BAB 11
FORMASI DAN TRANSFORMASI PEMIKIRAN KEAGAMAAN
DALAM MUHAMMADIYAH PERIODE FORMATIF

Bab ini menelaah formasi dan transformasi pemikilegagamaan dalam
Muhammadiyah pada fase awal, sejak K.H. Ahmad DafMal923) sampai Mas
Mansur melepas jabatan ketua Muhammadiyah (1942pd&ti fokus kajian
disertasi ini bukan pada pemikiran Dahlan, papaeatang gagasan keagamaan
pendiri organisasi ini tetap diperlukan sebagartzlakang bagi kajian tentang
pemikiran keagamaan yang berkembang setelah DaRlagisi Dahlan sangat
sentral dalam Muhammadiyah, baik sebagai tokoh aifgemdiri maupun sebagai
perumus pemikiran keagamaan sebagai landasan giedlagi pembaruan sosial
yang dilakukan Muhammadiyah periode awal. Karena ftemikiran Dahlan
dipandang sebagai representasi dari pemikiran régofiammadiyah sebagai
organisasi. Hal ini merupakan sebuah keniscayaarenk sejarah awal
Muhammadiyah tidak bisa dipisahkan dari tokoh pemgk berikut pemikiran
yang diproduksinya.

Selain itu, dalam bab ini juga ditelaah terjadirpergeseran pemikiran
keagamaan dalam Muhammadiyah, yang disebabkaradataroleh perubahan
konteks sosial dan politik yang dihadapi, sehinggalahirkan tanggapan yang
berbeda dari masa sebelumnya. Kebanyakan sumbamalsemengisyaratkan
adanya transformasi dalam tema dan cakupan pemikéagamaan setelah masa

Dahlan. Karena itu, kajian dalam bagian ini dimaksn untuk mengungkap
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tema dan orientasi pemikiran keagamaan yang beregnb dalam
Muhammadiyah pada fase awal, yang sebagian menigdantinuitas, dan
sebagian lain mengalami pergeseran dan diskordmuitlari pemikiran
sebelumnya. Pergeseran dan diskontinuitas tersidritabkan oleh faktor-faktor
yang kompleks, mulai sosok ‘ulama atau pemikir Maheadiyah yang memiliki
asal-usul sosial dan intelektual yang beragam sakgpalisi sosial, keagamaan

dan politik yang selalu berubah.

A. Ahmad Dahlan dan Muhammadiyah: Reinterpretasi

Bahan-bahan yang menjadi sumber untuk penulisamate|biografi) dan
pemikiran keagamaan Dahlan sebagian besar beragatatatan-catatan yang
dibuat oleh muridnya, seperti kesaksian yang ditaleh H.M. Soedja’,catatan
yang ditulis oleh K.R.H. Hadjifldan pesan-pesan Dahlan yang diterbitkan dalam
Album Muhammadiyah 1928leh Hoofdbestuur Muhammadiyah Majlis Taman
Pustaka, Yogyakarth. Kajian tentang pemikiran Dahlan pada bagian ini
merupakan interpretasi atau reinterpretasi terhadapber-sumber tersebut dan

tulisan-tulisan tentang Dahlan yang ada.

! M. Soedja’, Muhammadiyah dan PendirinygdYogyakarta: Majelis Pustaka PP
Muhammadiyah, 1989), 25. Karya ini merupakan satatu sumber primer sejarah awal
Muhammadiyah yang sangat penting, sekalipun ditdimm bahasa Indonesia yang sederhana.
Penulisnya adalah salah seorang murid K.H.A. Dakbeng dalam historiografi disebut sebagai
saksi mata dan partisipan pada periode awal tet:sebu

2 K.R.H. Hajid, Pelajaran KHA Dahlan, 7 Falsafah dan 17 KelompolatAgl-Qur'an
(ed. Budi Setiawan dan Arief Budiman Ch. (Yogya#aitPl PP Muhammadiyah, 2005), 19-20.
Penulis buku ini adalah salah satu murid Dahlangyajin dan tekun merekam pelbagai hal yang
diajarkan oleh Dahlan. Karya ini berisi pemikira@agamaan Dahlan, terutama ketika memimpin
Muhammadiyah sampai 1923.

% Lihat Abdul Munir MulkhanPesan-Pesan Dua Pemimpin Besar Islam Indonesiai Kya
Haji Ahmad Dahlan dan Kyai Haji Hasyim Asy’'diWogyakarta: PT Persatuan, 1986).
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1. Genealogi Intelektual Ahmad Dahlan

Ahmad Dahlan dan Muhammadiyah ibarat dua sisi siaiti mata uang
(two sides of the same chirtidak bisa saling dipisahkan. Kemenyatuan antara
keduanya dapat dipahami, karena Dahlan adalah pavidhammadiyah dan
perumus paham atau pemikiran keagamaan Muhammaglagdn fase-fase awal.
Karena itu, identifikasi terhadap Dahlan pada gilirya akan berimplikasi kepada
identifikasi terhadap Muhammadiyah yang didirikan ¥bgyakarta pada 8
Dzulhijjah 1330 atau 18 Nopember 1912.

Berdasarkan sumber-sumber yang ada, Dahlan di@hidengan nama
Muhammad Darwis pada 1869 di Kauman Yogyakarta &eluarga santri.
Ayahnya, K.H. Abu Bakar bin K. Sulaiman adalah segrkhaib Masjid
Kesultanan Yogyakarta. Sedangkan ibunya bernanma@®inah, anak dari Haji
Ibrahim, seorang penghulu. Dahlan mempelajari prahgan keagamaan, seperti
tafsr dan bahasa Araméhw), sebelum akhirnya pergi ke Mekkah (1890) untuk
belajar selama setahun. Pada 1896, Dahlan diangkehjadi khaib,
menggantikan ayahnya karena meninggal.

Pada 1903, Dahlan kembali mengunjungi Makkah umnugndalami

pengetahuan agama seperti ilfigh di bawah bimbingan K. Mdhz Termas, K.

* Tulisan-tulisan yang berisi uraian tentang bioigkaH. Ahmad Dahlan antara lain: M.
Soedja’, Muhammadiyah dan Pendirinydihat juga Hamka, “K.H.A. Dahlan,” dalarBuku
Peringatan 40 Tahun Muhammadiydbakarta: t.p., 1952); juga Solichin SalakhH. Ahmad
Dahlan: Tjita-Tjita dan PerdjoangannjgDjakarta: Depot Pengadjaran Muhammadijah, 1962).
Buku ini diterbitkan ulang sebagai Junus Salkr. Ahmad Dahlan: Amal dan Perdjoeangannya
(Djakarta: Depot Pengadjaran Muhammadijah, 196&), diterbitkan dalam edisi terbaru sebagai
Junus SalamK.H. Ahmad Dahlan: Amal dan Perjuanganny@iputat: al-Wasat Publishing
House, 2009); Achmad Jainuri, “The Muhammadiyah &toent in Twentieth-Century Indonesia:
A Socio-Religious Study,” (Thesis M.A. Institute islamic Studies, McGill University, 1992), 5-
18.

® Soedja’,Muhammadiyah dan Pendirinyay.
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Muhtaram Banyumas, Shayklal8h Bafadl, dan Shaykh SaliJamaniDia juga
belajar ilmufalak di bawah K. Ash‘ariBawean, dan mendalami ilmgira’ah
dengan Shaykh ‘Alal-Misri. Dia juga belajar di bawah Shaykh iaad Khatb
Minangkabau (1860-1916), dan berteman dengan K.aMaBanten), K. Mas
‘Abdullah (Surabaya), dan K. Fagih Maskumambang (Gré&sik).

Menurut catatan Soedja’ dan Hadjid, kitab-kitab gyatpelajari Dahlan
pada mulanya adalah kitab-kitab yang biasa dipglajeh kebanyakan ‘ulama di
Indonesia dan ‘ulama Makkah yang bermadhhab Shwisalnya, dalaméqidah
Dahlan menggunakan kitab-kitab yang beralifdi al-Sunnah wa al-Janeh,
dalam ilmufigh dia menggunakan kitab-kitab dari madhhabfiSynah, dalam
tasawwuf dia mempelajari pemikiran al-Ghdizgw.1111)" Tentu, hal ini tidak
terlepas dari tradisi pengetahuan Islam yang beboke di kalangan pesantren di
Indonesia pada awal abad ke-20, dan yang masianysiing sampai saat fhi.

Namun, ketika belajar di Makkah dan memiliki aksexhadap literatur-

literatur yang ditulis oleh pemikir modernis Timtengah, Dahlan mendapatkan

® |bid., 52-53. Deliar NoerGerakan Moderen Islam di Indonesia 1900-194&takan
kedua (Jakarta: LP3ES, 1982), 85. Sayangnya, sustieber yang ada tidak memberikan
informasi tentang bagaimana dan seperti apa hulbuigelektual antara Dahlan dan ‘ulama-
‘ulama yang menetap di Makkah itu.

" Soedja’;Muhammadiyah dan Pendiriny82-53; KRH Hadjid Pelajaran KHA Dahlan,
7 Falsafah Ajaran dan 17 Kelompok Ayat al-Qurged. Budi Setiawan dan Arief Budiman Ch.
(Yogyakarta: LPI PP Muhammadiyah, 2005), 19-20. tdeg kitab-kitab yang digunakan di
lingkungan pesantren pada umumnya, L.W.C. van deng Bnembuat daftar karya-karya
keagamaan dari periode pertengahan Islam, seplutipddalam Karel A. SteenbrinlBeberapa
Aspek Tentang Islam di Indonesia Abad kdde¥karta: Bulan Bintang, 1984), 154-158.

® pesantren-pesantren ‘tradisional’ yang tumbuh ssbjak akhir abad ke-19 dan awal
abad ke-20 mengajarkan corak pemikiran keagamang parsandar pada Ash‘ariyyah dalam
teologi, madhhab imam empat, terutamafSigah, dalamfigh, dan al-Junayd dan al-Ghéiza
dalam tasawuf. Lihat Zamakhsyari Dhofifffadisi Pesantren: Studi Pandangan Hidup Kyai
(Jakarta: LP3ES, 1984). Karena Nahdlatul Ulama (Mbjr dari, dan didirikan oleh, kalangan
‘ulama pesantren, maka NU juga mengadopsi pemikkeagamaan yang dikembangkan di
pesantren. Lihat K.H. Hasyim Asy’ai@Qanun Asasi Nahdlatul UlamgKudus: Menara, 1969),
52-60.
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inspirasi dari kandungan intelektual dalam literayjang dibacanya. Beberapa
sumber mengenai kehidupan intelektual Dahlan marikah bahwa dia
mempelajari literatur-literatur karya ‘ulama Timdiengah, sepertRisdat al-
Tawhd, Tafsr Juz’ ‘Amma,danal-Islam wa al-Nagsaniyyah Ma‘a al-‘llm wa al-
Madaniyyahkarya Mulfammad ‘Abduh (1849-19053lan Tafsr al-Manar karya
Muhammad Rashli Rida (1865-1935), murid ‘Abduh. Dia juga membaca mdjala
al-Mana danal-‘Urwat al-Wuthgakarya Jamlaal-Din al-Afghani (1839-1897).
Selain itu, Dahlan mempelajari kitab-kitab sepdd@’irat al-Ma‘arif karya
Muhammad Fad Wajdi (murid ‘Abduh yang modernis)zhar al-Haqq karya
Rammatulleh al-Hindi, dan kitab-kitab &dith karya ‘ulama ldnbalj termasuk
Kitab Fi al-Bid‘ah dan al-Tawassul wa al-Wasih karya Ibn Taymiyyah
(w.1328)? Karya-karya tersebut ikut mempengaruhi dan memiepemikiran
keagamaannya dan orientasi pembaruan yang dilakukan

Dari daftar literatur itu tampak bahwa genealogelektual-keagamaan
Dahlan dapat dilacak sampai ke para pemikir yamkgtegorikan oleh Fazlur
Rahman sebagai modernis awahrly modernigt seperti al-Afghai, ‘Abduh,
Farid Wajdi, dan pemikir revivalis pra-modern seperti Ibn Tagrah, atau juga
pemikir revivalis pasca-modern, seperti Rdsiida yang merupakan murid
‘Abduh.*® Karena itu, corak pemikiran keagamaan Dahlan ddjtelusuri dari

literatur-literatur yang berasal dari Timur Tengang dia baca. Hal ini sangat

® Hadijid, Pelajaran KHA Dahlan: 7 Falsafah Ajaran & 17 Kelooip Ayat al-Quran
Lihat juga Solichin Salank.H. Ahmad Dahlan: Tjita-Tjita dan Perdjoangannf
1% Fazlur Rahmarislam (Chicago: The University of Chicago Press, 1923))-220.
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dimungkinkan, karena Dahlan pernah menunaikan fbdugi dua kali, dan
tinggal untuk beberapa tahun di Makkabh.

Gagasan-gagasan keagamaan yang berasal dari Tiemgaf tersebut
juga sampai ke tangan Dahlan melalundat al-Khayr. Banyak guru Arab yang
diminta mengajar di sekolah iddat al-Khayr. Setidak-tidaknya ada dua orang
dari guru-guru Arab yang aktif memperkenalkan gaga®ibduh, dan telah
membina hubungan yang erat dengan Dahlan. MereklatadMufammad Nu
yang belajar di al-Azhar dan menjadi murid ‘Abdaintara 1899 dan 1906, dan
Shaykh Ammad al-Surka yang mendorong berdirinya al-Irghatidak lama
setelah pengunduran dirinya darmiat al-Khayr'* Dahlan diriwayatkan pernah
bertemu secara tidak sengaja dengan al-8urkatika yang disebut pertama
membaca karya ‘Abduh dalam sebuah perjalanan. &Cimiitdipandang sebagai
bukti kekaguman Dahlan terhadap pikiran ‘Abduh. dfar itu, dapat dinyatakan
bahwa Dahlan sudah berkenalan dengan, atau terlkdshn gagasan ‘Abduh
sebelum mendirikan Muhammadiy&h.

Namun demikian, Dahlan tergolong tidak terlalu pidd dalam tulis
menulis, dan karena itu tidak meninggalkan warisgkstual dari tangannya

sendiri yang memuat pemikiran keagamaannya. Keagata berbeda dari figur-

! Tentang al-Surka dan al-Irshd, lihat misalnya NoerGerakan Moderen Islam di
Indonesia 73-80. Lihat juga Bisri AffandiSyeikh Ahmad Syurkati (1874-1943): Pembaharuan
dan Pemurnian Islam di Indoneg(dakarta: Pustaka al-Kautsar, 1999).

12 ihat A. Mu'ti ‘Ali, “The Muhammadiyah Movement,{Tesis MA, Institute of Islamic
Studies, McGill University, Montreal, 1956), 53; &pGerakan Moderen Islam di IndonesBv;
Alwi Shihab, Membendung Arus: Respon Gerakan Muhammadiyah Taph&tbnetrasi Misi
Kristen di IndonesiaTerj. lhsan Ali Fauzi (Bandung: Mizan, 1998), 1B34.
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figur gerakan Islam lain, seperti al-Sutikgal-lIrshal), dan Amad Hassan
(Persatuan Islamy.

Fakta ini mengimplikasikan bahwa Muhammadiyah ydidgikan Dahlan
lebih merupakan sebuah gerakan sosial keagansmammo{eligious movement
dari pada gerakan pemikiramtgllectual movemeht Namun demikian, hal ini
tidak niscaya berarti bahwa dalam Muhammadiyatktat#a produksi pemikiran
keagamaan. Sebaliknya, pemikiran keagamaan Daydang kemudian direkam
oleh sebagian muridnya, menjadi basis intelektagi berakan sosial-keagamaan
yang dikembangkan. Pemikiran keagamaan terselarjattitankan dalam bentuk
ideo-praksis, seperti pendirian rumah sakit, pesdisekolah, pemeliharaan anak
yatim, yang tampak lebih dipengaruhi oleh kegidtagiatan yang dilakukan oleh

misionaris Kristert?

2. Pemikiran Keagamaan Ahmad Dahlan

Seperti disebutkan di muka, pada mulanya Dahlan pe&jari literatur
keagamaan yang diajarkan di pesantren tradisi@etklah berkenalan dengan
pikiran-pikiran modern dari Timur Tengah, Dahlanngembangkannya sebagai
basis bagi pembaruan sosial dan keagamaan yarigkdigan. Ini menunjukkan
adanya pergeseran intelektual pada diri Dahlan, diskontinuitas dari tradisi

religio-intelektual yang dominan di kalangan unsam di Jawa saat itu.

13 Syafig Mughni, “Muhammadiyah dan Pemikiran KeagamaReorientasi Wawasan
dan Implementasi Untuk Aksi,” dalaMuhammadiyah Menyongsong Abad ke{Xbgyakarta:
Pustaka Suara Muhammadiyah, 1998), 18. Lihat jugdi¢ Mughni,Hassan Bandung: Pemikir
Islam RadikalSurabaya: Bina limu, 1982).

4 Lihat ShihabMembendung Aryslainuri,Ideologi Kaum Reformis
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Sekalipun Dahlan tidak menuliskan sendiri pemiking) tetapi substansi
atau kandungan intelektual yang terdapat dalamtedssyang direproduksi oleh
murid-muridnya secara otentik dapat dinisbahkarallaahlan. Bagaimana pun,
ketika menyampaikan idenya dan mewujudkannya délamakan sosial, Dahlan
tidak dapat dipisahkan dari konteks sejarah, buddsm sosial-politik. Karena itu,
pemahaman dan penafsiran atas teks-teks yang alikisb ke Dahlan harus
mempertimbangkan konteks-konteks tersebut. Inakartidak hanya untuk teks-
teks yang dikategorikan sebagai kitab sscripture), tetapi lebih-lebih teks-teks
yang diproduksi oleh manusia.

