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ABSTRAK 

Judul : Konsep Pembaruan Revivalisme-Humanis Jamâl al-Bannâ 
Penulis : Mukhammad Zamzami 
Promotor : Prof. Dr. H. Ali Haidar, M.A.; Prof. H. Thoha Hamim, M.A., Ph.D. 
Kata Kunci : Pembaruan, Revivalisme, Humanis 

Jamâl al-Bannâ adalah adik bungsu dari Hasan al-Bannâ, pendiri al-Ikhwân al-Muslimûn. 
Tidak seperti saudaranya, Jamâl al-Bannâ adalah seorang sarjana liberal dan kontroversial karena 
kritiknya terhadap Islam tradisional. Pada 2000-an, ia menggagas proyek pembaruan yang dinamai 
Revivalisme-humanis. 

Permasalahan penting yang perlu dijawab dalam penelitian ini adalah: (1) Bagaimana 
bangunan konseptual Revivalisme-humanis Jamâl al-Bannâ?; (2) Bagaimana aplikasi konseptual 
Revivalisme-humanis Jamâl al-Bannâ?; (3) Bagaimana kerangka paradigmatik Revivalisme-humanis 
Jamâl al-Bannâ? 

Dengan menggunakan metode penelitian historis tokoh dan buku, penelitian ini dapat 
disimpulkan sebagai berikut: Pertama, konsep Revivalisme-humanis Jamâl al-Bannâ dibangun dengan 
merekonstruksi secara total sistematika pengetahuan Islam menjadi tiga hal: al-Qur’ân, Sunnah, dan 

H {ikmah. Masing-masing diajukan sebagai “cara baca” baru agar pemikiran Islam tidak mengalami 
anomali dalam menghadapi situasi zaman modern. Melalui “kata kunci” manusia sebagai akar 
epistemiknya, kepentingan reformasi pemikiran keagamaan ini adalah upaya menegakkan supermasi 
sipil dan demokrasi. Dengan kata lain, melalui konsep tersebut, Jamâl ingin melepaskan pemikiran 
Islam dari hegemoni salafisme dan modernis-westernis sehingga dapat terlahir Islam yang autentik. 

Kedua, salah satu wujud aplikasi konsep Revivalisme-humanis adalah berkenaan dengan 
reformasi pandangan politik, yakni mengenai hubungan relasional antara Islam dan negara. Mengenai 
isu ini, Jamâl al-Bannâ menegaskan bahwa keinginan untuk merindukan politik khilâfah sebagai 
prototipe kekuasaan ideal merupakan impossible dream. Karena baginya, Islam adalah agama dan umat, 
bukan agama dan negara. Melalui basis keumatan itulah ide demokrasi dimunculkan sebagai kekuatan 
negara yang juga ditunjang dengan prinsip shûrâ (musyawarah) dalam dinamika politiknya. Selain itu, 
Islam juga mempunyai kemiripan dengan fenomena negara sekular Barat yang memisahkan wilayah 
agama dan otoritas negara, walaupun antara Islam dan Barat yang sekular memiliki perbedaan 
wawasan eskatologisnya. 

Ketiga, adapun kerangka paradigmatik Revivalisme-humanis Jamâl al-Bannâ adalah paradigma 
humanisme-religius. Basis kemanusiaan dan kemaslahatan yang menjadi gugus paradigmanya akhirnya 
mengarahkan kepada pola filsafat eksistensialisme pada landasan ontologisnya. Sedangkan pada 
landasan epistemologis, melalui upaya rasionalisasi paham keagamaan dengan perwujudan eksemplar-
eksemplar atau ijtihad baru—seperti revolusi al-Qur’ân, aktualisasi Sunnah dengan menciptakan 
sunnah-sunnah baru, atau hikmah sebagai prinsip keterbukaan dan ketakterbatasan—tercipta prinsip 
(atau teori) anarkisme metode ala Paul K. Feyerabend dalam revivalisme-humanis sebagai media untuk 
memahami teks-teks keagamaan. Ada dua prinsip yang menaungi anarkisme metode tersebut, yakni 
prinsip pengembangbiakan (proliferation) dan prinsip apa saja boleh (anything goes). Adapun yang pertama, 
pengembangbiakan, sebenarnya bukan aturan metodologis melainkan suatu prinsip bahwa kemajuan 
ilmu pengetahuan tidak dapat dicapai dengan mengikuti metode atau teori tunggal. Kemajuan ilmu 
pengetahuan akan dicapai dengan membiarkan teori-teori yang beraneka ragam dan berbeda satu 
sama lain berkembang sendiri-sendiri. Sedangkan prinsip kedua apa saja boleh berarti membiarkan 
segala sesuatu berlangsung dan berjalan tanpa banyak aturan. Semua metode, termasuk yang paling 
jelas sekalipun pasti memiliki keterbatasan, sehingga tidak harus dipaksakan untuk menyelidiki dan 
membenarkan setiap analisis. Sementara pada landasan aksiologis, revivalisme Islam Jamâl al-Bannâ 
bertujuan mewujudkan pengetahuan yang dinamis. Dalam contoh hikmah—sebagai titik referensi 
ketiga pengetahuan Islam, Jamâl meniscayakan diadaptasikannya seluruh perkembangan mutakhir 
dalam masyarakat. Setiap kali masyarakat berubah, pengetahuan (hikmah) harus berkembang 
mengiringi teks-teks keagamaan. 
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BAB I 

PENDAHULUAN 

 

A. Latar Belakang 

Jama >l al-Banna> lahir pada tahun 1920. Selain dikenal sebagai adik 

kandung H }asan al-Banna>, pendiri al-Ikhwa>n al-Muslimu>n, ia juga dikenal sebagai 

pemikir kontroversial dan disegani. Jama >l adalah pemikir prolifik yang karyanya 

mencapai 100 buku. Selain tema-tema keagamaan, Jama >l juga intens mengkaji 

tentang demokrasi, politik, serta aktif dalam kegiatan-kegiatan sosial. Banyak 

lembaga swadaya masyarakat (LSM) yang ia pelopori pendiriannya bersama 

dengan tokoh-tokoh lain. Misalnya, pada tahun 1953 ia mendirikan Asosiasi 

Mesir untuk Bantuan Narapidana. Di umurnya yang mendekati 93 tahun, Jama >l 

masih produktif dalam menulis. Tidak sedikit dari sekian banyak karangan yang ia 

tulis membuat geram ulama Mesir, khususnya tokoh-tokoh Universitas al-Azhar. 

Bahkan, bukunya yang berjudul Masu >liyyah Fashl al-Dawlah al-Isla>miyyah 

(Tanggung Jawab Kegagalan Negara Islam) yang diterbitkan tahun 1995 sempat 

dibredel pihak Majma‟ al-Buhu>th, Kairo.
1
 Yang terakhir, Jama >l juga mendapat 

kecaman keras dari ulama al-Azhar sehubungan dengan pendapat 

kontroversialnya yang tidak mewajibkan jilbab dan menghalalkan nikah mut’ah. 

                                                 
1
 Untuk ulasan lebih lanjut tentang pembredelan kitab tersebut lihat Sa >mih} Sa >mi>, “Jama >l al-Banna >: 

al-Isla >m la > Yuqayyid H {urriyat al-Ibda >‟ wa al-Fikr” (wawancara) dalam 

www.metransparent.com/artikel/jamalal-banna/20-07-2004/diakses 07-01-2009.  

http://www.metransparent.com/artikel/jamalal-banna/20-07-2004/diakses
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Jama >l al-Banna> adalah seorang tokoh yang secara intelektual dididik dan 

dibesarkan dalam tradisi keagamaan Islam kuat.
2
 Pada prosesnya, sense of crisis-

nya sanggup mengantarkannya untuk mendeklarasikan sebuah madhhab baru 

yang ia beri nama dengan Revivalisme Islam (al-ih}ya>’ al-Isla>mi > atau Islamic 

revivalism).  

Ide revivalisme Jama >l al-Banna > terinisiasi dari pertarungan dua paradigma 

berpikir (tradisionalis-konservatif dan reformis-westernis) yang saling melakukan 

klaim kebenaran. Merujuk kepada potret pemikiran Islam di Mesir awal tahun 

1900-an, Jama >l berasumsi bahwa apa yang dilakukan oleh Muh }ammad al-Ghaza>li >, 

grand master al-Azhar dari klan pemikir tradisionalis-konservatif yang 

menetapkan fatwa murtad dan musuh Islam terhadap Faraj Fawdah (seorang 

pemikir dari klan reformis-westernis), sudah mencerabut legalitas kebebasan 

berpikir dalam Islam. Sebagai cendekiawan Al-Azhar, al-Ghaza>li > menyatakan 

tidak salah untuk membunuh seorang musuh Islam. Ia berujar: “Pembunuhan 

Faraj Fawdah adalah penerapan hukuman terhadap seorang apostat ketika 

pemimpin Islam gagal menerapkannya.” Bagi Jama >l, betapapun retorika 

pemikiran yang diwacanakan, tidak semestinya trend pengkafiran yang 

mengatasnamakan agama disematkan. Karena fatwa itu pula, Faraj Fawdah harus 

                                                 
2
 Walaupun begitu, sistem pendidikan yang diterapkan oleh Ayahnya, Ah }mad al-Banna >, yang juga 

pengarang al-Fath } al-Rayya>n fi> Tarti>b al-Musnad al-Ima>m Ah }mad bin H {anbal al-Shayba >ni>, sangat 

pluralistik. Di bidang agama, keluarga besar al-Banna > biasa berlaku longgar untuk bisa mendalami 

dan mengikuti beberapa madhhab, ini bisa terlihat dari anak-anaknya seperti H }asan al-Banna > yang 

mendalami madhhab H {anafi >, „Abd. al-Rah}ma >n dengan madhhab Ma >liki >, Muh}ammad al-Banna > 

dengan madhhab H }anbali >, dan Jama >l al-Banna > dengan madhhab Sha >fi‟i >. Bisa dianggap bahwa 

tradisi dalam keluarga besar al-Banna > adalah tradisi yang liberal, kebebasan mutlak ada di tangan 

putra-putranya untuk memilih karir intelektualnya, entah berpolitik seperti H }asan al-Banna >, atau 

menjadi sastrawan seperti „Abd. al-Ba >sit} al-Banna > di samping menjadi perwira, atau seorang Jama >l 

al-Banna > yang menjadi seorang intelektual murni. Lihat Ashraf „Abd. al-Qa >dir, “Jama >l al-Banna >: 

al-„Alma >niyah laysat d }iddu al-Di>n wa la >kin D {iddu an Yadkhula al-Di>n fi > al-Siya >sah” (wawancara) 

dalam www.ahewar.org/debat/14-02-2003/diakses 09-05-2007. 

http://www.ahewar.org/debat/14-02-2003/diakses%2009-05-2007
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meregang nyawa dengan ditembak mati di kantornya pada 08 Juni 1992 oleh dua 

fundamentalis Islam dari kelompok al-Jama>‟ah al-Isla>miyyah.
3
 Pada titik ini, 

Jama>l menegasi klaim tersebut seraya berargumentasi bahwa dalam proses 

berpikir apapun tidak ada batasan (h}ad}d}), perintah bertaubat (istita >bah), atau 

bahkan celaan maupun teguran (ta’zi >r) dari otoritas keagamaan mana pun, karena 

keimanan merupakan usaha penerimaan dengan lapang hati.
4
 

Di satu sisi, madhhab tradisionalisme ala pemikiran al-Azhar dianggap 

Jama>l al-Banna> terlalu rigid dengan sistem berpikir fikih klasik yang menolak 

ijtiha>d. Sementara di sisi lain, usaha yang dilakukan oleh kaum reformis yang 

ingin keluar dari determinasi tradisi dengan menawarkan westernisasi sebagai 

solusinya, seperti ideologi sosialisme, Eropa sentris ataupun nasionalisme Arab, 

dianggapnya keluar dari struktur fundamental Islam dan pola keberagamaan di 

Mesir selama berabad-abad.
5
 

Dalam mengkritisi kedua tipologi tersebut, Jama >l berargumentasi bahwa di 

satu sisi Islam bisa sejalan dengan kekinian. Oleh karena itu, ia menegasi apresiasi 

yang berlebihan dari madhhab tradisionalisme terhadap subjektifitas ulama 

klasik.
6
 Di sisi lain, kategori westernisasi sebagai alternatif solusi dari kebekuan 

umat Islam tidak lantas menjadikan agama sebagai “terdakwa” bagi kemunduran 

Islam saat ini. Para pelaku agama-lah yang seharusnya menjadi titik sentral 

problematikanya. Oleh karena itu, alternatif westernisme yang mencerabut agama 

dari proses kehidupan manusia merupakan tindakan anomali karena tradisi 

                                                 
3
 Jama >l al-Banna >, Kalla > Thumma Kalla >: Kalla > li Fuqaha>’ al-Taqli >d wa Kalla > li Ad’iya>’ al-Tanwi >r 

(Kairo: Da >r al-Fikr al-Isla >mi>, 1994), 5-6.  
4
 Jama >l al-Banna >, al-Isla >m wa al-‘Aqla>niyyah (Kairo: Da >r al-Fikr al-Isla >mi>, 1991), 81.  

5
 al-Banna >, Kalla > Thumma, 249. 

6
 Jama >l al-Banna >, al-Ta’addudiyyah fi > Mujtama’ Isla >mi> (Kairo: Da >r al-Fikr al-Isla >mi >, 2001), xxii.  
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keberagamaan sudah menjadi saksi sejarah yang integral dalam proses kehidupan 

manusia dalam kurun waktu 3000 tahun lamanya.
7
 

Selain karena adanya dikotomi dua trend pemikiran di atas, ide Jama >l al-

Banna > juga terinspirasi dari kegelisahannya menghadapi track record gerakan al-

Ikhwa>n al-Muslimu >n. Ia berasumsi bahwa ideologi Ikhwa >n terlalu menegasi 

prinsip-prinsip kebebasan secara umum. Baginya, gerakan Ikhwa >n—juga gerakan 

keagamaan lain yang ideologinya mirip dengan gerakan salafi ala wahabiah—

sama sekali tidak merepresentasikan nilai-nilai Islam, karena mereka masih 

merujuk kepada kungkungan tafsir-tafsir klasik.
8
 Oleh karena itu, reformasi 

politik (al-is}la>h} al-siya>si >) menjadi satu paket dengan reformasi keagamaan (al-

is }la>h} al-di >ni >) untuk menyempurnakan. 

Dari bentuk kegelisahan itulah, revivalisme Islam dihadirkan sebagai 

sebuah usaha “pemahaman baru terhadap agama” (a new understanding of 

religion); yakni dengan mendekonstruksi semua pengetahuan klasik yang selama 

ini sering menjadi rujukan Islam dari sekumpulan tradisi (tura >th) yang diwariskan 

oleh para mufassir, muh}addith, atau faqi >h. Hal ini disebabkan spirit masa (ru>h} al-

‘as}r) kodifikasi hasil intelektualitasnya terbungkus dari konteks lokal yang 

                                                 
7
 al-Banna >, Kalla > thumma Kalla >, 254. Titik perbedaan antara pola keberagamaan Islam dan prinsip 

sekularisme Barat juga begitu fundamental: bahwa Barat tidak percaya dengan proses hidayah dan 

kerasulan Nabi di mana hal itu juga berimplikasi kepada sikap yang apriori terhadap prinsip-

prinsip ideal yang selama ini dikenalkan oleh agama. Oleh karena itu, bagi Jama >l, sikap-sikap ini 

hanya akan memposisikan manusia menjadi makhluk yang „super‟ dan menjadi ukuran segala 

sesuatu. Lihat Jama >l al-Banna >, al-Isla>m wa H }urriyyat al-Fikr (Kairo: Da >r al-Fikr al-Isla >mi>, 1999), 

62.  
8
 Jama >l al-Banna >, “Lan Tah}aqqaqa al-Thawrah al-Isla >miyyah ala > Yadi > al-Ikhwa >n al-Muslimi >n: 

Us}ul al-Fiqh „Indi > Hiya al-„Aql Awwalan wa Laysa al-Qur‟a >n” dalam 

www.metransparent.com/jamalal-banna/27-09-2004/diakses tgl 07-01-2010.  

http://www.metransparent.com/jamalal-banna/27-09-2004/diakses
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subjektif.
9
 Di sisi lain, de-westernisasi yang bercita-cita menggagas otentisitas 

Islam dibutuhkan demi mewujudkan Islam revolusioner, bukan Islam yang 

meniru, yang sejalan dengan konsekuensi modernitas dalam semboyan al-Islam 

s }a>lih} li kulli zama>n wa maka >n. 

Revivalisme Islam ala Jama >l al-Banna> ini bersifat inklusif-interkonektif 

yang mencoba mengasosiasikan semua kebudayaan, pengetahuan dan peradaban 

dari akar utamanya, al-Qur‟a>n.
10

 Jama >l menegaskan betapa al-Qur‟a>n memberikan 

sistem yang luas untuk memperoleh pengetahuan dan inspirasi dari semua sumber 

yang tersedia. Hal ini juga memungkinkan bagi umat Islam untuk menggunakan 

semua budaya dan peradaban, termasuk sikap yang berbeda terhadap perempuan, 

seni, ekonomi dan politik. 

Ide revivalisme Islam awalnya tercetus pada tahun 2000-an, ketika Jama >l 

menyelesaikan volume ketiga dan terakhir dari magnum opus-nya yang berjudul 

Nah }w Fiqh Jadi>d (Menuju Fikih Baru)
11

, yang kemudian diikuti oleh beberapa 

                                                 
9
 Jama >l al-Banna >, al-Isla >m kama > Tuqaddimuhu > Da’wah al-Ih }ya>’ al-Isla >mi> (Kairo: Da >r al-Fikr al-

„Arabi >, 2004), 5. 
10

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 5; bandingkan Jama >l al-Banna >, al-Marah al-Muslimah bayn Tah }ri>r al-

Qur’a >n wa Taqyi>d al-Fuqaha>’ (Kairo: Da >r al-Fikr al-Isla >mi>, 1998), 201.  
11

 Karya tersebut mencoba mengikis habis fase-fase dan rangkaian istidla >l dalam fikih yang 

disusun oleh ulama klasik. Salah satu hal yang menarik dari kitab tersebut adalah penempatan al-

‘urf dalam kategori sumber hukum Islam. Al-‘urf adalah satu tradisi yang ada di satu tempat atau 

daerah tertentu. Al-Jurja >ni> mengartikannya sebagai sesuatu yang telah diterima oleh akal dan 

meresap dalam jiwa manusia. Sinonim terminologis al-‘urf adalah al-‘a>dah, sebagaimana yang 

disimpulkan dalam satu kaidah us }u>l al-fiqh yang berbunyi “al-‘a >dah al-muh}akkamah” (tradisi 

adalah sesuatu yang harus diterima dengan bijak). Kaidah ini telah populer digunakan oleh ulama 

fikih dan dijadikan sandaran hukum, tapi mereka tidak sampai kepada kesimpulan bahwa al-‘urf 

adalah bagian penting dalam tegaknya sebuah hukum. Al-Qur‟a >n mengungkapkannya dengan 

“khudh al-‘afw wa’mur bi al-‘urf wa a’rid} ‘an al-ja>hili>n”. Makna al-‘urf dalam ayat di atas adalah 

“kebaikan”. Dan ternyata ulama fikih terdahulu telah sepakat dengan statemen “al-tha >bit bi al-‘urf, 

th >abit bi dali >lin shar’iyyin” (jika sebuah tradisi itu kokoh, maka ia bisa ditetapkan sebagai dalil 

shar’i >>). 

