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SKETSA PERJALANAN INTELEKTUAL NASR HAMID ABU ZAYD DAN

TOSHIHIKO IZUTSU

A. Nasr Hamid Abu Zayd

1.

Latar Belakang Pemikirannya

Nasr Hamid Abu Zayd lahir di Thantha, Mesir, pada 10 Juli 1943. Ia
dilahirkan di keluarga yang taat beragama. Pengajaran agama diterimanya
sejak dini di keluarga. Lulus dari sekolah Tehnik Thantha pada tahun 1960.
Semenjak menjadi mahasiswa pada tahun 1968 di Jurusan Bahasa dan Sastra
Arab, Fakultas Sastra, Universitas Kairo, ia telah menunjukkan bakat
intelektualnya, menampakkan diri sebagai mahasiswa yang kritis dan
progresif.' Pada tahun 1972 menyelesaikan kesarjanaannya, dan pada program
yang sama, ia menyelesaikan Program Magisternya pada tahun 1977, juga
dalam pencapaian gelar Ph.D. pada tahun 1981. Semasa di bangku kuliah
sarjana muda, ia bekerja sebagai teknisi bidang elektronik pada Organisasi
Komunikasi Nasional di Kairo. Baru kemudian, tahun 1972, memulai karir
akademiknya sebagai asisten dosen di Jurusan Bahasa Arab, Fakultas Sastra,
Universitas Kairo, beberapa saat setelah lulus sarjana tahun 1972.

Penting untuk dicatat sebenarnya ia sempat merasa ragu dengan

keputusan penempatan dirinya di bidang spesialisasi studi Islam yang

! Moch Nur Ichwan, Risalah, No. II Th. XXXV, Ramadhan 1418 H/Januari 1998, 60
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memang sangat dibutuhkan untuk saat itu. Keraguan itu timbul semata-mata
dilatarbelakangi oleh peristiwa penolakan terhadap disertasi di bidang yang
sama yang dipresentasikan oleh Muhammad Ahmad Khalafullah 25 tahun
silam. Pada masa itu, Khalafullah tengah menjadi asisten dosen di bawah
bimbingan Amin al-Khulli.? Dengan menggunakan pendekatan sastra yang
juga diformulasikan oleh guru dan pembimbingnya, Khalafullah mengajukan
disertasi yang berjudul “al-Fann al-Qashashi fi al-Quran al-Karim”. Buku ini
berbicara tentang historis dari cerita-cerita para nabi. Dengan menggunakan
metode deduktif, Khalafullah cenderung beranggapan bahwa cerita-cerita
yang terdapat dalam al-Quran bukanlah dipahami sebagai sejarah belaka,
sebaliknya, merupakan cerita yang bercorak sastra. Menurutnya pula, adalah
suatu kesalahpahaman apabila cerita-cerita yang terdapat dalam al-Quran
hanya dianggap sebagai laporan sejarah. Dengan wujud al-Quran sebagai
karya sastra yang suci, Khalafullah percaya bahwa cerita-cerita yang terdapat
di dalamnya bukanlah bersifat historis, tetapi lebih sebagai perumpamaan
(amtsal), peringatan (mau'idzat), nasihat (‘ibrat), dan petunjuk keagamaan

(hidayat).?

? Nama lengkap Amin al-Khulli adalah Amin bin Ibrahim Abdul Bagqi’ bin Amir bin Ismail

bin YUsuf al-Khulli. Ia lahir pada awal bulan Mei 1895 M. Lihat profil Saiful Amin Ghofur, Para
Mufassir Islam (Yogyakarta: Pustaka Insan Madani, 2008), 169-171. Karya paling penting yang
berbicara tentang sastra dan kritik sastra adalah Fi al-4dab al-Mishri (1943) dan Fann al-Qaw! (1947).
Lebih jelas lihat Amin al-Khulli, Manahij Tajdid fi al-Nahw wa al-Bala@ghah wa al-Tafsir wa al-Adab
(Kairo: al-Hay’a al-Missriyya al-‘Amma li al-Kitab, 1995), 4.

? Hilman Latief, Kritik Teks Keagamaan (Yogyakarta: eLSAQ Press, 2003), 40
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Pihak universitas kemudian memperdebatkan validitas dari pendekatan
yang digunakan oleh Khalafullah terhadap kitab suci umat Islam itu. Setelah
penolakan karya tersebut, kemudian ia ditempatkan di tempat kerja di mana ia
tidak lagi dapat mengajar, yaitu di kementerian pendidikan, sedangkan al-
Khulli yang telah membimbingnya, juga dilarang mengampu dalam bidang
studi Islam. Bahkan lima tahun kemudian, tahun 1954, pemerintah menitah
paksa al-Khulli untuk segera mengundurkan diri bersama beberapa professor
lainnya. Keputusan ini diprakarsai oleh otoritas militer baru, yang ironisnya
disebut-sebut sebagai “The Free Movement” yang dipublikasikan kepada
khalayak umum sebagai bagian dari proses revolusioner untuk memberantas
budaya korupsi dari masyarakat Mesir dan untuk “pembersihan kampus-
kampus”.*

Perdebatan serupa juga muncul sesaat setelah dipublikasikan buku Ali
Abdul Raziq, “al-Islam wa Ushil al-Hukm” tahun 1925. dalam karyanya
tersebut al-Raziq melakukan kritik terhadap konsep kekhalifahan “khilafir”
dan memposisikan konsep tersebut pada konteks politik, serta
memisahkannya dari perbincangan keagamaan. Di sini untuk pertama kalinya
ia berhasil membuat konsep tentang pemisahan antara “Negara” dengan
“agama”. Ini keberhasilan yang harus dibayar mahal selamanya, kecuali pada

masa-masa dia menguasai departemen perwakafan’ Hal ini juga terjadi

* Ibid, 40-41
3 Nasr Hamid Abu Zayd, Teks Otoritas Kebenaran (Yogyakarta: LKiS, 1995), 80-81
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terhadap karya Thaha Husain, sebelumnya telah berusaha menggunakan
konsep Muhammad Abduh terhadap kisah-kisah al-Quran, yang dianggapnya
sebagai “parable” (tamtsilar) dan bukan sebagai fakta-fakta historis semata,
ketika ia mengkaji puisi Jahiliyah. Dia mengatakan bahwa kisah tentang
hijrah Ibrahim, Ismail, dan ibunya ke Makkah bukan merupakan fakta historis
yang dapat disimpulkan dari kisah tersebut. [a memandang bahwa al-Quran
sebagai referensi historis bagi kehidupan Jahiliyah dan ia menolak
referensialitas al-Quran itu sendiri dalam kaitannya dengan kisah-kisah para
nabi. Itulah yang menyebabkan buku Thaha Husein menjadi sasaran tembak
oleh kalangan tradisional ®

Menurut Nasr Hamid, pertentangan tersebut sebenarnya merupakan
pertentangan lama dalam pemikiran modern. Pertentangan ini bukan hanya
sekedar pertentangan di seputar pembacaan terhadap teks-teks agama atau
seputar interpretasi terhadapnya, tetapi merupakan pertentangan menyeluruh
yang meliputi semua aspek sosial, ekonomi, dan politik, pertentangan yang
melibatkan kekuatan-kekuatan tahayul dan mitos dengan mengatasnamakan
agama dan pemahaman secara tekstual terhadap teks-teks agama. Sementara
itu, kekuatan progresif-rasional dalam menghadapi mitos dan tahayul, kadang-
kadang justru berpijak di atas pijakan mitos juga. Oleh karena itu, biasanya
pertentangan tersebut berlangsung dalam mekanisme persaingan ideologis

tanpa didahului dengan upaya mewujudkan kesadaran ilmiah terhadap watak

¢ Nasr Hamid Abu Zayd, Teks Otoritas.........., 26-82



56

teks agama, metode pembacaan dan interpretasinya, maka pada taraf
persaingan dalam wacana agama ini kekalahan tetap dialami oleh wacana
rasional.”

Pertentangan di atas dapat dilihat bukan hanya pertentangan pada taraf
pengetahuan murni saja. Akan tetapi gerakan politis juga mengambil peran
aktif dalam memegang kendali terhadap sebuah wacana, apalagi wacana
tersebut bertolakbelakang dengan pemahaman yang dianut oleh rezim
penguasa. Relasi antara pengetahuan dan kekuasaan selamanya tidak dapat
dihilangkan. Kadang eksistensi pengetahuan dianggap akan menguras sedikit
demi sedikit hegemoni penguasa terhadap kesadaran masyarakat. Dengan
alasan itulah, seringkali seorang penguasa tertentu mempunyai alternatif untuk
mendirikan sebuah lembaga khusus yang bergerak dalam bidang pengontrolan
atas suatu wacana tertentu.

Seiring dengan karir akademis di Universitas Kairo, Nasr telah
menghasilkan beberapa karya dalam bidang studi Islam, baik yang
menyangkut pemikiran keislaman secara umum, maupun studi al-Quran
khususnya. Karya-karya yang sudah dipublikasikan di antaranya adalah: “a/-
Ittijahat al-‘Aql fi al-Tafsir; Dirasat fi al-Qadhiyat al-Majaz ‘ind al-
Mu 'tazilah” (Pendekatan Rasional Dalam Interpretasi; Studi Terhadap Majaz
Menurut Kaum Mu’tazilah) serta “Falsafat al-Ta'wil: Dirasat fi Ta'wil al-

Quran ‘ind Muhyidin Ibn ‘Araby” (Interpretasi Filosofis; Studi Terhadap

7 Nasr Hamid Abu Zayd, Kritik Wacana Agama (Yogyakarta: LKiS, 2003), 4-5
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Interpretasi al-Quran menurut Ibn ‘Arabi), masing-masing ditulis sebagai
prasyarat akademis untuk jenjang Master dan Ph.D. di Universitas tersebut.®
Pada buku pertama, ia mengkaji konsep metafor (majaz) yang dikembangkan
dalam tradisi Mu’tazilah dalam memahami al-Quran. Sedangkan yang kedua,
meneliti hermeneutika al-Quran yang dikembangkan dalam tradisi tasawuf,
tepatnya tasawuf Ibn ‘Arabi (w. 638 H/1279 M). Dari dua hasil penelitiannya,
ia menjumpai hal yang tidak jauh berbeda, bahwa tafsir al-Quran tidaklah bisa
dilepaskan dari faktor-faktor sosio-politik dan kultural.

Sebagai orang yang tumbuh besar di Mesir, Nasr Hamid sempat pula
merasakan konflik berkenaan dengan makna dan posisi Islam di tengah
kancah wacana Islam kontemporer, terutama perdebatan yang bersifat
interpreteble’ terhadap Islam di tahun 1960-an dan 1970-an. Pada tahun 1960-
an, wacana keagamaan yang paling dominan adalah merepresentasikan Islam
sebagai agama yang membawa nilai keadilan sosial (religion of social justice)
yang memberikan spirit bagi komunitas pembacanya, kaum muslimin, untuk
berusaha keras melawan dan menghancurkan Imperialisme dan Zionisme.
Sedangkan di tahun 1970-an, seiring dengan dibukanya kebijakan ekonomi
dan kemenangan atas Israel, Islam hadir sebagai agama yang

mempertahankan hak kepemilikan dan mendorong agar kaum muslimin bisa

¢ Hilman Latief, Kritik Teks.......... 43-44

? Sebuah istilah yang sering digunakan untuk menunjukkkan bahwa lahan tersebut masih
memerlukan penafsiran dan ranah penafsiran, siapa saja yang akan menafsiri, maka ia mempunyai
peluang untuk menafsirkan dengan metode pembacaan yang dikehendakinya.



58

memenangkan perseteruan dengan orang-orang Israel.'® Dari berbagai proses
dialektika dengan realitas dan pergulatan wacana keislaman yang telah
dilaluinya, Nasr Hamid menyadari bahwa tafsir yang menurutnya, meminjam
tradisi semiotik, merupakan “tanda akhir” dari suatu teks. Pada kenyatannya
tidak jarang dimanfaatkan untuk kepentingan politik. Karena itulah ia
memandang perlu meredefinisi ulang tentang hakikat teks secara objektif.

Untuk menjawab sikap kritisnya terhadap terhadap wacana
keagamaan, maka ia mengarang sebuah buku tentang ‘Ulim al-Quran dengan
judul “Mafhiam al-Nash fi Dirasat 'Ulim al-Quran” (Tekstualitas al-Quran;
Kritik Terhadap Ulum al-Quran). Ia berkesimpilan bahwa all interpretation is
informed by contemporary socio-political and cultural factors."" Suatu asumsi
awal untuk tidak memisahkan eksistensi teks, konteks, dan audiens yang
merupakan bagian dari prinsip-prinsip dalam sebuah kajian hermeneutik'?,
khususnya al-Quran.