Seperti dinyatakan oleh pelbagai studi, Dahlan blala tipe seorang
pemikir yang menghasilkan tulisan-tulisan yang ngamgbarkan pemikiran
keagamaannya. Dahlan lebih merupakan sosok ‘ulamg menekankan tindakan
nyata untuk mengubah kondisi kehidupan umat Isladamwal abad ke-20 yang
terbelenggu oleh kemiskinan, kebodohan dan kethrban. Alfian menyatakan
bahwa Dahlan sejak awal merupakan sosok agamawda yaung kontroversial.
Hal ini dibuktikan dengan keberaniannya mengubath &iblat masjid Kraton
Yogyakarta. Tindakan ini bertentangan dengan kewakiyang menjadi arus
utama (nainstream)di kalangan ‘ulama tradisional ketika itu. Tindakai juga
menunjukkan kemampuan intelektual untuk menerapgamikiran merdeka

tentang paham keagamaan dan kondisi kaum Muslirhikaalebih dari itu,

!5 walter Vogels,Interpreting Scripture in the Third MillenniurtOttawa: Saint Paul
University, 1993), 13-28.
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tindakan praktis yang didasari oleh pemikiran teusenencerminkan sosoknya
sebagai seorang pragmatis sejatirge and practical pragmatist®

Dalam pandangan Dahlan, Islam memberikan tekanata padakan
(‘famal) yang dilakukan secara tulus. Dahlan diriwayatksaring mengutip
pernyataan ‘ulama yang berbuntal-nas kulluhum mawtdla al-‘ulama, wa al-
‘ulama mutahayyirun illa  al-‘amilun, wa al-‘amilun ‘ala wajal illa al-
mukhlisin.”*” Meskipun ungkapan ini tidak berasal dari Dahlandsé tapi
pengadopsiannya menunjukkan persetujuannya terhiealagungan makna dari
ungkapan tersebut dan implikasi yang ditimbulkaniyalam konteks ini dapat
ditafsirkan bahwa Dahlan mengutip ungkapan tersebtitk menunjukkan posisi
penting kaum ‘ulama, namun tidak semata-mata dglangertian antropologis,
melainkan dalam pengertian substan$iahi juga menyiratkan arti penting dari
ilmu pengetahuan di mata Dahlan.

Namun, dalam pemikiran Dahlan, arti penting perigea tidak terletak
pada dirinya sendiri, melainkan pada aplikasinylardaindakan atau kerja sosial.
Tindakan atau kerja sosial yang merupakan aplitagi pengetahuan itu harus
didasarkan pada nilai keikhlasan yang bersumber ldati. Pandangan ini
menggambarkan hubungdnadic (tiga pilar yang saling terkait) antara ilmu,

‘amal dan nilai keikhlasan. Dengan kata lain, adédumgan erat antara akal

16 Alfian, MuhammadiyahThe Political Behavior of a Muslim Modernist Orgaaiion
Under Dutch ColonialisnfYogyakarta: Gadjah Mada University Press, 1989Y-148.

" Hadjid, Pelajaran KHA Dahlan: 7 Falsafah Ajaran & 17 KelooipAyat al-Qur'an,7.
(Manusia itu semuanya mati [mati perasaannya] Ke@s&a ulama, yaitu orang-orang yang
berilmu. Dan ulama-ulama itu dalam kebingunganu&écmereka yang beramal. Dan mereka
yang beramal pun semuanya dalam kekhawatiran kenaatka yang ikhlas atau bersih).

'8 Ulama dalam pengertian antropologis adalah osamgy oleh masyarakatnya dianggap
sebagai ahli agama, sekalipun pengetahuan keagalsiaam yang dikuasainya hanya sedikit.
Sedangkan dalam perspektif substansial, ‘ulamahdating yang menguasai pengetahuan agama
secara luas dan mendalam, misalnya daeyinlah, hadih, figh dan tasawuf.
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pikiran (intellectua), tindakan physica) dan hati ¢piritual). Penekanan Dahlan
pada tindakan (yang memiliki basis intelektual daentasi spiritual) inilah yang
membuat sebagian sarjana menyebut Dahlan sebagaik spragmatis®
Pengetahuan, dengan demikian, harus memiliki fusmsal dan basis spiritual.
Posisi religio-intelektual Dahlan ini tampaknyaadilirbelakangi konteks
sosial saat itu ketika kelompok ‘ulama cenderungngasingkan diri dari
dinamika sosial. Akibatnya, keberadaan mereka tidekmberikan pengaruh
sosial yang nyata bagi masyarakat. Asketisme yaniglihan dan sikap eskapis
mengakibatkan rendahnya tanggungjawab sosial elarna pada waktu ittf.
Dalam konteks itu, Dahlan menegaskan pentingnyaggueraan akal
untuk memahami hakikat dan tujuan manusia hidupdwhia. Menurutnya,
“manusia harus menggunakan pikirannya untuk meikgorsoal i‘tigad dan
kepercayaannya, tujuan hidup dan tingkah lakunyenaari kebenaran sejafi”
Dalam pandangan Dahlan, akal memiliki posisi sénti@am memproduksi
pemikiran keagamaan. Penggunaan akal untuk memagama dan menafsirkan
realitas doktrinal dan kontekstual merupakan suaniscayaan, karena akal
merupakan alat yang diberikan Tuhan kepada manustak berpikir dan
memecahkan masalah-masalah yang timbul dalam Kedmiddi dunia ini. Dahlan

meyakini bahwa akal berfungsi komplementer (melapgkterhadap wahyu,

19 Alfian, Muhammadiyah148.

% Sikap anti-kolonial ditunjukkan dengan sikap meputdiri dari modernitas dan
perlawanan terhadap segala sesuatu yang berbau(Batanda). Ungkapatman tashabbaha bi
gawmin fahuwa minhumfhenjadi argumen bagi sikap anti-kolonial dan moitas itu.

?l Hadjid, Pelajaran KHA Dahlan?3.



46

sehingga tidak mungkin terjadi pertentangan antkal dan wahyu sebagai
sumber ajaran Islanf.

Dalam pandangan Dahlan, penggunaan akal pikiramahdian untuk
mencapai pengetahuan tertinggi yang tidak lain addglengetahuan tentang
kesatuan hidupufity of lif§. Pengetahuan tersebut dapat dicapai dengan sikap
kritis dan terbuka dengan menggunakan akal yangipagan kebutuhan dasar
hidup manusia, selain dengan sikap konsisten taphedbenaran akal (rasional)
yang didasari oleh hati yang suci. Menurut Dahldmu mantig atau logika
merupakan pendidikan tertinggi bagi akal yang hatgat dicapai jika manusia
menyerah kepada petunjuk Allh.

Dalam memahami agama, Dahlan cenderung bersikagkiedan toleran.
Dia menghargai kenyataan bahwa pemikiran keaganidak tunggal, tetapi
beragam. Karena itu, kebenaran dari suatu pemahataampemikiran keagamaan
bersifat relati* Dalam “Pelajaran Ketiga,” Dahlan, sebagaimanakdire oleh
Hadjid, menegaskan demikian:

Orang yang mencari barang yang hak kebenaran itumpamaannya
demikian: Seumpama ada pertemuan antara orang tianorang Kristen,
yang beragama Islam membawa Kitab Suci al-Qur’am ydag beragama
Kristen membawa Kitab Bybel (Perjanjian Lama danuakemudian kedua
kitab suci itu diletakkan di atas meja. Kemudiandde orang tadi
mengosongkan hatinya kembali kosong sebagaimananssausia tidak
berkeyakinan apapun. Seterusnya bersama-sama miegto@anaran, mencari
tanda bukti yang menunjukkan kebenaran. Lagi pefaljcaraannya dengan
baik-baik, tidak ada kata kalah dan menang. Besgiterusnya. Demikianlah
kalau memang semua itu membutuhkan kebenaran. fdtapi sebagian
besar dari manusia hanya menurut anggapan-anggsgjan diputuskan

22 Jainuri,ldeologi Kaum Reformjsl00-101.

% Ahmad Dahlan, “Tali Pengikat Hidup Manusia,” dalderkembangan Pemikiran
Muhammadiyah Dari Masa Ke Maseds. Sukrianta AR dan Abdul Munir Mulkhan (Yoggata:
Dua Dimensi, 1985), 6; Abdul Munir Mulkhaklasalah-Masalah Teologi dan Figh Dalam Tarjih
Muhammadiyal{Yogyakarta: Sipress, 1994), 8-9.

24 Jainuri,Ideologi Kaum Reformjs.12-113.
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sendiri. Mana kebiasaan yang dimilikinya dianggamar dan menolak

mentah-mentah terhadap lainnya yang bertentangayadeniliknya?

Dahlan juga mengkritisi orang-orang yang lebih dulemiliki keyakinan
baru mencari argumentasinya, apalagi jika argumnseytng dicari hanya untuk
mendukung keyakinannya. Menurutnya, sedikit sekalng yang bersedia
mengembangkan argumentasi untuk kemudian dijadiéastasan keyakinannya.
Dahlan, seperti dicatat Hadjid, mengutip ‘Abdulaktharahum ya‘tagidoa
awwalan fa yastadillu illabimayuwdiqu i‘tigadatihim, wa qalla man istadalla li
yu‘tagad”?®

Dalam “Pelajaran Kelima” dinyatakan: “setelah maausmendengarkan
pelajaran-pelajaran fatwa yang bermacam-macam, m@eanbeberapa tumpuk
buku, dan sesudah memperbicangkan, memikir-menmk@nimbang-nimbang,
membanding-banding ke sana-kemari, barulah merekadapat memperoleh
keputusan, memperoleh barang yang benar yang sgpswisgngguhnya. Dengan
akal pikirannya sendiri dapat mengetahui dan mekatg inilah perbuatan yang
benar.?” Dahlan juga berfatwa: “Manusia tidak menurutiaidmempedulikan
sesuatu yang sudah terang benar bagi dirinya. yatidirinya sendiri, fikirannya
sendiri, sudah dapat mengatakan itu benar, tedamak mau menuruti kebenaran

itu karena takut mendapat kesukaran, takut berat bdawmacam-macam yang

dikhawatirkan, karena nafsu dan hatinya sudah njemarusak, berpenyakit,

% Hadjid, Pelajaran KHA Dahlan19-20.

% |bid., 19. “Sebagian besar dari mereka (manusiyakini terlebih dahulu kemudian
mencari argumentasi hanya yang sesuai dengan keyaknereka. Sedikit sekali orang yang
mencari argumentasi untuk kemudian diyakini.”

" bid., 24.
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akhlak (budi pekerti) hanyut dan tertarik oleh lsian buruk® Hadjid
mengungkapkan bahwa Dahlan sering melantunkanrsgafikut: “wa nahju
sabli wadih liman ihtadawa l&in al-ahwa ‘amat fa a‘mat” (dan agamaku
terang benderang bagi orang yang mendapat petungikpi hawa nafsu
[menuruti kesenangan] merajalela di mana-mana, Bemumenyebabkan akal
manusia menjadi but&j.

Sebagaimana reformis pendahulunya, seperti ‘AbDahjan berpendapat
bahwa kemerosotan keagamaan tidak disebabkan elem&han ajaran Islam.
Sebaliknya, kemerosotan itu berkaitan dengan kowldimana ajaran Islam itu
dipahami dan dipraktikkan. Dahlan menyatakan: “Mulala agama Islam itu
cemerlang, kemudian kelihatan makin suram. Tetapursgguhnya yang suram
itu adalah manusianya, bukan agamary&ernyataan Dahlan ini mengingatkan
kita pada ungkapan Muhammad ‘Abdudat-Islam malub bi al-muslimn,” yang
sangat populer di kalangan kaum muslim reformisapadal abad ke-20, baik di
dalam maupun di luar IndonesfaDengan kata lain, terjadinya kemerosotan umat
Islam tidak disebabkan oleh ketidaksempurnaan |dkamena Islam adalah agama
yang sempurna, melainkan lebih disebabkan olehwagt Islam memahami dan
mempraktikkan ajaran Islam, baik dalam kehidupatividual maupun dalam
kehidupan sosial.

Timbulnya gagasan pembaruan keagamaafigious reforn) dilatar-

belakangi oleh terjadinya kemerosotan keagamaag tajadi setelah kematian

*% |bid., 25.
bid., 25.
¥ bid., 26.
31 Jainuri,Ideologi Kaum Reform;j$2-83.
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Nabi Muhammad. Hdith Nabi yang menyatakan “Allah akan mengutus kepada
umat ini pada setiap pergantian abad seseorang wag memperbarui
agamanya” dapat dijadikan dasar bagi asumsi mengetemya kemerosotan
moral dan keagamaan dalam kehidupan umat Islamagaebakibat dari
berkembangnya praktik keagamaan yang bercampuradetngdisi yang berasal
dari luar Islant® Namun, pengakuan ini tidak berarti bahwa Islamadajaran
agama yang tidak sempurna, karena al-Qusandiri dengan tegas menyatakan
bahwa Islam yang dibawa oleh Marhmad adalah sebuah agama yang
sempurn&>

Dahlan tampaknya memahami dengan baik kondisils@armpolitik pada
awal abad ke-20. Dia menangkap semangat zaman yaegisyaratkan
terjadinya perubahan dalam kehidupan masyarakatatea di daerah perkotaan
yang berbasiskan golongan menengah. Dia berkeyakibahwa seruan
pembaruannya akan mendapatkan sambutan positif kdéengan ini. Dapat
dikatakan bahwa sebagai seorargim, Dahlan merupakan figur yang
berwawasan luas dan terbuka, karena dia menunjltésiapan intelektual untuk
membaca pemikiran-pemikiran modern yang timbulkeeitiu >*

Seperti disebutkan di muka, Dahlan membaca karpgakabduh dan
Farid Wajdi, dua tokoh Mesir yang ingin menghidupkan ilmu petaguan.

‘Abduh mengatakan bahwa bangsa Barat maju karenmanggalkan Kristen,

%2 Achmad Jainuri, “Landasan Teologis Gerakan Penatmarsiam,”Ulumul Qur'an No.
3, vol. vi (1995).

% Jainuri,Ideologi Kaum Reform;s8.

% M. Dawam Rahardjo, “Dinamika Pemikiran Islam: Su@elaah Historis atas Bangsa
Indonesia,” dalanintelektual Inteligensia dan Perilaku politik BamgsRisalah Cendekiawan
Muslim (Bandung: Mizan, 1993), 226.
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tetapi kunci kemajuan umat Islam justru terletaklgp@emauan kembali kepada
ajaran Islam yang murni dan melakukgimad. ‘Abduh menyatakan bahwa kunci
kemajuan peradaban sebagaimana terjadi di Bardahadinu pengetahuan.
‘Abduh termasuk ‘ulama modern pertama yang merasial-Qur’a dari sudut
nilai universal, dan bukan arti partikularmyaSementara itu, Wajddalam
berbagai karangannya berusaha menunjukkan bahem lstlalah agama yang
mengajarkan ilmu pengetahuatin(al-‘ilm).®

Sekalipun Dahlan mendapatkan inspirasi dari pikigsduh dan Wajdi
tapi dalam gerakannya Dahlan tidak mengambil tdma pengetahuan (teoretis)
untuk dikembangkan. Dalam pengajian yang diberikapada murid-muridnya,
dia tidak menampilkan ayat-ayat yang berkenaanaterngwu pengetahuan. Bagi
Dahlan, yang lebih penting dan relevan untuk dikangan saat itu adalah jalan
menuju pengetahuan, yang tidak lain adalah perahdi8adi, dia tidak berbicara
tentang ilmu pengetahugrer se melainkan terutama tentang cara dan media
untuk mencapai pengetahuan itu, sebab hal itudaly gibutuhkan waktu itu.

Seorang murid Dahlan, Hadjid, berpendapat bahwagoasai ilmu-ilmu
dunia sangat ditekankan sebagaimana mempelajad-iilu agama. Kaum
Muslim berkewajiban untuk mencari pengetahuan dudiamanapun dan dari
manapun. Hadjid menganggap pengetahuan Barat kdéemigan kemajuan, dan

Islam adalah agama yang berkaitan dengan kemaRrases yang mendorong

% Albert HouraniArabic Thought in the Liberal Age 1798-19@ambridge: Cambridge
University Press, 1983), 146-147.
*® Ibid., 162.
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orang Islam menguasai pengetahuan ini bisa digerokalui pendidikan formal
maupun kontak langsung dan diskusi dengan oramgdarat’’

Dahlan menyatakan pentingnya ilmu pengetahuan,danapun sumber
pengetahuan itu. Namun, dia memiliki parameteretedsi tentang kebenaran
yang diyakininya. Seperti dicatat Hadjid, Dahlamystakan:

Aku mengerti barang yang hag dan barang bathilrsep@ mengerti agama
Nasrani/Kristen dan belajar agama Nasrani dan nménggama Nasrani.
Tetapi apabila aku tidak mengerjakan agama Nasedni, bukan orang
Nasrani, demikian juga umpamanya aku mengerti cara- mencuri,
menipu, menindas, tetapi aku tidak menjalankan om@nenenipu atau
menindas, maka aku bukan pencuri, penipu dan pasif2emikian juga aku
mengerti agama Islam, mengerti amal shaleh, tetapitidak mengerjakan
agama Islam dan amal shaleh itu, aku tetap bukangolslam dan tetap
bukan orang shalef.

Lagi-lagi di sini Dahlan melihat pentingnya kaitamtara pengetahuan dan
tindakan (amal). Pengetahuan tentang sesuatu yang tidak berak tdleh
ditindaklanjuti dalam perbuatan/tindakan, sedangk@mgetahuan tentang sesuatu
yang benar harus diwujudkan dalam tindakan nfyataal slih).