Para ahli fikih sepakat bahwa al-‘urf sebagai kategori yang bisa diambil dalil dengan syarat bahwa 

ia berkorespondensi dengan teks-teks al-Qur‟a >n. Stressing-nya ialah bagaimana mengadaptasikan 

al-‘urf sebagai bagian dari sumber hukum yang dilegalkan, mengingat setiap masyarakat 
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karya pendukung lain pasca itu.
12

 Ide tersebut berasal dari sebuah kegelisahan 

akademik yang panjang, diawali dari usahanya dalam menerbitkan karya 

pertamanya pada tahun 1946 yang diberi judul Di>muqra>t }iyyah Jadi >dah 

(Demokrasi Baru). Di dalam kitab tersebut Jama >l mendiskusikan konsep 

maslahatnya Najm al-Di >n al-T}u>fi > yang berimplikasi kepada terciptanya slogan “la> 

tu’minu > bi al-i >ma>n… wa la >kin a >minu > bi al-insa >n” (janganlah beragama dengan 

keimanan [saja]… akan tetapi beragamalah dengan manusia [juga]). Slogan inilah 

yang kemudian mencipakan deskripsi umum tentang paradigma keilmuan fikih 

yang dinilainya terlalu rigid, tidak berwawasan kemanusiaan serta jauh dari 

prinsip dasar orientasi Islam itu sendiri. Jama >l mengasumsikan bahwa 

“sebenarnya orientasi Islam adalah manusia, sedangkan orientasi fuqaha >’ adalah 

Islam” (inna al-Isla>m ara >da al-insa >n, wa la >kinna al-fuqaha >’ ara >du> al-Isla>m).
13

 

Kata kunci dalam revivalisme Islam ini adalah humanisme. Oleh karena 

itu, dasar fundamental dari dakwah ini terstruktur dalam dua dimensi: pertama 

manusia sebagai pewaris risalah Tuhan dan kedua Islam sebagai asas revolusi 

                                                                                                                                      
mempunyai al-‘urf yang benar-benar independen satu sama lain. Di situlah kebebasan berpikir dan 

berekspresi akan muncul sebagai nilai autentik dalam setiap muslim. Lihat Jama >l al-Banna >, Nah}wa 

Fiqhin Jadi >din, Vol III (Kairo: Da >r al-Fikr al-Isla >mi>, 1999), 295.  
12

 Setidaknya ada sepuluh karya pendukung atas ide revivalisme tersebut, di antaranya: 

Istra >ti>jiyyah al-Da’wah al-Isla >miyyah fi> al-Qarn 21 (Strategi Dakwah Abad 21), Mat }labuna> al-

Awwal huwa al-H }urriyah (Fokus Pertama Kita: Kebebasan), Tathwi >r al-Qur’a >n (Revolusi al-

Qur‟a >n), al-Ta’addudiyyah fi Mujtama’ Isla >mi> (Pluralisme dalam Masyarakat Islam), al-Mar’ah 

al-Muslimah bayn Tah }ri>r al-Qur’a >n wa Taqyi>d al-Fuqaha>’ (Perempuan Islam antara Pembebasan 

al-Qur‟a >n dan Kungkungan Ahli Fikih), al-H }ija >b, al-Isla >m Di >n wa Ummah wa Laysa Di >na >n wa 

Dawlatan (Islam adalah Agama dan Umat bukan Agama dan Negara), al-Jiha>d (Jihad), 

Mawqifuna > min al-‘Alma >niyyah wa al-Qawmiyyah wa al-Ishtira >qiyyah (Pandangan Kita tentang 

Sekularisme, Nasionalisme dan Sosialisme), Tafsi >r al-Qur’a >n bayn al-Qudda>ma > wa al-

Muh }addithi>n (Tafsir al-Qur‟a >n antara Ulama Klasik dan Modern). Lihat Jama >l al-Banna >, al-Isla>m 

Di>n, 183. 
13

 al-Banna >, Nah }w Fiqhin, 299; Sha >rl Fua >d al-Mis}ri>, “Jama >l al-Banna >: Mas}r Mush Na >qishha > Di>n... 

Mas}r Na >qishha > „Ilm” (wawancara) dalam www.almasry-alyaom.com/Akhbar/AkhbarMis }r/29-06-

2011/Diakses 23-11-2011.  

http://www.almasry-alyaom.com/Akhbar/AkhbarMis%7dr/29-06-2011/Diakses
http://www.almasry-alyaom.com/Akhbar/AkhbarMis%7dr/29-06-2011/Diakses
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peradaban yang berorientasi kepada keimanan seperti yang diinisiasikan oleh para 

nabi.
14

  

Revivalisme Islam ini diharapkan mampu menghidupkan kembali Islam 

dengan berbagai dimensinya dalam satu kerangka utuh dan sistematis yang 

mencerminkan prinsip-prinsip al-Qur‟a>n, sehingga umat Islam mampu eksis dan 

dinamis di tengah serbuan modernitas. Dalam proyek ini, Jama >l sebenarnya ingin 

melihat Islam “dari dalam” Islam itu sendiri, yakni bagaimana menyingkap esensi 

Islam yang sebenarnya, dan “dari luar”, yakni bagaimana Islam juga bisa 

berinteraksi secara positif dengan berbagai peradaban dan kebudayaan.
15

  

Adapun langkah-langkah praktis untuk menjelaskan konstruksi pemikiran 

Jama>l al-Banna> adalah: (1) penelusuran sejarah biografis Jama >l al-Banna> untuk 

mengkaji kedudukan dan posisi penting tokoh tersebut dalam sejarahnya; (2) 

penelusuran bangunan pemikiran revivalisme Islam yang berkaitan dengan konsep 

pembaruan dan kritik teks-teks keagamaan serta implikasi teoritisnya; dan (3) 

penemuan landasan filosofis pemikiran revivalisme Jama >l al-Banna>.  

 

 

 

 

                                                 
14

 al-Banna, al-Isla >m kama >, 4-5. 
15

 al-Banna, al-Isla >m kama >, 5. Hal yang sama juga dilakukan oleh H }asan H }anafi > yang dalam 

pembaruan yang digagasnya juga mereformasi Islam dari “luar”, yakni dengan mengeliminir 

prinsip pembaruan ala madhhab Barat atau Eropa sentris. Serta pembaruan dari “dalam” di mana, 

tidak seperti radikal-kiri ala Jama >l, H }anafi > mencoba memilah-milah tradisi (tura >th) yang bisa 

berkorespondensi dengan ru >h } al-‘as}r untuk diapresiasi kembali. Lihat H }asan H }anafi >, al-Tura >th wa 

al-Tajdi >d: Mawqifuna > min al-Tura >th al-Qadi >m (Beirut: al-Muassasah al-Ja >miyyah li al-Dira >sa >t wa 

al-Tawzi >‟ wa al-Nashr, Cet ke-5, 2002), 31-32. 
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B. Rumusan Masalah 

Peta perkembangan pemikiran yang dinamis-dialektis dalam sejarah 

pembaruan pemikiran Islam sebagaimana dijelaskan di atas mengantarkan pada 

studi untuk menelusuri struktur fundamental pemikiran Jama >l al-Banna>, yaitu: 

1. Bagaimana bangunan konseptual Revivalisme-humanis Jama>l al-Banna>? 

2. Bagaimana aplikasi konseptual Revivalisme-humanis Jama>l al-Banna >? 

3. Bagaimana kerangka paradigmatik Revivalisme-humanis Jama>l al-Banna>? 

 

C. Tujuan dan Kegunaan Penelitian 

Penelitian ini bertujuan untuk: 

1. Mengetahui bangunan konseptual Revivalisme-humanis Jama>l al-Banna>. 

2. Mengetahui aplikasi konseptual Revivalisme-humanis Jama>l al-Banna >. 

3. Bagaimana kerangka paradigmatik Revivalisme-humanis Jama>l al-Banna>.  

Adapun kegunaan penelitian ini sebagai berikut: 

1. Memberikan gambaran yang cukup jelas mengenai pemikiran revivalisme-

humanis Jama>l al-Banna>. 

2. Menemukan teori baru dan, lebih jauh dari itu, menemukan paradigma 

baru dalam penafsiran teks-teks keagamaan yang berwawasan ke depan. 

3. Memberikan sumbangan ilmiah akademis untuk pengembangan ilmu 

pengetahuan di bidang studi keislaman. 
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D. Tinjauan Pustaka 

Kajian tentang pemikiran pembaruan Jama >l al-Banna > merupakan hal baru 

dalam khazanah pemikiran Islam Indonesia. Sepanjang pengamatan penulis, ada 

beberapa sarjana yang telah melakukan kajian terhadap pemikiran-pemikiran 

Jama>l al-Banna>, baik dalam bentuk tesis maupun jurnal. Dari sejumlah tulisan 

yang ada itu, penulis belum mendapati satu karya pun yang membahas tentang 

konsep revivalisme Jama >l al-Banna> secara komprehensif. 

Adapun aspek-aspek kajian terhadap pemikiran Jama >l al-Banna> yang sudah 

pernah dilakukan di Indonesia antara lain:  

1. Kajian dalam aspek pembaruan fikih: 

Muhammad Hadi Sucipto, Tajdi>d Fiqh: Studi atas Ide Pembaharuan Fiqh 

Jama>l al-Banna >. Dalam penelitian tersebut, penulis menganalisis secara kritis ide 

pembaruan Jama >l al-Banna> yang dinilai terlalu rasionalis, yakni dengan 

menempatkan akal sebagai upaya mengawali dan memahami landasan hukum 

Islam selanjutnya, seperti al-Qur‟a>n, Sunnah dan al-‘Urf. Peneliti juga mengkritisi 

asumsi Jama >l yang menyamakan fuqaha >’ dengan pendeta, di mana mereka 

mengambil alih wilayah privat Tuhan mengenai halal-haram. Bagi penulis, 

tuduhan itu tidak bersandar sama sekali mengingat apa yang sudah diilakukan 

fuqaha >’ hanya memahami teks dalam rangka ijtiha >d, bisa jadi salah ataupun benar. 

Penulis juga mempertanyakan independensi al-Qur‟a>n jika kualitas Sunnah 

dipertanyakan keabsahannya. Padahal al-Qur‟a >n tidak mungkin independen 
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seperti ketika menjelaskan tata cara shalat yang sama sekali tidak dijelaskan di 

dalamnya.
16

 

Mukhammad Zamzami, Rekonstruksi Nalar Fikih dalam Perspektif Studi 

Islam Kontemporer: Pemikiran Jama >l al-Banna>. Berbeda dengan penelitian di 

atas yang cenderung menegasi pemikiran Jama >l al-Banna >, dalam hal ini, 

penelitian lebih membaca kepada asas kemaslahatan terhadap gagasan fikih baru 

ala Jama>l al-Banna>. Merujuk kepada pembatasan ijtiha >d yang berimplikasi kepada 

sifatnya yang otoritarian, produk fikih tidak lagi bisa berdampingan dengan 

tuntutan modernitas. Oleh karena itu, gagasan Jama >l al-Banna> mengenai al-

bara >ah al-as }liyyah (segala sesuatu adalah halal) terkecuali jika terdapat nas }s } yang 

mengharamkannya, dan al-maqa>s }ah (kompensasi) daripada konsep sadd al-

dhari >’ah membawa implikasi kepada kemasalahatan yang berorientasi 

kemanusiaan. Oleh karena itu, fikih nantinya tidak lagi bersifat rigid, subjektif 

atau bahkan tidak berkeadilan gender. Hal itu, menurut Jama >l al-Banna >, 

dikembalikan kepada hukum takli>f yang memuat di antaranya h}ala >l, h }ara >m dan 

mant}iqat al-‘afw (medan netral). Namun oleh fuqaha >’ hal itu dieksploitasi pada 

beberapa wilayah seperti muba>h}, sunnah, dan makru >h. Inilah yang kemudian 

didekonstruksi oleh Jama >l al-Banna>.
17

 

 

 

                                                 
16

 Muhammad Hadi Sucipto, “Tajdi >d Fiqh: Studi atas Ide Pembaharuan Fiqh Jama >l al-Banna >” 

(Tesis—IAIN Sunan Ampel, Surabaya, 2004), 78-79. 
17

 Mukhammad Zamzami, “Rekonstruksi Nalar Fikih dalam Perspektif Studi Islam Kontemporer: 

Pemikiran Jama >l al-Banna >” Jurnal al-Qa >nu >n, Volume 11, No. 2 (Desember, 2008), 268-272. Atau 

Mukhammad Zamzami, “Rekonstruksi Nalar Fikih dalam Perspektif Studi Islam Kontemporer: 

Pemikiran Jama >l al-Banna >” dalam Nur Syam (ed.) Integrated Twin Towers: Arah Pengembangan 

Islamic Studies Multidisipliner (Surabaya: Sunan Ampel Press, 2010), 235-256.   



    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

 

 

11 

 

 

2. Kajian dalam aspek studi Tafsi >r dan Hadi >th:  

Muhammad Suud, Tafsir Revolusioner: Studi Pemikiran Jama >l al-Banna>. 

Dalam penelitian ini tafsir revolusioner Jama >l al-Banna> hadir dengan beberapa 

poin, di antaranya:  

A. Secara metodologis, tafsi >r al-Qur'an bebas dari berbagai pendekatan 

yang membatasinya. Selanjutnya, dalam proses penafsiran terdapat dua siklus 

yang harus dipenuhi oleh mufassir. Pertama, seorang mufassir terlebih dahulu 

mematangkan pemahaman tentang hakikat al-Qur‟a>n dan H }adi >th serta bagaimana 

mengaktualisasikannya. Hal ini yang disebut sebagai ”pra-penafsiran”. Kedua, 

penafsiran harus mencerminkan adanya interaksi aktif. Artinya, mufassir harus 

melakukan upaya pengkajian terhadap ayat-ayat yang akan ditafsiri secara 

ekstensif melalui perenungan yang mendalam. 

B. Tafsir Revolusioner Jama >l al-Banna> memberikan rumusan penafsiran 

yang ”sistematis” dan ”dinamis”. Sistematis karena metode tafsir ini dikemas 

sedemikian rupa agar bisa dilakukan oleh semua kalangan, sehingga siapa pun 

diharapkan mampu melakukan penafsiran sesuai dengan keahliannya masing-

masing. Dinamis, karena teori tafsir revolusioner mempunyai tujuan melakukan 

pembebasan masyarakat muslim dari berbagai bentuk penindasan melalui tafsir al-

Qur‟a>n.
18

  

Muhammad Hadi Sucipto, H}adi >th dalam Pandangan Jama>l al-Banna>. 

Dalam penelitian ini, penulis berusaha mengkritisi standar H }adi >th s }ah}i >h} menurut 

Jama>l al-Banna> yang hanya bertumpu kepada al-Qur‟a>n sebagai pembenarnya. 

                                                 
18

 Muhammad Suud, “Tafsir Revolusioner: Studi Pemikiran Jama >l al-Banna >” (Tesis—UIN Sunan 

Kalijaga, Yogyakarta, 2009), 134-136. 
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Tolok ukur kesahihan matan sebagai pembenaran H }adi >th serta menegasi keadaan 

sanad sebagai pembuktiannya dan ke-thiqqah-an perawi tidak bisa menjamin 

validitas sebuah H }adi >th, apalagi setelah terjadinya fitnah, dusta maupun 

peperangan antara umat Islam, hanya akan me-mawqu >f-kan keberadaan H }adi >th 

yang dinilai sahih oleh „ulama >‟. Menurut penulis, bahwa kodifikasi H }adi >th dan 

kategori kesahihannya, oleh ulama klasik, juga bersandar pada al-Qur‟a>n 

sekaligus keberadaan H }adi >th bersumber dari wahyu, maka tidak ada kontradiksi di 

dalamnya. Apa yang sudah dilakukan oleh „ulama >‟ H}adi >th dalam 

mengkategorikan H }adi >th s }ah}i >h} melalui penelitian dari jalur sanad dan matan lebih 

bisa dipertanggungjawabkan daripada apa yang sudah dipikirkan oleh Jama >l al-

Banna >.
19

 

3. Mengkaji dalam isu relasi agama dan negara: 

Mukhammad Zamzami, Pemikiran Jama >l al-Banna > tentang Relasi Agama 

dan Negara. Dalam penelitian penulis, Jama >l al-Banna> menolak tesis Islam 

sebagai agama dan negara, akan tetapi Islam adalah agama dan ummah. Islam 

adalah agama yang universal dan mempunyai retorika dalam berdakwah, ini 

berarti implementasi nilai-nilai shar’i > tergantung dari kesadaran dan kesiapan tiap 

individu dalam menciptakan dinamikanya yang positif. Di mata Jama >l, 

menghadirkan sistem politik khilafah merupakan impossible dream (mimpi yang 

tidak mungkin terwujud), apalagi menghadirkannya dalam realitas publik. Visi 

sult }ah (kekuasaan) yang menjadi karakter negara demi menjaga stabilitas negara 

inilah yang tidak bisa diterima Jama >l, karena agama kerap dijadikan tameng 

                                                 
19

 Muhammad Hadi Sucipto, “H }adi>th dalam Pandangan Jama >l al-Banna >”, Jurnal al-Afka >r, Volume 

17, No. 2 (Desember, 2009), 57. 
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terhadap ambisi-ambisi politik. Bagi Jama >l, menempatkan kekuasaan di tangan 

masyarakat menjadi begitu penting karena sebuah negara tercermin dari soloditas 

tiap masyarakatnya. Demokrasi dan shu >ra> selalu menjadi modal berharga yang 

harus diemban oleh umat secara bersama-sama dan bukan dimonopoli oleh satu 

penguasa ke penguasa yang lain.
20

 

Penelitian-penelitian di atas secara umum mengkaji metodologi ilmu-ilmu 

keislaman dalam pandangan Jama >l al-Banna>. Sementara gagasan Jama >l al-Banna > 

tentang revivalisme Islam—yang memayungi setiap élan vital pemikirannya—

belum mendapatkan perhatian yang proporsional. Oleh karena itu, penelitian yang 

mengkaji pemikiran revivalisme Jama >l al-Banna> dalam upaya melakukan 

rekonstruksi terhadap epistemologi ilmu-ilmu keislaman merupakan penelitian 

yang layak untuk dikaji lebih lanjut, dan penelitian ini akan terfokus ke arah itu. 

