak menyenangkan.

d. Agar masuk agama Islam tidak menjadi sarana bagi pihak-pihak
yang ingin memata-matai umat Islam.

Senada dengan lbn ‘Asyar, Luthf Allah Khdjah juga menyebutkan
alasan mengapa orang murtad harus dibunuh. Tentunya apa yang
disampaikan keduanya menguatkan pendapat al-‘Utsaimin. Luthf
Allah Khdjah menulis, orang murtad sangat merugikan umat muslim
dan agama Islam sendiri, karena: pertama, orang murtad telah
mempermainkan agama sehingga kadang ia menampakkan diri sebagai
muslim dan kadang menampakkan diri sebagai orang kafir.

Kedua, orang murtad menampakkan Islam dengan gambaran yang
membuat orang lari dari Islam. Sebuah gambaran yang tidak
mengandung sedikit pun aspek-aspek yang menjadi daya tarik bagi
Islam, alasan-alasan yang membuat Islam harus eksis, serta alasan-
alasan yang menjadikan Islam sebagaimana agama yang patut
dipegangteguh.

Ketiga, atau kedua-duanya sekaligus. Semua itu berefek dan
berakibat menghalangi orang dari jalan Allah dan menyesatkan
manusia. Ditambah, kemurtadan itu sendiri merupakan puncak
kekafiran.'*

Hanya saja argumentasi dari lon Asytr dan Luthf Allah Khdjah ini
memiliki banyak kelemahan. Kelemahan argumentasi keduanya di
antaranya adalah karena dengan adanya ancaman sanksi bunuh bagi
yang keluar dari agama Islam, ini sama saja dengan memaksa mereka
untuk tetap beragama Islam. Dan ini jelas bertentangan dengan prinsip
“la ikréha fi al-din”. Seolah-olah kita harus memperbanyak pemeluk
agama Islam sekalipun mereka dari kaum munafik dan kaum yang
terpaksa masuk Islam yang sebenarnya benci agama Islam.'**

Kalau membunuh orang murtad bertujuan agar tidak terjadi ‘fitnah’
bagi orang-orang yang lemah akalnya sehingga ia akan membahayakan
akidah mereka dan menyebabkan mereka keluar dari Islam maka ini

190 uthf Allah Khijah, Falsafat al-Hurriyyah al-Diniyyah: Nazhrah ‘Aqdiyyah, t.tp.:
Rabitat al-*Alam al-Islami, 2009, buku bulanan, tahun ke-24, edisi ke-230, hal. 71-72.

191 < Adnén Ibrahim, “Hurriyyat al-I'tigad fi al-Islim wa Mu’taridhatuha: al-Qital wa
al-Dzimmah wa al-Jizyah wa Qatl al-Murtad,” Disertasi, Wina: Universitas Wina, 2014, hal.
1111
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juga argumentasi yang lemah. Justru ketika umat muslim diberikan
kebebasan untuk memilih, apakah tetap menjadi muslim atau akan
keluar dari Islam, akan terseleksi mana muslim yang jujur dan benar
keislamannya dan mana yang dusta keislamannya. Dengan adanya
muslim yang dusta keislamannya justru menjadi ‘fitnah’ bagi muslim
lainnya karena mereka akan berpandangan bahwa agama Islam ini
tidak mampu memperbaiki orang-orang yang jiwa dan perilakunya
rusak tersebut. Mereka tidak mengetahui bahwa masalahnya ada pada
orang-orang bermasalah tersebut, bukan pada agama Islam.**?

Jika agama ini dilihat dari sisi akidah, nampak dengan jelas bahwa
pondasi akidah adalah keyakinan, kerelaan jiwa dan ketenangan hati.
Dengan begitu agama adalah urusan pribadi. Merupakan hal yang adil
dan bijaksana ketika kelak setiap orang akan dihisab sendiri-sendiri.