Menarik untuk mencermati pemahaman Dahlan tentakk&t agama.
Sebagaimana dicatat Hadjid, Dahlan memahami aga&inagai kecenderungan
spiritual (mayl rthani) dari manusia yang berorientasi kepada kesempuirtiaa
kesucian, bersih dari orientasi yang bersifat nedtstik. Beragama, dalam

perspektif ini, merupakan proses “mendaki menujogita kesempurnaan dan

bersih suci dari pengaruh-pengaruh materi kebentfdan

%7 pandangan ini tidak berbeda dari cara berpikirdéth dan Wajdi Jainuri, Ideologi
Kaum Reformis88; Hadjid, “Orang Islam Terbelakandgsbeara Moehammadijat2, 22-23 (22-
31 Desember 1930), 588.

% Hadjid, Pelajaran KHA Dahlan110-111.

%9 |bid., 26. Disebutkan‘may! ruhani min al-nafs ta‘ruju ilasama al-kamd al-aqdas
khdisan min asri hdhihi al-maddah al-ardyyah.”
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Di sini dapat dilihat kecenderungan sufistik dalgemikiran Dahlan.
Penekanan Dahlan terutama ialah pada dimensi-dirspitgual sebagai esensi
dari keberagamaan. Kesucian batin dan hati mergaasyarat penting bagi
individu manusia untuk dapat menerima ajaran yamg dari Tuhan dan Rasul-
Nya. Dengan cara demikian, manusia dapat mencapajatl yang lebih tinggi

dalam kesucian batin. Menurut Dahlan, seperti dicaleh Hadijid:

iman itu ialah yang membawa jiwa naik ke alam swig luhur, terus naik, tidak
turun kembali, yaitu seperti iman yang ada padauR&edang yang ada pada kita,
sekali naik dan sekali turun. Dan apabila datangtuveya iman itu turun kemudian
kita mati, hal itu sangat mengawatirkan apabilantsuksu’ul khatimah Maka dari

itu, kita harusmujahadahmelawan hawa nafsu dengan merenungkan al-Quran da
ingat kepada Allah. Memikirkan akibat bagaimanai@ita diriku ini kelak? Dan
hendaklah kita terus menerus berani berjihad filahi supaya kita tetap menjadi
orang mukmin hagiqgi (sebenar-benarrffa).

Selain itu, menurut Dahlan, kerja sama merupakarsiprkesatuan hidup
yang dapat ditempuh dengan al-Quar’&rinsip kesatuan hidup merupakan syarat
mutlak pengembangan hidup manusia. Dahlan menyathkhwa kekalahan,
kegagalan dan kebodohan para pemimpin Islam teeutdimebabkan oleh
ketidakpedulian mereka terhadap kesejahteraan hicdgsyarakat. Dahlan
menegaskan, kritik terhadap tradisi merupakan lahgkwal menuju kesatuan
hidup. Perpecahan dan kehancuran hidup manusibathisen karena kebodohan.
Kebaikan dan kecerdasan adalah kesediaan memalianainpyang baik dan
bijaksana. Menurut Dahlan, orang yang kuat adal@mg bersedia mengakui

kebenaran dan kebaikan orang lain, karena mentgith mudah dibanding

40 1bid., 93-94.
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dengan berbuat berdasarkan pengertian tersebwgn&au, orang yang mengerti
jauh lebih banyak dari orang yang beramal berdasapkngertianny#.

Pemahaman Dahlan tentang agama sebagai kecenderwpgdtual
memiliki referensinya pada ‘Abduh. Menurut Shihadrja kesamaan antara
‘Abduh dan Dahlan, yaitu dalam hal pandangan keghaentang tasawuf.
Keduanya menyikapi praktik tasawuf secara lebirakudari pada yang biasa
diperkirakan orang lain. ‘Abduh menolak jenis taswang berlebihan dalam
mengagungkan orang yang dianggap wali dan keleby@anyang cenderung
mengalihkan perhatian dari Tuhan kepada selain-Nga, menciptakan adanya
perantara antara Tuhan dan man{&ia.

Dahlan, seperti ‘Abduh, tampaknya membedakan antarekat sufi
popular dan corak tasawuf yang dinilai lebih seslgsigan ajaran Islam. Dahlan
percaya bahwa tasawuf yang benar bukanlah dalanulbearekat sufi yang
menciptakan hirarki dan praktik eksesif (berleb)hatetapi tasawuf yang
mengajarkan kesederhanaan, kejujuran dan kemampeaahan diri. Tasawuf
yang diikuti tidak pernah menghindari usaha yangsifs keduniaan. Orientasi
tasawuf yang tetap memperhatikan batas-batas‘ahatibenarkan, sedangkan
praktik sufi yang berlebihan dan di luar batas lKavea dinilai cenderung
heterodoks (sesat, menyimpang), apalagi jika digerg oleh unsur-unsur yang

berasal dari luar Islait.

4 Lihat “Kesatuan Hidup Manusia,” dalam Abdul Murifulkhan, Pemikiran K.H.
Ahmad Dahlan dan Muhammadiyah Dalam Perspektif Patnan Sosia{Jakarta: Bumi Aksara,
1990), 13-15 dan 223-230. Juga Abdul Munir Mulkhdgsalah-Masalah Teologi dan Figh
Dalam Tarjih Muhammadiyah6-47.

2 Hourani,Arabic Thought in the Liberal Age 1798-1939%9-150.

43 ShihabMembendung Aryd.34.
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Orientasi tasawuf Dahlan ialah pembersihan hatialielingat kepada
Allah dengan jalanawhid. Dengan cara itu, manusia akan meniti jakfiakkur,

muhasabah dan murajabah®*

Seperti dicatat oleh Hadjid, Dahlan menyatakan:
“Tuntunan ulama sufiyah yang menganjurkan untuk sr@mngkan mengajak
ingat kepada Allah, memperbanyak ingat kepada AlRlpaya hati manusia
tawajuh/menghadap kepada Alldfi."Menurut ajaran Islam, dalam pemahaman
Dahlan, ingat kepada Allah dilakukan dengatat, dansalat itu sendiri akan
membawa kepada ketenangan. Dengan jalan ini, mebahlan, manusia akan
dapat membersihkan jiwa dari hawa nafsu dan mergberketenangan dan
kesucian batif®

Dalam pandangan Dahlan, tasawuf juga harus menaeridesadaran
terhadap tanggungjawab sosial, seperti menyantoak gatim dan memberi
makan kaum fakir miskin. Pandangan sufistik separti merupakan Kkritik
terhadap tradisi dan pandangan sufistik yang bdrkegy pada masa itu, yang
banyak dipengaruhi oleh tradisi atau kepercayaanijiBudha dan Nasrani yang
mengajarkan sikap eskapigzlah), sehingga tidak memiliki efek sosial. Dengan
perspektif ini, aliran tasawuf yang dianut Dahla&taga longgar dapat dicirikan

dengan apa yang oleh Fazlur Rahman disebut selmegasufisme’, yang akar-

akarnya dapat ditelusuri sampai ke ‘ulamenbilij seperti Ibn Taymiyyafy’

4 Hadjid, Pelajaran KHA Dahlan59.

**|bid., 58.

“*®bid., 58.

4" Fazlur Rahman, “Revival and Reform in Islam,” dalZhe Cambridge History of
Islam eds. P.M. Holt, Ann K.S. Lambton, dan Bernard lsswol. 2 (Cambridge: Cambridge
University Press, 1970), 640.
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Menurut Rahman, neo-sufisme adalah tasawuf yaab tiperbarui, yang
terutama dibersihkan dari ciri dan kandungan ekstdan metafisiknya, dan
digantikan dengan kandungan yang berasal dari-dlill ortodoksi Islam.
Tasawuf model ini menekankan dan memperbarui faktoral asli dan kontrol
diri yang puritan dalam tasawuf dengan mengorbardmasciri berlebihan dari
tasawuf popular yang menyimpang dan berlebihan.sifeine menekankan
reformasi dan rekonstruksi sosial-moral masyarbkaglim. Karakter utama neo-
sufisme cenderung puritan dan aktitfis.

Dahlan tampaknya ingin menyajikan Islam sebagaianjaagama yang
mudah dipahami dan mudah dijalankan, karena diayatkzmi lingkungan sosial
masyarakat yang menjadi audiens dari paham keagayeaterutama golongan
menengah perkotaan. Dalam konteks ini, Dahlan sebga melakukan semacam
“rasionalisasi” dengan menyingkirkan paham-pahamgydianggapnya bid‘ah
dan khurafat. Dengan cara ini, agama dan khususiny@nsi kepercayaaan
(‘agidah) dan ritusnya {badah) menjadi lebih sederhana. Yang penting adalah
pendalaman iman seseorang kepada pandangan avoridview) yang intinya
adalahtawhid.

Dengan pemaparan di atas dapat dinyatakan bahwahpeman Dahlan
terhadap doktrin/ajaran agama dipengaruhi oleh ékentsosial, kultural dan
intelektual, yang membentuknya sebagai figur ‘ulayaamg reformis, terbuka
(inklusif), rasional, sekaligus sufistik. Namun, deonisme yang diusung Dahlan

tidaklah sama dan sebangun dengan modernisme yamgtamata bersifat

“8 Lihat Fazlur Rahmarslam (Chicago: University of Chicago Press, 1979), 198:
205-206; John Obert Vollslam Continuity and Change in the Modern Woddcond edition
(Syracuse: Syracuse University Press, 1994), 27-30.
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intelektual atau politik, seperti yang dikembangkéeh kaum modernis di Mesir,

Turki atau India pada akhir abad ke-19 dan awadl &ea20.

3. Metodologi Pemahaman K eagamaan Dahlan

Sebagaimana dibahas terdahulu, Dahlan menekanikagi iman ‘ilm,
‘amal dalam konstruk pemahaman dan pemikiran keagamaaf@ajam hal ini,
Dahlan dapat dianggap melakukan lompatan dalam ki@miteologinya, yang
tidak hanya berpusat pada masalah ketuhanan seetafa, juga dalam wilayah
tanggungjawab sosial-kemanusiaan. Dapat disimpudigdmva pengetahuan tidak
cukup dipahami secara teoretis, tetapi juga haipraktikkan untuk kepentingan
masyarakat.

Ciri yang menonjol dari metodologi pemahaman keaganDahlan ialah
“mempertautkan antara teks dan realitas.” Dia tidemahami Swat al-Mdun
secara harfiah atau tekstual semata, tetapi sethdahinya lebih diarahkan pada
persoalan “bagaimana sebenarnya historisitas penahayat tersebut oleh umat
Islam yang hidup pada saat itu pada dataran readég@rah yang konkrit dalam
kehidupan sehari-harf® Pendekatan pemahaman ini dapat disebut secargaiong
dengan istilah lain, yaitu pendekathayani danburhani. Sebagai contoh, &at
al-Maun dipahami dalam makna tekstual dan rasional-ketwek sekaligus.
Pendekatarbayani-nya tampak ketika 3at al-Mdun (107) dikaitkan dengan

Suat al-Fajr (89): 16-19. Sedangkan pendekdbanhani-nya tampak dalam

49 M. Amin Abdullah, “Manhaj Tarjih dan Pengembandzemikiran Keislaman,” dalam
Pengembangan Pemikiran Keislaman Muhammadiyah: fiRasi dan Dinamisasi eds.
Muhammad Azhar dan Hamim llyas (Yogyakarta: LPPIYJN000), 7.
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penerjemahasurah tersebut dalam kerangka praksis yang relevan desigazasi
sosial saat itd°

Secara garis besar dapat disimpulkan bahwa megidmoafsiran Dahlan
terhadap beberapa ayat al-Quremencakup lima tahagertama pemahaman
etimologis (bahasa) untuk memastikan makna hary@hkedua pemahaman
epistemologis untuk mendalami berbagai dimensi @diagnnya yang mendasar;
ketigg pemahaman ontologis untuk bisa menganalisis naaksu secara
kontekstualkeempatpemahaman aksiologis untuk mengetahui implikésinyga;
dan kelimg pemahaman fungsional untuk merumuskan kerangkayak dalam
kegiatan konkrit atau mewujudkannya ke dalam ger&eanasyarakatat.

Karena itu, pengajian tafsir yang diberikan olehhl2a kepada murid-
muridnya pada akhirnya berujung kepada tindakanany2engan kata lain, dia
mendorong murid-muridnya untuk melakukan kerja kiinklalam kerangka
perbaikan masyarakat. Hal ini dilakukan dengan rhamean pentingnya
seseorang memahami makna harfiah ayat al-Qudan selanjutnya memahami
makna yang terpendam dalam ayat tersebut. Dahlaudian bertanya kepada

murid-muridnya apakah mereka siap menjalankan fadrinffTuhan dan siap

0 Asjmuni Abdurrahman, “Dinamika dalam Munas Tarilan Muktamar (2),"Suara
MuhammadiyatiNo. 17 Tahun ke-85 (1-15 September 2000), 31-32.

*1 Dalam catatan Hadjid, Dahlan menarik perhatiam panridnya kepada 15 surat, yang
dapat dikelompokkan ke dalam lima aspek: (1) Ketiarhdan pemurnian kepercayaan kepada
keesaan Allah (A ‘Imran [3]: 1-2; al-Rum [30]: 30; al-Zumar [39]: 39; al-&did [57]: 16; (2)
kesadaran tentang tujuan hidup seorang Muslim (&A [6]: 162); (3) Memperbaiki sikap dan
prilaku sesuai dengan akhldNabi (al-Atzab [33]: 29; al-Tahim [66]: 6); (4) Hubungan antara
iman dan amal, atau konsekuensi amal saleh sebegafestasi iman (al-‘Ankalty29]: 34-35;
al-Saff [61]: 3; al-Qai'ah 101]: 6-11; al-‘As [103]: 1-3; al-Jthiyah [45]: 23); (5) Tanggungjawab
sosial seorang Muslim (al-Tawbah [9]: 34-35; alf361]: 4; al-Fajr [89]: 16-23; al-Man [108]:
1-7). Lihat Rahardjo, “Dinamika Pemikiran Islam:a88u Telaah Historis atas Bangsa Indonesia,”
dalam Intelektual Inteligensia dan Perilaku Politik BargsRisalah Cendekiawan Muslim
(Bandung: Mizan, 1993), 231.
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meninggalkan larangan-Nya. Jika belum siap, maklalddamengulang kembali
tafsirnya, sebelum melanjutkan kepada ayat yamg{ai

Karena itu, Dahlan dapat dianggap telah mengemizengkiatu model
pemahaman agama yang dapat disebut sebagai tsoleigi §ocial theology,
karena Dahlan tidak hanya berkutat pada persoaesovalan yang bersifat
abstrak. Meskipun Dahlan memiliki akses terhadapyekéiarya ‘Abduh yang

cenderung rasionalistik, penafsirannya lebih berdasi praksis.

4. Muhammadiyah: Reinterpretas Teoretis

Selama ini terdapat anggapan umum Yyang menyatakahwab
Muhammadiyah merupakan organisasi Islam dengars basiural perkotaan.
Dalam batas tertentu, anggapan ini mengandung keden terutama jika
dibandingkan dengan Nahdlatul Ulama (NU) yang, npeskdidirikan pada 1926
di kota Surabaya, lebih berbasis pada kultur aspdesa® Namun demikian,
anggapan tersebut tidak sepenuhnya mendapatk#ik@sstotentik jika ditelaah
kembali konteks sosio-historis kelahiran Muhammaliy

Menurut Kuntowijoyo, Muhammadiyah merupakan fenoanéwultural
“kampung.” Kehidupan kota di Yogyakarta pada awsdke-20 sesungguhnya
lebih didominasi oleh kaum priyayi/aristokrat Jawamunitas Belanda dan
komunitas etnik Cina (Tionghoa). Secara kulturaigdmoni tradisi kraton Jawa

sangat menonjol. Secara politik, dominasi kolorElanda tidak diragukan

°2 Rahardjo, “Dinamika Pemikiran Islam,” 227.

%3 Tentang latarbelakang kelahiran Nahdatul Ulama)(Nibat misalnya M. Ali Haidar,
Nahdatul Ulama dan Islam di Indonesia: PendekatakinFdalam Politik (Jakarta: Gramedia,
1994).
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sangat besar, sedangkan kehidupan ekonomi dapatiaki berada di bawah
dominasi golongan Cin4.

Pada saat kelahiran Muhammadiyah, di pusat kotadagta, Malioboro,
telah berdiri tempat peribadatan orang-orang Gilaa, tempat peribadatdfree
Masonrykomunitas $ocieti) Belanda. Sementara Masjid Besar yang terdapat di
lingkungan kraton cenderung berada di bawah perg@awatoritas kultural Jawa.
Karena itu, secara historis Islam yang direpres#da oleh Muhammadiyah saat
itu merupakan “fenomena pinggirar.”

Terlepas dari konteks sosio-historis di atas, selamterdapat beberapa
teori yang menjelaskan faktor-faktor yang mendorbegliri dan berkembangnya
Muhammadiyah. Salah satunya adalah teori Timur dlend/lenurut teori ini,
berdirinya Muhammadiyah tidak dapat dipisahkan garigaruh gagasan modern
yang berasal dari pemikir Timur Tengah (Mesir) yaagnpai ke Dahlan, pendiri
Muhammadiyah. Teori ini menunjukkan bersambungngaeglogi intelektual
Dahlan ke ‘Abduh, meskipun tidak secara langsuetgpi melalui bacaan-bacaan
yang dapat diakses oleh Dahlan. Selain itu, pengaegri ini seringkali melacak
asal-usul Muhammadiyah sampai ke tradisi pemikiradernis Timur Tengah

lainnya, seperti al-Afghd, Fard Wajdidan Rashi Rida.>°

> Kuntowijoyo, “Gerakan Sosial Muhammadiyah: AdaptAtau Reformasi?” dalam
Paradigma Islam: Interpretasi Untuk Ak@andung: Mizan, 1991), 267.