 

E. Pendekatan dan Kerangka Teori 

1. Pendekatan 

Penelitian ini menggunakan pendekatan filsafat ilmu. Filsafat ilmu sebagai 

cabang filsafat menempatkan objek sasarannya ilmu (pengetahuan). Dalam bidang 

filsafat sebagai keseluruhan, ruang lingkup filsafat ilmu pada dasarnya meliputi 

dua pokok bahasan: pertama, membahas “sifat pengetahuan ilmiah” yang 

memiliki kaitan erat dengan filsafat pengetahuan atau epistemologi, yang 

menyelidiki syarat-syarat dan bentuk-bentuk pengetahuan. Kedua, membahas 

“cara-cara mengusahakan pengetahuan ilmiah”, yang memiliki kaitan erat dengan 

                                                 
20

 Mukhammad Zamzami, “Pemikiran Jama >l al-Banna > tentang Relasi Agama dan Negara” 

(Tesis—IAIN Sunan Ampel, Surabaya, 2008), 112-113. 
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logika dan metodologi.
21

 Karakteristik pendekatan ini menekankan fundamental 

structure dan ide-ide dasar serta menghindarkan detai-detail persoalan yang 

kurang relevan.
22

 

Pendekatan filosofis yang dipergunakan dalam penelitian ini akan 

dilakukan dengan langkah-langkah sebagai berikut: pertama, menentukan model 

penelitian filosofisnya, yaitu penelitian mengenai teori ilmiah. Kedua, mencari 

fundamental structure dan ide-ide dasar pada data untuk dipakai sebagai pijakan 

bagi refleksi filosofis. Ketiga, melakukan analisis filosofis dengan berpegang pada 

unsur-unsur metodis umum, seperti interpretasi, induksi-deduksi, koherensi intern, 

deskripsi, holistika, kesinambungan historis, idealisasi, heuristika, dan refleksi 

pribadi.
23

 

 

2. Kerangka Teori 

Mengkaji revivalisme sebagai bentuk pembaruan pemikiran tentu tidak 

bisa dilepaskan dari istilah pembaruan itu sendiri. Banyak istilah biasa digunakan 

para pemikir Arab-Islam yang dalam bahasa Indonesia berkonotasi sebagai 

pembaruan, misalnya tajdi >d, is }la>h}, s }ah}wah, ih}ya>’ atau nahd }ah. Dalam istilah-

                                                 
21

 Koento Wibisono Siswomihardjo, “Ilmu Pengetahuan: Sebuah Sketsa Umum mengenai 

Kelahiran dan Perkembangannya sebagai Pengantar untuk Memahami Filsafat Ilmu” dan Imam 

Wahyudi, “Ruang Lingkup dan Kedudukan Filsafat Ilmu” dalam Tim Dosen Filsafat Ilmu UGM 

(Penyusun), Filsafat Ilmu: Sebagai Dasar Pengembangan Ilmu Pengetahuan (Yogyakarta: 

Liberty, 2001), 11, 44.  
22

 Anton Bakker dan Achmad Charris Zubair, Metodologi Penelitian Filsafat (Yogyakarta: 

Kanisius, 1990), 116-119. 
23

 Bakker dan Zubair, Metodologi Penelitian Filsafat, 116-119. 
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istilah bahasa Inggris, kata-kata itu juga bisa berarti revivalism, awakening, 

reformation atau bahkan renaissance.
24

 

Tajdi>d, pakem yang biasa digunakan dalam istilah pembaruan, menurut 

bahasa adalah al-i’a>dah wa al-ih>ya>’ (mengembalikan dan menghidupkan). Maka, 

Tajdi>d al-di >n berarti mengembalikan agama kepada apa yang pernah ada pada 

generasi muslim awal. Tajdi>d al-Di >n menurut istilah ialah menghidupkan dan 

membangkitkan ilmu dan amal yang telah diterangkan oleh al-Qur‟a >n dan Sunnah. 

Ulama salaf memberikan definisi tajdi >d sebagai “menerangkan atau 

membersihkan Sunnah dari bid’ah, memperbanyak ilmu dan memuliakannya, 

membenci bid’ah dan menghilangkannya”. Selanjutnya tajdi >d dikatakan sebagai 

penyebaran ilmu, memberikan solusi secara Islami terhadap setiap problem yang 

muncul dalam kehidupan manusia, dan menentang segala yang bid’ah. Tajdi >d di 

atas dapat pula diartikan sebagaimana dikatakan oleh ulama salaf menghidupkan 

kembali ajaran al-salaf al-s }a>lih}, memelihara nas }s }-nas }s }, dan meletakkan kaidah-

kaidah yang disusun untuknya serta meletakkan metodologi yang benar untuk 

memahami nas }s } tersebut dalam mengambil makna yang benar yang sudah 

diberikan oleh ulama.
25

 

Ketika Jama >l al-Banna> menggunakan istilah al-ih}ya>’ al-Isla>mi > atau Islamic 

revivalism—dalam istilah bahasa Inggrisnya, terkadang ia memperluas jangkauan 

istilahnya dengan terma tajdi>d atau bahkan nahd}ah (atau biasa di-alihbahasa-kan 

                                                 
24

 Lihat Muh}ammad S }uhayb al-Shari >f, “Ta‟a >ri>f” dalam Rid }wa >n al-Sayyid dan „Abd. al-Ila >h 

Balqzi >z, Azmat al-Fikr al-Siya >si> al-‘Arabi > (Beirut: Da >r al-Fikr al-Mu‟a >s}ir, 2000), 174-175, 183. 
25

 Muh}ammad Sa‟i >d al-Bust }a >mi>, Mafhu>m Tajdi >d al-Di>n (Kuwait: Da >r al-Da‟wah, 1984), 25-30.  
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sebagai renaissance).
26

 Walaupun Jama >l menegaskan pakem “al-Ih}ya>‟ al-Isla>mi >” 

sebagai proyek besarnya, namun, seolah-olah, di sini Jama>l tidak begitu 

mempedulikan klasifikasi tersebut karena istilah yang satu dengan yang lain 

saling terkait. 

Hal senada juga ditegaskan oleh Muh }ammad „Ima >rah yang mengatakan 

bahwa istilah-istilah yang mendeskripsikan gerakan ih}ya>’, s }ah}wah atau nahd}ah 

mempunyai relevansi satu sama lain. Umat Islam, kata „Ima >rah, melalui gerakan-

gerakan itu dihadapkan pada kebutuhan tajdi >d (pembaruan) dunia dengan tajdi>d 

terhadap agamanya, karena umat Islam pada saat itu menghadapi dua problem 

besar: kemunduran dinasti Uthma >ni > dan kemajuan peradaban Eropa.
27

  

Kata revivalisme, sebagai klasifikasi taksonomis sebuah gerakan, juga bisa 

diidentifikasi melalui tulisan Mahmoud Sadri dan Ahmad Sadri dalam kata 

pengantar buku Menggugat Otoritas dan Tradisi Agama karya Abdul Karim 

Soroush. Sesuai dengan kategorisasi isi yang ada di dalam buku tersebut, mereka 

berdua memetakan kualifikasi madhhab pemikiran dalam menghadapi tiga 

problematika kontemporer: modernisasi, sekularisasi, dan reformasi. 

Modernisasi (atau, alternatifnya, “rasionalisasi”) adalah suatu proses 

pengembangan dan pembedaan progresif dari institusi-institusi dan lingkungan 

kehidupan di bawah pengaruh kemajuan ekonomi dan teknologi yang terkait 

dengan kemunculan kapitalisme. Adapun sekularisasi adalah satu contoh 

modernisasi yang membedakan antara agama dari institusi ekonomi dan politik, 

                                                 
26

 Lihat Gama >l al-Banna >, “An Experiment of Islamic Renovation: The “Call for Islamic Revival” 

dalam www.islamiccall.org/english/2004/diakses 17-09-2007.  
27

 Muh}ammad „Ima >rah, al-S}ah }wah al-Isla>mi >yyah wa al-Tah}addi> al-H }ad}a >ri> (Kairo: Da>r al-Shuru>q, 

1997), 16.  

http://www.islamiccall.org/english/2004/diakses


    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

 

 

17 

 

 

yakni pemisahan gereja dan negara. Sekularisasi juga dapat berarti pemisahan 

agama dari budaya dan hati nurani. Kedua makna sekularisasi dapat diungkapkan 

dalam dikotomi sekularisasi (profanasi) objektif versus sekularisasi subjektif. 

Sedangkan reformasi (atau, alternatifnya, revivalisme) menunjuk pada upaya-

upaya atas nama umat beragama untuk mengantisipasi, menyesuaikan, atau 

merespon perubahan yang terkait dengan sekularisasi objektif dan subjektif. Jadi, 

menurut definisi sosiologi, tidak setiap inovasi agama akan memenuhi syarat 

sebagai reformasi atau revivalisme.
28

  

Adapun respon reformasi atau revivalisme dalam melihat dilema 

modernisasi dan sekularisasi terpecah menjadi tiga reaksi. Pertama, revivalis-

rejeksionis, yakni sebuah gerakan anti modern serta cenderung mendukung 

masyarakat dan budaya otoriter dengan dalih menjaga tradisi sakral yang abadi.
29

 

Kedua, revivalisme-refleksif, yang juga sebagai madhhab Soroush, bertujuan 

untuk mengakomodasi hal yang modern. Gerakan ini juga mengakui kekuatan dan 

luasnya gerakan gerakan modernisasi dan sekularisasi serta memperlihatkan 

kesediaan untuk menyatakannya sebagai suatu takdir Tuhan yang diinginkan. 

Ketiga, modernisme awam yang radikal yang mendukung penyerahan mutlak 

budaya dan nilai-nilai lokal kepada modernitas.
30

 

Selain itu, R. Hrair Dakmejian menggunakan terma revivalisme Islam 

(Islamic revivalism) untuk menunjukkan fenomena munculnya gerakan 

                                                 
28

 Mahmoud Sadri dan Ahmad Sadri, “Pendahuluan” dalam Abdul Karim Soroush, Menggugat 

Otoritas dan Tradisi Agama (Bandung: Mizan, 2002), xliii.  
29

 Gerakan ini kerap berubah menjadi gerakan-gerakan nativis (yang mengutamakan kepentingan 

penduduk pribumi), puritan (yang mempertahankan kemurnian ajaran), romantis yang militan 

dengan semangat agama.  
30

 Mahmoud Sadri dan Ahmad Sadri, “Pendahuluan” dalam Abdul Karim Soroush, Menggugat 

Otoritas, xlvi-xlvii.  
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keagamaan kontemporer di Timur Tengah, sebuah gerakan yang menggambarkan 

tingginya kesadaran Islam di kalangan umat Islam, baik yang sifatnya personal 

maupun kelompok. Ada yang menyebut diri mereka sebagai isla >miyyi >n atau 

as }liyyu >n (orang Islam asli, autentik), al-ba’ath al-Isla>mi > (kebangkitan kembali 

Islam), al-s }ah }wah al-Isla>mi >yyah (kebangkitan Islam), ih}ya>’ al-di >n (menghidupkan 

agama) dan al-us }u>li >yyah al-isla >mi >yyah (fundamentalisme Islam).
31

 

Studi yang juga dilakukan oleh Fazlur Rahman dalam mengklasifikasikan 

tipologi pembaruan pemikiran Islam serta reaksi-reaksi yang ditimbulkan dari 

pemikiran tersebut diawali dengan revivalisme pra-modernis (seperti gerakan 

Waha>biyyah, Sanu >siyyah di Afrika Utara, Mahdiyyah di Sudan), modernisme 

klasik (ala Jama >l al-Di >n al-Afgha>ni > dan Muh }ammad „Abduh), neo-revivalisme 

(yang lebih reaksioner seperti kelompok Abu > al-A‟la> al-Mawdu >di >), dan menyebut 

dirinya sebagai neo-modernis memang mengindikasikan keterpisahan epistemik.
32

 

Hal ini menjadi sebab perbedaan pendapat dalam istilah yang digunakan, karena 

istilah tidak hanya akan merujuk kepada makna, tetapi isi pembaruan itu sendiri. 

Bagi penulis, secara leksikografis memang tidak ada perbedaan yang 

signifikan terhadap tajdi >d, is }la>h}, ih }ya>’, atau nahd }ah dalam konteks pembaruan 

pemikiran Islam, istilah-istilah tersebut saling berhubungan dan tidak bisa berdiri 

sendiri walaupun ada yang berasumsi bahwa peristilahan seperti itu timbul bukan 

                                                 
31

 R. Hrair Dekmejian, “Islamic Revival: Catalysts, Categories, and Consequences” dalam Shireen 

T. Hunter (ed.), The Politics of Islamic Revivalism: Diversity and Unity (Bloomington and 

Indianapolis: Indiana University Press, 1988), 4-5. Bandingkan Imdadun Rahmat, “Pendahuluan” 

dalam Imdadun Rahmat, Arah Baru Islam Radikal: Transmisi Revivalisme Islam Timur Tengah ke 

Indonesia, ed. Sayed Mahdi dan Setya Bawono (Jakarta: Erlangga, 2008), xv-xvi.  
32

 Taufik Adnan Amal, “Pengantar: Fazlur Rahman dan Usaha-usaha Neomodernisme Islam 

Dewasa ini” dalam Fazlur Rahman, Metode dan Alternatif Neo-Modernisme, terj. Taufik Adnan 

Amal (Bandung: Mizan, 1992), 17-20. Dikutip dari Syarif Hidayatullah, Intelektualisme dalam 

Perspektif Neo-Modernisme (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2000), 3-4. 



    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

 

 

19 

 

 

sekadar perbedaan semantik belaka, akan tetapi dilihat dari isi pembaruan itu 

sendiri. Namun, karena setiap definisi dari istilah tersebut tidak berkarakter ja>mi >’ 

dan ma>ni’, maka cukup sulit melacak problem kebahasaan tersebut karena sudah 

masuk pada wilayah lughat al-qawm. Seperti yang diungkapkan oleh Luis 

Lozano, seorang penerjemah profesional, yang berkesimpulan bahwa kita tidak 

akan bisa memproyeksikan tiap unsur pengamatan kita ke dalam pikiran orang 

lain dengan menghadirkannya kembali di dunia kita.
33

 

Di sini, istilah Revivalisme Islam Jama >l al-Banna > akan mengalami 

kerancuan tersendiri jika dibandingkan dengan gambaran revivalisme Islam ala 

tipologi lain, seperti yang tersebut di atas, yang cenderung menahbiskannya pada 

pola pemikiran yang konservatif. Maka dari itu, untuk membedakan dengan pola 

pemikiran Revivalisme-konservatif tersebut, penulis di sini akan menggabungkan 

ide “revivalisme” Jama>l al-Banna> dengan kata kunci dari idenya tersebut, yakni 

“humanisme”. Maka dari itu, dari Revivalisme Islam menjadi Revivalisme-

Humanis itulah gambaran yang akan terlihat dari penelitian ini. 

Pada hakikatnya kritik teks keagamaan Jama >l al-Banna > yang berimplikasi 

kepada sebuah ajakan untuk kebangkitan Islam bukanlah merupakan gerakan 

reaksioner atau bahkan sebuah madhhab yang eksklusif. Revivalisme-humanis 

                                                 
33

 Dikutip dari Ami Ayalon, Language and Change in The Arab Middle East: Studies in Middle 

Eastern History (New York: Oxford University Press, 1987), 127. 

Debat istilah juga pernah diungkap oleh Thoha Hamim yang mengatakan, bahwa istilah tajdi >d dan 

is}la >h }—yang biasanya dipadankan dengan kata reform tidak memiliki pengertian memperbarui 

ajaran agama [Kristen] sampai dengan merombak doktrin agama yang dimaksud, akan tetapi ia 

hanya menunjukkan pengertian mengembalikan ajaran Islam ke dalam bentuknya yang autentik, 

seperti yang diajarkan Nabi Muhammad saw. Dengan demikian, meskipun kata tajdi >d dan is}la >h 

mendukung arti pembaruan, kandungan artinya memiliki perbedaan intensitas dengan arti 

pembaruan yang dikehendaki kata reform. Lihat Thoha Hamim, “Konservatisme dan Rasionalisme 

Pemikiran Kaum Pembaharu” dalam Thoha Hamim (et.al), Islam dan NU di Bawah Tekanan 

Problematika Kontemporer (Surabaya: Diantama, 2004), 217. 
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yang ia ketengahkan adalah usaha memandang pentingnya melacak jalur-jalur 

studi Islam, baik yang dilakukan oleh kalangan konservatif maupun reformis-

westernis, yang selama ini belum bisa menjawab problematika kekinian. Jama >l al-

Banna > berharap prinsip-prinsip ideal yang ia wacanakan mampu membuka 

kebekuan ruang epistemologis dalam studi-studi Islam dalam menjawab 

problematika kontemporer. 

 

F. Metode Penelitian  

Metode yang digunakan dalam penelitian ini disesuaikan dengan objek 

permasalahan yang akan dikaji. Karena objek penelitian yang dikaji dalam tulisan 

ini adalah Revivalisme-humanis sebagai konsep pembaruan Jama >l al-Banna>, maka 

data penelitian yang tersedia akan penulis analisis menggunakan metode sejarah 

intelektual (intellectual history). 

Adapun langkah-langkah dari metode sejarah intelektual ini antara lain: 

a. Interpretasi: karya Jama >l al-Banna> diselami, untuk menangkap arti dan nuansa 

uraian yang dimaksudkan tokoh secara khas. Dalam interpretasi ini, penulis 

menggunakan hermeneutika teorinya Emilio Betti (1890-1968). Sebagai 

hermeneut yang menganut madhhab hermeneutika teori, Betti ingin 

menemukan makna obyektif. Menurutnya, “kita memulai aktivitas menafsirkan 

ketika kita menemukan bentuk-bentuk yang bisa dilihat, yang lewatnya pikiran 

yang lain—yang telah mengobjektivasikan pikiran mereka dalam bentuk-
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bentuk itu (meaning-full forms)
34

—menggapai pemahaman kita; inilah tujuan 

penafsiran (yaitu) memahami makna dari bentuk-bentuk ini dan menemukan 

pesan yang mau disampaikan (si pengarang) kepada kita.”
35

 Ringkasnya, 

penafsiran adalah kegiatan yang bertujuan untuk sampai pada Pemahaman.  

Dalam proses penafsiran ada dua hal yang harus dilakukan: pertama, 

setiap aktivitas penafsiran adalah proses triadik (triadic process), yakni proses 

tiga segi. Yang dimaksud dengan proses tiga segi terbaginya penafsiran kepada 

tiga poros, antara lain: (1) Objek yang ditafsirkan (the mind objectivated in the 

meaning-full forms). Konsep ini menunjuk kepada pikiran-pikiran atau 

gagasan-gagasan orang lain yang menjadi objek kajian (2) Subjek yang 

menafsirkan (an active thinking mind). (3) Medium atau mediasi yang 

menghubungkan antara subjek dan objek (the meaning-full forms). The 

meaning-full forms sebagai medium atau mediasi (penghubung) mesti 

dibedakan dari meaning-full forms yang menjadi objek kajian. 

Pada awalnya ide itu bersifat subjektif-internal, yakni dalam batin 

seseorang. Jika ide tetap disimpan dalam ruang batin-subjektif, tentu orang lain 

tidak akan mengetahui ide dalam batin tersebut. Ide baru diketahui oleh pihak 

                                                 
34

 Di saat yang sama, istilah meaning-full form disebut Friedrich Schleiermacher (1768-1834) 

sebagai penafsiran divinatory, sedangkan Hans-Georg Gadamer (1900-2002) menamakan cara 

penafsiran ini dengan divinatory method atau the method of divination. Secara kebahasaan, 

divination berarti upaya menemukan hal-hal yang tersembunyi atau mencari kejelasan dari sesuatu 

yang dipandang masih samar. Metode divinasi (jika sah diindonesiakan demikian) adalah kegiatan 

melacak karakter psikologis, intelektual dan spiritual pengarang dan menemukan sesuatu yang 

bersifat khas milik dirinya dibanding para pengarang yang lain. Momen ini oleh Paul Ricoeur 

dianggap sebagai upaya menemukan the singularity of the writer’s message, yakni kekhasan dari 

pandangan penulis atau pengarang dan berbeda dari lainnya Lihat Abdullah Khozin Affandi, 

“Berkenalan dengan Hermeneutika” dalam http://www.akhozinaffandi.blogspot.com/2011/Diakses 

22-03-2012.  
35

 Dikutip dalam Josef Bleicher, Contemporary Hermeneutics: Hermeneutics as Method, 

Philosophy and Critique (London, Boston and Henley: Routledge & Kegan Paul, 1980), 29. 
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lain ketika ide dilepaskan dari ruang subjek. Setelah lepas melalui proses 

objektivasi, ide itu masuk dalam di ruang objek setelah bebarapa lama tinggal 

di ruang subjek. Karena sudah berada di ruang objek, ide dapat menjadi objek 

kajian atau penelitian. Dalam proses tiga segi terdapat dua istilah yang sama 

“meaning-full forms” yang statusnya berbeda, karena di satu sisi meaning-full 

forms bisa menunjuk kepada konsep pihak lain yang menjadi objek penafsiran. 