AIIah swt berfirman:
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Tidak ada seorangpun di langit dan di bumi, kecuali akan datang
kepada Tuhan Yang Maha Pemurah selaku seorang hamba.
Sesungguhnya Allah telah menentukan jumlah mereka dan menghitung
mereka dengan hitungan yang teliti. Dan tiap-tiap mereka akan datang
kepada Allah pada hari kiamat dengan sendiri-sendiri. (Maryam/19:
93-95)

Jika demikian halnya, merupakan bentuk keadilan jika seseorang
diberikan kebebasan memilih agama dan keyakinannya tanpa ada
paksaan. Karena tidak ada gunanya pertanggungjawaban dan
perhitungan di hari perhitungan tanpa adanya pilihan karena memilih
adalah esensi dari kebebasan itu sendiri.

Substansi agama ini adalah perkara individual yang dibangun di
atas pilihan individu juga. Oleh karena itu, setiap bentuk pemaksaan
jelas bertentangan dengan tabiat agama ini.**

Selama kemurtadan orang yang murtad tidak diiringi tindakan
memerangi umat muslim dan ia berdamai dengan umat muslim maka
ia harus diperlakukan dengan baik dan adil. la termasuk dalam cakupan
firman Allah swit:

192 < Adnan Ibrahim, “Hurriyyat al-I’tigdd fi al-Islim wa Mu’taridhatuha: al-Qital wa

al-Dzimmah wa al-Jizyah wa Qatl al-Murtad,” Disertasi, hal. 1114.

198 < Adnan Ibrahim, “Hurriyyat al-I’tigd fi al-Islim wa Mu’taridhatuhd: al-Qital wa

al-Dzimmah wa al-Jizyah wa Qatl al-Murtad,” Disertasi, hal. 997.
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Allah tidak melarang kamu untuk berbuat baik dan berlaku adil
terhadap orang-orang yang tiada memerangimu karena agama dan
tidak (pula) mengusir kamu dari negerimu. Sesungguhnya Allah
menyukai orang-orang yang berlaku adil. (al-Mumtahanah/60: 8)

Ketika menafsirkan ayat ini, ‘Abd al-Karim al-Khathib menulis,
ayat yang mulia ini mengajak kepada prinsip universal yang menjadi
landasan syariat yang toleran ini, yaitu prinsip persaudaran sesama
manusia yang berdiri di atas keadilan dan kebaikan. Pemutusan
hubungan yang diwajibkan Islam kepada umat muslim dengan orang-
orang musyrik adalah pemutusan hubungan dengan orang-orang yang
memutus silaturahim, yang memerangi dan mengusir umat muslim dari
negeri mereka. Pemutusan hubungan saat terjadi perang. Jika mereka
tidak lagi menampakkan permusuhan, tidak memerangi dan membantu
orang-orang yang memerangi umat muslim, maka sudah seharusnya
umat muslim bersikap toleran, berlaku adil dan berbuat baik kepada
mereka.'*

Dalam tafsirnya, ketika menafsirkan ayat ini, al-Thabari menulis,
penafsiran yang paling mendekati kebenaran adalah pendapat yang
mengatakan, Allah tidak melarang kalian berbuat baik, menyambung
silaturahim dan berlaku adil kepada orang-orang yang tidak memerangi
kalian sebab urusan agama dari segala kelompok dan agama. Ayat ini
mencakup semua orang yang memiliki kedua sifat tersebut (tidak
memerangi kalian sebab urusan agama dan tidak juga mengusir kalian
dari negeri kalian). Tidak ada pengkhususan dalam hal ini.'*

Dalam tafsir al-Azhar, ketika menafsirkan ayat ini, Hamka menulis,
para mufasir menerangkan ayat ini termasuk ayat muhkam, maksudnya
berlaku untuk selama-lamanya, tidak mansdkh. Pada setiap masa
hendaklah kita berbuat baik, berlaku adil dan berkata jujur kepada
orang yang tidak memusuhi kita dan tidak mengusir kita dari kampung
halaman kita. Kita diharuskan menampilkan akhlak yang mulia.'®

19% <Abd al-Karim Yanus al-Khathfb, al-Tafsir al-Qur'ant li al-Qur'an, t.tp.: Dar al-
Fikr al-* Arabi, t.th., jilid 5, hal. 903.