Karya lain dari Nasr Hamid Abu Zayd yang mengundang kontroversi
di negeri bekas jajahan Napoleon itu adalah “Naqd al-Khithab al-Diny”
(Kritik Wacana Keagamaan), yang mencoba memasuki diskursus Islam
kontemporer dengan meredefinisi ulang agama dan melakukan telaah kritis

untuk menemukan diferensiasi (perbedaan) antara agama sebagai “doktrin”

' Hilman Latief, Kritik Teks.......... , 44

' “semua penafsiran dibentuk oleh keberadaan sosial-politik dan faktor kultural”. Lebih
jelasnya lihat John L. Esposito (ed), Islam and Development: Religion and Sosio-political Change
(New York: Syracuse University Press, 1982), 170-121

12 Jean Grondin, Sejarah Hermeneutika; dari Plato sampai Gadamer (Yogyakarta: Ar-
Ruzz Media Group, 2007), 10-47.
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dengan hasil interpretasi terhadap agama sebagai: “pemikiran keagamaan”.
Karya lainnya yang berjudul “al-Imam al-Syafi'l wa Ta'sis al-Aydulujiyyat
al-wasatiyyat” (Imam Syafi’i; Moderatisme, Elektesisme, Arabisme),
dikhususkan untuk melacak akar epistemologi al-Syafi’i beserta nilai-nilai
ideologis yang mungkin mempengaruhinya. Kedua buku ini sebenarnya dapat
diandaikan sebagai salah satu bentuk dari aplikasi kritik wacana keagamaan
yang dilakukannya. Selain beberapa karya sebagaimana disebut di atas, ia
Jjuga menulis buku berjudul “al-Nash, al-Sultat, al-Hagiqat” (Teks Otoritas
Kebenaran) sebagai eksplorasinya tentang hakikat teks berikut konteksnya
yang banyak ia singgung dalam hubungannya dengan kebudayaan dan
ideologi yang mungkin dalam suatu teks sebagai sebuah karya tertentu.
Memasuki wilayah yang bernuansa “perdebatan metodologis” dalam
menafsirkan teks, ia menghasilkan karya lain berjudul “Isykaliyyat al-Qira‘at
wa Aliyat al-Ta'wil” (Hermeneutika Inklusif; Mengatasi Problematika Bacaan
dan Cara-cara Pentakwilan atas Diskursus Keagamaan) yang lagi-lagi
menawarkan pendekatan hermeneutik dan semiotik modern dalam
menginterpretasikan teks. Dalam buku ini, Nasr Abu Zayd berpendapat bahwa
tawaran hermeneutik sebagai salah satu perspektif kritis dalam
menginterpretasi teks agar dapat diterima dan digunakan oleh umat Islam
untuk tidak bersikap apatis terhadap perkembangan ilmu pengetahuan di dunia
Barat, termasuk di dalamnya adalah hermeneutik. Pada buku ini, ia melakukan

pemetaan tentang berbagai metode interpretasi al-Quran yang mengenal dua
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prinsip besar bi al-ra’yi dan bi al-riwayat yang lebih merupakan model
interpretasi al-Quran para ulama klasik, namun juga hermeneutik kontemporer
sebagai alternatif yang ia rujukkan kepada para tokoh besar pembawa angin
hermeneutik semacam Dilthey,13 Gadamer, ™ Schleirmacher,”” dan juga
Ricoeur.'®

Pada kisah Nasr Hamid Abu Zayd genderang “peperangan” dan
kontroversi mulai ditabuh pada tahun 1992, ketika ia mengajukan karya
ilmiahnya kepada panitia yang membidani kenaikan pangkat untuk menjadi
guru besar, panitia tersebut menolak kenaikan pangkatnya setelah tiga orang
anggota panitia tersebut memeriksa hasil karyanya. Mereka adalah Abd.
Shobur Syahin (Guru Besar Fakultas Syari’ah dari Universitas Darul Ulum),
Mahmud Makki (Guru Besar Fakultas Adab), dan ‘Auni Abdurrauf (Guru
Besar Fakultas Bahasa). Pengoreksi pertama, Abd. Shobur Syahin
menunjukkan hasil negatif, sedangkan laporan dari dua pengoreksi lainnya
menunjukkan hasil positif. Panitia menetapkan keputusannya sesuai dengan
laporan Abd. Shobur Syahin, dan semua anggota ikut menandatangani
keputusan tadi. Panitia itu terdiri dari para Guru Besar: Syauki Dhiel, Ahmad

Haikal, Ramadhan A. Tawab, Nabilah Ibrahim, Mahmud Hijazi, Abdussalam

"> W. Dilthey (1833-1911). Lihat DR. Poespoprodjo, Hermeneutika (Bandung: Cv. Pustaka
Setia, 2004), 31-32
4 Nama lengkapnya adalah Hans George Gadamer. Lihat Maulidin, Menafsirkan

Hermeneutika “Sketsa Hermeneutika”, Jurnal GERBANG. Vol. V, no. 14 (Surabaya: Elsad, 2003), 23-
24
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‘Abdul ‘Aziz, ‘Auni ‘Abd. Rauf, Mahmud Zihni, dan Abd. Shobur Syahin
sendiri. Sedangkan Sayyid Hamid Suyyah menolak menandatangani
keputusan itu. Senat Universitas kemudian menyetujui laporan Abd. Shobur
Syahin, lalu promosi tersebut ditolak."”

Karya yang dinilai itu terdiri dari dua buah buku dan sebelas artikel
yang dihasilkan lima tahun terakhir dari proses pengajuan itu. Dua buku yang
kemudian menyulut kontroversi itu adalah “Nagqd al-Khithab al-Diny” dan
“al-Imam al-Syafi'l wa Ta'sis al-Aydiulyjiyyat al-wasatiyyat”, yang
sesungguhnya merupakan “eksperimentasi” Nasr Hamid Abu Zayd untuk
menerapkan model “analisis wacana”, seperti yang dewasa ini banyak
digunakan dalam kajian sastra dan sejarah. Tentunya hal ini tidak lepas dari
pendekatan semiotik sebagai teori besarnya, maupun hermeneutik yang
digunakan untuk mengatasi problem jarak dalam menafsiri suatu teks
keagamaan.'®

Selain Abd. Shabur Syahin dan Muhammad Imarah, ulama yang
secara terang-terangan menentang Nasr Abu Zayd adalah Muhammad Baltagi,

Dekan Fakultas Syari’ah, Dar al-‘Ulum, sekaligus ketua Jurusan Figh fakultas

tersebut. Ia melakukan kajian terhadap karya Nasr Hamid Abu Zayd dan

"7 “Kasus Abu Zayd dan Serangan Ekstrimis Sekuler Mesir terhadap Islam”, Ma rifah;
Jurnal Kajian Islam (Vol. 3,th. 1, Muharram-Rabi’ul Akhir, 1415 H), 69

'® Dalam berbicara mengenai konsep teks, Nasr Hamid Abu Zayd menjelaskan bahwa
pengkajian konsep teks tidak sekedar petualangan intelektual dalam tradisi saja, tetapi lebih dari itu
merupakan pencarian “dimensi” yang hilang dalam tradisi tersebut, yaitu dimensi yang dapat
membantu seseorang untuk merumuskan “kesadaran ilmiah” atas tradisi. Lihat Nasr Hamid Abu Zayd,
Mafhiim al-Nash; Dirasat 'Ulfim al-Quran (Beirut: Markaz al-Saqafi al-Arabi, 1994), 10
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berkesimpulan bahwa buku-buku tersebut mengandung banyak kekeliruan,
yaitu pertama, pembunuhan yang ekstrim terhadap teks-teks al-Quran dan
Hadis; anjuran menolak keduanya (al-Quran dan Sunnah) yang dengan
sengaja melupakan kandungan keduanya; kedua, Nasr Hamid Abu Zayd tidak
memahami sama sekali tema-tema kitab Figh dan Ushul Figh, bahkan
mengaitkan keterbelakangan umat dengan “komitmen” terhadap teks-teks al-
Quran. Sedangkan Dr. Ismail Salim, asisten guru besar di bidang Figh
Perbandingan telah menerbitkan sebuah buku dengan judul “Naqd al-Matain;
Nasr Abu Zayd fi al-Quran wa al-Sunnah wa al-‘Aimmah al-Sahabah”. Pada
buku ini Nasr Abu Zayd dituduh telah menyebarkan dan menganjurkan
kekafiran, juga dituntut agar dipecat dan diharamkan menerima ilmu agama
darinya, serta dianjurkan agar segera bertobat, sebab jika tidak, maka
darahnya halal dengan diterapkannya hukum had. Hartanya diserahkan ke
Bait al-Mal Islam, dan Nasr Hamid harus dipisahkan dari istrinya karena
kekufuran dan kemurtadannya. Bahkan di luar itu, Muhammad Hamid Abu
Samad, seorang advokat pada Pengadilan Tinggi dan Mahkamah Tinggi
Administrasi dan Mantan Wakil Ketua Dewan Tinggi Negara, mengajukan
dua tuntutan kepada mahkamah tentang Nasr. Tuntutan pertama, menyangkut
pelecehan terhadap agama Islam, sesuai ayat 161 Hukum Pidana. Tuntutan
kedua, tuntutan “Hisbah” (Amr bi al-Ma'arif wa Nahy ‘an al-Munkar).Lalu

Nasr harus ke Leiden, negeri Belanda dan menetap sementara di kota kincir
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tersebut sekaligus menjadi profesor tamu di Universitas Leiden dengan
spesialisasi bidang studi al-Quran.

Menurut Nasr Hamid, kesadaran ilmiah (al-Wa’y al-‘lim) yang
diterapkan terhadap konsep turas akan melahirkan keberanian di kalangan
akademisi dan pengkaji Islam untuk mengajukan pertanyaan-pertanyaan
radikal, dan selanjutnya akan membawa implikasi pada keberanian untuk
mengajukan jawaban-jawaban yang radikal pula, baik menyangkut tradisi
maupun kebudayaan. Dalam kondisi demikian, seseorang harus berani
memilih dan bersikap jujur dalam mendekati ’kebenaran’.'” Dijelaskan lebih
jauh, apabila konsep ‘kebenaran’ (al-Hagqigat) itu dipahami sebagai sesuatu
yang ‘nisbi kebudayaan’, bukan nisbi secara dzatiyat. Pemahaman terhadap
suatu tradisi merupakan suatu eksplorasi pada wilayah realitas-realitas
(kebenaran) suatu kebudayaan, bukan sebagai kebenaran-kebenaran yang
mutlak.?

2. Karya-Karya Penting Nasr Hamid Abu Zayd
a. “Al-Khilafat wa Sulthat al-Ummat”, Dar an-Nahr li an-Nasyr wa al-
Sauri, Kairo, 2, 1995.
b. “Al-Turats Bain Tafsir wa Talwin; Qira‘at fi Maysri al-Yasar al-Islam”,

majalah A/if, Universitas Amerika, Kairo, 1990.

' Ibid, 54-55
2 1bid, 55
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C. “Al-Nushish al-Diniyah Bain al-Tarikhi wa al-Waqi ™, majalah Qadhaya
wa al-Syahadat, Muassasat Aibal li Dirasat wa Nasyr, No, 2, 1990.

d. “Mafhim al-Nash; al-Dalalat al-Lughawiyyat”, majalah Ibda’, al-Haiat
al-Mishriyyat al-Ammat li al-Khithab, th. 9, No 4, 1991.

e. “Mata al-Rajul wa Bada'at Muhakkamatuh”, Adab wa Naqd, Kairo, 101,
Januari, 1994.2!

f. “The al-Quran: God and Man in Communication”. Leiden. 2000.

g “Al-Kitab wa al-Ta'wil”. Dar al-Belda. 2000

h. “Dawa’ir al-Khawf: Qira'ah fi Khihtab al-Mar'ah”. Dar al-Baidah. 1999.

.. “Al-Nash, al-Sulthah, al-Hagqiqat: al-Fikr al-Diny Bayna Irddat al-
Ma'rifah wa Iradat al-Haymanah". Kairo. 1995.

J. “Al-Tafkir fi Zaman al-Takfir: Dlidda al-Jahl wa al-Zayf wa al-
Khurafah”. Kairo. 1995.

k. “Nagd al-Khitthab al-Diny”. Kairo. 1994.

L “al-Imam al-Syafi'l wa Ta'sis al-aydiulujiyyat al-wasatiyyat”, Kairo.
1994.

m. “Mafhiim al-Nash: Dirasat fi ‘Ulim al-Quran”. Kairo. 1990.