Namun di satu sisi, meaning-full forms berstatus sebagai medium atau mediasi 

antar subjek-penafsir dengan objek-yang ditafsirkan. Dalam triadic process, 

meaning-full forms menjadi pra-kondisi penafsiran.
36

 Namun di sisi lain, ia 

juga menjadi medium antara subjek-penafsir dengan objek-yang ditafsirkan. 

Singkatnya, meaning-full forms bisa dipadankan dengan “sumber sekunder”.
37

 

Kedua, penafsiran tidak bergerak secara langsung (direct), melainkan tidak 

langsung (indirect); subjek sebagai an active thinking mind menggunakan 

mediasi atau medium perantara untuk memahami the mind of other.
38

 

Untuk memahami konsep atau pemikiran Jama>l al-Banna> yang 

diobjektivasikan dalam bentuk meaning-full forms peneliti tidak secara 

langsung ke objek yang diteliti akan tetapi peneliti menggunakan medium atau 

mediasi—sebagai sumber sekunder—yang menghubungkan antar dirinya 

                                                 
36

 Proses ini sangat bergantung pada kemampuan bahasa dan masyarakat penutur (the community 

of speakers). Masyarakat penutur adalah entitas supra individual dengan suatu karakter 

transendental. Peranan supra individual ini menjadi kondisi bagi proses penafsiran dalam bentuk 

meaning-full forms yang statusnya sebagai medium penafsiran dan amat membantu penafsir yang 

bergerak dalam aktivitas penafsiran. Entitas ini bisa the original public atau entitas yang bukan the 

original public. Lihat A. Khozin Affandi, Langkah Praktis Menyusun Proposal (Surabaya: 

Pustakamas, 2011), 203.  
37

 Khozin Affandi, “Berkenalan dengan Hermeneutika”, http://www.akhozinaffandi.blogspot.com 

/2011/Diakses 22-03-2012. 
38

 Khozin Affandi, “Berkenalan dengan Hermeneutika”, http://www.akhozinaffandi.blogspot.com 

/2011/Diakses 22-03-2012. 

http://www.akhozinaffandi.blogspot.com/
http://www.akhozinaffandi.blogspot.com/
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dengan objek kajian. Misalnya dalam hal ini objek yang ditafsirkan adalah 

konsep Jama >l al-Banna> tentang “al-Ih}ya>‟ al-Isla>mi >” (Revivalisme Islam)—

sebelum kemudian diganti dengan al-Ih}ya >‟ al-Insa>ni > (Revivalisme-Humanis), 

maka subjek penafsir mesti memahami dahulu apa makna “al-Ih}ya>‟ al-Isla>mi >” 

melalui mediasi yang juga merupakan pra-kondisi penafsiran. 

Peneliti dalam hal ini harus menelaah kamus, atau buku-buku, atau sarjana 

lain yang telah membahas al-Ih}ya >‟ al-Isla >mi >; apakah konsep ini identik dengan 

konsep pembaruan Islam yang lain atau tidak, dan seterusnya.
39

 

b. Koherensi intern: agar dapat memberikan interpretasi tepat mengenai pikiran 

Jama>l al-Banna > dan karya-karyanya, semua konsep-konsep dan aspek-aspek 

dilihat menurut keselarasannya satu sama lain. Ditetapkan inti pikiran yang 

mendasar, dan topik-topik yang sentral pada Jama >l al-Banna>; diteliti susunan 

logis-sistematis dalam pengembangan pemikirannya, dan dipersiskan gaya dan 

metode berpikirnya. 

c. Holistika: untuk memahami konsep-konsep dan konsepsi-konsepsi filosofis 

Jama>l al-Banna> dengan betul-betul, ia dilihat dari rangka keseluruhan visinya 

mengenai manusia, dunia, dan Tuhan. 

d. Kesinambungan historis. Dilihat dari kedudukan buku dan konsepsinya dalam 

pengembangan pikiran Jama>l al-Banna>, baik berhubungan dengan lingkungan 

historis dan pengaruh-pengaruh yang dialaminya, maupun dalam perjalanan 

hidupnya sendiri. Sebagai latar belakang eksternal diselidiki keadaan khusus 

zaman yang dialami Jama >l al-Banna> dengan segi sosio-politik, budaya, dan 

                                                 
39

 Khozin Affandi, “Berkenalan dengan Hermeneutika”, http://www.akhozinaffandi.blogspot.com 

/2011/Diakses 22-03-2012. 

http://www.akhozinaffandi.blogspot.com/
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agama. Bagi latar belakang internal, diperiksa riwayat hidup Jama>l al-Banna>, 

pendidikannya, pengaruh yang diterimanya, relasi dengan pemikir-pemikir 

sezamannya, dan segala macam pengalaman-pengalaman yang membentuk 

pandangannya. 

e. Heuristika. Berdasarkan bahan baru atau pendekatan baru, diusahakan 

menemukan pemahaman baru atau interpretasi baru pada tokoh. 

f. Deskripsi. Peneliti menguraikan secara teratur seluruh konsepsi tokoh. 

g. Refleksi peneliti pribadi: tergantung dari sasaran penelitian. Di sini, terinspirasi 

dari objek penelitian, peneliti akan membentuk konsepsi pribadi mengenai 

tokoh. Refleksi itu menuju model sitematis-refleksif yang diteliti:
40

 

 

1. Jenis Penelitian 

Sesuai dengan objek permasalahan yang dikaji, yaitu revivalisme-humanis 

sebagai usaha rekonstruksi sistemik ilmu-ilmu keislaman dalam pandangan Jama>l 

al-Banna>, maka penelitian yang akan dilakukan bersifat penelitian kepustakaan 

(library research). Dalam hal ini, penulis berusaha mendokumentasikan, 

mengumpulkan, menyeleksi dan menyimpulkan data-data primer yang tersedia, 

baik berupa buku, artikel, maupun jurnal, yang berkaitan dengan pemikiran Jama >l 

al-Banna>, khususnya mengenai revivalisme-humanis sebagai usaha rekonstruksi 

terhadap ilmu-ilmu keislaman. Sedangkan data sekundernya, berupa karya-karya 

lain yang langsung atau tidak langsung berkaitan dengan ide pembaruan 

“revivalisme-humanis” Jama>l al-Banna >. 

                                                 
40

 Bakker dan Zubair, Metodologi Penelitian Filsafat, 63-65, 69-70.  
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2. Sumber dan Analisis Data 

Penelitian ini lebih memfokuskan diri pada persoalan ide revivalisme-

humanis sebagai usaha rekonstruksi sistematik epistemologi ilmu-ilmu keislaman 

dalam pandangan Jama >l al-Banna>. Oleh karena itu, sumber data yang digunakan 

dalam penelitian ini adalah tulisan-tulisan Jama>l al-Banna> yang berkaitan dengan 

objek kajian tersebut. Data itu kemudian ditempatkan sebagai data primer. Di 

samping itu, penulis juga menggunakan data-data lain yang ada relevansinya 

dengan objek penelitian ini sebagai data sekunder. 

Setelah data terkumpul, kemudian digunakan teknik analisis isi (content 

analysis), yakni penelitian yang bersifat pembahasan mendalam terhadap isi suatu 

informasi tertulis atau teks yang terdapat dalam dokumen karya Jama >l al-Banna> 

dan memahami visi pemikirannya. Teknik penelitian ini untuk membuat inferensi-

inferensi yang dapat ditiru (replicable) dan sahih data dengan memperhatikan 

konteksnya.
41

 Analisis isi ini merujuk pada metode analisis yang integratif dan 

lebih secara konseptual untuk menemukan, mengidentifikasi, mengolah, dan 

menganalisis dokumen untuk memahami makna, signifikansi, dan relevansinya.
42

 

Hal ini bertujuan untuk mempertajam maksud dan inti dokumen-dokumen 

sehingga secara langsung memberikan ringkasan padat tentang fokus utama 

penelitian agar tidak terlalu jauh melebar dari inti pembicaraan.
43

 Setidaknya ada 

tiga tahap yang harus diperhatikan dari analisis ini. Pertama adalah context atau 

                                                 
41

 Afifuddin dan Beni Ahmad Saebani, Metodologi Penelitian Kualitatif (Bandung: Pustaka Setia, 

2009), 165.  
42

 Rachmah Ida, “Ragam Penelitian Isi Media Kuantitatif dan Kualitatif” dalam Burhan Bungin 

(ed.), Metodologi Penelitian Kualitatif: Aktualisasi Metodologis ke Arah Ragam Varian 

Kontemporer (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2001), 203.  
43

 Noeng Muhadjir, Metodologi Penelitian Kualitatif (Yogyakarta: Raka Sarasin, 2000), 68. 



    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

 

 

26 

 

 

situasi sosial di seputar dokumen (teks) yang diteliti. Di sini peneliti diharapkan 

bisa memahami the nature (kealamiahan) dan cultural meaning (makna kultural) 

dari artifact (teks) yang diteliti. Kedua adalah process atau bagaimana suatu 

produksi isi teks dikreasi secara aktual. Ketiga adalah emergence, yakni 

pembentukan secara gradual dari makna sebuah teks melalui pemahaman dan 

interpretasi. Emergence di sini akan membantu peneliti memahami proses dari 

kehidupan sosial di mana teks tersebut diproduksi.
44

  

 

G. Sistematika Penulisan 

Untuk mensistematisir bahasan dalam penelitian ini, penulis menyusun 

penelitian ini dalam lima bab yang saling terkait. Pembahasan pada tiap-tiap bab 

dapat dikemukakan sebagai berikut: 

Bab satu merupakan pendahuluan yang memberikan gambaran 

menyeluruh sekaligus sebagai pengantar untuk memahami uraian yang ada pada 

bab-bab selanjutnya. Bab ini terdiri dari uraian mengenai latar belakang masalah, 

rumusan masalah, tujuan penelitian, tinjauan pustaka, kerangka teoritis, metode 

penelitian dan sistematika pembahasan. 

Bab dua mengkaji biografi Jama >l al-Banna> serta setting historis yang 

melingkupinya—baik situasi sosial, politik, ekonomi, dan keagamaan. Di samping 

itu, karir intelektual, pemikiran dan karya-karyanya akan dideskripsikan dalam 

bab ini. Dengan ini, diharapkan bab ini akan memberi gambaran utuh tentang sang 

tokoh berikut mainstream serta ide dasar pemikirannya. 

                                                 
44

 Rachmah Ida, “Ragam Penelitian Isi”, 203-204.  
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Bab tiga mengkaji konsep revivalisme-humanis Jama >l al-Banna>. Dimulai 

dengan pemikiran, konsep, dan tujuan revivalisme-humanis. Yang kemudian 

ditindaklanjuti dengan rumusan terbaru dari sistematika pengetahuan Islam ala 

revivalisme-humanis yang diawali dengan al-Qur‟a>n, Sunnah, dan H {ikmah. 

Bab empat menjelaskan tentang aplikasi konsep revivalisme-humanis 

dalam relasi agama dan negara. Reformasi politik dipilih dalam wujud aplikatif 

karena konstruksi reformasi keagamaan pada bab sebelumnya tidak lengkap 

rasanya tanpa mengungkapkan reformasi politik dalam pemikiran Islam 

kontemporer. 

Bab lima menjelaskan konstruksi paradigmatik revivalisme-humanis Jama>l 

al-Banna>. Pada bab ini juga dibahas analisis filosofis dari revivalisme-humanis 

baik dari landasan ontologis, epistemologis—yang menyangkut hakikat 

pengetahuan dan sumber pengetahuan, dan dasar aksiologis ilmu-ilmu keislaman. 

Setelah itu dibahas bagaimana konstruksi epistemologi ilmu-ilmu keislaman. 

Bab enam penutup yang digunakan sebagai wadah untuk memberikan 

kesimpulan, implikasi teoritik, dan saran. 
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BAB II 

KEHIDUPAN, PEMIKIRAN DAN KARYA JAMA >L AL-BANNA> 

DALAM SETTING HISTORIS 

A. Biografi Intelektual Jama >l al-Banna > 

1. Riwayat Hidup 

Nama asli Jama >l al-Banna> adalah Ah}mad Jama>l al-Di >n. Ia lahir pada 

tanggal 15 Desember 1920 di Mah}mu>diyyah, sebuah desa yang terletak di 

propinsi Bukhayrah, sekitar 50 kilometer dari kota wisata Alexanderia, Mesir. 

Dari delapan bersaudara, Jama >l merupakan anak laki-laki kelima dan terakhir dari 

keluarga al-Banna>.
1
 Kakaknya yang tertua adalah pendiri jam‟iyyah al-Ikhwa>n al-

Muslimu>n, H {asan al-Banna>. Ayahnya bernama Ah }mad ibn „Abd al-Rahma>n ibn 

Muh }ammad al-Banna> al-Sa>‟ati, > atau yang biasa dipanggil Shaykh al-Banna >. 

Ibunya bernama Ummu Sa‟ad S }aqar.
2
 Konon, orang tuanya memberikan nama 

Ah}mad Jama >l al-Di >n, agar kelak setelah besar anaknya menjadi sosok 

revolusioner dalam usaha pembaruan Islam seperti Jama >l al-Di >n al-Afgha>ni>.
3
 

Bahkan, tidak jarang ayahnya memanggil Jama >l dengan nama “al-Afgha>ni >”. Hal 

                                                 
1
 Adapun urutan dari saudara Jama >l: H {asan (l. 1906), „Abd. al-Rah}ma >n (l. 1908), Fa>t}imah (l. 

1911), Muh }ammad (l. 1913), „Abd. al-Ba >sit} (l. 1915), Zaynab (l. 1919), Ah }mad Jama >l al-Di>n (l. 

1920), dan Fawziyyah (l. 1923). Lihat Jama >l al-Banna >, Khit}a >ba>t H {asan al-Banna> al-Sha>b ila > Abi>hi 

(Kairo: Da >r al-Fikr al-Isla >mi>, 1990), 22. 
2
 al-Banna >, Khit }a >ba >t H {asan al-Banna>, 17.  

3
 Jama >l al-Banna >, Man Huwa Jama >l al-Banna> wa Ma > Hiya Da‟wat al-Ih}ya >‟? (Kairo: Da>r al-Fikr 

al-Isla >mi>, 2009), 11.  
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itu pula yang mengilhami Jama >l untuk bisa melakukan pembaruan keagamaan 

seperti yang sudah pernah dilakukan oleh Jama >l al-Di >n al-Afgha >ni >.
4
 

Tidak seperti saudara-saudaranya yang menghabiskan masa kecil dengan 

bermain di desa yang asri sebagai tempat kelahirannya, Jama >l kecil—yang pada 

saat itu masih berusia empat tahun—diboyong oleh orang tuanya ke Kairo. Ia 

sebenarnya kurang bisa beradaptasi dengan pola hidup urban di kota, sebagaimana 

yang juga dirasakan orang tuanya. Dalam keadaan terpisah, problem ini tidak 

luput dari perhatian H {asan al-Banna> yang aktif mengirimkan surat kepada orang 

tuanya. Surat-surat tersebut kemudian dibukukan sekaligus dipublikasikan oleh 

Jama>l al-Banna> dan diberi judul Khit}a>ba>t H{asan al-Banna > al-Sha>b ila> Abi >hi
5
; 

sebuah kitab yang berisi ihwal surat-menyurat antara anak dan orang tua dalam 

menghadapi dilema hidup urban. Dalam suratnya, H {asan merekomendasikan 

beberapa solusi agar dapat keluar dari krisis yang menimpa orang tua dan adik-

adiknya. Surat-surat tersebut dimulai pada tahun 1926 dan berakhir pada tahun 

1946, empat tahun sebelum H {asan meninggal dunia. 

Seperti halnya anak-anak pada umumnya, Jama >l kecil juga mengenyam 

pendidikan tingkat dasar di sekolah agama (ibtida >iyyah) dan kemudian berlanjut 

ke jenjang sekolah menengah di Thanawiyyah Khadyawiyyah, salah satu sekolah 

favorit di Kairo saat itu. Namun, Jama >l gagal menamatkan jenjang tersebut karena 

                                                 
4
 Gamal el-Banna, “A Life of Islamic Call: A Scholar Who Dedicates His Life to His Vision of 

Islamic Renaissance”, wawancara oleh Sahar El-Bah}r dalam www.weekly.ahram.org.eg/issue no. 

941/interview /2-8 April 2009/diakses tgl 14-07-2010. 
5
 Diantara tujuan dari pembukuan tersebut karena di dalamnya Jama >l juga menambahkan biografi 

dan potret kehidupan sang ayah, Ah }mad al-Banna > al-Sa‟ati >, yang jarang dipahami oleh masyarakat 

Mesir. Sosok yang oleh Jama >l dinilainya sangat komitmen terhadap pengetahuan karena ia mampu 

menyelesaikan kitab Musnad Ah }mad Ibn H{anbal dalam kurun waktu 40 tahun di sela-sela 

kesibukannya sebagai pekerja (tukang reparasi jam) serta mengurusi anak-anaknya. Al-Banna >, 

Khit}a >ba >t H {asan al-Banna>, 8. 

http://www.weekly.ahram.org.eg/issue%20no.%20941/interview%20/2-8
http://www.weekly.ahram.org.eg/issue%20no.%20941/interview%20/2-8
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bersitegang dengan guru bahasa Inggris yang menghukum Jama >l karena 

melakukan kesalahan. Sang guru memintanya untuk mengucapkan kalimat maaf 

“you have to say: i beg your pardon, sir.” Akan tetapi Jama >l menolak permintaan 

tersebut karena ia beralasan bahwa kata “beg” itu diambil dari kata-kata “beggar” 

yang berarti al-shah }h}adh (pengemis). Baginya, ia tidak perlu mengemis untuk 

sebuah maaf. Karena penolakan itulah ia mendapatkan sanksi oleh sang guru. Ia 

pun tidak lulus.
6
 Sejak saat itu, Jama >l memutuskan untuk mengakhiri pelajaran 

formalnya di sekolah. Ia berapologi bahwa pendidikan formal tidak banyak 

memberikan nilai konstruktif bagi para siswa. Apalagi, karena ia bercita-cita 

menjadi penulis, bukan seorang insinyur ataupun pengacara, Jama >l merasa tidak 

perlu menghabiskan waktunya mengikuti jenjang pendidikan formal. Akan tetapi, 

karena desakan dari keluarganya ia terpaksa kembali menempuh sekolah 

menengahnya dengan pindah ke sekolah perdagangan di Giza, sampai selesai.
7
 

Setamat dari sekolah menengah Jama >l menolak masuk ke universitas. Ia 

masih bersikukuh, cita-citanya menjadi seorang penulis cukup ditempuh dengan 

                                                 
6
 al-Banna >, Man Huwa, 32. Di kemudian hari, entah karena berhubungan dengan pengalaman 

Jama >l kecil dengan guru bahasa Inggris, ia pun menolak bahasa asing sebagai tolok ukur sebuah 

perkembangan atau kemajuan sebuah negara. Jama >l tidak menolak bahasa sebagai ilmu 

pengetahuan an sich, akan tetapi ia mencoba meminimalisir sikap kebergantungan terhadap bahasa 

asing sebagai dasar peradaban yang maju. Hal ini merujuk kepada artikel yang ditulis dalam surat 

kabar “A>fa >q” dalam judul: “Hal min al-Dharu>ri> an Nata‟allama al-Lughah al-Injli >ziyyah H }atta 

Nu‟a >yisha al-„As }r” pada muktamar “Arabisasi Ilmu Pengetahuan” di Kairo, di mana ia mengkritisi 

potret Mesir yang saat ini sangat bergantung kepada bahasa asing dengan mengatakan bahwa 

“bumi Arab dulu berkomunikasi dengan bahasa Arab sedangkan bumi Arab (atau Mesir pada 

khususnya) saat ini tidak lagi berbicara dengan bahasa Arab.” Ini ditunjukkan dengan 

mengarabkan ejaan Bahasa Inggris atau Prancis ke dalam bahasa Arab bukan malah diterjemahkan 

ke dalam bahasa Arab. Lihat Jama >l al-Banna > “Hal min al-Dharu>ri> an Nata‟allama al-Lughah al-

Injli >ziyyah H }atta > Nu‟a >yisha al-„As}r “ dalam www.aafaq.com/23-02-2008/diakses 15-06-2008. 
7
 Majdi> Sai >d, “Jama >l al-Banna >...T }a >ir al-H }urriyah Yughridu Munfarida >n” dalam 

www.islamonline.com/01-01-2003/diakses 22-02-2008. 

http://www.aafaq.com/23-02-2008/diakses


    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

 

 

31 

 

 

 

usaha membaca dan menulis, tanpa harus masuk universitas. Baginya, transfer 

ilmu lebih efektif didapatkan dengan cara berinteraksi dengan buku-buku.
8
  

Karakteristik Jama >l kecil yang anti-kemapanan membuatnya menjadi 

pribadi yang suka menentang pola hidup kaku dan rigid. Ini dibuktikan dengan 

keengganannya menamatkan satu pendidikan tertentu dan memperoleh pekerjaan 

di departemen milik negara. Barangkali keputusan itulah yang membuat Jama >l 

bisa meluangkan waktu untuk lebih dekat dengan orang tua dan saudara-

saudaranya. Bahkan, selama bulan Ramadhan ia bisa seharian menemani 

ayahnya.
9
 

Hobi Jama >l sejak kecil adalah membaca. Ia tidak pernah memilah-milah 

antara satu kitab dengan kitab lain. Hampir semua disiplin keilmuan dibacanya, 

mulai dari sastra, keagamaan, politik, hingga ekonomi. Keragaman bacaan inilah 

yang membentuk karakter Jama >l al-Banna> menjadi seorang pemikir yang 

menjunjung tinggi nilai keragaman dan kemanusiaan. 