195 Ab Ja’far Muhammad lbn Jarir al-Thabari, Tafsir al-Thabari: Jdmi’ al-Bayan
‘an Ta 'wil Ay al-Quran, jilid 22, hal. 574.

19 Haji Abdulmalik Abdulkarim Amrullah, Tafsir al-Azhar, Singapura: Pustaka
Nasional PTE LTD, t.th., jilid 9, hal. 7304.
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BAB V
PENUTUP

A. Kesimpulan

Dari uraian bab-bab terdahulu, maka dapat ditarik kesimpulan.
Pertama, pandangan Muhammad Ibn Shélih al-‘Utsaimin tentang
kebebasan beragama mengandung kontradiksi. Hal ini karena di
beberapa tempat dalam karya-karyanya ia menolak dengan tegas adanya
kebebasan beragama dalam Islam, sedangkan di tempat lainnya ia setuju
dengan adanya kebebasan beragama.

Pandangan al-‘Utsaimin yang menyatakan penolakannya terhadap
kebebasan beragama adalah dalam dua fatwanya. Fatwa pertama
dicantumkan oleh Rabi’ Ibn Hadi ‘Umair al-Madkhali dalam karyanya,
al- ‘Awdshim mimma fi Kutub Sayyid Quthb min al-Qawashim, dan oleh
Sayyid Ibn Husain al-‘Affani dalam karyanya, Zahr al-Basatin min
Mawagqif al- ‘Ulama " wa al-Rabbaniyyin.

Fatwa kedua dicantumkan dalam dua buku di atas dan tiga buku
lainnya, yaitu Majmu’ Fatawd wa Rasdil Fadhilat al-Syaikh Muhammad
Ibn Shélih al- ‘Utsaimin, Fatdwa Arkan al-1slam (kedua buku ini hanya
kumpulan fatwa-fatwa al-‘Utsaimin, dan al-Fatawa al-Syar iyyah fi al-
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Masail al-‘Ashriyyah min Fatawa ‘Ulamd® al-Balad al-Haram yang
disusun oleh Khalid Ibn ‘Abd al-Rahman al-Juraisi.

Pendapat al-‘Utsaimin yang tidak setuju dengan adanya kebebasan
beragama dalam Islam ini bersesuaian dengan pandangan para ulama
Salafi Kontemporer lainnya, seperti ‘Abd al-‘Aziz Ibn ‘Abd Allah Ibn
B4z, Muhammad Shélih al-Munajjid, dan Rabi’ Ibn Hadi ‘Umair al-
Madkhali.

Sedangkan pendapat al-‘Utsaimin yang setuju dengan adanya
kebebasan beragama dalam Islam adalah ketika menafsirkan slrat al-
Kafir(n/109: 1-6. al-‘Utsaimin mengakui agama orang-orang Yahudi dan
Nasrani jika mereka membayar jizyah.

Konsep kebebasan beragama yang disetujui oleh al-‘Utsaimin
setidaknya sesuai dengan konsep kebebasan beragama menurut Shalih
Ibn Dirbasy Ibn Mdsé al-Zahrani. Konsep kebebasan beragama yang
disetujui oleh al-‘Utsaimin hanya berlaku bagi orang-orang Yahudi dan
Nasrani dan itupun dengan syarat jika mereka membayar jizyah.
Sedangkan ketika ia membahas hukum murtad saat menafsirkan ayat 86
sirat Ali ‘Imran ia menegaskan bahwa orang murtad tidak diakui atas
kemurtadannya, bahkan ia dipaksa untuk masuk Islam kembali atau kalau
tidak mau masuk Islam kembali, ia akan dibunuh karena ada sabda Nabi
saw, “Barang siapa mengganti agamanya, bunuhlah ia.” (HR. Bukhari)

Jadi, menurut al-‘Utsaimin, kebebasan beragama tidak berlaku bagi
orang murtad, bahkan ia dipaksa untuk masuk Islam kembali atau kalau
tidak mau masuk Islam kembali, ia akan dibunuh. Pendapat serupa juga
disampaikan oleh ulama Salafi kontemporer lainnya seperti ‘Abd Alldh
Nashih ‘Ulwan, ‘Abd al-‘Azhim Ibrahim al-Math’ani, ‘Abd Allah Ibn ‘Id
Ibn Shalih al-Maliki dan ‘Abd Alldh Ibn Sa’d Aba Husain.