"'Nasr juga menulis karya ilmiah di beberapa media, sperti: “Sirat Nabawiyat Sirat
Syutbiyyat”, dalam Journal Of Osaka University Of Foreign, No.71 (1986); “Al-Ghazali's Theory of
Interpretation”, dalam Journal Of Osaka University Of Foreign, No.72 (1987); “Mafhiim al-Nizham
‘ind Abd. Qahir; Qira'at fi Dlau'i al-Ushiliyyat”, dalam Jurnal (fusul), jilid 5, Mesir: 1985; “4l-
Maqashid Al-Kulliyat li Syari‘at; Qira‘at Jadidat”, dalam: al-‘Arabi, No. 426, Mei 1994; “Ni'am wa
Tamrir, Madlamin al-Musthdlihat”, dalam: al-‘Arabi, No. 429, Agustus 1994. Lihat Hilman Latief,
Kritik Teks. ........, 47
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n. “Falsafat al-Ta'wil: Dirasat fi Ta'wil al-Quran ‘Ind Muhiyi al-Din Ibn
‘Arabi”. Beirut. 1983.
0. “Al-Ittijah al-'Aqli fi al-Tafsir: Dirasat fi Qadiyyat al-Majaz fi al-Quran
‘Ind al-Mu tazilah”. Beirut. 1983.2
3. Hermeneutika al-Quran Sebagai Metode Penafsiran

Pada era modern, kajian dengan menggunakan pendekatan linguistik
dan sastra terhadap wacana keagamaan lebih-lebih terhadap al-Quran,
memang seringkali memunculkan sebuah kontroversi di kalangan tokoh
Islam. Seakan-akan pendekatan linguistik dan sastra tidak mengakui sisi
sakralitas al-Quran, yang juga dianggap telah menyamakan antara al-Quran
(sebagai teks suci dari wahyu Allah “absolut”) dengan sebuah karya hasil dar
dialektika antara subyek dengan kondisi sejarah di mana ia berada.

Pada abad 20, muncullah seorang tokoh yang melakukan pendekatan
susastra al-Quran. Ia dianggap sebagai penggerak pendekatan susastra al-
Quran di paruh akhir abad ke-20. Keseriusan al-Khulli dalam menggunakan
pendekatan susastra al-Quran, ini dapat dibuktikan dengan dua karyanya yang
berbicara tentang sastra dan kritik sastra; yang berjudul “Fi al-Adab al-
Mishri” (1943) dan Fann al-Qawl (1947). Keduanya merupakan upaya al-
Khulli dalam mendekonstruksi wacana sastra Arab. Dalam buku tersebut, ia

menggunakan dua metode yang penting untuk diketahui, yaitu metode kritik

22 Siti Faizah, Pembacaan llimiah Terhadap Tekstualitas Nasr Hamid Abu Zayd, jurnal
GERBANG IV (Surabaya: Elsad, 2002), 219
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ekstrinsik (al-naqd alkhariji), dan metode kritik instrinsik (al-naqd al-
dakhili).

Kiritik ekstrinsik diarahkan pada kritik sumber: kajian holistik terhadap
faktor-faktor eksternal baik sosio-geografis, religio-kultural, maupun politis.
Sementara kritik instrinsik diarahkan pada teks sastra dengan analisis
linguistik yang hati-hati, sehingga mampu menangkap makna yang ada.”*
Sebenarnya proyek yang dilakukan oleh al-Khulli dengan dua metode kritik
sastranya, ingin memposisikan interrelasi teks dengan latarbelakang
pembentuk dari suatu teks tersebut. Sebagaimana dengan karya-karya sastra
yang lain, suatu karya sastra merupakan sebuah representasi dari kompleksitas
historis dan kondisi ke mana karya tersebut ditujukan.

Kritik instrinsik ini memerlukan beberapa perangkat analisis ilmu
baldghah: disiplin yang meliputi tiga aspek, yakni, ma 'ani, berkenaan dengan
analisis struktur kalimat, bayan, berhubungan dengan bentuk-bentuk ekspresi
kalimat, badi’, bagian yang berkaitan dengan keindahan ungkapan. Kitab
Fann al-Qawl, ternyata bisa dikatakan melewati batas-batas kajian balaghah,
karena ia mencoba untuk mencari interrelasi bahasa dengan budaya dengan
melihat pada pengaruh bahasa terhadap pertumbuhan peradaban.”” Pendekatan

inilah yang pada akhirmya mempengaruhi cara pandang Nasr Hamid Abu

» M. Nur Kholis Setiawan, al-Quran Kitab Sastra Terbesar (Yogyakarta: eLSAQ, 2005),

2 Ibid, 9
 Ibid, 10
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Zayd dalam melakukan penggalian terhadap makna dan signifikansi atas
sebuah teks keagamaan.

Sebelum menguraikan hermeneutika terlalu jauh, maka ada baiknya di
sini akan diuraikan terlebih dahulu pengertian hermeneutika sehingga
nantinya akan diperoleh penjelasan dan pemahaman yang komprehensif
mengenai makna hermeneutika. Kata hermeneutika diambil dari akar kata
yunani hermenunien yang artinya “menafsirkan”.?®

Istilah hermeneutika ini sebenarnya punya kaitan yang khusus dengan
sosok yang bernama hermes, utusan dari dewa olimpus. sebagai perantara
tentu saja hermes harus bisa menguasai bahasa para dewa, memahami dan
menafsirkan apa yang ada di benak para dewa itu. Sekaligus mampu
menerjemahkan serta mengartikulasikan maksud mereka pada makhluk hidup
yang ada di bumi dalam pengertiannya yang paling sederhana, hermeneutika
mungkin bisa didefinisikan sebagai sebuah teori, metodologi dan praksis
penafsiran yang digerakkan ke arah penangkapan makna dari sebuah teks,
atau sebuah analog teks, yang secara temporal atau secara kultural berjarak
jauh, atau dikaburkan oleh ideologi dan kesadaran palsu. Melalui kerja-kerja
hermeneutika; serangkaian kekacauan tekstual itu ditafsirkan kembali secara

sistematis, untuk menyingkapkan pertalian antara teks yang satu dengan teks

yang lainnya, berikut pengertian yang mendasarinya.”’ Secara simplisit,

z: Sahiron Syamsudin, Hermeneutika al-Quran (Yogyakarta: ISLAMIKA, 2003), 54
Ibid, 6
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hermeneutika merupakan gerakan praktis yang mempunyai sebuah peranan
untuk memahami teks asing bagi sang reader (pembaca), karena perbedaan
ruang-waktu serta kondisi sosial di mana teks tersebut diproduksi dengan
kesadaran sang reader yang dibentuk oleh kondisi sosialnya. Sehingga jarak
antara sang reader dengan teks itu terlampau jauh.

Akhir-akhir ini, hermeneutika banyak diperbincangkan, baik oleh
orang yang memang memahaminya maupun orang yang tidak tahu
maksudnya. Ada juga tesis magister yang berusaha untuk menjelaskan
hermeneutika yang bercirikan tradisi keislaman, hermeneutika Qurani.
Walaupun, umat Islam masih menaruh kecurigaan yang “keterlaluan” dalam
menerapkan hermeneutika untuk memahami al-Quran. Hal itu wajar saja,
penerapan hermeneutika terhadap teks al-Quran dipahami akan meruntuhkan
bangunan penafsiran yang sudah mapan.28

Hermeneutika dalam wacana Islam pertama kali diperkenalkan oleh
Hassan Hanafi,?’ sekalipun tradisi hermeneutika telah dikenal luas dalam
berbagai bidang ilmu-ilmu Islam tradisional terutama tradisi ushul figh dan
tafsir al-Quran. Oleh Hassan Hanafi, penggunaan hermeneutika pada awalnya
hanya merupakan eksperimentasi metodologis untuk melepaskan diri dari

paradigma positivisme dalam teoritisasi hukum Islam dalam ushal figh.*

28 Machasin, Sumbangan Hermeneutika Terhadap Iimu Tafsir, jurnal GERBANG, vol. V.
no. 14 (Surabaya: eLSAD, 2003), 121-122

» Sahiron Syamsudin, Hermeneutika al-Quran... ... ...., 60

3 Ibid, 60
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Problema dasar yang diteliti hermeneutika adalah masalah penafsiran
teks secara umum, baik berupa teks historis maupun teks keagamaan. Oleh
karenanya, yang ingin dipecahkan merupakan persoalan yang sedemikian
banyak lagi kompleks yang terjalin di sekitar watak dasar teks dan
hubungannya dengan turats (tradisi) di satu sisi, serta hubungan teks dengan
pengarangnya di sisi lain. Yang terpenting di antara sekian banyak persoalan
di atas adalah bahwa hermeneutika mengkonsentrasikan diri pada hubungan
mufassir (penafsir) dengan teks yang mempunyai perbedaan latarbelakang,

Menurut Nasr Hamid Abu Zayd, fungsi hermeneutika terhadap al-
Quran bertujuan mendialektikakan antara akal manusia (reader) dengan teks
(nash) dan realitas (wagqi’) itu sendiri’’. Proses dialektika itulah yang
kemudian memunculkan berbagai peradaban di kalangan umat Islam. Dengan
kata lain, meminjam istilah Nasr; al-Quran kemudian menjadi produsen
peradaban (muntij al-tsagafah).*® Di sini, Nasr menginginkan obyektivitas
dalam membaca sebuah teks dengan “kesadaran ilmiah”. Tetapi ia juga tidak
bisa mengabaikan subyektifitas dalam aktivitas pembacaannya. Karena
horizon pengetahuan dan pengalaman subyek akan turut ikut berperan untuk
menentukan makna teks.

Pada dasamnya studi al-Quran yang dilakukan oleh Nasr Hamid Abu

Zayd memiliki dua sasaran utama. Pertama, mengkaji tekstualitas al-Quran

3! Nasr Hamid Abu Zayd, Mafhiim al-Nash.. .. ..., 11
32 Abdul Mustaqim, Pergeseran Epistemologi Tafsir (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2008),
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(konsep teks). Kedua, proses pemahaman obyektif terhadap teks tersebut.
Oleh karena itu, metodologi hermeneutika Nasr Hamid Abu Zayd tidaklah
terpisahkan dari teori tentang teks. Menurutnya, hanya setelah menentukan
hakikat suatu teks maka penafsiran atas teks itu baru dapat dilakukan. Di
bawah ini akan dikemukakan tiga pokok pikiran Nasr yang paling sentral
menyangkut isu ini, yaitu, pertama, mengenai hakikat tekstualitas al-Quran;
kedua, dialektika teks al-Quran dengan realitas sosial-budayanya; dan ketiga,
pergerakan semantik teks al-Quran.*?

Tekstualitas al-Quran

Perbincangan mengenai tekstualitas al-Quran ini dimaksudkan sebagai
pembahasan terhadap al-Quran pada aspek ontologisnya. Peristiwa
pewahyuan sebagai titik awal dari lahirnya al-Quran merupakan kata kunci
untuk menyatakan bahwa saat inspirasi Jlahi itu disampaikan kepada manusia
melalui Nabi Muhammad dengan menggunakan bahasa tertentu dari
kaumnya,** bahasa Arab (al-Lisan al-‘Arab), maka itu menandakan awal dari
sifat kesejarahannya. Dalam kritisisme teks, posisi penelaahan “konsep teks”
ini sangat signifikan untuk mengulas beberapa persoalan dari segi “peristiwa
bahasa” dan sekaligus akan mempengaruhi pada “sistem pemaknaan”
terhadap teks itu sendiri, juga akan menempatkan secara lebih adil posisi dari

otoritas sebuah teks.

3 Faizah, Pembacaan lmiah... ... ...., 216-217
3% Hassan Hanafi, Dirasat Islamiyat (Kairo: Maktabah al-Anjilo al-Mishriyyat, 1981), 401
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Masalah tekstualitas al-Quran sebenarnya sudah menjadi perbincangan
dan perdebatan para intelektual Muslim masa silam. Di awali oleh perdebatan
antara Mu’tazilah dengan Asy’ariyah terhadap eksistensi teks. Apakah al-
Quran itu diciptakan (makhliiq) dan baharu, atau bersifat azali dan gadim?
Mu’tazilah misalnya berpandangan bahwa al-Quran itu baru dan makhluq
karena ia tidak termasuk dalam sifat-sifat dzat yang azali. al-Quran adalah
tindakan Allah dan firman termasuk tindakan, bukan sifat. Kedua kategori ini
dibedakan Mu’tazilah sebagai berikut: kategori pertama “sifat-sifat tindakan”
merupakan wilayah interaksi antara Tuhan dengan dunia, sementara wilayah
“sifat-sifat dzat” merupakan wilayah keunikan dan kekhususan eksistensi
Tuhan dengan dzat-Nya sendiri.*

Untuk menjembatani ketegangan dari dua arus besar pemikiran klasik
di atas, Nasr mendekatikatinya dengan pendekatan bahasa yang kurang lebih
pernah dikonseptualisasikan oleh Ferdinand de Saussure.*® dalam hal ini,
konsep kalam dibedakan dengan konsep lughat. Ide dasar pemikiran tersebut

tetap berasumsi bahwa inspirasi al-Quran adalah Tuhan, akan tetapi ketika

3 Nasr Hamid Abu Zayd, al-Nash, al-Sulthat, al-Hagiqat (Beirut: Markaz al-Tsaqafi al-
‘Arabi, 1994), 74. ini juga dapat dilihat di dalam buku terjemahannya yang berjudul “teks otoritas
kebenaran”.