*® |bid., 267.

* Beberapa literatur tentang Muhammadiyah mengaibkaiiian pendiri Muhammadiyah
dengan pemikir-pemikir modern dari kawasan Timungah, seperti al-Afgha, Rashil Rida, dan
bahkan lebih ke belakang kepada Moimad ibn ‘Abd al-Wahhmadan Ibn Taymiyyah. Hal ini
mengesankan bahwa pembaruan yang dilakukan Daldamliki mata rantai dengan pemikiran
reformis pada abad-abad sebelumnya. Lihat DjartéasiikusumapDari Djamaluddin al-Afghani
Sampai Ke K.H. Ahmad Dahladogjakarta: Persatuan, t.t.); Mustafa Kamal Paktra Ahmad
Adaby DarbanMuhammadiyah Sebagai Gerakan Islam Dalam PerspEliditbris dan Ideologis
(Yogyakarta: LPPI UMY, 2003).
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Sementara itu, terdapat teori lain yang menyatakahwa kelahiran
Muhammadiyah didorong oleh munculnya kesadaramateqh kemerosotan sosio-
moral kehidupan keagamaan yang diwarnai oleh danitradisi mistik dan
pengaruh kebudayaan Jawa yang Hinduistik. Dalantarkaini, muncul dan
berkembang praktik-praktik keagamaan yang cendekepgda perbuatashirk,
bid‘ah dan khurafat di kalangan sebagian kaum Mushenurut teori ini, tidak
mengherankan jika orientasi Dahlan dan Muhammadieig didirikan ialah
perbaikan iglah) kehidupan keagamaan umat Islam melalui jalanfigasi
‘agidah Atas dasar orientasi ini, sebagian sarjana mernybtuhammadiyah
sebagai gerakan “puritan” dan “ortodoR3.”

Selain itu, terdapat juga teori yang secara longtgrat disebut teori
“pengaruh penetrasi Kristen.” Dominasi kolonial atal politik dapat dikatakan
sangat besar dan menonjol. Dominasi politik iniasadidak disadari membawa
serta pengaruh Kristen dalam kehidupan sosial malsga Terdapat semacam
paralelisme antara kolonialisasi dan Kristenis&giatan misionaris Kristen
diwadahi oleh kebijakan kolonial yang selanjutnyigaldnkan oleh institusi-
institusi sosial keagamaan, seperti pendidikan mayanan sosial yang sampai
tingkat tertentu dimaksudkan sebagai “pembudaya@syarakat Indonesia yang
terbelakang. Berdirinya Muhammadiyah dan perkemaangelbagai aktifitas
sosialnya didorong oleh semakin menguatnya pengagnbtrasi Kristen terhadap
kehidupan masyarakat Indonesia pada awal abad .keP2fla aktifitas

Muhammadiyah juga banyak mengadopsi model yangnibkagkan oleh

" James L. Peacockerakan Muhammadiyah Memurnikan Ajaran Islam diomesia
(Jakarta: Cipta Kreatif, 1986); Howard M. Federgpf@he Muhammadijah: A Study of an
Orthodox Islamic Movement in Indonesid;idonesialO (October 1970): 57-80.
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kalangan misionari®

Berdasarkan beberapa pandangan teoretis tentahgsasgembentukan
dan perkembangan Muhammadiyah pada fase-fase ensabtit, sebagian sarjana
memberikan identitas kepada Muhammadiyah paralelgate identitas yang
dilekatkan kepada pendirinya, Dahlan. Secara pats@ahlan sesungguhnya
merupakan sosok pribadi yangultifaceted sehingga banyak identitas diberikan
kepadanya. Pengetahuannya yang luas mengenai agemuajukkan bahwa dia
merupakan figur ‘ulama. Ini ditunjukkan dengan lzaweya yang luas terhadap
warisan intelektual Islam baik pertengahan maupurdem. Sementara itu,
keaktifannya dalam kegiatan politik di Sarekat rsldSl) dijadikan argumen
untuk menyebutnya -sampai taraf tertentu- sebagditigp meskipun dia
kemudian meninggalkan aktifitas politik tersebuied&ngkan kegiatan yang
ditekuni dalam mendirikan lembaga pendidikan, damiveri pengajaran agama
baik di lembaga pendidikan yang didirikan maupuramia berbagai forum
pengajian dapat menjadi dasar untuk menyebutnyagaependidik.

Terlepas dari identitas-identitas di atas, tidakaglikan lagi Dahlan
merupakan figur utama dalam pembentukan Muhammiadiga sekaligus faham
keagamaannya selama fase-fase formatif dari geliakabapat dikatakan bahwa
pada fase awal ini Muhammadiyah identik dengan &ghdan sebaliknya Dahlan

identik dengan Muhammadiyah. Terdapat semacamgbarak antara individu

*8 Shihab,Membendung Arysl06-107. Pandangan ini mengingatkan kita kepaetari“
balapan” face theory antara Islam dan Kristen dalam penyebaran agarseliut di Nusantara,
sejak masuknya bangsa-bangsa Barat seperti PodagiBBelanda sejak abad ke-16 ke wilayah
kepulauan ini. “Teori Balapan” ini diajukan olehrjsaa Belanda, B.J.O. Schrieke dalam karyanya
Indonesian Sociological Studiesneskipun “teori balapan” ini dikritik oleh Naquial-Attas.
Tentang “teori balapan” antara Islam dan Kristématl Azyumardi AzraJaringan Global dan
Lokal Islam NusantargBandung: Mizan, 2002), 37-50.
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dan organisasi, baik pada aspek ideologi (pemikin@upun pada level orientasi
praktisnya®

Sebagaimana Dahlan yamgultifaceted Muhammadiyah juga masuk ke
dalam kombinasi berbagai penyifatan, sejalan desgaaran dan tujuannya yang
berkembang, yang mengalami banyak perubahan dalpayanya untuk
memberikan respons terhadap kebutuhan zaman. Muadiysh adalah sebuah
gerakan yang bercorak modernis dan reformis yanmbegkan perhatian pada
berbagai aspek kehidupan masyarakat Indofi&sia.

Penyifatan terhadap Muhammadiyah diberikan tidakyaadidasarkan
pada faktor kelahirannya, tetapi juga mencakupgrebdlangannya, terutama pada
fase-fase yang sangat dini. Demikian banyaknyatitdsnyang dilekatkan kepada
Muhammadiyah, sehingga beberapa identitas tersspsrtinya tampak saling
bertentangan antara satu dan yang lain. Sekedaegaskan kembali, Peacock
mencirikan Muhammadiyah sebagai sebuah gerakataputan ortodoks. Deliar
Noer dan Alfian cenderung memasukkan gerakan ind&am gerakan Islam
modernis. Jainuri cenderung menyebut Muhammadighhgai gerakan reformis
Islam. Shihab menekankan peran Muhammadiyah dalaambandung arus
Kristenisasi yang berlangsung di Indonédidlamun, penyifatan yang cenderung

monolitik ini  kurang menggambarkan dinamika religitelektual yang

% Herbert Blumer, “Social Movement,” dalafrinciples of Sociologyed. Alfred
McClung Lee (New York: Barnes and Noble Inc., 195%)3.

%0 ShihabMembendung Aryg.06-107.

®1 James L. PeacocRurifying the Faith: The Muhammadiyah Movementriddnesian
Islam (Menlo Park, California: The Benjamin/Cummings Bslbing Company, 1978); James L.
PeacockGerakan Muhammadiyah Memurnikan Ajaran Islam doimekia(Jakarta: Cipta Kreatif,
1986); Noer,Gerakan Moderen Islam di Indonesia 1900-1942fian, Muhammadiyah The
Political Behavior of a Muslim Modernist Organizati Under Dutch ColonialismJainuri,
Ideologi Kaum ReformissShihab,Membendung Arys.06-107.
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berkembang dalam sejarah Muhammadiyah yang panjang.

Dilihat dari segi orientasinya yang menekankan paddakan sosial,
Muhammadiyah disebut sebagai gerakan sosial-keagamdamun demikian,
tidak terlalu keliru jika dinyatakan bahwa Muhamiyath juga mengandung
elemen sebagai gerakan pemikiran. Muhammadiyahgséicirikan berdasarkan
pemikiran keagamaan yang dianut. Kendati sebutaakge pemikiran bersifat
sekunder, namun figur-figur ‘ulama dalam Muhammadbiyidak bisa dipisahkan
dari proses-proses intelektual yang menghasilkamkdean sebagai landasan bagi
pembaruan sosiasgcial reforn) yang dijalankan.

Namun demikian, penting ditegaskan bahwa Muhamnaadiyierupakan
gerakan Islam yang mencakup aspek-aspek sosiahaagzendidikan, ekonomi
dan bahkan politik. Muhammadiyah dapat dipandarzpg& salah satu unsur

penting dalam proses perubahan sosial politik dioihesia sejak berdirinya.

B. Transformasi Pemikiran Keagamaan: Orientas Purifikasionisdan
Proto-Liberal

1. Radikalisme Palitik

Seperempat abad pertama dari masa kolonial di kb&0 adalah masa
kepemimpinan Dahlan dalam Muhammadiyah. Dalam magapemerintah
kolonial berusaha untuk mengembangkan pendidikasyanakat negeri jajahan,
sebagai pelaksanaan dari politik etis yang diteaapkUsaha Dahlan dan
Muhammadiyah di bidang pendidikan dianggap mengnjatan memiliki

relevansi langsung dengan kebijakan kolonial, damehanya mendapatkan
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persetujuan pemerintah kolonial. Masa jabatan Dadiailai sebagai suatu masa
kerjasama yang harmonis antara Muhammadiyah dak plmerintah kolonial.
Terdapat kebebasan relatif bagi Muhammadiyah untakngembangkan
organisasi dan aktifitasnya.

Namun, sejak paruh kedua dekade 1920-an sampai-a93auncul
kekhawatiran di pihak kolonial terhadap sejumlalrgpeakan nasional yang
mengarah kepada kemerdekaan. Karena itu, pemenmakrapkan pengawasan
yang ketat terhadap gerak-gerik tokoh-tokoh nasigeng diangap sebagai
ancaman terhadap kekuasaan kolonial. Meskipun @paetokoh pergerakan
nasional ditawan, tidak ada pemimpin Muhammadiyamgyditawan. Hanya saja,
pemerintah kolonial menerapkan peraturan yang kegstgenai sekolah dan guru
yang dianggap liar karena tidak mengantongi izin gamerintah (Ordonansi
Guru). Terhadap situasi itu, elite Muhammadiyah ileeadanya pembatasan dan
penyempitan gerak Muhammadiyah. Bahkan, berdiriNgh pada 1926 dinilai
tidak lepas dari kepentingan kolonial untuk mengbangerak Muhammadiyah.

Sejak wafatnya Dahlan (1923) sampai akhir masa nkalloBelanda
(1942), Muhammadiyah dipimpin secara berturut-twleh K.H. lbrahim (1923-
1932)% K.H. Hisyam (1932-1937), dan kemudian K.H. Mas ®&lan (1937-
1942). Mereka adalah ‘ulama yang berpengaruh,rs&kaiena kapasitas religio-
intelektualnya, juga kapasitas kepemimpinan yangrek@& miliki. Namun
demikian, pada masa-masa tersebut juga muncul-figur yang juga sangat

berpengaruh dalam perjalanan Muhammadiyah, sepeRakhruddin, R. Hadjid,

62 peacockGerakan Muhammadiyah Memurnikan Ajaran Islam doimesia 63.
83 Alfian, Muhammadiyah199.
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M. Soedja’ dan Ki Bagus Hadikusuma yang di kemudian memainkan peran
sangat penting, dalam politik nasional dan dalanh&temadiyah sendiff:

Sebagian besar dari mereka adalah pendukung gerf2kaian, dan
memiliki hubungan sosial-intelektual secara langsadiengan Dahlan. Mereka
tidak diragukan memainkan peran penting dalam nméegiretasikan pemikiran
Dahlan dan menyebarkannya terutama di kalangan Motsaliyah®™ Mereka
dapat disebut sebagai sebuah “komunitas episteatéi “blok historis” yang
menghadapi tantangan zamannya, baik dalam lapdesgeyamaan maupun sosial
politik, dan kemudian memberikan respons spesifikgydianggap paling sesuai
dengan konteks historisnya.

Tanpa mengurangi posisi dan peranan K.H. Ibrahivaga ketua setelah
Dahlan, H. Fakhruddin (wafat pada 27 Februari 1988)upakan figur menonjol
yang memberikan “bobot politik” kepada Muhammadig&tama periode krusial
tersebut. Kendati Fakhruddin tidak pernah menjadcug pemimpin elite
Muhammadiyah, signifikansi perannya tidak dapatbaiiean. Dia merupakan
pengikut Muhammadiyah sejak didirikan, dan dalanmtkgmbangannya dia
terlibat dalam Budi Utomo, Sarekat Islam (Sl) dashkan Indische Sociaal

Democtratisch VereeniginfSDV) yang berorientasi Marxis dalam ideologinya.

% Tentang Haji Fakhruddin, lihat Solichin Salam, tl&achruddin Pedjoang Nasionalis
Muslim,” Almanak Muhammadijah XXYJakarta: PP Muhammadijah Madjlis Taman Pustaka,
1385/1965-1966), 6-8. Lihat juga karya belakangaseperti Mu’arif, Benteng Muhammadiyah:
Sepenggal Riwayat dan Pemikiran Haji Fachrodin, 08929 (Yogyakarta: Suara
Muhammadiyah, 2010).

% Alfian, Muhammadiyah199.
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Namun, dia kemudian keluar dari organisasi terskbrgna merasa teralienasi di
dalamny&®®

Pengaruh keterlibatan Fakhruddin dalam ISDV tamjedks pada sikap
politiknya yang radikal, selain karena keaktifanrdaam kegiatan jurnalistik
sejak 1916 sampai 1920-an. Dia bekerja sama deHggnMisbach, seorang
Muslim Marxis, dalam majalallslam Bergerak yang diterbitkan di Solo pada
1916, dan dalam beberapa majalah lain yang dikélaja Misbach. Kombinasi
karir politik di ISDV dan jurnalisme Fakhruddin sama seorang Muslim Marxis
membawanya kepada kecenderungan politik radikaj gangat kudt’

Selain itu, radikalisme politik Fakhruddin dipengfair keterlibatannya
dalam Sl dan pergaulan politiknya dengan tokohtiokang non-Marxis, seperti
Tjokroaminoto, Agus Salim dan Surjopranoto. Dia Ksah pernah dipercaya
sebagai tokoh penting di SI Pusat sebagai komisatigk wilayah Jawa Tengah.
Namun, karena terjadi perpecahan di tubuh S| daerppan kebijakan disiplin
partai (1926), dia akhirnya keluar dari partai pa6a7°®®

Fakhruddin adalah figur yang sangat kritis terhagapam dan ajaran
Komunisme. Dia juga kritis terhadap kelompok yaneleoehkan agama Islam,
ketika pada 1925 ada terbit&erat Darmoganduyang memuat pandangan yang
anti-Islam dan menuding Islam berada di balik kdjah Majapahit pada abad ke-
15. Menariknya, pada masa-masa ini terjadi kerjaasantara Muhammadiyah
dan kalangan Cina (Tionghoa) yang juga ditudingagab faktor kejatuhan

kerajaan Hindu itu, karena raja Islam dari Demalasa dari ibu keturunan Puteri

% Muarif, Benteng Muhammadiyath00-101.
7 bid.
% Salam, “Hadji Fachruddin Pedjoang Nasionalis Mugli7.
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Cina. Gerakan protes terhadap publik8srat Darmoganduitu menunjukkan
kritisisme elite  Muhammadiyah terhadap pandangamgyalapat merusak
keyakinan Muslinf?

Sensitivitas kalangan elite Muhammadiyah terhadamgrorang Kristen
tampak jelas pada fase ini. Toleransi yang ditukgnkoleh Dahlan pada periode
sebelumnya mengalami transformasi menjadi sikajkabdelama akhir dekade
1920-an. Keberhasilan gerakan misionaris Kristebetierapa tempat, termasuk
Jawa, telah membangkitkan semangat keagamaan orang-Islam, termasuk
Muhammadiyah. Berubahnya sikap sosial-politik Muh@adiyah juga didorong
oleh keberhasilan Kristenisasi dan kegiatan sgsia$) menyertainya.

Dorongan terhadap munculnya sikap radikal ini jbbgsasal dari sikap
non-koperatif Sl sejak 1924 dan datangnya gerakamakliyah dari Anak Benua
India ke Indonesia pada masa yang hampir bersaraaijakan non-koperatif Sl
disebabkan oleh pandangan bahwa agama Kristendéntik dengan kaum
kolonialis. Pada waktu yang sama, kegiatan kelompalbinadiyah lebih lanjut
membangkitkan semangat kaum Muslim untuk melawarcaraan yang
ditimbulkan oleh misionaris Kristen. Kedekatan eelluhammadiyah dengan Si
dan Ahmadiyah memperkuat sikap anti-Kristen dan-kotonial di kalangan
Muhammadiyah. Sikap kritis elite Muhammadiyah teldm Ordonansi Guru,

misalnya, merupakan salah satu bentuk perlawamhadap kebijakan kolonia?.

% Alfian, Muhammadiyah206.