Dalam bidang sastra, Jama >l kecil telah terbiasa membaca majalah al-Lat }a>if 

al-Mis }riyyah, yang berisi gambar-gambar ilmiah dan cerita politik yang merampas 

hak-hak rakyat, dan majalah al-Amal.
10

 Majalah itu dibaca di perpustakaan 

ayahnya, Shaykh Ah }mad al-Banna>. Setelah itu, ia mulai gemar membaca 

terjemahan karya-karya sastra asing seperti karya Leo Tolstoy, Dostoevski, dan 

                                                 
8
 Jama >l al-Banna >, “The Islamic Renaissance Fellowship” terj. Mohamed El-Assal dalam 

www.islamiccall.org/2007/diakses 02-09-2006. 
9
 Gamal el-Banna, “A Life of Islamic Call: A Scholar Who Dedicates His Life to His Vision of 

Islamic Renaissance”, wawancara oleh Sahar El-Bahr dalam www.weekly.ahram.org.eg/issue no. 

941/2-8 April 2009/diakses tgl 14-07-2010. 
10

 al-Banna >, Khit }a >ba >t H {asan al-Banna>, 19.  

http://www.islamiccall.org/2007/diakses
http://www.weekly.ahram.org.eg/issue%20no.%20941/2-8
http://www.weekly.ahram.org.eg/issue%20no.%20941/2-8
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sastrawan terkenal lainnya.
11

 Ia juga menggemari cerita mitologis Arab seperti Alf 

Laylah wa Laylah, al-„Ami>rah Dha >tu al-Himmah, dan Sayf ibn Dhi > Ya>zin, cerita 

yang paling ia sukai.
12

 Jama>l juga peminat karya “sastra serius” seperti al-„Aqd al-

Fari >d karya Ibn „Abdu Rabbuh, al-Agha>ni > karya al-As }fiha>ni >, al-Baya >n wa al-

Tabyi >n dan al-H}ayawa >n karya al-Ja>h}iz}, serta Ta>ri>kh Baghda >d karya al-

Baghda >di >.
13

 

 Jama >l al-Banna> juga menikmati syair-syair klasik seperti Di >wa>n karya al-

Mutanabbi > atau modern seperti Ah }mad Shawqi > dalam karya monumentalnya, al-

Shawqiyya >t dan Duwal al-„Arab. Jama>l mengagumi kejeniusan sastra Shawqi> 

yang mengkombinasikan dua tradisi kesusastraan dari darah ayahnya yang berasal 

dari Turki dengan tradisi kesusastraan ibunya yang berasal dari Yunani. 

Selanjutnya, kedua tradisi tersebut oleh Shawqi > diasimilasikan dengan 

kebudayaan Mesir, tempat di mana ia tinggal. Jama >l juga membaca karya sastra 

dari T}a >ha H {usayn, „Abba>s Mah}mu>d al-„Aqqa>d, H{usayn Haykal, dan Tawfi >q al-

H{aki >m. Namun, ia kurang menyukai sastra T }a>ha H {usayn karena banyak 

melakukan repetisi dalam bait-bait syairnya. Ia juga menilai tradisi sastra „Abba >s 

Mah}mu>d al-„Aqqa>d kurang dinamis dan memuji karya H {usayn Haykal dan 

Tawfi >q al-H {aki >m karena uslu <b sastranya. Dari sekian banyak karya sastra Mesir, 

Jama>l sangat gandrung dengan karya sastra Ah }mad S }a>wi > Muh }ammad dalam 

Majallati>, sebuah karya tulis berbahasa Arab dengan spirit Eropa Modern.
14

 

                                                 
11

 al-Banna >, Man Huwa, 35-36.  
12

 Ashraf „Abd. al-Qa >dir: “Jama >l al-Banna >, al-„Alma >niyyah laysat d }iddu al-Di>n wa la >kin D {iddu an 

Yadkhula al-Di >n fi > al-Siya >sah” (wawancara) dalam www.ahewar.org/debat/14-02-2003/diakses 

09-05-2007.  
13

 al-Banna >, Man Huwa, 34.  
14

 al-Banna >, Man Huwa, 34.  

http://www.ahewar.org/debat/14-02-2003/diakses%2009-05-2007
http://www.ahewar.org/debat/14-02-2003/diakses%2009-05-2007
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 Dalam kesusastraan Barat, Jama >l adalah pembaca terjemahan novel-novel 

asing seperti karya Aldous Huxley dalam al-„A>lam al-T }ari >f (The New Brave 

World), André Maurois dalam La Vie d‟ Israeli, drama politik karya Albert 

Camus dalam al-„Udu>l dan al-Mutamarrid, karya sastrawan Amerika Upton 

Sinclair—yang melawan kapitalisme—seperti al-Gha>bah, al-Bitru >l, dan al-S}alb 

al-S}aghi >r, dan Arthur Koestler dalam Z }ula >m fi > al-Z }ahi >rah. Bahkan, karya sastra 

dan sejarah Yunani pun tak luput dari perhatian Jama >l al-Banna>.
15

 

 Dari proses pengamatan terhadap karya-karya di atas, Jama >l melihat ada 

dua kelompok yang sering mendapatkan diskriminasi dan cenderung 

termarjinalkan: perempuan dan buruh. Jama >l pun mempelajari sejarah gerakan 

feminisme di Inggris melalui karya Mary Wollstonecraft dan John Stuart dalam 

The Subjection of Women yang memperjuangkan hak-hak kaum perempuan. 

Harapan tersebut pada akhirnya melahirkan ide-ide memperjuangkan hak-hak 

perempuan, misalnya dalam karyanya al-Marah al-Muslimah bayn Taqyi >d al-

Fuqaha>‟ wa Tah }ri >r al-Qur‟a>n, al-H}ija>b, dan Khita>n al-Bana>t; laysa Sunnah 

Mukrimah wa La >kin Jari >mah.
16

 

 Tidak hanya upaya pembebasan perempuan yang jadi perhatian Jama >l. 

Ekspektasinya terhadap nasib kaum buruh ia wujudkan dengan mendirikan al-

tanz }i >m al-niqa >bi > (Serikat Buruh), semacam Lembaga Bantuan Hukum (LBH) 

                                                 
15

 al-Banna >, Man Huwa, 35-36.  
16

 Paradigma yang dibangun oleh Jama >l dalam ketiga buku tersebut bermuara kepada pemberian 

hak-hak proporsional kepada perempuan yang sama dengan laki-laki. Secara definitif, bagi Jama >l, 

perempuan al-insa >n awwalan (pertama sebagai manusia); bahwa mereka adalah makhluk sosial 

bebas yang juga berkontribusi dalam membangun sebuah negara, wa al-untha> tha>niyan (kedua 

sebagai perempuan); yang mempunyai hak maupun kewajiban. Jika kewajiban kepada negaranya 

berhasil diwujudkannya, maka perempuan harus mendapatkan hak-haknya. Tidak ada perbedaan 

kelas antara laki-laki dan perempuan. Lihat Jama >l al-Banna >, al-Marah al-Muslimah bayn Taqyi>d 

al-Fuqaha>‟ wa Tah }ri>r al-Qur‟a >n (Kairo: Da>r al-Fikr al-Isla >mi>, 1998), 6. 

http://en.wikipedia.org/wiki/Aldous_Huxley
http://en.wikipedia.org/wiki/Arthur_Koestler
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yang memperjuangkan dan menaikkan harkat derajat kaum buruh. Ia pun 

mempelajari pendirian LBH di Inggris yang memperjuangkan nasib buruh 

terhadap revolusi industri yang terjadi di sana. Perhatian Jama >l terhadap nasib 

kaum buruh membawanya mendukung sosialisme Islam sebagai upaya 

pemerataan hak dalam bidang ekonomi, politik, maupun sosial kemasyarakatan 

secara umum.
17

 

Selain pola anti kemapanan dalam latar belakang pendidikan, kehidupan 

Jama>l banyak dipengaruhi oleh keluarganya, khususnya sang ayah dan kakaknya, 

H{asan al-Banna>. Ayahnya, Ah }mad al-Banna>, adalah orang pertama yang 

memberikan pengaruh kepada Jama >l. Ah}mad al-Banna > adalah sosok ayah yang 

bergelut dalam dua bidang sekaligus: intelektual dan “pekerjaan kasar”. Di 

wilayah intelektual, sang ayah mendalami ilmu H }adi >th dan kontribusinya di 

bidang ini mendapat penghargaan dari para ulama. Di luar aktivitas akademisnya, 

ia adalah tukang reparasi jam yang sekaligus bekerja untuk penjilidan buku. 

Makanya, ia dikenal dengan julukan al-Shaykh al-Sa>‟ati > (Kiai Arloji).
18

 

Ayahnya adalah pengarang ensiklopedi H }adi >th yang diberi judul al-Fath } 

al-Rayya>n fi > Tarti >b al-Musnad al-Ima >m Ah}mad ibn H }anbal al-Shayba>ni > sebanyak 

24 jilid:
19

 sebuah karya dan komentar terhadap Musnad karya Imam Ah }mad ibn 

H}anbal. Musnad ini memuat 30.000 H }adi >th yang disusun berdasarkan nama 

perawi, bukan temanya. Oleh Ah }mad al-Banna>, Musnad tersebut disusun per bab, 

                                                 
17

 Jama >l al-Banna >, Mawqifuna > min al-„Alma >niyyah wa al-Ishtira >qiyyah wa al-Qawmiyyah (Kairo: 

Da >r al-Fikr al-Isla >mi>, 2003), 212-216.  
18

 „Abd. al-Mun‟im al-H }afni> “H {asan al-Banna >” dalam Mawsu >‟at al-Falsafah wa al-Fala >sifah 

(Kairo: Maktabah Madbu >li>, Cet Ke-2, 1999), 518; al-Banna >, Khit}a >ba >t H {asan al-Banna>, 17. 
19

 Muh}ammad „Aja >j al-Kha >t}ib, Us}u >l al-H }adi >th: Ulu >muhu wa Mus }t}alah }uhu (Beirut: Da >r al-Fikr, 

1997), 329. 
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dijelaskan kata-kata yang butuh penjelasan dan diteliti kualitas H }adi >thnya. 

Tujuannya, agar mudah melacak H }adi >th berdasarkan temanya. Kitab yang 

diselesaikan selama kurun waktu 35 tahun
20

 itu diterbitkan pertama kali pada 

tahun 1353 H.
21

 Selain karya tersebut, Ah }mad al-Banna >> juga mempunyai karya 

lain seperti Ja>mi‟ Asa >ni >d al-Ima>m Abi > H}ani >fah dan Ittih }a>f Ahl al-Sunnah al-

Bararah bi Zubdat Ah}a>di >th Us}u>l al-„Ashrah.
22

 Selain menjadi saksi sejarah lika-

liku kesibukan ayahnya, Jama >l kecil juga banyak membantu dalam menyelesaikan 

penyusunan kitab tersebut. Hal itu menjadi tonggak awal yang membentuk 

kepribadiannya dalam mendukung cita-citanya menjadi seorang penulis. Bagi 

Jama>l, proyek ayahnya tersebut didasari oleh ilmu, iman dan keinginan yang kuat 

tanpa ada keinginan untuk mencetak dan memperbanyak, apalagi dijadikan 

sebagai profesi yang bisa menghasilkan uang.
23

 

Untuk mendukung misi intelektualnya, Shaykh Ah }mad al-Banna> banyak 

menyimpan banyak buku khusus yang ditempatkan di kamar keluarga. Rata-rata 

kitab di kamar tersebut tidak bisa ditemukan di daerah lain, sebab bagi Shaykh 

Ah}mad al-Banna>, ilmu yang terdapat dalam sebuah buku, haruslah betul-betul 

dihormati dengan cara membaca, menyimpan dan merawatnya dengan baik. Jejak 

tersebut seperti mengilhami Jama>l al-Banna> yang men-setting dinding-dinding 

rumahnya menjadi deretan buku-buku yang tertata rapi, dari bawah (lantai) hingga 

ke langit-langit rumahnya. Semuanya penuh dengan buku-buku, dalam berbagai 

                                                 
20

 el-Banna, “A Life of Islamic Call”, diakses tgl 14-07-2010.  
21

 al-Kha >t}ib. Us}u >l, 329. 
22

 Ummu Sa‟ad Shaqr, istri dari Ah }mad al-Banna >, dalam profilnya dalam 

www.egyptwindow.net/07-08-2007/diakses 19-05-2008. 
23

 Jama >l al-Banna >, “Khit }a >ba >t H {asan al-Banna > al-Sha >b ila > Abi>hi” (resensi buku) dalam 

www.islamiccall.org/alda awat/2006/diakses 18-04-2008. 

http://www.egyptwindow.net/07-08-2007/diakses
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disiplin keilmuan. Tidak ada celah yang kosong. Dalam pengakuannya saat 

diwawancarai surat kabar al-Ahra >m, Jama>l al-Banna > mengatakan bahwa ia 

mengoleksi 15.000 buku bahasa Arab dan 3000 buku berbahasa Inggris.
24

 

Ah}mad al-Banna> mendidik Jama >l dengan nilai-nilai kedisiplinan dan 

memberi kebebasan kepadanya untuk mempelajari ilmu agama ataupun ilmu-ilmu 

umum. Bahkan, keluarga besar Ah }mad al-Banna> juga memberikan kelonggaran 

dalam bidang agama untuk mendalami atau mengikuti berbagai madhhab fikih 

yang ada. H {asan al-Banna> mendalami madhhab H }anafi >, „Abd al-Rah }ma>n 

mendalami madhhab Ma >liki>, Muh }ammad al-Banna> mengikuti madhhab H }anbali >, 

dan Jama>l al-Banna> mengikuti madhhab Sha >fi‟i >.
25

 Pada pilihan karir, Ah }mad al-

Banna > memberikan kebebasan untuk menjadi politikus, seperti H {asan al-Banna >, 

atau seorang sastrawan seperti „Abd. al-Ba>sit } al-Banna>, menjadi perwira, atau 

seorang Jama >l al-Banna > yang menjadi penulis.
26

 Gambaran keragaman seperti 

inilah yang diinisiasikan Ah }mad al-Banna> kepada anak-anaknya agar kelak 

mereka menjadi pribadi yang membuka diri terhadap segenap warisan intelektual 

Islam klasik. 

Ah}mad al-Banna> sendiri datang dari lingkungan yang tekun dan setia 

mengaji ilmu agama. Ia lahir di distrik Shamsirah, tepat di bagian barat Fu >h. Ia 

bekerja di bengkel arloji, mengajar di siang hari dan mencari nafkah setelah 

petang. Ia pun sangat akrab dengan beberapa ulama-ulama al-Azhar seperti Umar 

                                                 
24

 el-Banna, “A Life of Islamic Call” diakses tgl 14-07-2010. 
25

 Ah}mad bin „Abd. al-Rah}ma >n b. Muh }ammad al-Banna > al-Sa >‟ati> (biografi) dalam 

www.alghoraba.com/2004/diakses 17-09-2007.  
26

 al-Qa >dir, “Jama >l al-Banna >: al-„Alma >niyyah laysat d }iddu al-Di>n”, diakses 09-05-2007. 
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Khali >fah al-Ma>liki > dan Shaykh Ah }mad Tu >lu>n.
27

 Di samping itu, Ah }mad al-Banna> 

adalah sosok yang sederhana. Bahkan, bisa dibilang ia hidup kurang 

berkecukupan. Meski demikian, ia tidak pernah memanfaatkan popularitas dan 

fasilitas organisasi anaknya, H {asan al-Banna>, yang mencapai puncak kejayaannya 

ketika itu. Dalam catatan Jama >l, ayahnya hanya beberapa kali mengunjungi 

markas besar al-Ikhwa>n al-Muslimu >n.
28

 

Dalam interaksinya dengan Ah }mad al-Banna >, setidaknya ada beberapa hal 

yang dapat dipelajari oleh Jama >l: 

Pertama, Ah}mad al-Banna> adalah seorang pengikut madhhab sunni yang 

berpikir melampaui perbedaan-perbedaan madhhab berlandaskan fiqh al-Sunnah, 

bukan fiqh al-madha>hib. 

Kedua, ia adalah seorang inisiator, anti kemapanan dan jauh dari 

ekspektasi kaum borjuis. Walaupun bukan seorang azhari >, ia tetap memegang 

teguh cita-citanya untuk menjadi seorang penulis di bidang keagamaan, terutama 

ketika ia berhasil menelorkan karya al-Fath } al-Rayya>n fi > Tarti >b al-Musnad al-

Ima>m Ah}mad bin H }anbal al-Shayba >ni >. 

Ketiga, ia adalah seorang idealis yang tidak bergantung kepada konstruksi 

masyarakat yang berkembang. Meski gerakan al-Ikhwa>n al-Muslimu >n yang 

dipimpin oleh anaknya, H {asan al-Banna >, sempat mengalami puncak kejayaan dan 

mempunyai banyak fasilitas, ia tidak serta merta mengeksploitasi diri dengan 

memasuki jam‟iyyah tersebut. 

                                                 
27

 Ummu Sa‟ad Shaqr, istri dari Ah }mad al-Banna >, dalam profilnya dalam 

www.egyptwindow.net/07-08-2007/diakses 19-05-2008. 
28

 el-Banna, “A Life of Islamic Call”, diakses 14-07-2010. 

http://www.egyptwindow.net/07-08-2007/diakses
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Keempat, determinasi. Inilah yang membuatnya sanggup menelorkan tiga 

karya. 

Kelima, ia tidak pernah mengeluh dalam menjalani pekerjaannya. Ia tidak 

akan beranjak dari menulis dan membaca, kecuali untuk melakukan salat. Hal itu 

ia lakukan setiap hari hingga jam sebelas malam. 