% Ferdinand de Saussure (1857-1913) adalah seorang Profesor linguistik asal Swiss yang
teori-teorinya telah menciptakan serangkaian perombakan secara radikal dalam studi bahasa dan
mencetuskan suatu aliran linguistik formal yang disebut Strukturalisme. Lihat K. Bertens, Filsafat
Barat Abad XX (Jakarta: Gramedia, 1996), 179.. Saussure membedakan dalam seluruh gejala
kebahasaan, yang disebutnya /angage dengan dua segi: sistem kebahasaan yang disebutnya langue dan
pemakaian bahasa dalam ungkapan nyata yang disebutnya parole. Dalam analisis bahasanya ia
membatasi diri pada segi yang pertama. Parole dapat diterjemahkan dengan ‘wicara’, tetapi untuk
langue dan parole bahasa Indonesia, seperti juga halnya kebanyakan bahasa lain, hanya memiliki satu
kata: “bahasa”. Lihat Mohammed Arkoun, Nalar Islami dan Nalar Modern; Berbagai Tantangan dan
Jalan Baru, terj. Machasin (Jakarta: INIS, 1994), 14
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memasuki realitas semesta, wahyu tersebut tersejarahkan dan termanusiakan
oleh “intervensi” budaya dalam bingkai sistem bahasa.*’

Nilai-nilai ketuhanan direpresentasikan wahyu melalui sebuah
peristiwa dalam realitas budaya dan bingkai sistem bahasa melalui sebuah
peristiwa bahasa yang bersifat manusiawi. Karena itu, pengandaian akan
kekuatan makna teks terdapat pada unsur kesejarahannya.®® Inilah yang
nantinya akan dianalisis dalam apa yang disebut “konteks narasi” (al-siyaq al-
lughawi). Pertanyaan selanjutnya yang muncul dari pembahasan di atas adalah
“siapakah yang memiliki wewenang dan kuasa untuk membaca teks?”
menurut Komaruddin Hidayat, pada akhirnya, setiap penafsiran harus
memiliki sumber otoritas. Mengenai otoritas ini kelihatannya muncul beragam
pendapat. Adakah sumber otoritas itu berupa wahyu, hasil pembuktian
empiris di laboratorium, atau kekuatan penalaran manusia sendiri? Ataukah
sebuah tradisi yang telah mapan? Pada keyataannya kesemua faktor itu saling
mengisi dan berinteraksi secara dialektis yang kemudian terawetkan dalam
sebuah tradisi*®

Dalam teori bahasa, apa yang dinamakan teks tidak lebih dari
himpunan huruf yang membentuk kata dan kalimat yang dirangkai dengan
sistem tanda yang disepakati oleh masyarakat, sehingga sebuah teks ketika

dibaca dapat mengungkapkan makna yang dikandungnya. Oleh karenanya,

37 Nasr Hamid Abu Zayd, al-Nash, al-Sulthat.......... . 86-87.
32 Ibid, 87.
% Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama.... ... ...., 146-147
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dari sudut pandang madzhab transendentalisme hermeneutik, kebenaran yang
lebih konsisten justru tertuang dalam teks, bukannya dalam diri pengarangnya
yang kadangkala labil dan situasional *°

Teks dan Problematika Konteks

Dalam pembahasan ini, Nasr memberikan penjelasan akan pentingnya
penelusuran terhadap beberapa level konteks yang mendasari lahirnya sebuah
teks tersebut, baik teks-teks sosial maupun teks-teks keagamaan. Menurutnya,
teks merupakan sebuah refleksi kesadaran diri mengenai kondisi tertentu
melalui medium bahasa. Jika konteks dari teks itu diabaitkan dalam proses
pembacaan, maka proses pembacaan itu akan sia-sia. Karena konteks
merupakan sebuah fenomena atau kondisi yang melatari munculnya sebuah
teks.

Untuk memulainya, Nasr berusaha menegaskan keterkaitan erat antara
teks dengan konteks sistem bahasa dan sistem kebudayaan yang mendasari
diri Nasr memanfaatkan perangkat teoritik yang dipinjamnya dari Saussure,
yang mengenai pembedaan antara /angue dan parole. Mengutip pernyataan
Nasr Hamid Abu Zayd,

Pembedaan yang dilakukan oleh bahasa Saussure antara /angue dan
parole barangkali dapat membantu kita di sini untuk menjelaskan antara
struktur linguistik suatu teks, khususnya teks-teks yang istimewa dengan
sistem kebahasaan kultural yang menghasilkannya. Langue ialah sistem tanda
bagi suatu kelompok dalam totalitas dan keseluruhan tingkatannya: merupakan
khazanah yang diacu oleh setiap orang ketika menyusun ujarannya (parole).
Dengan demikian parole ini dalam hubungannya dengan /angue

@ 1bid, 147



74

mencerminkan aspeknya yang konkrit dan spesifik; di dalam sistem yang
menyeluruh yang tersimpan dalam memori kolektif.*

Pembedaan di atas oleh Nasr diaplikasikan untuk menjelaskan
hubungan teks al-Quran dengan sistem bahasanya. Dalam hubungan ini, teks al-
Quran merupakan parole yang terbentuk berdasarkan acuan sistem kebahasaannya

(langue), yaitu sistem bahasa Arab di Jazirah Arab pada abad VII M.** Tetapi
karena sistem bahasa itu sendiri pada dasarnya merupakan sarana kolektif
untuk memahami dunia dan susunannya, teks al-Quran pada gilirannya juga
terkait dengan sistem budaya realitasnya, sejauh teks ini berada dalam
kerangka sistem bahasa yang menampilkan kembali sistem budaya dan
realitas tersebut dalam bentuk simbol. Dalam pengertian ini, maka teks al-
Quran dapat disebut sebagai “produk budaya” (al-muntaj al-tsagafi), karena
teks itu sebagai ungkapan individual, lahir dalam kerangka sistem budaya
tertentu yang melingkupinya dan ia terbentuk atau menstrukturkan diri
menurut acuan sistem bahasa dan sistem kebahasaan tersebut.**

Persoalan mengenai problema konteks, baik dalam konteks
pembentukan teks (penurunan) maupun produksi maknanya (penafsiran),
maka itu akan memperhatikan beberapa level konteks yang terpenting saja.
Istilah “konteks” sekalipun dari segi bentuk kata adalah tunggal, tetapi

menunjukkan keragaman yang hingga sekarang agaknya belum tuntas

! Nasr Hamid Abu Zayd, Teks Otoritas... ... ..., 112-113
2 Ibid, 121
“ Nasr Hamid Abu Zayd, Tekstualitas al-Quran... .. ..., 23-24
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dirumuskan dalam studi teks. Teks itu dalam bahasa alamiahnya saja
beragam, dan lebih beragam lagi jika beralih pada teks-teks budaya, yaitu
teks-teks dalam pengertian semiotik. Karena itu, di sini cukup menyebutkan
level-level konteks eksternal (konteks interpersonal), konteks internal (relasi
antar unsur), konteks linguistik (komposisi kalimat), dan terakhir konteks
pebicaraan atau konteks penafsiran.**

Konteks ekstern (pewacanaan) di sini ialah bahwa teks ekstern lebih
mendekati konteks pewacanaan sebagaimana yang terdapat pada struktur teks
itu dan konteks pewacanaan tersebut menyatukan hubungan beberapa
tingkatan lainnya antara sang pembicara/penyampai (al-gdil/al-mursil) dan
sang penerima (al-mutaldqi/al-mustaqbal), yaitu hubungan yang terbatasi oleh
(karakter) teks, dan membatasi otoritas interpretasinya.’ Secara umum
konteks pewacanaan merupakan persoalan mendasar dalam studi al-Quran. Ia
merupakan tingkatan konteks ekstern paling penting yang menjadikan wacana
itu lebih tinggi atau lebih rendah.

Menurut Nasr Hamid Abu Zayd, konteks ekstern ini tidak dapat
disederhanakan hanya kepada latarbelakang turunnya ayat (asbabu al-nuzil)
ataupun periode dan karakter wacananya (Makkiyat dan Madaniyat) saja, akan
tetapi juga terkait dengan aspek yang lain seperti suasana pewacana pertama,

Muhammad yang dengan sendirinya sering berada dalam ruang psikologis

* Nasr Hamid Abu Zayd, Teks Otoritas.... ... ..., 117
* Nasr Hamid Abu Zayd, al-Nash, al-Sulthat, al-Hagiqat.......... , 101
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yang berubah-ubah, umpamanya suasana hati yang sedang senang, marah,
sedih, kecewa yang kadang-kadang terjadi sesuai dengan sifat
kemanusiaannya.

Pada konteks intern (isi wacana), terdapat dua level yang dapat diulas
dalam konteks ini. Pertama, segi susunan bagian-bagian al-Quran (¢tartib ai-
Jaza'i); kedua, segi wacana al-Quran itu sendiri (al-gaul dzatih atau siyaq al-
khitab). Dari perspektif intern, al-Quran mempunyai keunikan tersendiri dan
suatu kesatuan yang terbagi atau terdiri dari beberapa bagian (juz). al-Quran
memiliki susunan bagian-bagian yang berbeda dengan susunan turunnya
ayat.*® Sehingga dalam melakukan pembacaan memerlukan ilmu munasabah
agar mudah untuk memahaminya.

Pada wilayah ini, Nasr menjelaskan bahwa al-Quran merupakan suatu
kesatuan yang tidak dapat dipahami tanpa melihatnya secara spesifik dengan
karakternya sebagai teks. Karena al-Quran turun pada masa Jahiliyah, maka
struktur kebahasaan al-Quran sebagai teks tidak jauh berbeda dengan syair-
syair Arab sebagai kebudayaan pada zaman Jahiliyah. Pada level wacana, di
dalam al-Quran terdapat karakteristik wacana yang ditampilkan, yang pada
satu sisi tertentu cukup signifikan dalam masalah pemaknaan. Misalnya saja,
ada perbedaan antara konteks cerita dengan konteks perintah atau larangan.
Konteks pengisahan pada dirinya sangat beragam. Kadang-kadang konteks

satu masuk pada konteks lainnya. Sehingga konteks pengisahan beragam

% Hilman Latief, Kritik Teks... ... ....., 108-109
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dalam struktur teksnya. Ada perbedaan pula antara konteks anjuran, dan
menakut-nakuti dengan konteks janji dan ancaman.’ Perbedaan itu
meniscayakan keragaman bahasa sekunder teks tersebut. Analisa linguistika
sangat dibutuhkan dalam membongkar makna-makna yang terdiamkan pada
teks tersebut.

Selanjutnya konteks linguistik (narasi), pada wilayah ini tidak hanya
terbatas pada komponen-komponen kalimat (andsir al-jumlat), atau hanya
kepada makna teks dan gaya-gaya bahasanya (a/-usliib) semata. Akan tetapi di
balik itu ialah berusaha menyingkap makna yang “tersembunyi” (al-maskit
‘anhu) dalam struktur wacana. Bagi Nasr, “yang tersembunyi” sebagai level
yang lebih luas untuk menyingkap konteks yang berkaitan dengan beberapa
faktor ekstern berbarengan dengan makna konteks linguistik yang tersebutkan
(al-mantiig).”® Karena bahasa sebagaimana telah diterangkan merupakan
bagian dari struktur yang lebih luas, yaitu struktur kebudayaan/sosial.
Sehingga, tidaklah cukup suatu interpretasi hanya terbatas kepada makna yang
terkatakan dan terlafalkan saja, akan tetapi harus diperluas lagi kepada makna
yang tersembunyi dalam struktur wacana.

Dalam konteks linguistik pula dapat dilihat apakah ayat itu bersifat

deskriptif perintah atau lainnya. Karena tidak semua ayat al-Quran bersifat

47 Nasr Hamid Abu Zayd, Teks, Otoritas, Kebenaran... ... ..., 129
8 Hilman Latief, Kritik Teks.........., 111-112
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perintah (‘amr). Di sinilah konteks linguistik menjadi penting.*® Sebab di
dalam ayat-ayat al-Quran banyak ditemukan menggunakan kalimat ‘amr,
namun konteks ayat tersebut tidak menunjukkan sama sekali pada konteks
perintah. Bahkan justru menunjuk kepada konteks yang sebaliknya (larangan).