0 lbid., 209-210. M. Ng. Djojosoegito sebagai SekristBesar Muhammadiyah Hindia
Timur memberikan pemandangan tentang gerak agalaa ldan gerak Muhammadiyah pada
masa tersebut. Lih&oeara Moehammadijako. 6, vii (1925): 180.
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Setelah mundurnya beberapa elite Muhammadiyah Slapada 1927,
persyarikatan ini mulai kehilangan wakil dalam argolitik. Karena itu, fokus
Muhammadiyah lebih diarahkan pada aktifitas keagamnsosial dan pendidikan.
Namun demikian, tidak sedikit figur Muhammadiyahngatetap memiliki
kecenderungan politik, seperti Mas ManSuBahkan, pada masa berikutnya, elite
Muhammadiyah yang cenderung ke politik memperoleforigan baru dengan
datangnya dua tokoh muda yang energik, yaitu Rdactuf dan Abdul Kahar
Muzakkir dari Timur Tengah.

Kedua figur tersebut belajar beberapa tahun dizilaf Kairo, dan selama
beberapa tahun keduanya aktif dalam gerakan pdlajamnesia di luar negeri.
Farid Ma'ruf yang kembali ke Indonesia pada 193#nglke menjadi sekretaris
organisasi pelajar Indonesia di Kairo, sementaradlkir yang kembali pada
1937 pernah menjadi ketuanya. Muzakkir juga tertasilah satu anggota paling
aktif dari Perhimpunan Indonesia yang berpusat elaBda. Dia juga pernah
mewakili kaum Muslim Indonesia pada Konferensi Ruislam di Palestina pada
1932. Pemerintah kolonial Belanda menganggap Kdharakkir sebagai anti-
kolonial.”?

Kedatangan kedua tokoh muda ini memberikan doropgating terhadap
elite Muhammadiyah yang memiliki kecenderungantolTidak mengherankan,

masa kepemimpinan Mas Mansur mulai 1937 sampai 1@idRikan oleh

" |bid., 321. Pada 1926, melalui kongres di Randublpy Sarekat Islam (SI)
memberlakukan disiplin partai bagi anggotanya yamegangkap jabatan dengan organisasi Islam
lain, dan anggota Muhammadiyah banyak yang mertdirikdari partai Islam tersebut. Lihat
Haedar Nashir, “Persentuhan Muhammadiyah dan Bbli8uara MuhammadiyaiNo. 5 (1-15
Maret 1997), 38-40.

2 Alfian, Muhammadiyah321.
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keterlibatan Muhammadiyah dalam politik yang semakieningkat. Bahkan,
pada akhirnya Mas Mansur tampil sebagai tokoh igatiasional bersama-sama
Sukarno, Hatta dan Ki Hadjar Dewantara sebagai ErSpeangkai pada masa
pendudukan Jeparig.

Sikap politik yang radikal ini berbeda dari sika@hHban yang dikenal
toleran terhadap para misionaris Kristen. Dahlaga juenderung bersikap tidak
bermusuhan dengan para penguasa kolonial. Namuikidamsikap ini tidak
niscaya berarti bahwa Dahlan mengkompromikan poipsnsipnya dengan
pihak kolonial. Meskipun secara lahiriah tidak takpsikap radikal, karena
pertimbangan taktis untuk melindungi perkembangaamisasinya, Dahlan pada
dasarnya menyadari sepenuhnya ancaman misi Ktisteadap Islanf*

Namun demikian, sikap radikal tersebut tidak munsatara terbuka
sampai naiknya generasi kedua dalam kepemimpinahaMmadiyah. Sejak
masa itulah tekanan mulai diletakkan pada penolakeang-terangan terhadap
kegiatan misionaris dan doktrin Kristen. Fakhruddiang menjabat wakil ketua
Muhammadiyah pertama, merupakan tokoh penggerakaMuaotadiyah yang
sangat menonjol. Dia juga menonjol dalam perjuangaruntuk menyadarkan
kaum Muslim terhadap gerakan dan aktifitas misienaKristen. Alfian
menyatakan bahwa kepribadian Fakhruddin mencermirgigap “anti-Kristen
serta anti terhadap mereka yang dipandangnya te&igkritik dan memfitnah

Islam.”"®

®bid., 322.
4 ShihabMembendung Aryd.46.
5 Alfian, Muhammadiyah204.
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Pemikiran dan sikap politik Fakhruddin juga diadopkeh koleganya,
Hadjid. Dalam kongres Muhammadiyah pada 1925, idaagjenyatakan bahwa
ajaran politeisme dalam Kristen memang irrasiotethpi dia mengakui bahwa
praktiknya dalam bidang kesejahteraan sosial sagfgitif. Karena itu, Hadjid
mendorong kaum Muslim untuk belajar dari praktikkiik sosial mereka, justru
untuk mempertahankan keimanan orang Islam. Perhdbahlan terhadap
aktifitas Kristenisasi diterjemahkan oleh genetssiikutnya dalam bentuk sikap

radikal terhadap implikasi sosial dan kultural yafitimbulkanya’®

2. Orientas Purifikasionisme

Perkembangan Muhammadiyah pada paruh kedua del@fkrah juga
tidak dapat dipisahkan dari perkembangan religiitipodunia Islam global
waktu itu. Kondisi politik-keagamaan di Tanah Sddandai oleh kemenangan
politik keluarga Sa‘'d yang berhasil mengusir SHaHusayn dari Haz pada
1924. Kebangkitan dinasti Safutersebut ditopang oleh adanya dukungan
keagamaan dan aliansi strategis dengan Wayyeh’’ Di samping itu,
munculnya Attaturk sebagai pemimpin Turki moderrielsdn membubarkan
kekhalifahan Uthmai (1924) menciptakan situasi politik dunia Islam a&m
kompleks. Pergolakan politik di Timur Tengah itu mpengaruhi perubahan
dalam konfigurasi politik dan keagamaan di belaldamia Islam yang lain,
termasuk di Hindia Belanda (Indonesia). Pelaksamadrerapa Kongres Islam di

Hindia Belanda dan munculnya berbagai komite, siepemite Khilafah dan

6 ShihabMembendung Aryg.46.
" Lihat Soeara Moehammadijao. 6, vii (1925): 174-175.
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Komite Hjaz mencerminkan kompleksitas dari konfigurasi religolitik umat
Islam di tanah aif®

Selain itu, sejak pertengahan dekade 1920-an Mulzalyah juga
menjalin hubungan dengan gerakan Islam di luarme§jlemadiyah. Setiap tahun
Muhammadiyah mengundang pemimpin Ahmadiyah daralnohtuk memberi
ceramah dalam kongres tahunan persyarikatan inmpaknya, ini merupakan
awal dari kehadiran Ahmadiyah di Indonesia. Beberigkoh Muhammadiyah,
seperti Djojosoegito dan Kusni, yang lebih tertd#pada Ahmadiyah dan keluar
dari Muhammadiyah, kemudian mendirikan gerakan Adiyedn.°

Dua perkembangan tersebut mempengaruhi wacana rkaagadalam
Muhammadiyah. Meskipun tidak menjadi arus utamaifstrean), munculnya
tendensi WahHayyah, terutama sejak paruh kedua dekade 1926 amberikan
pengaruh terhadap adanya pergeseran penting dalemasi keagamaan dalam
Muhammadiyah. Sejak saat itu, baik langsung atlaktiberkembang perdebatan
tentang masalah praktik keagamaan, sefahtilan, slametanataukendurendan
isu-isu politik sepertikhilafah antara kaum tradisionalis dan kelompok yang
mendapatkan inspirasi dari Walbingyah. Masuknya tema-tema yang bercorak
Wahhaiyyah dalam wacana keagamaan Muhammadiyah tesgaeliah Dahlaf

Demikian pula soal-soal yang berkaitan dengan pebl@gan Islam di tanah

8 Soeara Moehammadijakerbitan 1925-1926 memuat informasi tentang patgul
politik antara ShafiHusayn yang dipandang mewakili kelompok tradisiatet keluarga Sadl
yang mewakili kelompok Wahba

"9 Soeara Moehammadijako. 6, vii (1925): 178.

80 Hal ini tampak dari surat yang dikirim oleh seayémiim Muhammadiyah yang tinggal
di Mekkah, K.H. Bakir, keponakan Dahlan yang diutlesh Kongres al-Islam di Bandung untuk
menjadi utusan yang membicarakan hal-hal yang berigan dengan urusan kaum Muslim di
Hindia Belanda (Indonesia) dan untuk mengikuti Kexsgkhilgah di Mesir. (Surat tertanggal 13
Jumadal Uk 1344).Soeara Moehammadijalo. 7 (1926), 222-228.
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Hijaz, khususnya Wahbayah, menjadi isu penting di kalangan Muhammaaliya
yang pada masa Dahlan tidak domiffaKebangkitan religio-politik Wahtmyah
secara tidak langsung menjaglielude (pembuka) bagi munculnya tema-tema
pemikiran keagamaan yang berkisar di seputar takhlig‘ah dan khurafat.

Sekedar tinjauan singkat, Wallingyah dinisbatkan kepada seorang figur
bernama Mubmmad ibn ‘Abd al-Wahhma (1703-1792), seoran@lim dari
Arabia. Wahhhiyyah, meskipun menolak pemikiran ‘ulama abad geyahan,
mengambil posisi lebih fundamental di mana merekaerima hanya al-Qura
dan al-Sunnah sebagai sumber bagi agama. Sebagaixamad ibn Hanbal,
mereka menolak metode penalaran analfmigs) untuk menafsirkan al-Quna
dan al-Sunnaff

Penolakan terhadap cara formal penafsiran hukuamlshenghasilkan
dua arah yang saling berseberangan. Di satu pdeigan menekankan teks al-
Qur’an dan al-Hadith, kelompok WahHaiyyah cenderung mengarah kepada ultra-
konservatisme dan bahkan literalisme absolut. Namumpihak lain, dengan
mendorongjtihad dari pada penalaran analogigyés) berkaitan dengan masalah
yang tidak dicakup langsung oleh teks, pintu menfjatbuka untuk kekuatan
yang lebih liberal untuk menafsirkan teks secalahldebas dari pada prinsip
penalaran analogis yang dikembangkan oleh kaumrmalabad pertengahan.

Meskipun Wahhlaiyyah tampak lebih fundamentalis dan literalissdakaitannya

81 Soeara Moehammadijakio. 8 (1926/1344), 258-259, dan 262-264.
82 Fazur Rahmarislam (Chicago: University of Chicago Press, 1979), 198.
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dengan teks kitab suci, namijtihad mereka dalam jangka panjang terbukti lebih
tidak literalis dibandingkangiyas yang digunakan kaum ‘ulama tradision&fis.

Pada awal abad ke-20, di Mesir muncul alisatafiyyah) yang dikaitkan
dengan al-Afghai, ‘Abduh dan Raski Rida. Aliran salafiyyahini mengakui
pentingnya kebangkitan Islam, seperti kebangkitaop& melalui pencerahan.
Sementara al-Afghma adalah aktifis politik, ‘Abduh merupakan pemikijama
dan pendidik. Keduanya mengajukan pentingijyaad dan pembaruan sosial
agar shafah tetap relevan dan mampu menjawab problem malksgamodern.
Sementara itu, R@imengembangkan ajaran ‘Abduh ke arah yang lebib.¥ak

Kasus WahHaiyyah Arabia dan gerakaBalafiyyah Mesir sama-sama
menunjukkan bahwatihad tidak semata menentang elite konservatif yang ada.
litihad dijalankan dalam suatu kerangka kerja literaligbre ‘Abd al-Wahha.
Namun demikian, dalam kerangka yang terbatas iayadtarik ijtihad akan
memiliki signifikansi jangka panjang. Penekanan godmdk ijtihad oleh kaum
Wahhdi dan Salafiyyahh dan celaan mereka terhadap prakakylid memiliki
fungsi sebagai kekuatan pembebdse(ating force dari kungkungan pemikiran
‘ulama abad pertengah&n.

Konteks religio-politik tersebut tampak mempengarperkembangan
wacana keagamaan dan pendekatan yang ditempuh dadgyebarkan paham

keagamaan yang dianut dan dirumuskan oleh eligertalMuhammadiyah. Dalam

® bid., 188-199.
8 Lihat Hourani,Arabic Thought in the Liberal Ag@30-231.
% Rahman|slam,198.
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konteks seperti itu pula muncul figur ‘ulama yangrgengaruh dalam

perkembangan religio-intelektual Muhammadiyah,yadas Mansur.

3. MasMansur: Purifikasionisdan Liberal

Pada periode setelah Dahlan, pemikiran keagamadamimadiyah dapat
direpresentasikan oleh pemikiran Mas Mansur. Masidda merupakan figur
penting dalam sejarah Muhammadiyah secara umumselzgara khusus sejarah
pemikiran keagamaan refigio-intellectual history Muhammadiya¥® Dia
termasuk ‘ulama Muhammadiyah yang manandai fagensiisasi pemikiran
keagamaan dalam Muhammadiyah. Hal ini tidak tedegai adanya kebutuhan
untuk merumuskan suatu landasan teologi atau igebkyi seluruh kerja sosial
keagamaan yang dilakukan oleh Muhammadiyah. Pemamlsdasan teologis
atau ideologis tersebut tampaknya dapat dipenuldia psaat Mas Mansur

memegang tampuk kepemimpinan elite Muhammadi{ah.

8 Menurut sumber-sumber biografis yang tersedia, Massur lahir pada hari Kamis
tanggal 25 Juni 1896 di Surabaya. Ibunya bernamallid, seorang wanita kaya yang berasal
dari keluarga Pesantren Sidoresmo Wonokromo Susab@yahnya bernama KH. Mas Ahmad
Marzugi, ahli agama yang terkenal di Jawa Timuragpathsanya. Dia berasal dari keturunan
bangsawan Astatinggi Sumenep, Madura. Dia dikeebhgaiimam tetap darkhaib di Masjid
Agung Ampel Surabaya, suatu jabatan terhormat padtitu. Sebelum Muhammadiyah Cabang
Surabaya didirikan, KH. Ahmad Dahlan sudah serirgdakukan tabligh ke daerah ini. Tabligh-
tabligh berupa pengajian diselenggarakan di PenSlafabaya. Dalam pengajian-pengajian itu
Bung Karno dan Roeslan Abdul Gani untuk pertamani@l mendengarkan penjelasan tentang
ajaran Islam dari Dahlan. Setiap melaksanakangialoli Surabaya, Dahlan biasanya bermalam di
penginapan. Akan tetapi suatu malam ia didatargdi eeorang tamu yang memintanya agar setiap
Dahlan ke Surabaya bersedia untuk menginap di rapaahiTamu itu ialah Mas Mansur. Mas
Mansur selalu mengikuti pengajian yang diberikarhdDahlan, dan sangat tertarik oleh isi kajian
yang diberikannya, serta terhadap kesederhanaannya.

87 Syafiqg Mughni, “Muhammadiyah dan Pemikiran KeagamaReorientasi Wawasan
dan Implementasi Untuk Aksi,” 18.
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a. Genealogi I ntelektual Mas Mansur

Mas Mansur memperoleh pengajaran agama dari ayasernyadiri, K.H.
Mas Ahmad Marzuki, di samping belajar di Pesant8doresmo di bawah
bimbingan K. Muhammad Thaha. Pada 1906, dalam 1Gitahun, dia dikirim
oleh ayahnya ke Pondok Demangan, di Bangkalan, Madumana dia mengkaji
al-Qur'aa dan mendalami kitalAlfiyah ibn Malik di bawah bimbingan Kyai
Khalil Bangkalan. Kurang lebih dua tahun di sanaasMMansur kemudian
meninggalkan pesantren tersebut setelah Kyai Kimaitinggal duni&®

Sepulang dari Pondok Demangan pada 1908, Mas Mdmesangkat ke
Tanah Suci untuk menunaikan ibadah haji atas satamg tuanya. Di Makkah,
dia belajar pada Kyai Mahfudz dari Pondok TermasgjtBn. Setelah kurang lebih
empat tahun belajar di sana, situasi politik didd@&urabia memaksanya pindah ke
Mesir. Penguasa Arabia, SHaHusayn, mengeluarkan instruksi bahwa orang
asing harus meninggalkan Makkah supaya tidak &drigengketa politik. Pada
mulanya, ayah Mas Mansur tidak mengizinkannya keiiMé&arena citra Mesir
saat itu kurang baik di mata ayahnya, yaitu sebisgapat bersenang-senang dan
maksiat. Meskipun demikian, Mas Mansur tetap melagkan keinginannya
tanpa izin orang tuanys.

Di Mesir, dia belajar di Al-Azhar di bawah bimbing&haykh Amad
Maskawih. Suasana religio-politik Mesir saat itlipditi semangat nasionalisme

dan pembaharuan Islam. Mas Mansur memanfaatkaniskosmsial politik itu

8 Darul AgshaK.H. Mas Mansur (1896-1946): Perjuangan dan Penaikitya(Jakarta:
Penerbit Erlangga, 2005), 53.

8 Lihat Saleh SaidKyai Mas Mansur Membuka dan Menutup Sedjarat{§arabaya:
Usaha Penerbitan Budi, t.t.); Darul AqsKa1. Mas Mansur (1896-194653.
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untuk membaca tulisan-tulisan yang tersebar di engdissa. Dia berada di Mesir
selama kurang lebih dua tahun. Sebelum pulang rik@htair, terlebih dulu dia

singgah di Makkah selama satu tahun, dan pada di@lulang ke Surabaya. Di
kota kelahirannya ini, Mas Mansur membentuk kelokngiskusi bersama Abdul

Wahab Hasbullah yang dinamaKeaswir al-Afkar.*

Kelompok Tagwir al-Afkar ini merupakan tempat berkumpulnya ‘ulama
Surabaya untuk membahas masalah-masalah keagamaam dan masalah
politik perjuangan melawan penjajafasvir al-Afkar juga merupakan wadah
yang membahas masalkhilafiyyah ijtihad, dan madhhab. Terjadinya perbedaan
pendapat antara Mas Mansur dengan Abdul Wahab Haslmaengenai masalah-
masalah tersebut menyebabkan Mas Mansur keluaf agvir al-Afkar.**

Mas Mansur banyak menghasilkan tulisan-tulisan yaerpobot. Pikiran-
pikiran pembaharuannya dituangkannya dalam medssand ulisan-tulisan Mas
Mansur dimuat dalamMajalah Siaran dan Majalah Kentungan(Surabaya),
Penganjur dan Islam Bergerak (Yogyakarta), Panji Islam dan Pedoman

Masyarakat(Medan), damdil (Solo). Di samping melalui majalah-majalah, Mas

% Darul AgshaK.H. Mas Mansur (1896-194633.