Keenam, Ah}mad al-Banna> adalah pribadi yang sederhana. Bahkan, untuk 

memenuhi kebutuhan keluarga ia tidak sanggup membeli kulkas dan kipas 

angin.
29

 

Selain itu, pengaruh persaudaraan antara Jama >l al-Banna> dengan H {asan al-

Banna > (1906-1949) serta jam‟iyyah yang didirikannya, al-Ikhwa>n al-Muslimu>n, 

tak bisa dipungkiri juga banyak mempengaruhi dialektika pemikiran Jama >l. 

Perbedaan umur 14 tahun di antara keduanya tidak menghalangi dialog. Pada 

dasarnya, ayah mereka, Ah }mad al-Banna>, sudah membiasakan putra-putranya 

untuk saling menerima perbedaan. 

Dalam ceritanya, Jama >l mengatakan bahwa hubungan dengan H {asan 

layaknya hubungan kakak-adik biasa. H {asan sangat menyayangi adik-adiknya. Di 

luar hubungan persaudaraan yang terjalin, pola interaksi keduanya sangat dinamis. 

Mereka bukanlah dua sisi kepribadian yang harus dicari perbedaan maupun 

persamaannya, karena keduanya sama-sama concern mengkaji ilmu-ilmu 

agama.
30

 Ia pun tak segan memuji H {asan yang semenjak kecil terlihat sebagai 

orator ulung. Hal inilah yang membedakan antara H {asan dan Jama >l: jika H {asan 

mampu beradaptasi dengan pola hidup di kota dan cakap di lapangan karena 

                                                 
29

 al-Banna >, Man Huwa, 13-15.  
30

 al-Qa >dir, “Jama >l al-Banna >: “al-„Alma >niyyah laysat d }iddu al-Di>n”, diakses 09-05-2007.  
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keleluasaan masa kecil H {asan di desa (mudah memahami lingkungan sekitar dan 

mudah bergaul dengan teman sebaya), maka apa yang dialami oleh Jama >l kecil 

sangatlah kontras—ia sulit beradaptasi dengan pola hidup urban.
31

 

Bagi Jama>l, keuletan H{asan tersebut berimplikasi kepada karakter H {asan 

yang jenius mengorganisir kelompok al-Ikhwa>n al-Muslimu >n. Hanya dalam kurun 

waktu 20 tahun, mulai dari tahun 1928-1948, anggota Ikhwa >n yang awalnya 

beranggotakan enam orang lokal menjadi setengah juta anggota yang tersebar di 

dunia.
32

 Menurut Jama >l, kesuksesan H {asan tersebut disebabkan dua hal. Pertama, 

ia membentuk kriteria misi keislaman sebagai worldview bagi setiap 

anggotanya.
33

 Kedua, ia menempatkan Islam sebagai metode kehidupan (al-Isla>m 

ka manhaj h }aya >h), yakni dengan menjadikan Islam sebagai kekuatan terpenting 

dalam pembentukan masyarakat.
34

 Oleh H{asan, Islam dihadirkan secara 

sederhana. Hal itu dibuktikan dari dua risalah penting karya H {asan al-Banna >: 

Risa >lah al-Ta‟a >li>m dan Mushkila >tuna > al-Siya>siyyah fi > D}awi al-Niza>m al-Isla >mi >. 

Lebih jauh Jama >l menjelaskan, walaupun H {asan al-Banna> menyuarakan 

dengan lantang slogan Islam sebagai agama dan negara, namun H {asan menolak 

dengan tegas prinsip otoritas ketuhanan (al-h}a>kimiyyah al-ila>hiyyah) dalam 

sebuah negara. H {asan menekankan pentingnya mengaplikasikan “Islam sebagai 

metode kehidupan” dari individu, kemudian keluarga, dan kemudian masyarakat. 

Apabila prinsip-prinsip tersebut sanggup diemban oleh setiap individu 

                                                 
31

 al-Qa >dir, “Jama >l al-Banna >: “al-„Alma >niyyah laysat d }iddu al-Di>n”, diakses 09-05-2007. 
32

 el-Banna, “A Life of Islamic Call”, diakses 14-07-2010.  
33

 el-Banna, “A Life of Islamic Call”, diakses 14-07-2010. 
34

 Jama >l al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m wa I‟a>dat Ta‟si>s Manz}u >mat al-Ma‟rifah al-Isla>miyyah (Kairo: 

Da >r al-Fikr al-Isla >mi>, 2005), 78.  
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masyarakat, maka, pemberlakuan shari >ah bisa diaplikasikan dalam sebuah 

negara.
35

 Bagi Jama >l, inilah perbedaan gagasan pembaruan antara Jama >l al-Di >n al-

Afgha>ni >, Muh }ammad „Abduh, Muh }ammad Ra>shid Rid }a>, dan H {asan al-Banna>. 

Jika background ketiga pendahulu H {asan adalah konseptor an sich, maka 

kondisinya berbalik dengan H {asan sebagai seorang organizer yang harus 

meregulasi masyarakatnya secara umum. Tampilan Islam yang diwartakan H {asan 

adalah Islam sederhana yang dipahami dengan mudah oleh masyarakat. 

Ketika Jama >l ditangkap oleh pemerintah Mesir karena selebaran mengenai 

perlawanan terhadap koloni Inggris di Alexanderia, H {asan al-Banna> mengirim 

utusannya ke polisi untuk membebaskannya. Kemudian H {asan mengatakan 

kepada Jama >l “Kamu bekerja pada „lahan kosong‟, banyak hambatan, sedangkan 

kita (al-Ikhwa>n al-Muslimu >n) mempunyai kebun yang memiliki banyak „pohon 

subur‟ yang setiap saat bisa dipetik hasilnya.” Seketika itu Jama >l menjawab 

bahwa “buah-buahan” milik al-Ikhwa>n al-Muslimu >n sama sekali tidak menarik 

minatnya.
36

 

Jama >l pun tidak segan mengkritisi ide-ide al-Ikhwa>n al-Muslimu >n, 

terutama mengenai tema politik dan emansipasi wanita. H {asan biasanya hanya 

tersenyum tanpa mau mengomentari kritik adiknya. Walaupun begitu, H {asan 

berusaha menunjukkan sikapnya sebagai seorang kakak yang baik, yaitu dengan 

mempekerjakannya di penerbitan milik al-Ikhwan al-Muslimu >n. 

                                                 
35

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 87-88.  
36

 el-Banna, “A Life of Islamic Call”, diakses 14-07-2010.  
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Bagi Jama >l, walaupun H {asan al-Banna tidak pernah mengenyam 

pendidikan di al-Azhar,
37

 melainkan di universitas Da>r al-Ulu>m, tetapi ia adalah 

sosok yang menjunjung tinggi kebebasan berpikir dan kritis terhadap kelaliman 

penguasa dan keburukan yang dilakukan masyarakat.
38

 Disamping itu, H {asan juga 

berpikiran liberal meski tetap memegang teguh prinsip dasar Islam. Ini dibuktikan 

melalui pengakuan H {asan al-Banna> terhadap kebebasan beragama. Dalam prinsip 

dasar al-Ikhwa >n al-Muslimu >n, H{asan al-Banna> mencetuskan sikap tersebut dengan 

menyertakan dalil al-Qur‟a>n: wa man sha >'a falyu'min wa man sha >'a falyakfur.
39

 

 Menurut Jama >l, antara tahun 1923 hingga 1949 M (tahun di mana H {asan 

meninggal) Mesir berada pada masa yang sangat liberal. Bahkan, pada masa 

sebelumnya, H {asan pun menjadi bagian dari anak bangsa yang menyuarakan 

suaranya pada ”Revolusi Masyarakat Mesir” tahun 1919 M.
40

 H{asan juga 

                                                 
37

 Mengenai tidak pernah masuknya salah satu anggota keluarganya di al-Azhar, termasuk 

ayahnya, Jama >l mengatakan bahwa hal itu dianggap sebagai keberuntungan, karena tidak akan 

menjadi pribadi yang fanatik dan hanya mengandalkan taqli >d semata seperti kebanyakan ulama 

dan alumni al-Azhar. Lihat el-Banna, “A Life of Islamic Call”, diakses 14-07-2010. 
38

 H {asan mengkisahkan fenomena ini dengan ungkapan: “Hanya Tuhan”, yang tahu tentang waktu-

waktu malam yang kami habiskan untuk mengkaji kondisi dan permasalahan umat, tentang apa 

yang menimpa pada setiap aspek kehidupannya, dan tentang bagaimana kami mengidentifikasi inti 

permasalahannya, penyakit-penyakitnya dan mencari obatnya, serta memikirkan bagaimana cara 

mengantisipasinya. Kami semua hanyut dalam suasana renungan dan kajian terhadap 

permasalahan-permasalahan tersebut. Renungan dan kajian itu pada akhirnya membawa kami pada 

kesedihan dan tangisan. Lihat H {asan al-Banna >, Mudhakkira >>>t al-Da‟wah wa al-Da>‟iyyah (Beirut: 

al-Maktab al-Isla >mi>, 1974), 67-71.  
39

 Hal ini menurut Jama >l al-Banna > dibuktikan ketika H {asan al-Banna melerai anggota Ikhwa >n yang 

bertengkar dan saling melemparkan pemahaman fikih mereka bahwa madhhab salah satunya yang 

paling benar. Bahkan, di antara mereka ada yang tidak mau menjadi makmum kalau sang imam 

berbeda madhhab dengannya. Maka, inisiatif H {asan pun muncul bersama Sayyid Sa >biq untuk 

membuat kitab Fiqh al-Sunnah demi meminimalisir adanya pertentangan di antara para pengikut 

madhhab yang fanatik; yaitu dengan menemukan titik temu di antara sekian periwayatan H }adi>th 

tantang permasalah fikih. Lihat al-Qa >dir, “Jama >l al-Banna >: “al-„Alma >niyyah laysat d }iddu al-Di>n”, 

diakses 09-05-2007. 
40

 Terutama sekali mengenai hak kaum perempuan, bahwa ideologi h }ija >b (pemberlakuan cadar) 

terhadap kaum perempuan yang diberlakukan oleh sekelompok orang Ikhwa >n itu justru malah 

mengeksploitasi perempuan yang tidak pada tempatnya. Perempuan layak mendapatkan kebebasan 

seperti halnya kaum lelaki. Lihat al-Qa >dir, “Jama >l al-Banna >: “al-„Alma >niyyah laysat d }iddu al-

Di>n”, diakses 09-05-2007. 
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dikategorikan pemikir yang menghargai hak-hak perempuan, baik hak untuk 

mendapatkan pendidikan ataupun hak-hak yang lain. Imbasnya, banyak dari 

anggota Ikhwa >n yang mengkritisi tindakan H {asan yang memasukkan putrinya ke 

sekolah seni, setelah ia menamatkan sekolah dasar, sebab ideologi Ikhwa >n saat itu 

adalah: perempuan hanya mengurusi urusan dapur. Menurut Jama >l, tulisan 

mengenai emansipasi wanita dalam urusan pendidikan bisa dibuktikan dalam 

beberapa tulisan-tulisan H{asan. Barangkali, kata Jama >l, andai H {asan al-Banna> 

tidak meninggal muda ketika itu, maka ia akan meluruskan ideologi al-Ikhwa>n al-

Muslimu>n yang saat ini yang terlanjur salah dalam memahami hak asasi kaum 

perempuan.
41

 

Jama >l al-Banna>, yang lebih dikenal sebagai pemikir yang concern terhadap 

nasib buruh, juga pernah ditawari oleh sang kakak untuk menjadi anggota al-

Ikhwa>n al-Muslimu >n. Hal itu terjadi pada tahun 1946, yakni ketika Jama >l 

mendirikan Partai Buruh Nasionalis-Sosialis (H}izb al-„Umma >l al-Wat }ani > al-

Ijtima >‟i) dan banyak mengalami gesekan atau pencekalan dari pemerintah. 

Pencekalan itu disebabkan karena Jama >l dan anggota partainya menyebarkan 

selebaran yang berisi permintaan hak-hak kaum buruh yang selama ini kurang 

dihargai oleh pemerintah. Namun, respon yang diterima Jama >l dan anggotanya 

bukanlah tindakan positif, melainkan tindakan anarkis. H {asan al-Banna> pun 

mengutus seseorang untuk menawarkan Jama >l bergabung dengan jemaahnya, 

menghibur dan berusaha membandingkan antara al-Ikhwa>n al-Muslimu >n dengan 

partai yang didirikannya. H {asan mengatakan bahwa “partai (atau serikat) buruh 

                                                 
41

 al-Qa >dir, “Jama >l al-Banna >: “al-„Alma >niyyah laysat d }iddu al-Di>n”, diakses 09-05-2007. 
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yang ia perjuangkan adalah partai miskin. Hanya sekumpulan pemuda dan orang-

orang miskin. Aku harap engkau dapat bergabung dengan jemaah ikhwa >n, karena 

jemaah ini (dilihat dari segi perekonomiannya) mempunyai kebun yang bisa 

berbuah kapan saja dan hal-hal yang kamu butuhkan. Maka, bergabunglah dengan 

kami.” 

Jama >l menanggapi permintaan ini dengan dingin. Ia mengatakan, 

“Memang benar pohon-pohon milik anggota Ikhwa >n bisa berbuah kapan saja, 

namun aku tidak pernah sekalipun menghendaki buah tersebut.” Melihat Jama >l 

tidak merespon ajakannya, H {asan pun mendukung karir sang adik seraya 

menyarankan kepadanya untuk mengganti nama h}izb (partai) yang terdapat dalam 

kelompoknya diganti menjadi kata jama‟ah, agar tidak memancing pemerintah 

berlaku anarkis.
42

 

Intinya, penolakan sang adik tidak pernah ditanggapi H {asan dengan marah. 

Baginya, hal itu merupakan pilihan hidup. Apapun yang dilakukan sang adik, 

selama tidak bertentangan dengan inti dasar agama, akan selalu didukung oleh 

H{asan dan keluarga.
43

 

Kha>lid Muh }ammad Kha>lid, salah satu pemikir dan anggota Ikhwa >n 

terheran-heran ketika ia menjadi anggota Ikhwa >n dan mengetahui bahwa Jama >l al-

Banna >, adik pendiri al-Ikhwa>n al-Muslimu >n, berada jauh di luar mainstream sang 

kakak. Kha >lid mengatakan, “Seorang Jama >l, yang aku lihat tetap dengan 

idealismenya demi berjuang untuk kaum dan partai buruhnya.”
44

 

                                                 
42

 al-Qa >dir, “Jama >l al-Banna >: “al-„Alma >niyyah laysat d }iddu al-Di>n”, diakses 09-05-2007. 
43

 al-Qa >dir, “Jama >l al-Banna >: “al-„Alma >niyyah laysat d }iddu al-Di>n”, diakses 09-05-2007. 
44

 al-Banna >, Man Huwa, 24-25  
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2. Karir dan Karya Intelektual 

Realitas politik atau pemerintahan pada masa Jama >l al-Banna> hidup sedikit 

banyak juga mempengaruhi pola pikirnya. Menurut Jama >l, kondisi pemerintahan 

pada masa hidupnya sering mengabaikan prinsip-prinsip dasar kemanusiaan. Para 

pejabat pemerintahan tidak lagi berorientasi pada pelayanan masyarakat, tetapi 

lebih berorientasi pada kekuasaan. Hal ini menggugah Jama >l al-Banna> untuk ikut 

peduli terhadap gejolak politik masa itu. Sebab, baginya, ketika sebuah 

pemerintahan tidak memegang prinsip-prinsip kemanusiaan, maka ia telah 

melakukan penyelewengan. 

Sebagai aktivis serikat buruh, Jama >l al-Banna> sering mengundang 

masyarakat sekitar untuk mendengarkan keluhan para buruh dan menyebarkan 

ide-ide pemberdayaan kaum buruh. Seperti disebutkan di muka, pada tahun 1946 

Jama>l mendirikan sebuah partai bernama h }izb al-amal al-wat }ani > al-ijtima>‟i >. Partai 

yang dipimpinnya ini didominasi oleh pemuda dan buruh. Ia dan para anggota 

partai aktif menyebarkan selebaran yang menuntut hak dan nasib kaum buruh. 

Tak pelak selebaran itu pula yang membawa Jama >l harus berurusan dengan 

pemerintah. Gerakannya semakin dipersempit. 

Setelah itu, hari-hari Jama>l muda pun berlalu penuh liku. Pada tahun 1948 

ia sempat mengenyam hidup di balik jeruji penjara. Jama >l dituduh sebagai 

anggota Ikhwa>n karena menjadi salah satu dari 15 anggota dewan redaksi 

penerbitan milik Ikhwa >n. Apalagi, penerbitan ini mencetak salah satu buku Jama >l 

yang berjudul Tarshi>d al-Nahd }ah (Petunjuk Kebangkitan). Buku tersebut 

mengulas peristiwa 23 Juli 1952 yang dikenal sebagai “Revolusi 23 Juli”. Jama >l 
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menulis dalam buku tersebut bahwa peristiwa Revolusi 23 Juli sesungguhnya 

bukan “revolusi masyarakat” (thawrah sha‟biyyah) akan tetapi “kudeta militer” 

(inqila >b „askariy). Pendapat ini memancing kemarahan perwira-perwira militer 

saat itu.
45

 Polisi menyerbu percetakan dan memaksa Jama >l berhenti menulis. 

Menurut Jama >l, seandainya saat itu ia memiliki uang LE 6, ia akan mengangkat 

persoalan tersebut ke pengadilan. Sayangnya, biaya percetakan buku telah 

mengosongkan isi dompetnya. Peristiwa tersebut tetap menjadi misteri, hingga 

akhirnya Majalah al-Qa >hirah edisi XVIII (15 Agustus 2000) mengulas kejadian 

bersejarah itu.
46

 

Semenjak kejadian tersebut, Jama >l kehilangan kontak dengan H {asan, 

hingga akhirnya ia keluar dari penjara pada tahun 1950. Ironisnya, Jama >l pun 

harus melewatkan hari-hari terakhir tragedi terbunuhnya sang kakak pada tahun 

1949.
47

 Setelah keluar dari penjara pada tahun 1950 M Jama >l mewujudkan 

tekadnya untuk merasakan apa yang dirasakan oleh buruh, yaitu dengan menjadi 

karyawan pada sebuah pabrik kain yang dimiliki oleh salah seorang anggota 

                                                 
45

 Bahkan Anwar Sadat pun berkomentar kepada Jama >l tentang bukunya tersebut, bahwa: “kalau 

buku itu dibaca oleh empat perwira, maka setiap perwira (pemerintahan) akan mengatakan bahwa 

buku ini tidak layak diterbitkan karena akan memancing emosi masyarakat serta mengadu domba 

dengan pemerintah. Hal itu dijawab oleh Jama >l, bahwa isi kitab itu sekadar kritik yang 

membangun bukan menghancurkan isi dan substansi Revolusi 23 Juli. Menurut Jama >l, hakekat 

revolusi adalah revolusi dengan ideologi dan teori di mana setiap masyarakat seluruhnya berjuang 

bersama-sama. Akan tetapi yang terjadi justru sebaliknya. Revolusi yang terjadi adalah sebuah 

kudeta di mana militerlah yang banyak „berbicara‟. Dalam hal ini Jama >l pada dasarnya mengkritisi 

tujuan setelah tercapainya kudeta tersebut. Jika dengan revolusi tersebut masyarakat mendapatkan 

hak maupun keadilan, maka ia benar sebuah revolusi. Jika tidak, maka, ia tidak lebih sebagai usaha 

mengkudeta dari kekuasaan yang otoriter ke kekuasaan otoriter yang lain. Untuk itulah pemikiran 

dalam buku ini ingin mengembalikan tujuan utama revolusi tersebut. Lihat Jama >l al-Banna >, “Kata 

Pengantar” dalam Tarshi >d al-Nahd}ah: Dira >sah Tawji >hiyyah li al-Inqila >b al-„Askari > wa Nad}rah 

„Abra al-Mustaqbal al-Mis}ri> (Kairo: Da >r al-Fikr al-Isla >mi>, 2010), 4. Bandingkan al-Qa >dir, “Jama >l 

al-Banna >: “al-„Alma >niyyah laysat d }iddu al-Di>n”, diakses 09-05-2007; bandingkan dengan Jama >l 

al-Banna >, “al-H }izb al-Di>muqra >t}i> al-Ishtira >ki> al-Isla >mi> huwa al-h}all 1-3” dalam 

www.ahewar.org/debat/20 Desember 2010/diakses 22 November 2011. 
46

 al-Qa >dir, “Jama >l al-Banna >: “al-„Alma >niyyah laysat d }iddu al-Di>n”, diakses 09-05-2007. 
47

 al-Banna >, Man Huwa, 22.  

http://www.ahewar.org/debat/20
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Ikhwa>n al-Muslimi >n. Setelah beberapa bulan bekerja di sana, ia mengetahui 

suasana, tuntutan kerja dan keinginan karyawan.  