Yang terkahir adalah konteks pembacaan (interpretasi), menurut Nasr
konteks pembacaan merupakan bagian dan keseluruhan sistem konteks, dan
merupakan bagian dari struktur teks. Akan tetapi pembacaan itu sendiri
terbentuk sebagai struktur tersendiri dari tingkatan pembacaan. Ia
membaginya kepada dua hal, (1) kondisi pembaca itu sendiri “al-ahwal al-
gari'” dan (2) beragamnya pembacaan (a/-qurra’), yang muncul disebabkan
perbedaan pada aspek pemikiran dan ideologi.tentunya hasil interpretasi
sangat tergantung pada temporalitas sang pembaca atau penafsir. Pembaca
mempunyai relasi khusus dengan teks dan konteksnya sendiri. Karena seorang
pembaca sangat dipengaruhi oleh konteks kehidupan, konteks pengalaman
dan konteks interaksi. Telah dijelaskan diawal, sesungguhnya seorang
penafsir menyelaraskan pembacaannya pada bidang keilmuan yang ia tekuni.
Selain itu, pengalaman (latarbelakang) seorang penafsir ikut berperan dalam
aktivitas pembacaannya. Akhirnya, relativitas kebenaran menjadi niscaya dan

tidak bisa dipungkiri.

* Nasr Hamid Abu Zayd, “Problem Pembacaan al-Quran”, dalam risalah , no.11, TH.
XXXV Januari 1998, 63
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Dari Teks Menuju Interpretasi (Penafsiran)

Dalam menjelaskan mekanisme penafsiran terhadap teks keagamaan,
khususnya al-Quran, ia terlebih dahulu menjelaskan terhadap model
penafsiran ulama klasik yang bertumpu pada tafsir bil ma'tsur® dan bil
ra’yi”>' Pada model pertama, Nasr menyebut sebagai tafsir, dan sedangkan
pada model kedua, ia menyebutnya sebagai ta’wil. Nasr membangun
mekanisme pembacaan terhadap al-Quran diawali dengan perbedaan antara
tafsir dengan ta’wil. Menurutnya, tafsir merupakan tahap awal dalam
memahami al-Quran untuk menemukan makna teks itu serta relasinya dengan
konteks pembentuk teks. Suatu pembacaan tidak hanya sampai pada
terungkapnya makna-makna tekstualitas sebuah teks. Akan tetapi harus jauh
menyelami horison teks dan makna untuk menggali signifikansi (tujuan) dari
makna asli yang terungkap pada tahap pembacaan awal.

Salah satu karakteristik dari pembacaan yang dilakukan oleh Nasr
terhadap teks al-Quran adalah dengan menawarkan model-model pembacaan
yang lebih dekat kepada bentuk kritik daripada melakukan aplikasi metode
tafsir pada umumnya. Bahkan pembacaan itu dilakukan terhadap wacana

tafsir itu sendiri, yang baginya merupakan bagian penting dari wacana

% Cara yang digunakan dalam al-tafsir bi al-ma'tsiir adalah riwayat tafsir yang bersumber
dari al-Quran, Rasulullah Saw., para sahabat, atau tabi’in.

3! Yang dimaksud dengan al-ra'yu di sini bukan murni rasional atau bersandar pada akal
secara mutlak, namun Husain al-Dzahabi mengartikannya sebagai ijtihad. Dalam definisinya beliau
menyebutkan bahwa al-fafsir bi al-ra’yi adalah penafsiran al-Quran dengan ijtihad setelah sang
mufassir mempunyai pengetahuan yang cukup tentang perkataan Arab beserta sisi-sisinya, kosakata
Arab beserta segi maknanya, syair zaman Jahiliyah, asbab al-nuziil, nasakh dan sebagainya.
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keagamaan, atau bentuk akhir dari suatu teks, kendati hanya pada lapisan
metodologinya.

Model pembacaan yang dilakukan dengan melontarkan pertanyaan
kritis, hanyalah sebuah upaya untuk membangkitkan apa yang terkubur (al-
mudhmar) dalam struktur wacana, untuk diungkap, ditelanjangi dan
didekonstruksi.’> Baginya, pertanyaan kritis akan menyelamatkan manusia
dari kegelapan intelektual. Memelihara sesuatu yang telah mapan, khususnya
dalam penafsiran tehadap al-Quran, tanpa mempersoalkan penafsiran itu
berarti pembekuan dan pembusukan, akhimya kematian. Sedangkan “kritik”
akan dapat menarik dinamisme, pembaharuan generasi umat dan bisa
memberikan kesegaran.> Seorang pembaca seharusnya menaruh kecurigaan
melalui refleksi dengan pertanyaan-pertanyaan kritis terhadap sebuah teks
yang ia baca. Sebab, pertanyaan-pertanyaan  kritis akan melahirkan
keterbukaan pada wacana keagamaan yang di dalamnya terselubung ideologi
dari seorang pengarang.

Ketika seorang berinteraksi dengan teks atau berusaha
menginterpretasikannya, maka ia harus bertolak dari dua segi yang tidak
cukup hanya mempergunakan salah satunya dengan meniadakan yang lain,
khususnya ketika berbicara tentang teks-teks yang bersifat tradisi (masa

silam): segi pertama, adalah segi historis dalam arti semiologis yang

%2 Nasr Hamid Abu Zayd, Al-Tafkir fi Zamani al-Takfir, Dlid al-Jahl wa al-Zayf wa al-
Khurafah (Kairo: Maktabah Madbiili, 1995), 169
* Ibid, 195
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bertujuan untuk menempaykan teks tersebut pada konteksnya dalam upaya
menyingkap makna-maknanya yang asli, kemudian memasuki konteks
historis dan selanjutnya konteks bahasa yang khusus dari teks tersebut. Segi
kedua, adalah segi konteks sosio-kultural pada masa itu yang menjadi
pendorong untuk adanya suatu interpretasi kepada teks tersebut. Keduanya
dipertimbangkan dalam aktivitas interpretasi semata-mata untuk membedakan
antara “makna asli” yang bersifat historis dengan “signifikansi” yang
mungkin dipahami dari makna-makna itu’'Perbedaan antara makna dan
signifikansi dalam suatu interpretasi teks mesti tetap dicari secara terus
menerus, dengan tujuan untuk tidak meleburkan batas-batas antara masa silam
dengan masa sekarang.

Menurut E. D. Hirsch, Jr, perbedaan antara makna dan signifikansi
bahwa makna teks tidaklah berubah, tetapi yang berubah adalah
signifikansinya. “Makna” adalah “makna yang direpresentasikan oleh sebuah
teks; ia adalah apa yang dimaksud oleh penulis dengan penggunaannya atas
sebuah tanda partikular; ia adalah apa yang dipresentasikan oleh tanda-tanda”.
Sedangkan “signifikansi”, pada sisi lain, “menamai sebuah hubungan antara
makna itu dan seseorang, atau sebuah persepsi, situasi atau sesuatu yang dapat
dibayangkan”. Signifikansi menurutnya selalu mengimplikasikan sebuah
hubungan, dan satu kutub konstan yang tak berubah dari hubungén itulah apa

(makna) yang dimaksud oleh teks. Pembedaan ini menurut Hirsch sangat

3% Hilman Latief, Kritik Teks.......... , 127
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penting,  meskipun  tampaknya  sederhana.  “kegagalan  untuk
mempertimbangka pembedaan yang simpel dan esensial ini telah menjadi
sumber kekacauan yang luar biasa dalam teori hermeneutik”. Dapat diterka
mengapa Nasr menyebut makna bersifat statis, yakni “tidak berubah karena
historisitasnya”, sedangkan yang dinamis adalah signifikansinya.”

Lebih lanjut Nasr mengidentifikasi makna menjadi tiga level.
Pertama, makna yang menunjuk kepada bukti atau fakta historis (syawahid
tarikhiyah) dan tidak dapat diinterpretasi secara metaforis; kedua, makna
yang menunjuk kepada bukti atau fakta historis (syawahid tarikhiyah) dan
dapat diinterpretasi secara metaforis; kefiga, makna yang dapat dikembangkan
untuk memperoleh signifikansi berdasarkan konteks sosio-kultural tempat

teks muncul *®

Pada level ini makna harus diperoleh secara objektif, sehingga
signifikansi dapat diturunkan darinya secara lebih valid. Namun, signifikansi
tidak boleh merusak makna. Signifikansi memberikan ruang pada
subyektifitas pembaca.”’

Untuk mengetahui posisi teoritis hermeneutis Nasr, maka terdapat tiga
teori mengenai makna yang menjadi pusat kajian hermeneutika al-Quran.

Pertama, teori yang berpusat pada Author (Tuhan), yakni makna sebagaimana

yang dimaksud oleh penulis. Teori ini banyak dilakukan pada tafsir bil ra’yi

>’Sebagaimana yang dikutip oleh Abdul Mustaqim dan Sahiron Syamsudin, Studi al-Quran
Kontemporer (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2002), 161

% Nasr Hamid Abu Zayd, Nagd al-Khithdb....... .. ....., 210

%7 Ibid, 144-146
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yang melahirkan interpretasi literal terhadap teks dan cenderung
menggunakan pendekatan otoritatif keagamaan, bahwa yang paling
mengetahui maksud “penulis” dalam teks al-Quran hanyalah Rasulullah,
kemudian sahabat, kemudian para tabi’in. Pembaca akan sulit menemukan
“yang dimaksud penulis” tanpa menyertakan otoritas keagamaan. Kedua, teori
yang berpusat pada teks, yakni makna teks ada pada teks itu sendiri.
Sedangkan “maksud penulis” tidaklah terlalu penting, karena teks itu lahir
terlepas dengan penulisnya. Penulis telah mati. Ketiga, teori yang berpusat
pada pembaca, yakni bahwa makna suatu teks adalah apa yang mampu
diterima dan diproduksi oleh pembacanya, dengan segala horizon
pengetahuan dan pengalaman hidupnya. Yang terpenting bagaimana suatu
teks dapat berfungsi perubahan pada arah kebaikan di dalam masyarakatnya.
Dari tiga teori tentang makna di atas, Nasr setidaknya salah satu kakinya
berdiri pada teori kedua, sedangkan sala satu kakinya yang lain berpijak pada
teori yang ketiga. Dapat juga dikatakan bahwa Nasr menerapkan sebuah
adagium “al-‘ibrah bi khushiish al-sabab la bi ‘umim al-lafdz” (sebuah
pemahaman didasarkan pada kekhususan konteks “realitas” bukan pada
keumuman lafadh). Nasr cukup berhasil membangun mekanisme dialektis
antara makna asli (dalalah) suatu teks dengan signifikansi (maghza), atau

makna terdalam dari teks tersebut.



84

B. Toshihiko Izutsu
1. Latar Belakang Pemikirannya

Di sini tidak diketemukan suatu karya khusus yang menjelaskan
tentang biografi Izutsu secara lengkap. Penulis hanya menemukan tulisan
yang sepotong-potong tentang biografi Izutsu. Namun, semua karya yang
telah dihasilkan oleh Izutsu sebenarnya tidak terkait dengan perkembangan
wacana keislaman di sekitarnya. Berbeda dengan Nasr Hamid Abu Zayd yang
seluruh karyanya dihadapkan dan dibenturkan pada wacana-wacana
keagamaan di sekitarnya. Karena ia menganggap bahwa wacana keagamaan
yang berkembang di Mesir telah membuat teks menjadi tertutup dan
pengkultusan terhadap sebuah teks keagamaan tertentu sangat dominan.