%1 Syaifullah,K.H. Mas Mansur Sapukawat Jawa Tin{Surabaya: Hikmah Press, 2005),
35. Darul AgshaK.H. Mas Mansur (1896-194653. Setelah keluar dafiaswir al-Afkar, Mas
Mansur mendirikan kelompoKkhya’' al-Sunnah yang menjadi cikal-bakal dari berdirinya
Muhammadiyah di Surabaya pada 19&beara MoehammadijaNo.2 (1343/1925), 35-37,
memuat turunan surat yang ditulis oleh K.H. Hasyisy‘ari kepada Kyai Muhammad Makie dan
‘ulama lain di Sampang, Madura. Surat tersebut ewtakan debat yang terjadi antara Abdul
Wahhab Hasbullah, Ahad al-Surka (al-Irshal) dan Mas Mansur yang waktu itu menjabat ketua
Muhammadiyah Surabaya. Debat tersebut membahassaalalang berkaitan dengajtihad,
taglid dan madhhab. Dalam surat itu ditulis bahwa menéihdul Wahhab Hasbullah, tidak ada
mujtahid mutlag sementara al-Surka menyatakan jika seseorang telah menguasai aBQur’
bahasa Arab danaldith-hadith yangnasikh dan yangmansikh, maka dia sudah memenuhi syarat
untuk melakukarjtihad sendiri. Dalam surat tersebut, Hasyim Asy‘ari nemyt Muhammadiyah
telah keluar Kharij) dari madhhab empat, dan merupakan cabang datimbdMulfammad ibn
‘Abd al-Wahh#. LihatSoeara Moehammadijako. 6, vii (1925), 177.
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Mansur juga menuliskan ide dan gagasannya dalatakbboku, antara lain yaitu
Hadits NabawiyahSyarat Syahnya NikaliRisalah Tauhid dan SyirikdanAdab

al-Baith wa al-Munazarah.*?

b. Relas Politik Mas M ansur

Sepulang dari belajar di Mesir, Mas Mansur berggbulalam SI.
Ketertarikannya pada politik diinspirasi oleh pdedr@an politik yang dia alami di
Makkah, dan munculnya gerakan nasionalisme dan aerab di Mesir. Pada saat
itu, Sl dipimpin oleh H.O.S. Cokroaminoto, dan tmkl sebagai organisasi
politik yang radikal. Mas Mansur bahkan dipercaghagjai penasehat Pengurus
Besar SlI. Dalam perpolitikan umat Islam, Mas Mansanyak melakukan
terobosan politik, baik sebelum maupun setelah afetjketua Muhammadiyah.
Sebelum menjadi ketua Muhammadiyah, Mas Mansurrstethbat dalam Sl.

Sedangkan setelah menjadi ketua Muhammadiyah MasisiMa
memprakarsai berdirinya Majelis Islam A‘la IndoreegMIAl) bersama K.H.
Muhammad Dahlan dan K.H. Wahab Hasbullah, yang &eyi dari Nahdlatul
Ulama (NU)% Dia juga memprakarsai berdirinya Partai Islam hetsa (PlI)
bersama Dr. Sukiman Wiryasanjaya sebagai perimiparagas sikap non-
kooperatif dari SI. Ketika Jepang berkuasa, Mas $vartermasuk dalam empat

tokoh nasional, yang dikenal dengan sebutan Emeeain§kai, yaitu Sukarno,

% Lihat Kyai Haji Mas MansurKumpulan Karangan Tersebaed. Amir Hamzah
Wiryosukarto, cet. Il (Yogyakarta: Persatuan, 1992

% Harry J. BendaBulan Sabit dan Matahari Terbiterj. Daniel Dhakidae (Jakarta:
Pustaka Jaya, 1980), 302.
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Mohammad Hatta, Ki Hajar Dewantara, dan Mas Mamur.

Katerlibatan Mas Mansur dalam Empat Serangkai menugkannya
pindah ke Jakarta, sehingga jabatan ketua Muhamyatadiiserahkan kepada Ki
Bagus Hadikusuma. Namun kekejaman pemerintah Jepang luar biasa
terhadap rakyat Indonesia menyebabkannya tidalntdatam empat serangkai
tersebut, sehingga dia memutuskan untuk kembabWabaya. Kedudukannya
dalam Empat Serangkai kemudian digantikan oleh & Hadikusuma. Ketika
pecah perang kemerdekaan, Mas Mansur belum seménudr lolari sakitnya.
Namun dia tetap ikut berjuang memberikan semangpada barisan pemuda
untuk melawan kedatangan tentara NICA. AkhirnyasM&nsur ditangkap oleh
tentara NICA dan dipenjarakan di Surabaya. Di tangeecahnya perang

kemerdekaan itu, Mas Mansur meninggal di tahanda @& April 1946.

c. Pandangan Keagamaan Purifikasionis Mas Mansur

Perumusan paham keagamaan dalam Muhammadiyah séataita
sistematis untuk sebagian didorong oleh kuatnyksredan bahkan perlawanan
terhadap perkembangan Muhammadiyah, antara laingdeomgan tradisionalis
ketika itu. Dalam beberapa hal, menurut Syafig Mugpemikiran keagamaan
Muhammadiyah, baik pada aspek teologi maupun jkribanyak mendapatkan
pengaruhnya dari karya-karya pemimpin al-Ishagau Persatuan Islam (Persks),

suatu tesis yang penting untuk diteliti lebih lanju

% Lihat Harry J. Benda, “Southeast Asian Islam ie Twentieth Century,” dalam P.M.
Holt (ed.), The Cambridge History of Islgmol.2A (London: Cambridge University Press, 1987)
182-207.

% gyafig Mughni, “Muhammadiyah dan Pemikiran KeagamaReorientasi Wawasan
dan Implementasi Untuk Aksi,” 18.
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Mas Mansur adalah ‘ulama Muhammadiyah yang meméerperhatian
pada upaya perbaikarsl@h) dalam soal keyakinanggidah) umat Islam. Pada
masanya praktik-praktik keagamaan umat Islam dindanyak mengalami
penyimpangan dari sumber otentik Islam dan contotieh yang diberikan oleh
Nabi Muhammad. Praktik-praktik keagamaan yang nrepging itu tidak terlepas
dari pengaruh tradisi Jawa pra-Islam dan praktfissie popular yang mengarah
kepadashirk dalam aqgidah Mas Mansur menulis sebuah buku berjudidalah
Tauhid dan Sjirik(pada dekade 1930-aff)Dapat dikatakan bahwa Mas Mansur
merupakan ‘ulama Muhammadiyah yang memunculkan meacpenegakan
tawhd yang benar dan pemberantasan praktik-pradttik, yang mempengaruhi
wacana keagamaan dalam Muhammadiyah pada fasbeaketnya.

Pemikiran tentang pembersihan praktik keagamaan pagrgaruhshirk
pada fase-fase awal belum dinyatakan secara tegemirut Mulkhan, baru pada
Mas Mansur (ketua 1936-1942) pemikiran tentang peian Islam dielaborasi
secara sistematis: menghindtglid buta beramal dan beribadah; memberantas
bid‘ah dalam'ibadah, khurafat dan takhayul dalatawhd (‘agidah); menentang
tradisi ziarah kubur; memberantagametan jenazah dantalgin.’’ Namun,
pemberantasan praktik-praktik keagamaan tersebuyat diterapkan secara
berbeda yang kadang tampak radikal pada kondienter dan pada kondisi yang

lain penuh toleransi.

% Mas MansurRisalah Tauhid dan SjirikSurabaya: Peneleh, 1970). Karya ini ditulis
pada akhir 1930-an, setelah Mas Mansur kembalilmajar di Timur Tengah dan telah menjadi
pimpinan Muhammadiyah di Surabaya atau di levelJaimur.

" Abdul Munir Mulkhan, Islam Sejati, Kiai Ahmad Dahlan & Petani Muhammadiy
(Jakarta: Serambi, 2005), 89. Lihat pula Farid M&'Analisa Achlak Dalam Perkembangan
MuhammadijaiJogjakarta: Offset, 1964).
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Dalam Risalah Tauhid dan SjirlkMas Mansur memandang pentingnya
menjaga keyakinan kaum Muslim dahirk yang bisa memperlemadgidah, dan
menghilangkan semangat. Perbuatdmnrk juga menyebabkan kemalasan dan
perasaan rendah difi Dalam kata-kata Mas Mansur:

Syirik itu pulalah yang menyebabkan kaum Muslindmah imannya, hilang

tenaganya habis iradahnya, timbul malasnya danshhhita bendanya,

akhirnya menjadi orang yang hina, lemah, miskim tdadoh keadaannya.

Tidak sedikit orang Islam yang sesat hidupnya,ipertharta bendanya,

karena terpedaya oleh penganjur-penganjur syitilgy@ekerja siang malam

mencari korban guna kepentingan dan keuntungamyditi

Menurut Mas Mansur, orang musyrik atau orang yargngerjakan
perbuatan menyekutukan Tuhan dengan lain-Nya ddjmtgi menjadi tiga
golonganpertama selain percaya tentang adanya kekuatan dan kedkoudsihan,
mereka percaya pula bahwa selain Tuhan itu masilibachng-barang atau benda-
benda yang mempunyai kekuatan dan kekuasaan giwagbdapat mempengaruhi
pada dirinya masing-masingkedug mereka mempunyai kepercayaan, bahwa
patung atau kuburan orang-orang yang mereka anggdp atau mulia, atau
benda-benda lainnya itu dapat menyampaikan pernaoimya kepada Tuhan.
Ketiga mereka mempunyai kepercayaan bahwa Tuhan itk tsddu, tetapi
banyak'®

Mas Mansur berpendapat bahwa Islam menjelaskandhikrang eksplisit

dari tindakan-tindakan tertentu dan mendorong oramguk belajar dari

pengalaman sejarah. Islam memberi manusia kebebastuk mengambil

% Mas Mansur,Risalah Tauhid dan Sjirik7; dikutip dalam Jainurildeologi Kaum
Reformis 86.

% Mas MansurRisalah Tauhid dan SjirikL2.

199 pid, 16.
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manfaat dari usaha-usaha dunia dan pada saat garegrsenghindari perangkap-
perangkap yang menyertainya. Menurut Mas Mansuiinhadalah prinsip dasar
agama, dan makna Islam yang sesungguhnya adalgterpban diri kepada
prinsip-prinsip init%*

Dalam pandangan Mas Mansur, agama Islam mengalurulseaspek
kehidupan, mulai kehidupan rumah tangga sampaaaraosgara. Dia menyatakan
“agama Islam penuh dengan keindahan dan keelokamergak dari aturan yang
sekecil-kecilnya sampai kepada yang sebesar-besaseynenjak dari mengatur
susunan rumah tangga sampai kepada pergaulan dhédlum negeri, telah teratur
dengan sempurnd®

Terjebaknya umat dalam prakskirk yang menyimpang dari ajaran Islam
yang murni mengakibatkan keterbelakangan. Terjadkgmerosotan hidup umat
Islam ketika itu dibandingkan dengan generasi Musérdahulu lebih disebabkan
oleh merebaknyahirk Karena itu, menurut Mas Mansur, untuk kembaligdzp
kemajuan tidak ada pilihan lain kecuali melaksanakewajiban agama secara
benar, dan menghilangkan unsur-unshirk dalam kehidupan keagamaannya,
karenashirk adalah dosa besar yang tak terampthi.

Lebih lanjut, Mas Mansur menegaskan bahwa manuseanenuhi
kebutuhan mereka dengan menggunakan perlengkaptariahalan dukungan

fisik dari orang lain. Namun, jika hal ini gagalabanya mereka meminta bantuan

191 Jainuri, Ideologi Kaum Reformjs86; merujuk ke Mas Mansur, “Agama Islam”
Apakah Jang Sangat Terpenting di dalam Agama I8l&aeara MIAIL, 2 lanjutan nomor 24 (17
Dhul-hijjah 1362), 10.

192K H. Mansur, “Khotbah Pembukaan Maijlis Tarjih dal&ongres Muhammadiyah ke-
23 di Yogyakarta,” dalanPerkembangan Pemikiran Muhammadiyah dari Masa kesaviad.
Sukrianta A.R. dan Abdul Munir Mulkhan (Yogyakarua Dimensi, 1985), 149.

193 Mas MansurRisalah Tauhid dan S;jirik7.
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dari kekuatan ghaib yang diyakini dapat membantuek@e mengatasi masalah
dan kebutuhan hidup mereka. Jika mereka memintaudarghaib, maka mereka
hanya mengandalkan bantuannya saja. Mereka méaitava kekuatan mistis ini
lebih kuat dan efektif dalam memenuhi kebutuhan eker Mas Mansur
menegaskan, perbuatan ini hanya merupakan ilusikdelkarena kekuatan
supernatural yang sesungguhnya hanyalah Allah. kega terhadap kekuatan
ghaib selain Allah inilah yang disebut sebagjark, sementara keyakinan kepada
kekuatan Allah semata disehatvhid.*

Mas Mansur menganggap orang-orang yang memintal@egan kepada
arwah orang yang sudah mati termasuk kategashrik Keyakinan bahwa arwah
orang mati dapat mempengaruhi dan menguasai orang kidup, kemudian
disembah dan dimintai pertolongan (misalnya untekeknbuhan, jodoh, dan
rizki), selain berlawanan dengan ajaran agama, jidgk sesuai dengan akal
sehat. Demikian juga keyakinan terhadap benda-bangier, seperti patung,
keris, batu-batuan yang dianggap mempunyai kekuaghaib dan dapat
menguasai hidup manusia, dipandang sebagai bertakdyrikan. Menurut Mas
Mansur, memuliakan benda-benda tersebut sekalitidgk bisa diterima oleh
akal sehat manusia. Percaya kepada dukun, setgmd#am kemudian meminta
pertolongan kepadanya termasuk dalam perbusitiak yang harus diberantd¥.
Karena itu, kehidupan agama umat Islam harus didens dari praktik-praktik

semacam itu, karena bisa berimplikasi kepada kelchngan, kebodohan dan

1% pandangan Mas Mansur ini dikutip dari Fauzan Salefdern Trends in Theological
Discourse in 28 Century Indonesia: A Critical Survéieiden: Brill, 2001), 123.
195 Mas MansurRisalah Tauhid dan S;irjk20-60.
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kemiskinan. Selain agama mengutuk pratik-praktiest itu, hal tersebut juga
tidak dapat dipahami secara rasional.

Wacana keagamaan yang senada juga dikembangkarutdeta yang
sezaman dengan Mas Mansur, yaitu Ki Bagus Hadikasubalam Risalah
Katresnan Djati dia menyatakan bahwslametanyang dilakukan pada saat
kematian termasuk bid‘ah, walaupun disertai denganaantahlii dan do‘a
berbahasa Aralf® Ki Bagus Hadikusuma juga menyatakan bahwa zikudtur
hukumnyasunnah tapi jika dianggap wajib karena percaya terhddsyeramatan
kuburan para wali (orang yang dianggap suci) adalashrik Dalam karya yang
lain, Poestaka IhsgrKi Bagus Hadikusuma menyatakan bahwa percayadaph
kekuatan ghaib dari kuburan, pohon dan barangytang dianggap bisa membuat
nasib buruk atau baik adaletushrik™’

Selain soalagidah Mas Mansur memiliki pandangan keagamaan tentang
posisi manusia dalam kaitannya dengan kekuasaasnT Oha berpendapat bahwa
kehendak manusia sebenarnya merupakan kehendak,Tdaa apapun yang
dilakukan manusia merupakan refleksi dari kehendakan'®® Pendapat

demikian juga dikemukakan dalaHimpunan Putusan Tarjilyang menyatakan

19 ki Bagus HadikusumaRisalah Katresnan Djatl (Mataram: Persatoean, 1935), 34-
37.

197 ihat Ki Bagus Hadikusumaoestaka IhsafMataram: Persatoean, 1941). Komitmen
terhadap slogan ‘kembali kepada al-Quor'dan al-Sunnah diikuti secara sangat ketat dalam
menentukan bentuk-bentutagidah dan cara‘ibadah sehingga segala sesuatu yang tidak
disebutkan baik dalam al-Quniamaupun al-Sunnah dianggap sebagai bid‘ah. Achdadtlri,
“The Muhammadiyah Movement in Twentieth Centurydnesia: A Socio-Religious Study,” 76.