Karir politik Jama >l pun berlanjut. Pada tahun 1953-1955 Jama>l mendirikan 

Asosiasi Mesir untuk Bantuan Narapidana (jam‟iyyah mis }riyyah li ri‟a >yat al-

masju >ni >n). Tujuan gerakan ini adalah mendampingi para narapidana agar 

mendapatkan hak-haknya di hadapan pemerintah.
48

 Sebagai pemikir yang sedari 

awal concern terhadap nasib buruh, pada tahun 1956 M Jama >l mulai memberikan 

ceramah-ceramah perihal hak buruh di Ma‟had Niqa >biyyah di daerah Dokki-Kairo 

yang berlangsung hingga 1993 M, atau sekurang-kurangnya 30 tahun. Pada tahun 

1981, Jama>l mendirikan Persatuan Buruh Islam Internasional dengan persatuan-

persatuan buruh di Jordania, Maroko, Pakistan, Sudan, Bangladesh, yang 

berkantor di Geneva dan kemudian pindah ke Rabat, Maroko. Selama tahun 50-an 

hingga 80-an Jama >l aktif di LSM perserikatan buruh, menulis berbagai buku 

panduan, hingga menerjemahkan buku-buku asing (Inggris) mengenai 

perserikatan buruh di dunia. 

Selang beberapa tahun, tepatnya 1997 M, Jama >l bersama saudara 

perempuannya, Fawziyah, mendirikan Yayasan Fawziyah dan Jama >l al-Banna> 

untuk Kebudayaan dan Informasi (Fawziyah wa Jama >l al-Banna> li al-Thaqa >fah 

wa al-I‟la >m al-Isla>mi >) di Mesir.
49

 Terakhir, pada tahun 1999 M ia mendirikan 

Da‟wah al-Ih }ya>‟ al-Isla>mi > sebagai seruan untuk menghidupkan kembali nilai-nilai 

Islam. 

                                                 
48

 al-Banna >, Man Huwa, 79.  
49

 Rekam jejak pembaruan yang diusung oleh Jama >l al-Banna > tereksplorasi dalam situsnya 

www.islamicall.org  
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3. Latar Belakang Perkembangan Intelektual 

Pada masa muda Jama >l al-Banna>, dunia intelektual Mesir sedang 

menanjak. Banyak karya tulis baru, para pemikir dan pembaharu bermunculan. 

Kehidupan demokrasi dalam menyampaikan pendapat cukup lekat termanifestasi 

dalam kehidupan masyarakat Mesir. Hal ini berpengaruh positif terhadap 

perkembangan pemikiran Jama >l al-Banna> dan memicunya untuk terus berkreasi. 

Karya awal yang menandai ide-ide Jama>l adalah Di >muqra>t }iyah Jadi >dah 

(Demokrasi Baru);
50

 buku tersebut berisi kritik terhadap semangat politik Al-

Ikhwa>n al-Muslimu >n yang begitu membara sehingga melupakan nilai sosial. 

Dalam buku itu Jama >l mengatakan, jika Mesir menginginkan demokrasi 

dalam makna yang sesungguhnya, seperti yang diadopsi dari alam pemikiran 

Yunani, maka spirit demokrasinya yang harus diasosiasikan, bukan seperti model 

demokrasi yang dipraktikkan masyarakat Eropa: demokrasi kapitalis. Bagi Jama >l, 

demokrasi yang baik adalah demokrasi yang bukan menjadi hak mayoritas dan 

sikap semena-mena terhadap kebijakan. Ruh demokrasi harus sejalan dengan 

nilai-nilai Islam, seperti kebebasan, keadilan, dan kemasahatan bersama. Ketiga 

nilai ini harus mampu diaplikasikan dalam wujud demokrasi.
51

 Sesungguhnya, 

dalam buku pertama ini Jama>l sudah menginisiasi pola-pola sosialisme Islam 

(ishtira >kiyyat al-Islam). Dalam salah satu sub bab Jama>l mengkritisi semangat 

politik Ikhwa >n al-Muslimi >n yang begitu besar sehingga melupakan nilai sosial. Ia 

                                                 
50

 Buku yang pertama kalinya diterbitkan pada tahun 1946 tersebut tidak memakai nama asli Jama >l 

al-Banna >, akan tetapi memakai nama Ah }mad Jama >l al-Di>n. Namun, pada cetakan berikutnya nama 

tersebut akhirnya diganti dengan nama populernya, Jama >l al-Banna >.  
51

 Jama >l al-Banna >, Di>muqra >t}iyyah Jadi >dah (Kairo: Da>r al-Fikr al-Isla >mi >, t.th), 8; bandingkan al-

Qa >dir, “Jama >l al-Banna >: “al-„Alma >niyyah laysat d }iddu al-Di>n”, diakses 09-05-2007; bandingkan 

juga dengan el-Banna, An Experiment of Islamic Renovation “The Call for Islamic Revivalism”, 

dalam www.islamiccall.org/english/2004/diakses 17-09-2007. 

http://www.islamiccall.org/english/2004/diakses
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mengungkapkan sebuah slogan, la> tu‟minu > bi al-i >man wa la >kin a >minu bi al-insa >n 

(janganlah beriman kepada keimanan [semata], akan tetapi berimanlah [juga] 

kepada manusia).
52

 

Buku tersebut sempat menekan produktivitas Jama >l al-Banna karena 

penguasa saat itu, Jama >l „Abd. al-Na>s }ir, tidak memberikan iklim yang kondusif 

kepadanya. Hari-harinya pun disibukkan dengan serikat perdagangan, sebelum 

akhirnya pada 1952 ia kembali mengangkat kembali isu-isu keislaman. Hal itu 

ditandai dengan buku yang diterbitkannya, Masu >liyyat al-Inh}ila>l bayn al-Shu‟u>b 

wa al-Qa>dah kama > yuwad }d}ih}uha > al-Qur‟a>n al-Kari >m (Tanggung Jawab 

Penyelesaian Masalah antara Masyarakat dan Para Pemimpin dalam Keterangan 

al-Qur‟a>n).
53

  

Produktivitas Jama >l al-Banna> pun berlanjut pada tahun-tahun berikutnya. 

Sebagai pemikir yang rasionalis, humanis, egaliter, feminis, anti-otoritarianisme, 

sosialis, liberal dan sekular, ia banyak menelorkan karya-karya terkait isu-isu 

keislaman. Tercatat dari tahun 1950-an hingga tahun 2009-an, sebanyak 126 judul 

buku yang menganalisis isu-isu politik dan isu-isu keagamaan berhasil ia 

rampungkan. Disamping itu, artikel-artikelnya banyak dimuat dalam surat kabar 

harian atau mingguan, seperti Nahd }at Mis }r, al-Qa>hirah, al-Mis }ri > al-Yawm, al-

Ra>yah al-Qat }ariyyah dan situs Shafa >f al-Sharq al-Awsat” atau Middle East 

Transparent. Bahkan, surat kabar al-Mas }ri > al-Yawm sempat membukukan empat 

belas buku dari tulisan beberapa pemikir-pemikir kontemporer dan empat di 

antara buku tersebut khusus kumpulan dari tulisan-tulisan eksklusif Jama >l al-

                                                 
52

 al-Banna >, Di >muqra >t}iyyah, 55.  
53

 el-Banna, “The Call for Islamic Revivalism”, diakses 17-09-2007. 
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Banna >. Lebih dari itu, Jama >l al-Banna> juga aktif menerjemahkan karya-karya 

asing, terutama yang berkaitan dengan LBH dan hak-hak kaum buruh. 

Adapun gagasan pembaruan yang dinamainya dengan Islamic Revivalism 

(Revivalisme Islam—atau Revivalisme-Humanis—untuk menyelaraskan konteks 

pemikiran serta menghindari kerancuan istilah) yang diproklamirkan ketika Jama >l 

menuntaskan volume ketiga Nah }w Fiqh Jadi >d; sebuah karya yang mencoba 

mengikis habis fase-fase dan rangkaian istidla >l dalam fikih yang disusun oleh 

ulama klasik. Proyek yang menyulut kontroversi di Mesir dan negara-negara Arab 

tersebut diawali pada tahun 1995 ketika volume pertama selesai dicetak. Tidak 

hanya dihujat, karya tersebut juga “dibredel” oleh Majma‟ al-Buhu>th di Mesir. 

Semenjak Jama >l memplokamirkan gagasan pembaruannya dengan 

Revivalisme-Humanis, ia pun mulai aktif menata secara epistemik berbagai isu-

isu yang dilontarkan. Mulai dari kerangka referensial pengetahuan Islam seperti 

“cara baca” terhadap al-Qur‟a>n, bagaimana memahami sunnah yang hidup, 

sampai mengajukan h }ikmah sebagai nilai menjadi sumber hukum ketiga 

pengetahuan Islam. Tidak sampai di situ, ia mendirikan “Yayasan Fawziyah dan 

Jama>l al-Banna> untuk Kebudayaan dan Informasi” yang menjadi pusat kajian 

kecil untuk bersama-sama merumuskan gagasan pembaruan Islam. Yayasan—

yang berkantor di rumahnya itu—setidaknya memiliki 15 ribu bahan bacaan 

dalam bahasa Arab, 3000 buku dalam bahasa Inggris, beberapa ensiklopedi dan 

kliping surat kabar milik al-Ikhwa>n al-Muslimu >n, dan tulisan-tulisan H{asan al-

Banna >.
54

 

                                                 
54

 al-Banna >, Man Huwa, 81.  
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Adapun karya-karya Jama>l al-Banna>, khususnya berkaitan dengan konsep 

pembaruan revivalisme-humanisnya, antara lain adalah:  

a. al-Qur‟a>n al-Kari>m dan Ilmu Tafsi >r: 

(1982) Al-As }la>ni al-„Az }i >ma>ni: Al-Kita >b wa al-Sunnah (Ru‟yah Jadi >dah) 

(1984) Al-Awdah ila > al-Qur‟a >n 

(1986) Al-H}ukm bi al-Qur‟a>n wa Qad }iyyatu Tat }bi >q al-Shari >‟ah 

(1995) Nah }w Fiqhin Jadi >din: Munt }aliqa >t wa Mafa>him, Fahm al-Khit }a>b al-

Qur‟a >ni > 

(2001) Tathwi >r al-Qur‟a>n 

(2003) Tafsi >r al-Qur‟an al-Kari >m bayn al-Qudda>ma > wa al-Muh}addithi >n 

(2004) Tafni >d Da‟wa > H}add al-Naskh fi > al-Qur‟a>n al-Kari >m 

b. H{adi >th dan Ilmu H}adi >th 

(1988) Tafsi >r H}adi >th “Man Raa > Minkum Munkara >n falyughayyiruhu” 

(1996) Nah }w Fiqhin Jadi >din: al-Sunnah wa Dawruha > fi al-Fiqh al-Jadi >d 

(2008) Tajri >d al-Bukha>ri > wa Muslim min al-Ah}a>di >th al-lati> la> Talzim 

(2008) Jinayah Qabi >lah “H}addathana >” 

(2009) Hal H{alq al-Lih }yah min al-Kaba >ir 

c. Fikih dan Metodologi Hukum Islam 

(1986) Al-H}ukm bi al-Qur‟a>n wa Qad }iyyat tat }bi >q al-Shari >‟ah 

(1986) La> H}araja “Qad}iyyat al-Taysi >r fi > al-Isla>m” 

(1988) Tafsi >r H}adi >th Man Ra‟a Minkum Munkara >n falyughayyiruhu 

(1994) Al-Jam‟ bayn al-S}ala >tayn fi > al-H}ad}r 
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(1994) Kalla > Thumma Kalla>: Kalla > li Fuqaha >‟ al-Taqli >d wa Kalla > li 

Ad‟iya >‟ al-Tanwi >r 

(2000) Nah }w Fiqhin Jaadi >din vol. 3 

(2001) Qad}iyyat al-Fiqh al-Jadi >d 

(2005) Hal Yumkinu Tat}bi >q al-Shari >ah? 

d. Relasi Agama dan Negara 

(1952) Tarshi >d al-Nahd }ah  

(1946) Di >muqra>t }iyyah Jadi >dah  

(1957) Mawqif al-Mufakkir al-„Arabi > Tija >ha al-Madha >hib al-Siya>sah al-

Mu‟a>sirah 

(1979) al-Us }u>l al-Fikriyyah li al-Dawlah al-Isla>miyyah 

(1994) Mawqifuna > min al-„Alma>niyyah wa al-Qawmiyyah wa al-

Ishtira >qiyyah 

(1994) al-Isla>m wa al-H}urriyah wa al-„Alma>niyyah 

(1995) Masu >liyyat Fashl al-Dawlah al-Isla>miyyah fi > al-„As }r al-H}adi >th wa 

Buh}uth Ukhra >  

(1996) Khamsat Ma‟a >yi >r li Mis }da>qiyyat al-H}ukm al-Isla>mi > 

(2003) Al-Isla>m Di >n wa Ummah wa Laysa Di >na>n wa Dawlatan 

e. Isu-Isu Kontemporer (Humanisme, Emansipasi, Kebebasan, Jihad, dan 

Lainnya) 

(1986) Lasta „Alayhim bi Mus }aytirin: Qad}iyyat al-H }urriyah fi > al-Isla>m 

(1991) Al-Isla>m wa al-„Aqla >niyyah 

(1995) Ma> ba‟da al-Ikhwa >n al-Muslimi >n 
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(1997) H}urriyat al-Fikr wa al-I‟tiqa >d fi > al-Isla>m 

(1998) al-Isla>m huwa al-H}all 

(1999) Al-Marah al-Muslimah bayn Tah}ri >r al-Qur‟a >n wa Taqyi>d al-

Fuqaha >‟ 

(1999) Manhaj al-Isla>m fi > Taqri>r H}uqu>q al-Insa>n 

(2000) Istra >ti >jiyyah al-Da‟wah al-Isla>miyyah fi > Qarn 21 

(2002) al-H}ija>b 

(2002) al-Jiha >d 

(2004) al-Isla>m kama> Tuqaddimuhu > Da‟wat al-Ih}ya>‟ al-Isla>mi > 

(2005) Da‟wat al-Ih}ya>‟ Tufrid } Nafsaha> 

(2005) Jawa >z Ima>mat al-Mar‟ah 

(2005) Khita >n al-Bana>t: Laysa Sunnah wa la > Mukrimah wa La>kin Jari >mah 

(2005) Tajdi >d al-Isla>m wa I‟a >dat Ta‟si >s Manz }u >mat al-Ma‟rifah al-

Isla>miyyah 

 

B. Konteks Pembaruan Revivalisme-Humanis Jama >l al-Banna >:Realitas 

sosial-politik Mesir 

Keberhasilan Napoleon Bonaparte menginjakkan kaki di Mesir pada 1798 

membawa dampak yang signifikan terhadap perkembangan masyarakat di sana. Ia 

tidak sekadar menginvasi Mesir, tapi juga membawa peradaban Barat untuk 

dikenalkan kepada bangsa Mesir.
55

 Pada periode-periode selanjutnya, ada 

                                                 
55

 Selain berharap bahwa penaklukannya membawa keuntungan ekonomi yang besar dan politik 

(dengan mengakhiri kezaliman penguasa Mamluk), Napoleon berkeyakinan bahwa kedatangan 

Perancis di Mesir akan membawa serta sebuah peradaban baru yang mampu memberdayakan 
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sebagian pemikir dan penulis yang memberikan kontribusi penting bagi gerak 

modernisasi (atau westernisasi) di Mesir.
56

 Ini adalah suatu gerakan pencerahan 

yang baru muncul, seperti menerjemahkan literatur dan penelitian Barat yang 

terbaik dalam berbagai bidang. Namun, ada juga pemikir yang menolak gagasan 

pembaruan tersebut atas nama eksistensi agama. Dualisme pemikiran inilah yang 

masih menghiasi ranah sosial di Mesir, mulai dari abad modern hingga era 

kontemporer. 

H{asan H }anafi>, dalam kitabnya, al-Di >n wa al-Thaqa >fah wa al-Siya>sah fi> al-

Wat }an al-„Arabi >, menyebut fase pertama kebangkitan tersebut (dari abad ke-19 

hingga tahun 1923) sebagai masa pembentukan dan perkembangan, seperti negara 

tanpa sistem politik yang utuh, yakni masa Muh }ammad „Ali > sampai undang-

undang 1923. Fase kedua adalah fase liberal (antara 1923 sampai 1952), masa di 

mana tidak ada undang-undang politik di negara Mesir. Sedangkan fase ketiga 

adalah fase negara shumu>liyyah dan ta‟bawiyyah (1952-1970), yakni fase 

nasionalisme Nasseris dan revolusi Mesir.
57

 

                                                                                                                                      
kualitas penduduk di negeri itu. Lihat Thoha Hamim, “Tradisi Kerjasama Saling Menguntungkan 

Antara Kaum Ulama dan Rejim Penguasa Muslim: Kasus Mesir Akhir Abad 18 sampai 

Pertengahan Abad 19” dalam Thoha Hamim (et.al), Islam dan NU di Bawah Tekanan 

Problematika Kontemporer (Surabaya: Diantama, 2004), 32; bandingkan Thoha Hamim, “The 

Relations Between The „Ulama >‟ and The Rulers in Egypt from The Letter Mamlu >k Period to The 

Reign of Muhammad „Ali >” dalam Sudarnoto Abdul Hakim, dkk (ed.), Islam Berbagai Perspektif 

(Yogyakarta: LPMI, 1995), 207-208.  
56

 Muh}ammad „Ima >rah, al-Dawlah al-Isla >miyyah bayn al-„Alma >niyyah wa al-Sult}ah al-Di>niyyah 

(Kairo: Da >r al-Shuru>q, 1977), 166. 
57

 H {asan H {anafi >, al-Di>n wa al-Thaqa>fah wa al-Siya>sah fi > al-Wat }an al-„Arabi > (Kairo: Da>r Quba >‟, 

1998), 75. Sedangkan dalam kategori Jama >l al-Banna >, antara 1919-1952 adalah fase yang sangat 

liberal. Kebebasan pada saat itu ditandai dengan didirikannya kampus-kampus di Mesir; seniman 

dan pemikir bermunculan seperti Umm Kulthum, Tawfi >q al-H {aki>m, T {aha > H {usayn, „Abba >s 

Mah}mu>d al-„Aqqa >d, dll. Dalam proses liberalisasi inilah, Mesir mendapatkan sorotan/pengaruh 

dari negara-negara Islam di Timur Tengah, bahkan menjadi rujukan kemajuan peradaban bagi para 

islamisis Barat dalam melakukan penelitian studi keislaman. Lihat Sha >rl Fua >d al-Mis}ri>, “Jama >l al-

Banna >: Mas}r Mush Na >qishha > Di>n... Mas }r Na >qishha > „Ilm” (wawancara) dalam www.almasry-

alyaom.com/Akhbar/AkhbarMis }r/29-06-2011/Diakses 23-11-2011.  

http://www.almasry-alyaom.com/Akhbar/AkhbarMis%7dr/29-06-2011/Diakses
http://www.almasry-alyaom.com/Akhbar/AkhbarMis%7dr/29-06-2011/Diakses
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Berkaitan dengan kerangka berpikir Jama >l al-Banna> yang selalu 

bersinggungan dengan realitas sosial masyarakat saat itu, maka di sini akan 

diuraikan tiga jejak pemikiran yang mewarnai konstruk masyarakat Mesir secara 

umum dan merupakan akar historis pemikiran Jama>l al-Banna>. 