Secara singkat, Toshihiko Izutsu lahir pada tahun 1914 di Tokyo. Ia
dilahirkan dalam keluarga yang familiar dengan ajaran Zen (Buddhist) dan
ayahnya juga seorang calligrapher terkenal. Tidak ada satu karya pun yang
menjelaskan mengenai latar belakang pendidikan Izutsu. Namun, yang
ditemukan hanya, bahwa Izutsu adalah professor pada Institut Studi
kebudayaan dan bahasa, Universitas Keio, Tokyo. Ia juga pernah menjadi
professor tamu di Institut of Islamic Studies, McGill University, Montreal,
Canada, dan mengajar mata kuliah Teologi dan Filsafat Islam di Universitas

tersebut.*®

5 http//www.ibtbooks.com/authors.php.
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Selain itu Izutsu juga menguasai kurang lebih 30 bahasa dunia,
diantaranya: Persian, Chinese, Turkish, Sanskrit, Arabic, Greek, Pali, Rusia
dan banyak lagi bahasa Eropa yang ia kuasai.’’ Karena ia menguasai bahasa
Arab, maka pada tahun 1958 ia berhasil menerjemahkan al-Quran dari bahasa
Arab ke bahasa Jepang® Ini merupakan sebuah prestasi yang sangat
membanggakan, selain ia menguasai beberapa bahasa Dunia, namun ia juga
mempunyai kelebihan dalam bidang bahasa Arab dibuktikan dengan
keberhasilannya menerjemahkan al-Quran ke dalam bahasa Jepang,

Di dalam beberapa karyanya, Izutsu banyak membahas tentang
hubungan antara Tuhan, manusia dan alam. Karena ketiga hal itu saling
terkait. Namun, masih meyisakan kerumitan untuk dipahami. Untuk beberapa
hal, Toshihiko Izutsu (1914-1993), seorang sarjana Islam Jepang yang banyak
memberikan perhatian pada persoalan pemikiran Islam dan telah
menerjemahkan al-Quran ke dalam bahasa Jepang adalah benar ketika dia
mengatakan bahawa masalah berkaitan dengan konsep ini adalah sangat
penting, tidak hanya karena ia berkaitan dengan esensi dan eksistensi Islam,
tetapi juga karena pembahasan ini muncul sebagai permulaan dari pemikiran
teologi di antara Muslim awal. Kelompok pertama kali yang terlibat di dalam

arena ini adalah kelompok yang dikenal dengan Khawarij.®!

59 http://www.worldwisdom.com/public/authors/Toshihiko-Izutsu.aspx#Anchor_Biography.

% http//www.ibtbooks.com/authors.php.

ol Dengan mengutip Ibn Taimiyyah, dia menulis bahwa pertentangan tentang apakah
maksud kata ini merupakan perubahan yang muncul di kalangan Muslim, karena inilah, masyarakt



86

Hubungan antara Tuhan, sebagaimana ditegaskan Izutsu, adalah
bersifat teosentrik yang berarti bahwa Allah adalah fokus tertinggi dari kosa
kata al-Quran . Walau bagaimanapun, dalam beberapa hal adalah mungkin
untuk menempatkan konsep manusia (insan) ke dalam kutub yang berbeda
dengan Tuhan. Paling tidak, ada empat hubungan utama, yaitu hubungan
ontologi, komunikatif, tuan-hamba dan etik. Hubungan semacam ini tidak
sederhana dan juga tidak unilateral; tetapi bilateral di dalam arti hubungan
timbal-balik. Oleh karena itu, hubungan khusus antara dua kutub ini secara
semantik menyebabkan ketegangan dramatik dan spiritual.

Dibandingkan dengan tokoh-tokoh lain dalam membahas hubungan
Tuhan, alam dan manusia,®* Izutsu menempati kedudukan yang khas karena ia
berasal dari sebuah negara yang bukan Islam dan mempunyai tradisi yang
berbeda dalam keagamaan, kebudayaan dan pemikiran. Namun begitu, ia juga
melihat hubungan antara tradisi keduanya yaitu pemikiran Islam dan falsafah
Timur, di dalam hal penjelasan eksistensi Tuhan, manusia dan alam.

Pemikiran Izutsu boleh dibandingkan dengan Muhammad Igbal yang

mencoba untuk mensintesiskan secara harmonis antara Timur dan Barat

Muslim terbagi ke dalam pelbagai sckte yang berselisih tentang al-Quran dan Sunnah serta mulai
menyebut kelompok lain “kafir’. Lebih jauh untuk memahami konflik pelbagai sekte ini yang disertai
dengan perdebatan teologi, lihat Toshihiko Izutsu, The Concepts of Belief in Islamic Theology: A
Semantic Analysis of Iman and Islam (New York: Book for Libraries, 1980), 1-16. Pentingnya tema ini
juga telah melahirkan pelbagai tulisan, seminar dan karya dalam pelbagai disiplin. Di antaranya,
sebuah sebuah karya tentang Tuhan dan Manusia di dalam pemikiran Islam adalah Charles Malik
(ed.,), God and Man in Contemporary Islamic Thought (Beirut: American University Press, 1972).

S? Fazlur Rahman menulis subjek ini dalam jurnal Islamic Studies, Vol. V1, 1967 No 3
berjudul “Qur’anic Concept of God, the Universe and Man”.
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berkaitan dengan hubungan Tuhan, manusia dan alam.%® Igbal telah berhasil
melihat titik-titik kesamaan antara pemikiran ahli falsafah Muslim, tokoh sufi
dan pemikir Barat, terutama pada kaum idealis dan eksistensialis,
percampuran antara pengalaman mistik dan pemikiran rasional, dorongan
spiritual dan realisme.** Tampaknya, di mata Iqbal, pembedaan esoterik dan
eksoterik telah mencair, yang selama ini ditempatkan secara bersanggahan.
Untuk mentafsirkan teks al-Quran yang telah diwahyukan pada zaman
dahulu berkenaan dengan persoalan di atas adalah berusaha untuk
memahaminya sebagaimana adanya. Namun demikian, adalah sukar untuk
melakukan ini. Di dalam sejarah panjang tafsir al-Quran, para penafsir
misalnya menggunakan sejumlah cara yang berbeda. Qutaibah (meninggal
899 H) menggunakan sebuah kaedah filologi mumi yang menghasilkan buku
Gharib al-Quran (Aspek-Aspek yang Samar di dalam al-Quran) dan Mashkil
al-Quran (Aspek-Aspek yang Meragukan di dalam al-Quran) dan al-Thabari,
seorang sarjana keturunan Persia, yang menulis tafsir berjilid-jilid bertajuk
Jami al-Bayan fi Tafsir Al-Quran mempertemukan seluruh bahan takwil
tradisional pada masanya, dan Zamakhsyari (1055-1144) memberikan sebuah
tafsir al-Quran yang didasarkan pada pandangan pribadi serta bakatnya, yang

memperlihatkan penguasaan bahasanya di dalam sejumlah tulisan gramatik,

5* Sebagaimana yang dikutip oleh Jamila Khatoon, The Place of God, Man and Universe in
the Philosog‘hic System of Iqbal (Karachi: Iqbal Academy Pakistan, 1963). vii
Ibid, vii
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leksikal dan filologis.** Sebagaimana Izutsu, beliau juga menggunakan syair-
syair Arab pra-Islam untuk memahami makna kata di dalam al-Quran. Izutsu
tidak lagi tergantung pada pandangan tradisional yang menekankan pada titik
tolak deduktif. Disamping itu, sarjana ini menggunakan pendekatan yang
khas, yang berbeda dengan penafsiran lain.

Sedangkan dari segi pendekatan, semantik al-Quran merupakan awal
bagi kajian yang berguna terhadap sistem semantik lainnya yang muncul
setelah periode al-Quran, seperti teologi (ilmu kalam), fikih, falsafah, tasawuf,
tata bahasa, dan retorik. Manakala pendekatan dilakukan antara tradisi sufi
dengan pemikiran Timur akan membuka cakrawala baru bagi kajian
perbandingan antara pelbagai tradisi yang akan semakin mengkayakan kajian
Islam itu sendiri dan luasnya perspektif yang boleh digunakan untuk melihat
kemungkinan penyampaian pesan-pesan Islam yang ramah dengan
kepercayaan tertentu di luar tradisinya.

Selain itu, di samping mempunyai sebuah hubungan masa lalu,
negara-negara Asia tenggara dan Islam telah menjalin komunikasi dan
hubungan yang berkelanjutan dengan Jepang. Sayangnya, ini lebih diarahkan
pada sesuatu yang bersifat ekonomi dibandingkan wacana kultural dan
intelektual. Sebagaimana dikatakan oleh Eiji Uehiro bahawa televisi, kamera

dan kereta Jepang dipuji di seluruh dunia, pemikiran orang Jepang, yang

 Helmut Gathe, The Qur ‘an and its Exegesis: Selected Texts with Classical and Modern
Interpretation, terj. Alford T. Welch (London and Henley: Routledge & Kegan Paul, 1976), 34-35.
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sangat perlu diklarifikasi, belum dijelaskan atau dibuktikan.®® Di sini,
penulisan ini akan difokuskan pada tradisi pemikiran kesarjanaan Islam
Jepang, yang berbeda dengan dunia Barat dalam memandang warisan
keilmuan Islam.

Machasin mengatakan bahawa God and Man in the Qur’an lzutsu
memberikan sumbangan untuk menafsirkan kembali kitab suci Muslim ini di
dalam perspektif lain. Lagipula, menurutnya, wawasan orang luar akan
membuka horizon baru atau mengingatkan kembali khazanah pemikiran Islam
yang dilupakan. Ini disebabkan pandangan mereka lebih tidak berpihak di
dalam menilai fakta sejarah yang terkandung di dalam karya-karya sarjana
Muslim. Sementara, bagi Muslim adalah sukar untuk melakukannya.
Kebanyakan kaum Sunni tertutup terhadap warisan Mu’tazilah dan Syi’ah
demikian pula sebaliknya. Akibatnya, kajian keislaman adalah warisan dari
aliran tertentu.®’

Lebih jauh, Machasin menyatakan bahawa karya semacam ini telah
dilakukan oleh kaum Muslimin, yaitu al- ‘Amali, karya Abu °Ali al-Qali dan
al-Iqd al-Farid oleh Ibn ‘Abd Rabbih. Namun pada zaman modem, mode

semacam ini hampir dilupakan ®® Machasin dengan tegas mengatakan bahawa

% http://www.republika.co.id/kolom_detail.asp?id=265601&kat_id=16.

7 Machasin, “Kata Pengantar”, di dalam Toshihiko Izutsu, Relasi Tuhan dan Manusia:
Pendekatan Semantik terhadap al-Quran, tetj. Agus Fachri Hussen (et.al) (Yogyakarta: Tiara Wacana,
2003), xiii-xvi.

%8 Ibid, Machasin “Pengantar”.......... XV
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sumbangannya terhadap pemikiran Islam adalah mengingat pemikir Muslim
tidak lagi memperhatikannya.

Fazlur Rahman menulis sebuah ulasan khas® terhadap karya ini yang
mempertimbangkan tidak hanya kaedah linguistiknya tetapi juga bahan yang
dikaji sama-sama penting.”® Namun demikian, pendekatan yang diandaikan
menghasilkan sebuah pemahaman sistem secara keseluruhan karena Izutsu
menjamin bahwa “istilah-istilah kunci menentukan sistem” sebenarnya
dilema. Alasannya karena istilah tersebut tidak boleh dipahami dan bahkan
ditentukan tanpa sebuah pengetahuan tentang sistem itu sebelumnya.

Di dalam beberapa bagian, Rahman mengkritik Izutsu yang terlalu
bercita-cita tinggi untuk menjelaskan al-Quran atas dasar pencarian “struktur
dasar” dan “konsep-kunci” al-Quran . Bagi Rahman, tanpa pendekatan
sejarah, kita tidak akan boleh berlaku adil terhadap evolusi konsep, khususnya
konsep Allah. Ini juga berakibat pada hubungan Allah dan manusia, yang
diandaikan oleh Izutsu terdapat hubungan etik antara keduanya, yang menurut
Rahman juga dipengaruhi oleh doktrin Kristian tentang Jesus.”' Manusia
sebagai makhluk boleh menerima wahyu dengan naik menjadi manusia agung
(supra-human) agar sejajar dengan Tuhan dan memungkinkan terjadinya

komunikasi.

¢ Rahman menelaah buku ini di dalam Islamic Studies, Jun 1996, vol. v no. 2, Islamic
Research Institute, 221-224.

™ Berbeda dengan Machasin yang menyatakan bahawa Izutsu lebih menekankan bahawa
pendekatan semantiknya dibandingkan materinya.

7! Fazlur Rahman, “Qur‘anic Concept of God, the Universe and Man” ... ...... , 224,
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Pemerhati lain, Harry Partin, memberikan sebuah telaah terhadap
ketiga buku Izutsu untuk menemukan sisi lain dari karyanya yaitu sejarah
agama.”” Di sisi positif, dia mengingatkan sejarawan agama bahwa
perbandingan kata dan konsep di antara tradisi kultural dan beragama yang
berbeda adalah bermasalah. Akhimya, Izutsu menolak sepenuhnya kesahan
dari perbandingan. Padahal, sejarawan menegaskan bahwa perbandingan
sebagai salah satu kaedah atau operasi yang sah, khususnya perbandingan
boleh memperlihatkan sesuatu tentang kondisi manusia sebagai sebuah mode
kewujudan di alam semesta ini. Dengan demikian, kritik keras Izutsu paling
tidak mempunyai pengaruh pada sejarawan dalam memahami secara serius
pernyataan bahwa sebelum membandingkan seseorang harus mengetahui apa
yang dia bandingkan, yaitu, harus mengetahuinya di dalam konteks historis,
kultural dan religius khusus dan kemudian memahami keunikannya dan untuk
dalam beberapa hal ketakterbandingannya. Kedua, kajian Izutsu terhadap
kosakata al-Quran-khususnya, penggunaan dan transformasi radikal
Muhammad di dalam makna sejumlah kata-kata pra-Islam, sekular maupun
religius, menjelaskan pada sejarawan agama “ajaran” al-Quran original.
Meskipun, hal ini telah dikenal secara umum dan dari segi teori, namun Izutsu
telah mengungkapkan secara terperinci dan sebenarnya menyeluruh sehingga

seseorang tidak boleh melupakan atau mengabaikannya.