19 Mas Mansyur, “Filsafat Doa,” dalakH Mas Mansyur Pemikiran Tentang Islam dan
Muhammadiyahed.Amir Hamzah W. (Yogyakarta: YP2LPM, Hanindii®86), 72. Lihat Kyai
Haji Mas Mansur,Kumpulan Karangan Tersebaed. Amir Hamzah Wiryosukarto, cet. llI
(Yogyakarta: Persatuan, 1992); lihat juga SyaifylldH. Mas Mansur Sapukawat Jawa Timur
157-158.
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bahwa manusia hanya dapat berikhtiar dan berussgngkan Tuhan dengan
kehendak-Nya menentukan perbuatan yang diciptake-N

Pemikiran tentang hal ini berkaitan dengan pandangatanggada’ dan
gadar. Mas Mansur mengaitkagada?’ dangadardengan Sunnah Allah, meskipun
dia tidak dengan tegas mengatakan balymea’ dan gadar tersebut adalah
Sunnah Allah yang ada di alam ini. Ketidaktahuamusé tentang apa yang
menjadi ketentuan Tuhan terhadap darinya, menuag Mansur, menjadi dasar
untuk bersikap sesuai dengan ketentuan Sunnah.Allahgan kata lain, jika
manusia taat kepada Tuhan, maka kebahagiaan marup&kkdir yang
diperolehnya, demikian pula sebaliknya. Mas Mamsenyatakan:

Apa gadha dan gadar yang tergenggam oleh Tuhaaklahl kita sebagai
makhluk dapat mengetahui. Tidaklah kita tahu ak&at sinya. Melainkan
tahu kita akan kebiasaan dan ketentuannya perjalgadha dan gadar di
dalam sunnah-Nya, yang berlaku atas makhluk satyeubArtinya, kita bisa
melihat kenyataannya, tetapi tidak mungkin mendiigga apa hakekat yang
sebenarny&”’

d. Watak Liberal Mas Mansur

Tendensi purifikasionis yang tumbuh dalam Muhamiyedtdisetelah masa
Dahlan tidak mematikan sama sekali semangat madetalam pemikiran
keagamaan Muhammadiyah. Sering dikemukakan tesig yeengatakan bahwa
pembentukan Majelis Tarjih pada 1927 menandai tagnfighiyyah dan
purifikasionismeaqgidah bahkan sampai akhir 1980-an. Tesis ini untuk gieba

mengandung kebenaran, tetapi pemikiran keagamamnbgwatak reformis juga

19 Himpunan Putusan TarjiiYogyakarta: Pimpinan Pusat Muhammadiyah, 1963), 1
19 Mas Mansur, “Filsafat Do’a,” 75.
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berkembang pada periode dan dalam figur Mas Mariaikan, Mas Mansur
dapat disebut sebagai pemikir liberal avpabfo-liberal) dalam Muhammadiyah.

Kepemimpinan Mas Mansur ditandai dengan kebijakam yang disebut
Langkah Muhammadiyah 1938-194fang terdiri dari dua belas langkah: yaitu
(1) memperdalam masuknya iman; (2) memperluaskdranfa agama; (3)
memperbuahkan budi pekerti; (4) menuntun amalamgad; (5) menguatkan
persatuan; (6) menegakkan keadilan; (7) melakukabijdksanaan; (8)
menguatkan majelis tanwir; (9) mengadakan konférebahagian; (10)
Mempermusyawaratkan putusan; (11) mengawaskan aerakalam; (12)
mempersambungkan gerakan Ibdr.Dalam konteks pemikiran keagamaan,
“memperluas faham agama” (langkah kedua) dapanhdgrey sebagai gambaran
tentang watak terbuka dan tendensi liberal dauirfligas Mansur?

Selain itu, watak reformis pemikiran keagamaan N&nsur tampak
dalamMasalah Limayang dia rumuskan. Pada 1938, dia mengajukan d&gher
masalah yang dikenal sebaddalasah Lima(al-Masdil al-Khams). Masalah-
masalah itu meliputi: “apakah agama itosfafuwa al-dn?); apakah doenia itoe
(ma hiya al-duny®); apakah ‘ibadat itoe?m@a hiya al-‘ibadah?; apakah
sabilillah itoe? ha huwa sabi Allah?); apakah gijas itoe?m@a huwa al-
qiya_s?)."ll3
Pengajuan masalah-masalah tersebut berkaitan desajah satu dari

Langkah Muhammadiyah 1938-194@itu “memperluaskan faham agama,” yang

1 pimpinan Pusat Muhammadiyahafsir 12 Langkah MuhammadiyafYogyakarta:
Persatuan, t.t.). Lihat Saleh Saiai Mas Mansur Membuka dan Menutup Sedjarahhjal3.

12| ihat Tafsir 12 Langkah Muhammadiy#boin 2).

113 Kesimpoelan Djawaban Masalah Lima Dari BeberapartAiOelama (Djokjakarta:
Hoofdbestuur Moehammadijah, 1942), 6.



86

membutuhkan penjelasan yang lebih luas dari al@Qusebagai sumber otentik
Islam. Pengajuan masalah ini tidak bisa dipisah#tan Mas Mansur sebagai
‘ulama berpengaruh yang menjadi elite pemimpin Muaimadiyah saat itu.
Masalah-masalah tersebut diajukan kepada kaum ailamnya pada waktu itu
untuk memperoleh jawaban. Respons pun diberikah blerbagai kalangan
‘ulama, baik dari Muhammadiyah sendiri, seperti A&utan Mansur (Konsul
Muhammadiyah Padangpanjang Sumatra Barat, yang diamunenjadi elite
Muhammadiyah) maupun dari ‘ulama di luar Muhammahjyseperti Amad al-
Surkdi (al-Irshal).**

Mas Mansur memainkan peranan penting dalam merwnus&mikiran-
pemikiran berkenaan dengan “lima masalah” terseDatam rumusan tentang
agama, dinyatakan bahwa agam&din) adalah “segala jang telah ditentoekan
oleh Allah dalam kitabnja (Al-Qoeran) dan Soennasdelnja jang shahih, dari
pada beberapa perintah dan tegahan serta perteknogmtoek kemashlahatan
manoesia dalam Doenia dan Achirat; jang mana diédainnja jang terseboet itoe
karena meloeaskan dan memoedahkan, tidak karengemmtkan dan
menjoekarkan® Dalam paham Mas Mansur, perintah-perintah damdga-
larangan serta petunjuk-petunjuk agama tersebwgssb ada yang tidak dapat
diubah-ubah menurut perubahan waktu dan tent@ataaghayyaru bi taghayyur

al-zaman wa la yakhtalifu bi ikhtild al-makan), seperti‘agidah dan cara-cara

114 1;
Ibid., 7.
15 |pid., 13. Pandangan ini tampaknya didasarkan pada &yrsan: wa maja‘ala
‘alaykum fial-din min haraj; dan fadith Nabi Yassiruwa latu‘assiruwa bashshiruwa latunfiru.
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‘ibadah yang telah ditentukan. Tidak ag#ad dalam soal prinsipil ini. Kategori
ini dapat disebut sebagaithawabit (yang tetap).

Sedangkan masalah-masalah yang berkaitan dengamalah keperluan
publik (umum) dan urusan politikafumu al-siyasiyyal) dimungkinkan untuk
dilakukanijtihad, karena masalah-masalah tersebut dapat berubahi siengan
perubahan keadaan dan tempat untuk pertimbangaasksmatan (abil li al-
ziyadah wa al-nugan hasba al-maalih).**° Dalam konteks inijjtihad dilakukan
untuk “mengambil arti-arti nash dan mafhoem-mafhgamy tersimpan dalam

nash-nash itoe'*’

Kerangka berpikir Mas Mansur demikian ini terg@gosangat
maju untuk ukuran zamannya, ketika sebagian besamkMuslim masih
menentangjtihad dan lebih menganjurkalaqlid kepada pendapaggwl) ‘ulama
abad pertengaharitinad, dengan demikian, merupakan usaha memahami dan
menafsirkan teks-teks terutama menyangkut persqudespalan sosial dengan
pertimbangan kepentingan orang banyakaglih, public interest Masalah-
masalah sosial ini termasuk kategarmutaghayyiré (yang dapat berubah).
Sementara itu, dunialfdunyg, menurut Mas Mansur, adalah “keadaan-
keadaan jang telah dititahkan oleh Allah s.w.t. daqal jang sehat bisa mendjadi
sesoeloeh dan pedoman oentoek menghoekoemi baskdioga dengan beserta

tiada melebihi batas dengan melihat moenasabdfffjafenurutnya, manusia

diberi kebebasan penulufriyyah tammah)untuk menjalankan urusan dunia

18 1pid., 13.
" pid., 14.
118 1hid., 15.
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menurut kebutuhan dan kepentingan manusia itu éhtiini sesuai dengan
makna dari ungkapan Nabi bahwa manusia lebih mehgettentang urusan
dunianya sendirigntum a‘lamu bi umi duny&un). Harus ada keseimbangan
antara orientasi akhirat dan orientasi dunia. Maan®dr bahkan menegaskan
bahwa umat Muslim tidak diharuskan untuk menegaldgama dan membelanya
dengan cara atau metode yang dipakai pada zamandhialsahabatnya, karena
urusan dunia yang dipakai untuk menegakkan dan mkanmdgama merupakan
urusan yang bersifat relatif, yang disesuaikan derkgpantasan-kepantasan pada
zaman masing-masing’

Sementara itu,ibadah dalam rumusan Mas Mansur adalah “peratoeran
Tuhan jang kita ‘amalkan dengan menghamba dan rkaeh#iepadaNja, ‘amalan
dalam menoeroeti perintah-perintahnja dan mendjadebgahan-tegahannja
dengan toendoek ta'loek dan merendah proen dengfagnklak jang bersih (niat
jang ichlas) karena ingin mendapat ridla-Nj&."Menurut Mas Mansur, jika
perintah dijalankan dan larangan dijauhi, niscayanusia akan memperoleh
pahala. Namun, hal itu tergantung kepada motivagu aniat, dan niat itu
tempatnya di hati, tidak di tempat lainnya. Berbagacam bentukibadah baik
yang bersifat ta‘abbudi maupun yang bersifata‘aqquli bertujuan untuk
mendapatkan janji Allah di akhirat dan kebahagiatiuia >

Sedangkan sabilillahsébi Allah) dirumuskan oleh Mas Mansur sebagai

berikut: “djalan jang menjampaikan kepada ridlaAJah dari semoea ‘amalan

1193 lanaal-hurriyyah al-tammah bi ijrdiha ‘ala hasab al-lgjat wa al-maslih.

2% bid., 16.

2! 1bid., 17.

122 «gl-'lbadah bi anwzha al-ta‘abbudiyyah wa al-ma‘dah yugsdu bihaadan wa‘d
Allah gilan wa thaniyan sa‘alat al-‘abid ‘ajilan.” Ibid., 17.



89

jang diberi idzin oleh Allah dan masoek kepadadgitga’idah Agama oentoek
meninggikan sabda Allah dan mentanfidzkan heokogena'Satas djalan jang
telah disjari’atkan (diberi idzin oleh sjara’}*® Dalam pemahaman Mas Mansur,
yang termasuk dalamsabiillah adalah pembangunan kepentingan umum seperti
sekolah (madrasah), tempat pengobatan, dan tensp@impungan orang yang
sengsara.

Menyangkut masalaljiyas, Mas Mansur memaknainya sebagai berikut:
“menjoesoelkan sesoeatoe jang didiamkan oleh Slapada apa jang soedah
dinash didalam heokoem sebab ada ‘illat (karenad jlaisa mengoempoelkan
diantara kedoeanjd® Menurut Mas Mansugiyas diberlakukan dalam masalah-
masalah yang berkaitan dengan penetapan hukunmdicamalah sedangkan
dalam‘ibadahtidak digunakamjiyas

Rumusan-rumusan jawaban terhadap “lima masalakélat dilakukan
oleh Mas Mansur sebagai figur ‘ulama yang memHiikinpetensi dan kredibilitas
yang diakui. Karena kompetensi dan kredibilitagas&apasitasnya sebagai elite
pemimpin Muhammadiyah, rumusan tersebut menjadiipem resmi (fficial)
Muhammadiyah, dan disahkan sebagai salah satugoutaigin pada 1950-an,
dengan beberapa perbaikan redaksitfal.

Selain itu, Mas Mansur mengajukan pemikiran keagamgang tegas
tetapi juga toleran. Ini tampak ketika Mas Mans@ngambil kesimpulan tentang

hukum bank, yakni haram, tetapi praktik bank dipednkan, dimudahkan, dan

2% |pid., 18.

2% Ipid., 19.

125 Rumusan pokok mengenai masalah lima tersebut kamuaibahas dalam Muktamar
Tarjih, dan menjadi keputusan resmi organisasiatttimpunan Putusan Tarjil276-278.
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dimaafkan, selama keadaan memaksa. Dia berpentiapata secara hukum
bunga bank adalah haram, tetapi dia melihat baleveakpnomian umat Islam
dalam kondisi yang sangat memprihatinkan, sedangkanomi perbankan saat
itu sudah menjadi suatu sistem yang kuat di makgard&arena itu, jika umat
Islam tidak memanfaatkan dunia perbankan untuk se&rewaktu, maka kondisi
perekonomian umat Islam akan semakin turun seaastisl Dengan demikian,
dalam kondisi keterpaksaan tersebut dibolehkankumemanfaatkan perbankan
guna memperbaiki kondisi perekonomian umat Islam.

Pemikiran Mas Mansur tentang pentingnijtéhad, ketika kebanyakan
‘ulama pada masanya lebih memilih merujuk kepadadgeat ‘ulama abad
pertengahan, merupakan gambaran tentang tendeberall pada fase awal
Muhammadiyah. Dalam konteks ini, Mas Mansur dapaeklit sebagai figur
“proto-liberal” dalam Muhammadiyah. Karena itu, aidsepenuhnya tepat jika
dikatakan bahwa Mas Mansur merupakan figur yangnggiap paling
bertanggungjawab terhadap tendensi puritanismegrseginyatakan Mulkhan.
Munculnya tendensi liberal di kemudian hari sejiimendapatkan justifikasi

historis dari fase-fase historis awal ini.

C. MagjdisTarjih dan Orientas Juristik Dalam Muhammadiyah
Sekalipun Muhammadiyah bukan organisasi atau pgukian ‘ulama,
seperti Nahdlatul Ulama (NU) yang didirikan pad&2@3i Surabaya, namun

tokoh-tokoh penting yang menjadi pemimpinnya adakalum ‘ulama yang
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merupakan produk atau lulusan dari lembaga perahdpesantren di Indonesia
dan lembaga pendidikan di Timur Tengah, sepertikdaldan Mesir.

Muhammadiyah memang tidak mengakui peran istimewania yang
secara genealogi religio-intelektual tersambungalepNabi dan generasi sahabat
awal. Namun demikian, dalam fakta historisnya Mummadiyah meletakkan
kaum ‘ulama dalam kedudukan yang penting sebagiai @lganisasi dan elite
agama. Mereka yang menguasai ilmu-ilmu yang bemkalangan shdeh
dipandang sebagai ‘ulama. Karena itu, semakin tipgggetahuan shé&ah yang
dimiliki oleh ‘ulama, semakin besar peluang memangibatan penting dalam
organisasi atau komunitas keagamaan. Hal ini m&eup&onsekuensi logis dari
organisasi yang meletakkan Steisebagai parameter utama.

Selain menjadi elite organisasi, kaum ‘ulama dal&lahammadiyah
diakomodasi dalam lembaga yang dibentuk dengars toganghasilkan panduan
keagamaanréligious guidance bagi warga Muhammadiyah dan umat Islam
secara umum. Lembaga tersebut diberi nama MajeigihT Dari perspektif
sejarah, sebelum dibentuk Majelis Tarjih sesunggatelah berdiri perkumpulan
yang dinamakaMushavarat al-‘Ulama Munculnya perkumpulan ini tidak dapat
dipisahkan dari perdebatan yang timbul di kalangdama pada akhir dekade
1920-an tentang keyakinan yang dibawa oleh Ahmadiydenurut paham
Ahmadiyah, kaum Muslim harus mempercayai Mirza GimulAhmad al-
Qadiyani sebagaial-mash al-maw‘ud dan mahdi mujaddid yang membawa

perubahan terhadap beberapa masalah keagamaanruMeparan ini, orang-

126 Taufik Abdullah,Islam dan Masyarakatlakarta: LP3ES, 1987), 31.
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orang mushrik dan kafir akan keluar dari neraka, karena nerakapgcah.
Perdebatan teologis atagidahini mendorong perubahanushavarat al-‘ulama
menjadi Majelis Tarjih di bawah Muhammadiy=h.

Dalam konteks historis yang spesifik, gagasan petmkan Majelis
Tarjih sesungguhnya muncul dan berkembang dalangtésrke-15 di Surabaya
(1926), yang kemudian secara resmi keberadaanismggesebut diterima melalui
salah satu putusan Kongres Muhammadiyah ke-16kdil&egan pada 1927. Baru
dalam Kongres ke-17 pada 1928 di Yogyakarta, dmsalkdepengurusan majelis di
bawah kepemimpinan Mas Mansur, yang ketika itu masnjabat sebagai ketua
Muhammadiyah di Jawa Timur. Sejak sidang pertamandd&ongres ke-18 di
Solo pada 1929, Majelis Tarjih terus mengadakaangesidang khusugarjih
bersamaan dengan kongres Muhammadf&h.

Majelis Tarjih berfungsi membahas masalah keagamaamurut sumber
otentik Islam, mengeluarkan fatwa dan memastikakuim tentang masalah-
masalah tertentu yang diperselisihkan oleh masgamdkslim. Masalah-masalah
yang dibahas tidak semata-mata masalah agama galagertian sempit, tetapi
juga masalah-masalah yang dalam arti biasa tidadukndalam bidang agama,

tetapi harus didasarkan pada sl seperti tentang bank dan pakaian.

127 jhat Almanak Muhammadiyah 14@9988/1989), 46.