Kedua, penulis tidak setuju dengan pendapat al-‘Utsaimin tersebut
di atas karena bertentangan dengan dalil-dalil dari Al-Qur’an dan al-
Sunnah al-Nabawiyyah serta penafsiran para mufasir dalam menafsirkan
ayat-ayat tentang kebebasan beragama baik yang menjadi dalil-dalil
primer maupun sekunder yang semuanya menegaskan bahwa kebebasan
beragama berlaku umum bagi setiap orang, baik muslim, nonmuslim
maupun orang murtad.

Ketiga, pendapat al-‘Utsaimin tersebut juga bertentangan dengan
hak asasi manusia (HAM) serta instrumen-instrumen HAM baik dalam
lingkup internasional maupun nasional. Juga, bertentangan dengan UUD
1945 yang menjadi konstitusi Negara Kesatuan Republik Indonesia.
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B. Saran

Setelah penulis melakukan penelitian tentang Argumentasi Salafi
tentang Kebebasan Beragama dalam Perspektif Al-Qur-an (Studi Kritis
Pandangan Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin) dalam tesis ini, penulis
hendak menyumbangkan beberapa saran untuk kelanjutan studi tema
terkait dan saran yang berhubungan dengan Argumentasi Salafi tentang
Kebebasan Beragama  dalam Perspektif Al-Qurian (Studi Kiritis
Pandangan Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin).

Pertama, temuan peneliti yang menyimpulkan adanya kontradiksi
dalam pendapat Muhammad Ibn Shalih al-‘Utsaimin tentang konsep
kebebasan beragama dalam penelitian ini berdasarkan data dan referensi
yang penulis ketahui dari buku-buku karya al-‘Utsaimin yang sudah
tercetak sebatas pengetahuan penulis. Ketika ada buku-buku al-‘Utsaimin
yang baru, sangat mungkin bagi para peneliti lain untuk
mengembangkannya dengan tambahan data-data dan referensi-referensi
baru tersebut. Terutama berkaitan dengan karya tafsir al-‘Utsaimin yang
belum tercetak utuh 30 juz.

Kedua, pendapat al-‘Utsaimin yang menyatakan bahwa kebebasan
beragama tidak berlaku bagi orang murtad, bahkan ia dipaksa untuk
masuk Islam kembali atau kalau tidak mau masuk Islam kembali, ia akan
dibunuh, ini sangat berbahaya bagi ketertiban dan keamanan masyarakat
apabila dipahami apa adanya. Karena pendapat tersebut jelas-jelas
pendapat yang mengandung sikap diskriminasi. Oleh karena itu, saran
penulis berikutnya kepada semua pihak terutama pemerintah untuk selalu
berlaku adil terhadap seluruh warga negara dalam pemenuhan hak
kebebasan beragama dan berkeyakinan tanpa membeda-bedakan agama,
keyakinan, dan kepercayaannya dalam kehidupan bernegara baik di
bidang hukum, politik, ekonomi dan bidang lainnya.

Ketiga, saran penulis kepada seluruh warga negara untuk selalu
menghormati dan menghargai hak kebebasan beragama dan
berkeyakinan setiap warga negara selama kebebasan tersebut
dilaksanakan dengan penuh tanggung jawab dan tidak melanggar hak
warga negara lain dan ketertiban umum. Hendaknya seluruh warga
negara selalu bersikap toleran dengan setiap perbedaan yang ada, berbaik
sangka kepada pemerintah dan kelompok lain, dan beretika yang baik
dalam bermasyarakat sehingga tercipta kehidupan bermasyarakat dan
bernegara yang harmonis, aman, dan penuh kedamaian.

Walldhu A’lam bi al-shawab.
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