359-362.

2 Uraian ini dimuat di dalam jurnal terkenal History of Religions, May 1970, Vol. 9, No. 4..
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Partin juga mengkritik Izutsu, karena analisisnya tidak memadai secara
historis. Dengan memetik Montgomerry Watt, dia mengatakan bahawa karya
Izutsu bersifat logis. Ia tidak memberikan sedikit perhatian pada sejarah dalam
kaitannya dengan transformasi semantik. Pertama, peranan sejarah di dalam
mempengaruhi perubahan makna diabaikan, dan kedua Izutsu tidak
menegaskan fakta bahawa surah-surah di dalam al-Quran diturunkan selama
masa lebih daripada dua puluh tahun dan beberapa kata yang terdapat di
dalam surah-surah awal sangat berbeda maknanya dengan surah-surah
terakhir. Dengan kata lain, ada sebuah sejarah semantik di dalam al-Quran itu
sendiri.”® Jelas, pendapat ini makin mengukuhkan kritik Rahman terhadap
Izutsu.

Kemudian, Partin mengajukan pertanyaan tentang pandangan Izutsu
mengenai agama Arab pra-Islam. Dia menyangkal eksistensi “agama” pada
masa itu. Praktik mereka lebih cenderung pada magik, yang sebahagian besar
merupakan adat. Orang-orang Arab dan masyarakat Badwi sebagian besar
tidak menaruh perhatian pada persoalan agama. Izutsu memperlawankan
ketidaktegasan dari konsep etiko-religius pra-Islam dengan ketegasannya di
dalam al-Quran dan Islam dan ini menunjukkan bahawa konsep itu benar-
benar religius ketika ia tegas, khas dan “logis.” Namun, sejarawan agama
dengan pandangan yang lebih komprehensif terhadap agama dan sebuah

kesedaran akan ragam pengalaman dan penyataan keagamaan mengakui

" Ibid., 360.
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keberagamaan di antara Arab pra-Islam dibandingkan Izutsu. Dia lebih peka

terhadap karakter religius dan makna kepercayaan serta tindakan ritual.

Akhirnya, Partin menggunakan bahasa J. Wellahusen bahawa sejarawan

agama boleh menemukan kedalaman dari pandangan dunia religius yang

mungkin tidak boleh diungkapkan oleh analisis semantik linguistik.”*

2. Karya-Karya Penting Toshihiko Izutsu

a.

b.

J-

“God and Man in the Quran”.

“The Consept of Belief in Islamic Theology”.

“Ethico-Religious Consept in the Quran” .

“A Comparative Study of the Key Philosophical Concepts in Sufism and
Taoism”.

“The Consept and Reality of Existence” .

“History of Islamic Thought (Japanese)".

“Mystical Philosophy (Japanese) .
“Cosmos and Anti-Cosmos (Japanese)”.”

“Sufism and Taoism: A Comparative Study of Key Philosophical Concepts
(1983)”

“Creation and the Timeless Order of Things (1994)".

3. Semantika al-Quran Sebagai Metode Penafsiran

™ Ibid, 362
™ hitp//www.ibtbooks.com/authors.php. Di sini tidak di jelaskan secara jelas tahun berapa

karya itu di;)ublikasikan oleh Izutsu.

6 http://www.worldwisdom.com/public/authors/Toshihiko-Izutsu.aspx#Anchor_Biography.
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Toshihiko Izutsu merupakan salah satu tokoh yang menerapkan kajian
semantik dalam memahami al-Quran. Kajian semantik yang dilakukan oleh
Izutsu terhadap al-Quran berawal dari identifikasi terhadap kata-kata kunci
yang terdapat dalam al-Quran. Yang dimaksud dengan semantik oleh Izutsu
adalah suatu kajian analitis atas istilah-istilah kunci dari suatu bahasa dengan
maksud untuk akhirmya menangkap secara konseptual pandangan dunia
(welstanschaung) dari orang-orangvyang menggunakan bahasa itu sebagai alat
tidak hanya dalam berbicara dan berpikir, namun lebih penting lagi dalam
menangkap dengan pikiran dan menerjemahkan dunia yang mengelilinginya.
Jadi, dengan menerapkan analisis semantik ini atas al-Quran orang ingin
menangkap pandangan dunia kitab ini, yakni bagaimana dunia wujud menurut
kitab suci ini dibangun, apa unsur-unsurnya dan bagaimana satu unsur
dihubungkan dengan yang lain.”’

Sebelum menjelaskan lebih jauh mengenai mekanisme semantis yang
digunakan oleh Izutsu dalam memahami al-Quran, maka di sini terlebih
dahulu akan dijelaskan gambaran umum semantik. Kata “Semantik” adalah
kata benda modermn yang diadopsi dari kata sifat dalam bahasa yunani
Semantikos (dalam bahasa inggris berarti “significant”). Kata ini digunakan
pertama kali oleh Ariestoteles dalam karyanya Or Interpretation untuk

menunjuk pengertian makna linguistik.”®

77 Machasin, “kata pengantar”........... , XV
" Lorens Bagus, Kamus Filsafat, edisi I (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 1996), 981
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Secara terminologi semantik adalah bagian dari struktur bahasa yang
berhubungan dengan makna ungkapan dan makna suatu wicara atau sistem
penyelidikan makna dan arti dalam suatu bahasa pada umumnya.” Menurut
para linguis, istilah semantik menunjuk bagian dari ilmu bahasa yang
mempelajari dan menganalisis suatu makna dengan asumsi bahwa bahasa
terdiri dari struktur yang menampakkan makna apabila dihubungkan dengan
obyek lain.*® Dalam pengertian ini bahasa terkait dengan kondisi sekitar
pemakainya sehingga makna dari suatu bahasa (ujaran) terkait erat dengan
sang penutur dalam konteks siapa pemakainya, di mana, sedang apa, kapan
dan bagaimana sehingga membedakan dengan pemakai yang lain.®' Sebagai
istilah teknis, semantik mengandung arti ‘studi tentang makna’.®* Semantik
menelaah lambang-lambang atau tanda-tanda yang menyatakan makna,
hubungan makna yang satu dengan yang lain dan pengaruhnya terhadap
manusia dan masyarakat.®

Perkembangan semantik secara umum mengikuti induknya, yaitu
linguistik. Dalam tahap embrional, semantik mulai diperkenalkan oleh

pemikir Yunani, Ariestoteles (384-322 SM), yang mengistilahkan dengan

™ Harimukti Kridalaksana, Kamus Linguistik (Jakarta: Gramedia, 1993), 19

8 Mansoer Pateda, Semantik Leksikal (Flores: Nusa Indah, 1989), 14

8! 3. Daniel Parera, Teori Semantik, (Jakarta: Erlangga, 1990), 27

2 Aminuddin, Semantic; Pengantar Studi tentang Makna (Bandung;: Sinar Baru, 1988), 15
% Tarigan, Pengajaran Semantik (Bandung: Angkasa, 1993), 7
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“makna” melalui batasan pengertian kata. Kata adalah satuan terkecil yang
mengandung makna-makna ®

Pada akhir abad ke-19, tepatnya pada tahun 1883, sebuah artikel
berjudul Essai De Semantique karya Michael Breal mengklaim bahwa studi
semantik masih berhubungan dengan unsur- unsur di luar bahasa. Semantik
masih berupa studi historis.®> Baru pada tahun 1990, dengan terbitnya buku
yang diterjemahkan dalam bahasa Inggris, Semanties: Studies In Science Of
Meaning, oleh Breal, secara tegas dikatakan bahwa semantik membicarakan
tentang makna.*

Momentum terpenting dalam perkembangan semantik adalah
munculnya pemikiran Fedinand De Saussure dengan karyanya, Cours De
Linguiticque Generale. Menurutnya, bahasa merupakan satu sistem yang
terdini dari unsur-unsur yang saling berhubungan dan merupakan satu
kesatuan (the whole unifed).¥’ Pandangan semantik kemudian berbeda dengan
pandangan sebelumnya. Konsep baru yang ditampilkan de Saussure adalah
linguistik sebagai studi kebahasaan yang terfokus pada keberadaan bahasa

pada waktu tertentu (sinkronik). Sedangkan dalam menempatkan studi tentang

8 Aminuddin, Pengajaran Semantik... .. .......15

5 Semantik yang diperkenalkan Breal belum tegas membicarakan makna sebagai
obyeknya. Yang dibicarakan lebih banyak unsur sejarahnya seperti perubahan makna, latar belakang
perubahan makna, hubungan erubahan makna dengan logika, psikologi, dst. Fatimah Djajasudarma,
Semantik I: Pengantar ke Arah Ilmu Makna (Bandung: Eresco, 1993), 1

% Mansoer Pateda, Semantik Leksikal... .. ... ... 13

%7 Fatimah Djajasudarma, Semantic I: Pengantar.......... ,2-3
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sejarah dan perkembangan suatu bahasa dalam kajian historis menggunakan
kajian diakronis.

Bahasa merupakan alat komunikasi yang di dalamnya terdapat tanda
dan simbol. Makna yang terkandung di dalamnya berhubungan dengan
kenyataan di luarnya. Secara simplisit, semantik menjadi bagian dari semiotik.
Hal ini karena semantik memiliki hubungan dengan makna tanda-tanda.
Selanjutnya Sibarani mendefinisikan makna sebagai arti, maksud atau
pengertian yang diberikan kepada suatu bentuk kebahasaan untuk
menghubungkannya dengan unsur-unsur di luar bahasa (objek yang diacu).*®

Yang dimaksud dengan semantik al-Quran adalah membuka seluruh
kosa kata al-Quran, semua kata-kata penting yang mewakili konsep-konsep
penting seperti Allah, Islam, Wahyu, Nabi, Iman, Kafir, dan lain sebagainya.
Pada tahapan selanjutnya menelaah apa makna semua kata-kata itu dalam
konteks al-Quran. Kedudukannya masing-masing saling terpisah, tetapi sangat
saling bergantung dan menghasilkan makna konkret justru dari seluruh sistem
jaringan yang saling berkaitan. Dengan kata lain, kata-kata itu membentuk
kelompok-kelompok yang bervariasi, besar dan kecil dan berhubungan satu
sama lain dengan berbagai cara, demikian pada akhirnya akan menghasilkan
keteraturan yang menyeluruh, sangat kompleks dan rumit sebagai kerangka

kerja gabungan konseptual® Pendekatan semantik sebenarnya sangat

% Robert Sibarani, Hakikat Bahasa (Bandung: Citra Aditya Bakti, 1992), 36
% Toshihiko 1zutsu, Relasi Tuhan dan... ........4
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dibutuhkan untuk menemukan pemahaman kontekstual terhadap al-Quran
agar mendapatkan relevansi makna al-Quran dengan kondisi kekinian. Salah
satu mekanisme di atas dapat ditempuh dengan menganggap al-Quran sebagai
fenomena kebahasaan.

Dengan melihat fenomena kebahasaan, maka penafsiran terhadap al-
Quran yang berusaha menjelaskan makna-makna menjadi persoalan teks
kebahasaan sebagai konstruk budaya.”® Bagi Izutsu, bahasa tidak selalu
berfungsi sebagai alat komunikasi, melainkan juga cerminan dan ekspresi
persepsi-persepsi dan pemikiran-pemikiran yang telah mengkristal dalam
konsepsi-konsepsi. Dengan kata lain, bahasa tidak hanya merupakan bagian
dari suatu kebudayaan, melainkan lebih dari itu ia adalah kristalisasi dari
pandangan-pandangan subyektif. Meski demikian, pandangan-pandangan
subyektif bukan dalam pengertian individu, melainkan sosial karena bahasa
adalah milik seluruh masyarakat dalam suatu kebudayaan.”'