128 Asjmuni Abdurrahman, “Sejarah, Organisasi dan Burgerta Sistim Majlis Tarjih
Muhammadiyah,’Almanak Muhammadiyah 14@2988/1989), 46. Pada awal keberadaan Majelis
Tarjih, dibentuk komisi yang bertugas merumuskastesa kerja dan susunan kepengurusan
majelis. Untuk pertama kalinya, Majelis Tarjih digin oleh Mas Mansur dan dibantu oleh
beberapa ‘ulama Muhammadiyah yang ada waktu itperseR. Hadjid, K.H.Ahmad Badawi,
K.H. Washil dan K.H. Fadhil. Kaum ‘ulama ini memibgk komunitas epistemik yang beorientasi
juristik.
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Pembentukan lembaga Majelis Tarjih juga didasaikias kekhawatiran
bahwa perselisihan dalam masyarakat Islam masudlaleen Muhammadiyah dan
mungkin mengganggu perkembangan organisasi. Habenbeda dari periode
Dahlan ketika pendapatnya tentang masalah-masajaknaan diadposi menjadi
pandangan resmi organisasi. Tetapi pada generakutoga, pendapat tentang
masalah-masalah keagamaan dibahas dan dirumuskara $@lektif, meskipun
elite Muhammadiyah, seperti Mas Mansur, merupakdama yang memenuhi
syarat untuk melakukajtihad individual.

Dalam kurun waktu sejak Majelis Tarjih melakukadasig-sidang khusus
tarjin sampai menjelang 1940, telah dihasilkan beberapasan yang berkaitan
dengan masalatagidah (Kitab al-lman, 1929), dan masalah-masalébadah
seperti, Kitab al-Tahaah (1933), Kitab al-Slat (1929), danKitab al-Syam
(1939)'*° Tema-tema yang menjadi pembahasan Majelis Tagitupakan tema-
tema agidah dan ‘ibadah murni (mahdah). Fakta ini memunculkan kesimpulan
bahwa Muhammadiyah pada fase ini lebih berorierkagada persoalan teologis
dan juristik. Lebih-lebih jika ditelaah lebih mehaia, pemahaman teologi yang
dirumuskan oleh Majelis Tarjih secara substangiaktberbeda jauh dari teologi
skolastik yang berkembang di kalangan kaum Ashyatiy*° Demikian pula,

dalam masalatibadah malgdah tidak ditemukan perbedaan mendasar dengan

129 Ahmad Azhar BasyirRefleksi Atas Persoalan Keislaman: Seputar Filsafatkum,
Politik dan Ekonom{Bandung: Mizan, 1993), 281-282.

130 studi Arbiyah Lubis yang telah disinggung di mukeenyimpulkan bahwa corak
pemikiran teologi yang diadopsi secara resmi olabhdnmadiyah tidak berbeda dari teologi
Ash‘ariyyah, atau bahkan dalam hal-hal tertentucdexk jabariyyah, menyangkut perbuatan
manusia atawjada’ dan gadar, misalnya. Teologi Muhammadiyah bukanlah teolaggional
‘Abduh, seperti yang diasumsikan oleh sebagiarasarjLihat “Kitd al-Iman” dalamHimpunan
Putusan Tarjih
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pendapat yang berasal dari pemikiran madhhab empdiedaannya ialah bahwa
pendapat-pendapat tersebut merujuk langsung kegla@ar’an dan al-Sunnah,
tidak kepada literatur-literatur yang ditulis ofelamafigh dari masa pertengahan
Islam (medieval.

Namun demikian, penting dicatat bahwa Majelis Tapada fase-fase
awal ini memperlihatkan toleransi terhadap muncalpgndapat yang beragam,
baik di kalangan Muhammadiyah maupun di luar. M&jabdak mengeluarkan
fatwa keagamaan langsung kepada masyarakat lukak juiga kepada warga
Muhammadiyah, tetapi lebih dahulu menyampaikan daitty kepada pimpinan
Muhammadiyah untuk ditetapkartagfidh). Bahkan, sangat mungkin warga
Muhammadiyah sendiri berbeda pendapat dan tidalkenmea pandangan Majelis
Tarjih. Misalnya, pada 1932 Majelis Tarjih mengekaam pendapat bahwa wanita
tidak boleh bepergian untuk sehari atau lebih lamadecuali jika ditemani oleh
seorangmalram ataupun bila untuk keperluan agama —ini pun bédgatanan
aman —dikembalikan kepada Majelis Tafjih.

Toleransi juga diberikan dalam soal fatwa bahwaugperempuan
Muhammadiyah diharuskan memakai kerudung, tetapyddadi antara guru-guru
ini tidak melaksanakan keputusan tersebut. Demikiala soal aurat laki-laki
dewasa yang dimulai dari pusat sampai lutut, tgtapidu Muhammadiyah yang
mengenakan celana pendek terbilang banyak, kettaaf itu dikeluarkan.
Namun, fakta historis ini tidak niscaya mengimpéikan bahwa Muhammadiyah

tidak konsisten dalam melaksanakan putusan, melairskkap toleran ini bisa

131 Noer, Gerakan Moderen Islam di Indonesi€@2-93; Buah Congres Akbar
Muhammadiyah 2126-29.
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dihubungkan dengan pelaksanaan kewajiban dan taggguab keagamaan yang
dipikul oleh seseorang atau masyardRat.

Pembentukan lembadarjih yang berfungsi sebagai lembaga fatwa dapat
dilihat sebagai petunjuk munculnya orientasi Muhadiyah yang kuat terhadap
shariah. Pergeseran dari orientasi religio-intelekt@ahlan yang rasionalistik
dan sufistik ke orientasi shari‘ahistik dalam petige fighiyyah dapat dipahami
dalam konteks kebutuhan masyarakat saat itu. Kbhatuinternal untuk
memberikan panduan keagamaan praktis dan tantabgampa munculnya
perdebatan soal-so&hilafiyyah mendorong sistematisasi pemikiran keagamaan
yang bercoraKighiyyahyang disandarkan pada sumber al-Qudan al-Sunnah.
Walaupun sumbernya sama, namun pemahaman ‘ulan@a Hegeda-beda,
tergantung metode yang digunakan. Penggunaan mégtibdel, dalam hal ini
tarjih, didorong oleh keengganan untuk memihak satu neadghttan mengatasi
perbedaan pendapat dengan rujukan langsung kep&ua’an dan al-Sunnaft>

Tendensi yang kuat terhadap staedridalam artifigh membawa kepada
ciri utama dari pendekatan juristik, yaitu formals. Menurut Fazlur Rahman,
formalisme ini terutama sekali diakibatkan olehkeenbangan metodologi yang

digunakan. Baik Sunnah maupigma’ tidak dipergunakan dalam prosggad,

132 Noer, Gerakan Moderen Islam di Indonesi@4. Dalam hal ini, Majelis Tarjih tidak
menganggap pendapat Majelis sebagai satu-saturyadast kebenaran, sebab ha#ikjih
merupakan pendapat yang dihasilkan menurut peaged@an pengetahuan yang ada waktu itu.
Majelis Tarjih justru mendorong ‘ulama lainnya untnengkaji dengan dalil atau argumentasi
yang lebih kuat untuk dijadikan referensi yang dipgbangkan dalam menetapkdarjih.
“Penerangan Tentang Hal Tardjitgbeara Moehammadijalo. 6, xviii (Maret 1937), 145-147.

1% Hasil pembahasan para ‘ulama Muhammadiyah mefafjih itu dibukukan dalam
Himpunan Putusan Tarjilsebagai pedoman bagi pengikutnya dan masyarakahdaemenuhi
atau melaksanakan ajaran Islam. Abdul Munir Mulkha¥eo-Sufisme dan Pudarnya
Fundamentalisme di Pedesa@rogyakarta: Ull Press, 2000), 189.
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sehinggaijtihad cenderung berubah menjadi formalistik. Selain kKandungan
yang berkembang dalam kerangka metodologis tersgantyang diabadikan
sebagai dogma Islam dengan mempergunakan otori#éds, [dada gilirannya
mempengaruhi sifat metodologi yang melahirkan kagdn pemikiran atau
pemahaman tersebtif.

Dari sini dapat dinyatakan bahwa prinsip-prinsipisfik tidak dapat
dilepaskan dari landasan dogmatisnya, karena haeyagyan cara demikian
pemikiran fighiyyah memiliki pijakan kepada shah dalam pengertian luas.
Namun, disebabkan oleh cirinya yang cenderung fistika sangat mungkin
timbul kontradiksi-kontradiksi dalam doktrin juiist dan dari situlah madhhab-
madhhabf{gh) timbul dan berkembang.

Kecenderungarfighiyyah di kalangan ‘ulama yang menekankan pada
sumber-sumber utama Islam (al-Qur'dan al-Sunnah) disebut oleh Hodgson
sebagai“shari‘ah-mindedness*®** Dia menghindari istilah ‘ortodoksi’ untuk
menunjuk tipe ‘ulama yang menerima Stadrj yakni hukum suci yang mencakup
semuanya sebagai dasar kehidupan keagamaan, Katéetta ‘ortodoksi’ bisa
menyesatkan jika diterapkan untuk pendekatan taphdaslam. Istilah ini tidak
dapat diterapkan dalam pengertian sempit untuk kadumslim awal, karena

shariah (figh) dalam bentuknya yang matang belum ada. Namurkakptoses

3¢ Fazlur RahmanMembuka Pintu ljtihadterj. Anas Mahyuddin (Bandung: Pustaka,
1984), 229.

135 Lihat Marshall HodgsorThe Venture of Islam (Chicago: The University of Chicago
Press, 1974), 350.
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sejarah telah membawa shaini mencapai tingkat kematangan, istilah tersebut

(ortodoksi) memiliki relevansi untuk digunak&t.

D. Kontinuitas dan Diskontinuitas Pada Periode For matif: Sebuah Catatan

Pemaparan yang bersifat interpretif di atas memblatea kepada tesis
bahwa pemikiran keagamaan Dahlan, sekalipun dipddsecara individual,
mengalami transformasi menjadi pemikiran keagamidlamammadiyah, yang
disebut terdahulu oleh Jainuri sebagai “ideologelembagaan pemikiran tersebut
tidak terlepas dari posisi penting Dahlan sebalifa yang memimpingoverning
elite) Muhammadiyah pada fase paling awal.

Bahkan, pemikiran keagamaan yang timbul kemudiapersi pemikiran
Mas Mansur, merupakan pemahaman dan penjelasadégrigagasan-gagasan
pokok dari Dahlan yang dikombinasikan dengan imetgsi baru terhadap teks-
teks keagamaan yang sebelumnya tidak menjadi jemHaghlan. Haedar Nashir
menyatakan bahwa pemikiran keagamaan yang diproghsista Dahlan baik
yang resmi maupun yang tidak resmi merupakan koitdis (kesinambungan)
dari pemikiran keagamaan Dahlan yang mendasar.aRgad keagamaan Dahlan
yang direkonstruksi dan disistematisasikan olehjiddaerawal dari pemikiran
individual yang kemudian menjadi pandangan resntafomadiyat?’

Pada fase-fase awal, perbedaan antara pemikinam (@$icial) organisasi

dan pemikiran individual dalam Muhammadiyah tidakkegas, karena saling

%8 pid., 350-351.

137 Haedar Nashir, “Memahami Manhaj Gerakan Muhamnadiy dalam Manhaj
Gerakan Muhammadiyah: Ideologi, Khittah, dan LangkXogyakarta: Suara Muhammadiyah,
2009), xi.
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tumpang-tindih. Pemikiran formal Muhammadiyah dguksi oleh forum resmi
organisasi, seperti kongres atau muktamar. Sedanglkanikiran individual

dihasilkan oleh ‘ulama Muhammadiyah secara pribleeidati bisa saja diadopsi
menjadi pemikiran resmi, terutama jika ‘ulama ituermpakan elite yang
memimpin ¢overning elitég.

Namun demikian, pemikiran keagamaan apa pun bukasdauatu yang
muncul dengan sendirinya, tetapi ia merupakan asilproses-proses intelektual
yang dikembangkan oleh pelbagai individu dalam kangnemahami dan
menerjemahkan doktrin agama dalam konteks sosidtiirkl dan politik yang
mengitarinya. Seperti ditegaskan oleh Ibrahim Al@biR terdahulu (Bab ),
sejarah intelektual semata tidak pernah ada, kietkediletakkan dalam konteks
sosial, politik dan ideologis.

Pemikiran keagamaan dalam Muhammadiyah merupakaahaus
menyelesaikan berbagai masalah kehidupan sosiajakesn yang sedang
berkembang berdasarkan penafsingith@d) terhadap ajaran atau doktrin Islam.
Usaha demikian mendorong Muhammadiyah menyusundoleigi pemahaman
ajaran Islam dan realitas kehidupan sosial dengamempatkan prinsip-prinsip
akal sebagai alat pengembangan metodologi tersebbfgaimana ditekankan
oleh Dahlan. Jadi, perkembangan pemikiran Muhamyaadiahir dari proses
interaksi pemahaman Islam dan perubahan realitadlggan sosial.

Sejak awal, pemikiran keagamaan dalam Muhammadiyasilkan dari
pergulatan religio-intelektual yang melibatkan emstrelasi-relasi antara ‘ulama

dan kondisi sosial kultural masyarakat yang mengya. Di luar pemikiran yang
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bersifat resmi karena dihasilkan oleh forum-forieami dalam Muhammadiyah,
terdapat pula pemikiran-pemikiran keagamaan yamgoduksi oleh individu-
individu ‘ulama Muhammadiyah yang dituangkan dalpeibagai tulisan dan
literatur keagamaan. Meskipun tidak merupakan pcagismi Muhammadiyah,
pemikiran keagamaan yang dihasilkan oleh indiviseperti Dahlan dan Mas
Mansur, dapat dipandang sebagai pandangan keagavhdmmmadiyah, karena
pemikiran tersebut diproduksi oleh ‘ulama yang mmepin Muhammadiyah
sebagai elite.

Perkembangan dalam Muhammadiyah setelah Dahlan asadgkade
1940-an, seperti telah dipaparkan di atas, menkajukdi satu pihak adanya
tendensi kepada radikalisme politik (seperti dikkpn Fakhruddin), dan
purifikasionisme yang tercermin dari tema pembersant praktikshirk, bid‘ah
dan takhayul, seperti tampak pada pemikiran Mas sMiardan Ki Bagus
Hadikusuma. Namun, di pihak lain, kesinambungarornesme dan bahkan
watak liberal dalam pemikiran keagamaan juga terjadperti tampak pada
pemikiran keagamaan Mas Mansur daldasalah Lima Meskipun Masalah
Lima diadopsi sebagai pemikiran resmi Muhammadiyah, ummumusannya
tidak bisa dipisahkan dari peran Mas Mansur yarg #a merupakan elite
Muhammadiyah.

Berdasar pada sumber-sumber historis dan berbagiaingn yang
tersedia, gagasan purifikasi Islam dari bid‘ah, rkfat dan takhayul, muncul
sebagai tema gerakan Muhammadiyah sekitar sepualltintsesudah Dahlan

wafat. Pada masa tersebut, Muhammadiyah dipimpah ®&las Mansur yang
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menjabat ketuadoofdbestuur(pengurus besar). Dalam pemikiran Mas Mansur,
gagasan pemurnian Islam yang lebih berorientasi‘ahdampak berbeda dengan
dokumen lain, seperti argumen dan latar belakamgbpatukan lembagtarjih.
Dokumen tersebut tidak menyinggung mengenai mas&Em murni dan
pembersihan Islam dari bid‘ah, khurafat dan takh&fu

Karena itu, dalam perkembangan historis Muhammadigenpak adanya
kesinambungan substansial dari pemikiran keagarDadmian dalam pemikiran
Mas Mansur di satu pihak, sedangkan di pihak lagajterjadi apa yang dapat
diistilahkan dengarepistemic discontinuitfketerputusan epistemik) dari masa
sebelumnya. Karena itu, tanggapaesponsg intelektual terhadap kondisi sosial
masyarakat menuntut seseorang melakukan refleksgenai jawaban berbasis
penafsiran terhadap teks-teks agama. Jawaban stuld@rupa pemikiran yang
melandasi tindakan dan kegiatan nyata untuk merghkbadisi masyarakat, atau
semata-mata spekulatif-intelektual. Dalam kontedsgypertama, tindakan sosial
keagamaan pada umumnya memiliki landasan ideoldgrs intelektual yang
merupakan pemahaman dan penafsiran terhadap ssombeer tekstual agama.

Pemikiran keagamaan, baik yang dihasilkan olehviddi maupun oleh
sekelompok orang, merupakan hasil penafsiran taphddks-teks keagamaan
dalam kontekepistémé&lanepochyang berbeda. Karena itu, adanya kontinuitas,
pergeseran dan keterputusan atau diskontinuitasteegk dengan generasi
sebelumnya atau antar generasi yang sezaman marualatu keniscayaan.

Singkatnya, dapat disimpulkan bahwa pada periodadbf sejarah intelektual

138 Abdul Munir Mulkhan,Neo-Sufisme dan Pudarnya Fundamentalisme di Pedesaa
(Yogyakarta: Ull Press, 2000), 229.
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Muhammadiyah telah terjadi kontinuitas dan diskauitas, dari corak pemikiran
yang rasionalistik kepada pemikiran yang bercorakfigasionis dan revivalis-
ortodoks yang dicirikan olelishari‘ah-mindedness” ‘ulama Muhammadiyah.
Selain itu, muncul pula kecenderungan awal kepasfhailpran liberal proto-

liberal). Dari kajian terdahulu tampak bahwa kontinuiteen ddiskontinuitas
tersebut berlangsung tidak semata-mata secaraodiak{memanjang dalam
waktu), tetapi juga dalam perspektif epistemik &dalsatuepochsejarah yang

sama).