Berangkat dari pandangan demikian, Izutsu menekankan agar
melakukan analisis kebahasaan untuk melihat pandangan dunia
(welstanschaung) melalui pencarian makna kata yang terstruktur dalam
“jaringan relasional”. Karena bahasa merupakan ekspresi pikiran masyarakat,

maka penelaahan terhadap makna asli kata menurut pengguna bahasa tersebut

® Taufiq Adnan Amal dan Syamsul Rizal Pangabean, Tafsir Kontekstual al-Quran
(Bandung: Mizan, 1989), 35

*! Toshihiko Izutsu, Konsep-Konsep Etika Religius dalam al-Quran, terj. Agus Fahri dkk.
(Yogyakarta: Tiara Wacana, 1993), 10



99

juga penting dilakukan. Dalam konteks al-Quran, penelusuran secara
antropologis terhadap makna kata yang digunakan oleh al-Quran akan
membantu seorang mufassir agar sampai pada sebuah pemahaman
kontekstual. Kata-kata yang dipakai oleh al-Quran menurutnya bukanlah
bahasa yang tidak dikenal sama sekali oleh masyarakat Arab pra-Islam
maupun pada masa Islam. Kata-kata itu sejak pertama kali telah digunakan
oleh masyarakat Jahiliyah sesuai dengan pandangan dunia pengguna bahasa
itu. Akan tetapi ketika sudah diadopsi oleh Islam maka terjadi transformasi
signifikansi makna, bahkan dapat disebut dengan tahap teologisasi terhadap
kata itu. Ini sebenarnya sebuah gerakan dalam rangka untuk mendekonstruksi
kesadaran masyarakat Jahiliyah yang terlalu materialistis.

Untuk menjelaskan pandangan semantik al-Quran Izutsu, perlu untuk
disebutkan beberapa tema sebagai fokus kajian semantiknya. Perfama, makna
‘dasar’ dan makna ‘relasional’; Kedua, analisis sinkronik dan diakronik.

Pertama, Makna dasar dan makna relasional. Makna dasar
dimaksudkan oleh Izutsu bertolak pada makna yang telah ditetapkan dan
dipahami oleh pengguna pertama bahasa itu. Dalam konteks al-Quran, maka
pengguna pertama kali bahasa tersebut adalah masyarakat pra-al-Quran atau
orang Arab Badwi yang masih belum dipengaruhi oleh adanya interaksi
dengan para pedagang dari negara. Sehingga bahasa yang digunakan masih

asli.
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Masing-masing kata individu memiliki makna dasar dan kandungan
kontekstualnya yang selalu melekat pada kata itu meskipun kata itu diambil di
luar konteks al-Qurannya. Kata al-kitab misalnya, makna dasarnya baik yang
ditemukan dalam al-Quran maupun di luar al-Quran sama. Kata ini sepanjang
dirasakan oleh masyarakat penuturnya menjadi satu kata, yakni
mempertahankan makna fundamentalnya—dalam hal ini, makna yang sangat
umum dan tidak spesifik, yaitu “kitab”, di mana pun ditemukan. Kandungan
unsur serr;antik ini tetap ada pada kata itu dimana pun ia diletakkan dan
bagaimana pun ia digunakan. Inilah yang dimaksud dengan makna ‘dasar”
kata itu.’? Namun kata itu menemukan tempatnya dalam al-Quran sehingga
kata al-kitab menerima makna yang luar biasa pentingnya sebagai isyarat
konsep religius yang sangat khusus dilingkupi oleh cahaya kesucian. Kata al-
kitab kemudian berdiri dalam hubungan yang sangat dekat dengan Wahyu
Ilahi, atau konsep-konsep yang beragam dengan merujuk langsung pada
wahyu. Dengan demikian dalam kasus ini, kata kitab begitu diperkenalkan ke
dalam sistem konseptual Islam, ditempatkan dalam hubungan erat dengan
kata-kata penting al-Quran seperti Allah, wahy, tanzil, naby dan ahl
(masyarakat)—masyarakat yang mempunyai kitab “ahl al-kitab” yang berarti
masyarakat yang mempunyai wahyu seperti Kristen dan Yahudi”® Perlu

digarisbawahi, bahwa makna al-kitab ketika masuk dalam sistem konseptual

92 Toshihiko Izutsu, Relasi Tuhan ........... , 11
% Ibid, 11-12
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al-Quran mendapatkan maknanya yang jauh lebih penting dibandingkan
dengan makna ‘dasar’nya sendiri. Inilah yang disebut oleh Izutsu sebagai
makna ‘relasional’ kata untuk membedakannya dengan makna ‘dasar’.

Dapat disimpulkan bahwa makna ‘dasar’ merupakan sebuah makna
yang selalu melekat pada kata tersebut dan makna itu selalu terbawa di mana
pun kata itu diletakkan. Sedangkan makna ‘relasional’ adalah sesuatu yang
konotatif yang diberikan dan ditambahkan pada makna yang sudah ada
dengan meletakkan kata itu pada posisi khusus dalam bidang khusus pada
relasi yang berbeda dengan semua kata-kata penting lainnya dalam sistem
tersebut®* Makna ‘dasar’ kata al-Quran yang dimaksud oleh Izutsu adalah
sebuah makna yang dapat ditelusuri dari pengguna bahasa pertama “pra-
Islam”. Sedangkan makna ‘relasional’ merupakan makna pengembangan dari
makna ‘dasar’ setelah mendapatkan tempat dalam sistem konseptual Islam.

Kedua, analisis sinkronik dan diakronik. Sebenarnya Izutsu
menggunakan analisis sinkronik dan diakronik ini terhadap kata-kata al-Quran
karena ia dipengaruhi oleh tokoh Strukturalisme Prancis berpengaruh yang
hidup pada abad 19—jyaitu Ferdinand de Saussure. Menurut Saussure,
linguistik harus memperhatikan sinkroni sebelum menghiraukan diakroni.
Asal kata sinkroni dari kata Yunani khronos (waktu) dan dua awalan syn- dan
dia- masing-masing berarti “bersama” dan “melalui”. Maka dari itu sinkroni

dapat dijelaskan sebagai “bertepatan menurut waktu” dan diakroni

%4 Ibid, 12
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“menelusuri waktu”. Diakroni adalah peninjauan historis, sedangkan sinkroni
menunjukkan pandangan yang sama sekali lepas dari perspektif historis;
sinkroni adalah peninjauan ahistoris. *°

Bahasa dapat dipelajari menurut dua sudut pandang: sinkroni dan
diakroni. Ahli linguistik dapat menyelidiki suatu bahasa sebagai sistem yang
berfungsi pada saat tertentu (dan dengan demikian tidak memperhatikan
bagaimana bahasa itu telah berkembang sampai keadaan saat itu) dan di sisi
lain dapat menyoroti perkembangan suatu bahasa sepanjang waktu.”® Namun
yang membuat berbeda antara Izutsu dengan de Saussure, bahwa de Saussure
lebih menekankan pada analisis sinkroni ketimbang diakroni. Sebuah kata
menurutnya harus dikaji dalam sistem bahasa sebagaimana yang dipakai
sekarang ini dengan tidak memperdulikan perkembangan-perkembangan dan
perubahan-perubahan yang telah menghasilkan sistem itu. Sedangkan Izutsu
lebih dominan menggunakan analisis diakroni terhadap kata-kata yang dipakai
oleh Al-Quran dengan memperhatikan perkembangan-perkembangan dan
perubahan-perubahan makna kata itu. Dapat diasumsikan, Izutsu ingin
mendeteksi perubahan-perubahan yang dialami bahasa Arab sebelum dan
sesudah bersentuhan dengan Islam. Proyek ini dilakukan guna membuktikan

terdapat pergeseran makna akibat adanya perubahan pandangan dunia yang

% K. Bertens, Filsafat Barat Kontemporer; Jilid Il Prancis (Jakarta: Gramedia Pustaka
Wacana, 2001), 182

% Ibid, 182
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ekstrim. Berbagai referensi menyimpulkan bahwa pra-Islam dan Islam selalu
ditempatkan secara diametrikal berlawanan satu dengan lainnya.

Semantik historis bukanlah pelacakan sejarah terhadap kata-kata
individual belaka untuk melihat bagaimana kata-kata tersebut berubah
maknanya karena perjalanan sejarah. Sesungguhnya, semantik historis
dimulai ketika memulai pengkajian terhadap sejarah kata-kata berdasarkan
seluruh sistem statis, dengan kata lain, katakanlah bahasa Arab memunculkan
tahap-tahap sejarah yang berbeda, yang satu sama lain dipisahkan oleh
interval waktu. Bahkan bahasa al-Quran itu sendiri dapat dianggap sebagai
proses historis yang berlangsung sel;ma lebih dari 22 tahun dengan dua
periode yang khas, periode Mekkah dan Madinah.”’

Sebagai upaya untuk menunjukkan analisis ini, Izutsu menjelaskan
cara sesederhana dan sejelas mungkin dengan mengisolasikan tiga
“permukaan” semantik yang berbéda pada awal sejarah kosa kata al-Quran:
(1) sebelum turunnya al-Quran, atau Jahiliyah, (2) masa turunnya al-Quran
dan (3) setelah turunnya al-Quran, terutama periode Abbasiyah. Pada tahap
pertama, yakni pra Islam dapat dibagi menjadi tiga kategori pandangan dunia
yang mendasari sistem kata: (1) kosa kata Badwi murni yang mewakili
pandangan dunia Arab yang sangat kuno dan berkarakter sangat nomaden, (2)
kosa kata kelompok pedagang yang pada hakikatnya sangat terkait dengan

dan berlandaskan pada kosa kata Badwi, yang sekalipun mewakili semangat

%7 Toshihiko Izutsu, Relasi Tuhan...... ..., 34
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yang sangat berbeda dalam memandang dunia, namun merupakan hasil dari
perkembangan terakhir ekonomi perdagangan di Mekkah, yang dengan
demikian sangat dipengaruhi oleh kata-kata dan gagasan yang menjadi ciri
khas pedagang di kota tersebut,”® dan (3) kosa kata Yahudi dan Kristen, suatu
sistem-sistem istilah-istilah religius yang digunakan di kalangan orang-orang
Yahudi® dan Kristen yang hidup di tanah Arab, yang juga mencakup
persoalan sistem Hanifiah yang lebih banyak. Ketiga poin tersebut merupakan
unsure-unsur penting kosa kata Arab pra-Islam.

Kosa kata al-Quran dapat diasumsikan sebagai campuran dari tiga
sistem yang berbeda tersebut. Namun, kosa kata yang diambil dari ketiga
sumber di atas dalam Al-Quran merupakan bukanlah kosa kata heterogen
yang saling berdampingan. Kosa kata al-Quran merupakan medan semantik
yang luas, totalitas yang diorganisasikan dan sistem kata yang memadai.
Semua kata dari mana saja asalnya dipadukan ke dalam interpretasi sistematik
yang sama sekali baru dari sistem tersebut. Ambillah contoh, sekali lagi kata
yang paling penting yakni Allah. Nama Allah bukan tidak dikenal sama sekali
oleh masyarakat Arab pra-Islam; kata tersebut dikenal secara luas tidak saja di
dalam batas-batas lingkungan Yahudi-Kristen yang monoteistik, tapi juga

dikenal luas di kalangan orang-orang nomaden murni. Namun, makna kata

% Berkenaan dengan pentingnya kosa kata khusus ini dalam pembentukan bahasa al-
Quran, lihat misalnya, C. C. Torrey, The Commercial-Theological Terms of the Koran (Leiden, 1982).
Dikutip oleh Thoshihiko Izutsu, Relasi Tuhan... ........35

* Perlu diingat Madinah pada waktu itu merupakan salah satu pusat kaum Yahudi.
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Allah mempunyai signifikansi yang berbeda dalam al-Quran dibandingkan
dalam konsepsi masyarakat pra-Islam. Kata Allah dalam al-Quran menempati
posisi yang sangat penting dipandang dari metodologi makna ‘relasional’ dan
memiliki makna yang khas dengan keseluruhan yang terorganisir. Dari sudut
pandang al-Quran, maka kata Allah merupakan kata fokus tertinggi dan juga
menguasai satu medan semantik. Bahkan dalam semantik Al-Quran, tidak ada
satu kata pun yang tidak secara langsung berkaitan dengan dan diatur oleh
konsep sentral Allah. Pada sistem pra-Islam, Allah tidak lain adalah anggota
dari salah satu medan semantik khusus. Di dalam pandangan dunia al-Quran,
tidak ada yang dapat melepaskan diri darinya. Baik aspek yang berhubungan
dengan agama maupun aspek yang mewakili aspek-aspek keduniaan dalam
kehidupan manusia, seperti misalnya perkawinan dan perceraian, warisan,
urusan perdagangan seperti perjanjian, utang, riba, timbangan dan
sebagainya.'®

Allah dalam konsepsi masyarakat Jahiliyah bukan lain adalah salah
satu Tuhan yang berada di sekitar tuhan-tuhan lain. Ia tidak hanya meyakini
Allah sebagai Tuhan. Namun, ia juga meyaqini bahwa malaikat dan jin
sebagai tuhan dan juga mendapatkan tempat bagi masyarakat pra-Islam untuk

dipuja.

1% Thishihiko Izutsu, Relasi Tuhan... ... ....., 36-37