 

1. Nasserisme dan Sosialisme 

Sebagai gerakan politik yang melampaui batas-batas wilayah Mesir, 

Nasserisme mulai berkembang setelah Jama >l „Abd. al-Na>s }ir mencapai kekuasaan 

penuh di Mesir pada tahun 1954. Ideologi ini merujuk kepada Jama >l „Abd. al-

Na>s }ir (1918-1970). Ia adalah seorang prajurit, negarawan, dan pendukung 

nasionalisme Arab. 

Sebagai pemimpin kelompok opsir bebas (al-d}ubba >t } al-ah}ra>r) yang 

menggulingkan Raja Fa >ru>q pada 1952, kolonel Na >s }ir menjadi Ketua Dewan 

Komando Revolusioner pada 1954 dan dipilih menjadi presiden Republik Mesir 

pada 1956, posisi yang terus dipegangnya hingga dia meninggal pada 1970. Dia 

adalah salah satu generasi pemimpin Dunia Ketiga yang harus menghadapi 

tuntutan memerintah negara-negara pascakolonial pada era negara adikuasa dan 

Perang Dingin, sekaligus mengatasi berbagai masalah perkembangan ekonomi di 

negara miskin yang padat penduduk. Disamping itu, Mesir di bawah Na >s }ir 

menjadi pusat Dunia Arab dan nasionalisme Arab. Na>s }ir dipandang sebagai 
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pemimpin yang mempersatukan kaum Arab dalam perjuangan menghilangkan 

sisa-sisa imperialisme di Timur Tengah dan sekutu Barat, yakni Israel.
58

 

Namun bagi Jama >l al-Banna>, penggulingan kekuasaan Raja Fa >ru>q yang 

dilakukan Na>s }ir dan para opsir bebasnya pada dasarnya bukan gerakan revolusi 

akan tetapi kudeta militer. Inilah awal mula pergesekan yang terjadi antara Jama >l 

al-Banna> dengan Jama >l „Abd. al-Na>s }ir, di mana Jama >l mengkritisi apa yang 

dilakukan oleh Na >s }ir melalui bukunya yang diberi judul Tarshi >d al-Nahd }ah 

(Petunjuk Kebangkitan). Di buku tersebut, selain mengatakan bahwa Na >s }ir adalah 

sosok yang ambisius, Jama >l menegaskan bahwa apa yang disebut sebagai revolusi 

oleh Na>s }ir dan sekutunya sesungguhnya adalah kudeta karena tidak adanya 

konsep atau teori tertentu yang melatarbelakangi aksinya. Setidaknya, bagi Jama >l, 

jika itu revolusi maka pasca revolusi ada gerak pembaruan seperti dibentuknya 

partai baru dengan spirit yang baru pula yang menampung aspirasi masyarakat. 

                                                 
58

 Derek Hopwood, “Gamal Abdel Nasser” dalam The Oxford Encyclopedia of the Modern of 

Islamic World,¸terj. Eva Y.N, dkk (Bandung: Mizan, Cet. Ke-2, 2002), 160. Menurut Ah }mad 

Lut }fi>, pada tahun 1952, ketika ia menjadi pemimpin opsir bebas, Na >s}ir tidak memihak kubu kanan 

yang diwakili oleh al-Ikhwa >n ataupun mewakili kubu kiri, marxis. Pragmatis, karena ia hanya 

memberikan harapan-harapan kosong terhadap keduanya. Ia memposisikan di tengah-tengah 

dengan paham liberalisme-moderat. Lihat Rif‟at Sa‟i >d, al-Tayya>ra >t al-Siya >siyyah fi > Mis}r: Ru‟yah 

Naqdiyyah (Kairo: al-Hayah al-Mis}riyyah al-„A<mmah li al-Kita >b, 2002), 266 dan 305.  

Meskipun Na >s}ir, dalam revolusi Mesir 1952, pada awalnya mendapatkan dukungan dari al-Ikhwa >n 

al-Muslimu >n, tetapi setelah usai revolusi, al-Ikhwa >n menentangnya setelah mendapat bukti bahwa 

Na >s}ir tidak berniat mendirikan sebuah negara Islam, tetapi mempromosikan nasionalisme dan 

sosialisme Arab yang sekular. Ketika hubungannya dengan al-Ikhwa >n memburuk, pemerintah 

Na >s}ir dan al-Ikhwa >n terlibat dalam perseteruan sporadis yang dalam beberapa kesempatan 

meledak menjadi tindak kekerasan. Na >s}ir dan para Menterinya menjadi sasaran usaha pembunuhan 

yang oleh pemerintah dituduhkan kepada al-Ikhwa >n dan mengakibatkan terjadinya penahanan 

massal serta penindasan terhadap al-Ikhwa >n. Akhirnya, pada 1966, Na >s}ir bertindak tegas untuk 

menghabisi al-Ikhwa >n sampai ke akar-akarnya, dengan menghukum mati Sayyid Qut }b dan tokoh-

tokoh lain, juga menahan dan memenjarakan beribu-ribu orang serta mengejar anggota-anggota 

lain yang bersembunyi atau lari ke pengasingan. Menjelang akhir periode Na >s}ir, negara telah 

membelenggu lembaga keagamaan dan membungkam oposisi Islam, juga semua oposisi lainnya. 

Lihat A. Yani Abeveiro, “Bermula Dari al-Ikhwan al-Muslimun; Menyeru Jihad Menebar Teror” 

dalam Agus Maftuh Abegebriel (ed.), Ensiklopedi Negara Tuhan (Jakarta Selatan: SR-Ins 

Publishing: 2004), 390-391.  
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Pun juga perubahan tatanan pemerintahan. Bagi Jama >l, ini murni sebuah kudeta 

yang hanya memakai kekuatan untuk menggulingkan sebuah kekuasaan.
59

 Kritik-

kritik itulah yang mengawali penolakan Jama >l tentang Na>s }ir dan ideologinya, 

Nasserisme. 

Menurut risalah yang ditulis oleh Na >s }ir, The Philosophy of Revolution 

(1959), Nasserisme berpihak kepada pembebasan Arab dan seluruh negara Afro-

Asia yang dijajah atau didominasi oleh kekuatan-kekuatan Barat. Mesir 

memainkan peran kunci secara bersamaan dengan lingkungan Arab, Afrika, dan 

Islam. Ideologi Nasserisme memperoleh „darah segar‟ dari konfederasi Asia-

Afrika di Bandung pada tahun 1955. Pengaruh Na >s }ir tumbuh seiring dengan 

kepemimpinannya yang menentang Pakta Baghdad yang pro-Barat, membeli 

persenjataan Soviet, mendeklarasikan netralitas pada masa Perang Dingin serta 

penentangannya terhadap kekuasaan kolonial lama. Nasserisme mencapai puncak 

baru sesudah penghinaan yang dilakukan oleh Inggris-Prancis dalam krisis Suez 

pada 1956.
60

 

Pada tahun 1960-an, Nasserisme merupakan kekuatan politik paling 

potensial di Dunia Arab bagian timur. Pengaruhnya kurang berarti di Arab 

Maghribi, kecuali Libya. Pada puncaknya, Nasserisme dianggap lebih kuat 

dibandingkan Ba‟thisme, yang memiliki tujuan serupa dengan Pan-Arab. 

                                                 
59

 Jama >l al-Banna >, “Ma > al-Ladhi > H }adatha Laylat 23 Yu >liyu > 1952? Sariqat al-Sult}ah tah}ta Janah} al-

Z}ula >m” dalam www.almasryalyowm.com/al-rai >siyyah/28-07-2010/Diakses 12-11-2010. 

Atau lihat Sha >rl Fua >d al-Mis}ri>, “Jama >l al-Banna >: Mas}r Mush Na >qis}hha > Di>n Mas}r Na >qis }hha > „Ilm” 

(wawancara), diakses 23-11-2011. 
60

 Sebelum tahun 1956, antara tahun 1953-1955, Na>s}ir mendapatkan tempat di hati masyarakat 

Mesir ketika ia mengumumkan berperang melawan imperialisme. Seolah-olah „suara‟ Na >s}ir 

tersebut ingin melawan imperialisme tidak hanya di tanah Arab saja namun di seluruh dunia. 

Simpatipun datang dari kaum penjajah pula. Lihat Sa‟i >d, al-Tayya >ra >t, 276-277. 

http://www.almasryalyowm.com/al-rai%3esiyyah/28-07-2010/Diakses
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Kelemahan Nasserisme ialah politik asosiasinya dengan satu pemimpin. Kaum 

Nasseris non-Mesir merasa perlu menerima kepemimpinan Mesir dalam 

perjuangan bagi kesatuan Arab dan pembebasan Palestina. Setelah kekalahan 

Mesir yang porak-poranda dalam Perang Arab-Israel pada 1967, tak terelakkan 

lagi, Nasserisme (kharisma Na >s }ir) pun merosot, walaupun tidak lenyap. Hal ini 

dibuktikan oleh adanya kudeta kaum Nasseris di Libya pada tahun 1969, dan 

kemudian mampu bertahan, bahkan setelah kematian Na >s }ir pada 1970, dengan 

adanya proklamasi diri kelompok-kelompok Nasseris di Lebanon dan Yaman. 

Pada dasarnya, Nasserisme merupakan gerakan Pan-Arab sekular. 

Awalnya, penentang terberat Na >s }ir adalah al-Ikhwa>n al-Muslimu >n, yang berharap 

bisa memimpin dan mengendalikan revolusi antimonarki di Mesir. Namun, 

Nasserisme tidak bersikap memisahkan sepenuhnya agama dengan negara atau 

bermaksud mendirikan republik sekular seperti model Kemalisme di Turki. Na >s }ir 

bermaksud memobilisasi seluruh sentimen Muslim, kecuali yang paling ekstrem, 

demi revolusinya. Dia menetapkan kendali negara atas otoritas-otoritas agama dan 

masjid-masjid dalam rangka menggabungkan mereka ke dalam sistem politik dan 

bukan mengisolasi mereka. Tatkala Nasserisme menjadi dominan di Mesir, 

pemisahan sekular-religius bisa diredam dan ketegangan Muslim-Kristen 

berkurang pada tahun-tahun berikutnya.
61

 

Menandai pergeseran ke kiri, Piagam Nasional 1962 menentukan sistem 

politik Uni Sosialis Arab bagi Mesir. Setengah dari seluruh kursi yang dipilih 

dicadangkan untuk para petani dan pekerja sejak dari dewan-dewan lokal hingga 

                                                 
61

 Sa‟i>d, al-Tayya >ra >t, 266. 
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eksekutif nasional. Kendatipun menampakkan pengaruh yang jelas dari kaum 

Marxis, Piagam tersebut menolak perjuangan kelas dan mempertahankan 

kepemilikan swasta atas properti serta tanah di bawah batas-batas yang keras. 

Piagam ini juga tidak mengakui ateisme, tetapi secara umum mengabaikan Islam 

tanpa menunjukkan permusuhan terhadapnya. Esensi kredo kaum Nasseris ialah: 

menyediakan keamanan ekonomi dan persamaan kesempatan tanpa sosialisme 

hanya akan membuat demokrasi sekadar tampak muka.
62

 Menelusuri jejak-jejak 

sosialisme dalam konstruksi masyarakat Mesir menjadi penting karena ideologi 

ini begitu “dekat” dengan pemikiran Islam secara umum, baik dari kalangan Islam 

liberal maupun Islam garis keras. 

Sosialisme sendiri diartikan sebagai teori politik dan ekonomi yang 

menganjurkan hak milik negara (umum) dan hak milik gotong-royong atau 

kelompok serta manajemen alat pokok untuk produksi, distribusi dan pertukaran 

dagang. Hak milik negara berarti menafikan kelas sosial antarmanusia, sedangkan 

hak milik gotong royong atau kelompok adalah adanya gotong-royong antarburuh 

dalam produksi. Dalam sosialisme, tidak ada diskriminasi sosial, baik antarburuh 

maupun masyarakat desa maupun perkotaan.
63

 

                                                 
62

 Seperti juga gagasan Jama >l al-Banna >, bahwa jika perpaduan antara demokrasi dan sosialisme 

digabung, maka untuk menyempurnakannya harus ada labelisasi Islam, namun bukan Islam dalam 

ideologi salafisme. Jama >l al-Banna > berapologi bahwa agama dalam hal ini tidak bisa dicerabut dari 

spirit jiwa masyarakat Mesir, karena agama pada dasarnya begitu lama eksis dalam relung hati 

masyarakat Mesir, Islam maupun Kristen Koptik. Dan juga hal ini untuk membedakan antara 

demokrasi dan sosialisme produk Barat dan Islam. Lihat al-Banna >, “al-H }izb al-Di>muqra>t}i> al-

Ishtira >ki> al-Isla >mi> huwa al-h}all 1-3”, diakses 22 November 2011.  
63

 Muh}ammad S }uhayb al-Shari >f, “Ta‟a >ri>f” dalam Rid }wa >n al-Sayyid dan „Abd. al-Ila >h Balqzi >z, 

Azmat al-Fikr al-Siya>si> al-„Arabi > (Beirut: Da >r al-Fikr al-Mu‟a >s}ir, 2000), 158.  
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Filosofi kaum sosialis dan praktiknya, kendati lazim dipandang berasal 

dari Eropa, juga telah mengakar di Timur Tengah Arab.
64

 Salah satu rujukan 

paling awal pada sosialisme dapat ditemukan dalam tulisan-tulisan Jama >l al-Di >n 

al-Afgha>ni > (w. 1897). Ia menemukan konsep ishtira >kiyyah (sosialisme) dalam 

tradisi-tradisi Arab Baduwi pra-Islam. Para pendiri awal Islam awal abad ke-7, 

menurutnya, mengambil tradisi-tradisi ini sebagai basis struktural dalam 

mengorganisasi dan mengatur masyarakat. Al-Afgha>ni > beranggapan bahwa 

sosialisme adalah doktrin Arab yang asli, yang menjelaskan komitmen historis 

komunitas Muslim terhadap kesejahteraan penghuninya.
65

 

Di antara pemikir pemikir-pemikir sosialis terawal dan terkemuka Mesir 

adalah Sala >mah Mu >sa> (1887-1958), yang karier panjangnya sebagai pembela 

keadilan sosial sudah dimulai sejak dia masih mahasiswa di Inggris pada 1900-an. 

Pada 1913, ketika pulang ke Mesir, dia mempublikasikan esai inovatifnya 

berjudul al-Ishtira >kiyyah (sosialisme), sebuah karya yang memperkenalkan tema 

sosialisme kepada generasi kaum intelektual dan aktivis Arab yang tertarik kepada 

strategi-strategi reformis untuk modernisasi dan pembangunan. Sangat 

terpengaruh oleh pemikiran Fabian, Mu >sa> menerbitkan sekitar lima puluh buku 

                                                 
64

 Bagi sebagian muslim, masih ada kecenderungan untuk menghindari terminologi yang berasal 

dari Eropa. Baik terminologi demokrasi, sekularisme, atau bahkan sosialisme berusaha ditolak 

oleh Islam garis keras. Bukan pertarungan kelas sosial akan tetapi pertikaian peradaban. Lihat 

„Abd. al-Razza >q „I >d, al-Di>muqra >t}iyyah bayn al-„Alma>niyyah wa al-Isla >m (Beirut: Da >r al-Fikr al-

Isla >mi>, Cet Ke-2, 2000), 24-25. 
65

 Pun demikian dengan Muh }ammad „Abduh, yang melalui Ra >shid Rid }a > dalam tafsi >r al-Manna>r 

yang mengatakan bahwa perbedaan kekayaan bagi sebagian kelangan itu menciptakan problem 

sosial-kemasyarakatan. Hal ini merupakan imbas dari pajak yang diambil dari pekerja („umma >l) 
dan problematika yang dialami oleh pekerja dan pemodal dalam hubungan pekerjaan. Pun dengan 

H {asan al-Banna > yang sangat mendukung hak-hak yang harus di dapat oleh kaum Buruh. Ia juga 

mengingatkan kaum buruh untuk mengingat selalu hak buruh untuk beribadah kepada Allah, hak 

hidup untuk dirinya, maupun hak kepada pemilik modal. Yang berusaha dieliminir oleh H {asan 

adalah pemodal dari bangsa Yahudi di Mesir. Lihat Sa‟i >d, al-Tayya >ra >t, 190-198. 
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tentang topik-topik sosial, ekonomi, dan filsafat yang dibaca luas dan sangat 

dihargai.
66

 

Di Mesir, kaum sosialis sekular telah mengorganisasi diri, baik secara 

resmi maupun secara rahasia, sejak Perang Dunia I, tetapi kaum reformis Islam 

belum mulai mengartikulasikan gagasan-gagasan keadilan sosial berbasis agama 

hingga periode 1930-an dan 1940-an. Al-Ikhwa>n al-Muslimu >n awal, misalnya, 

yang didirikan pada 1928, tidak menganut ideologi sosialis, karena pemikiran 

tersebut dipahami sebagai bentuk lain dari ideologi kolonial yang dipaksakan 

kepada masyarakat Muslim. 

Pada periode pasca-Perang Dunia II, sosialisme Islam (sebuah frase yang 

kadang-kadang dipertukarkan dengan sosialisme Arab) mengakar di Timur 

Tengah dan Afrika Utara, Mesir, Suriah, Libya, Irak, Iran, Tunisia, Aljazair, dan 

Yaman Selatan secara terpisah serta pada waktu yang berbeda telah menjadi 

pelanggan dari berbagai sosialisme Islam. Namun, Jama >l „Abd. al-Na>s }ir (w. 1970) 

adalah orang yang pertama kali memanfaatkan persilangan antara Islam dan 

sosialisme, serta menggunakannya untuk menggalang dan kemudian melindungi 

rezimnya. 

                                                 
66

 Sala >mah Mu>sa > terlibat pula dalam organisasi politik, dan pada 1920 dia ikut berperan aktif 

dalam pembentukan Partai Sosialis Mesir yang berumur pendek, yang pada 1923 dibentuk kembali 

sebagai Partai Komunis Mesir dan dibimbing oleh ideologi Marxis. Berkeberatan terhadap 

gagasan-gagasan radikal dari partai bentukan ulang itu, Sala >mah Mu >sa > beserta rekan-rekannya 

yang berkecenderungan filosofis reformis pun menarik diri dari aktivitas oposisional terorganisasi. 

Partai Komunis telah memarjinalkan kaum sosialis Fabian (al-jam‟iyyah al-fa>biyah), yang tidak 

lagi memiliki organisasi yang dapat dijalankan. Ia mendefinisikan sosialisme sebagai usaha 

mengaktualisasikan nilai-nilai humanisme, bahwa masyarakat adalah segalanya. Lihat „Abd. al-

Mun‟im al-H {afni >, “Sala >mah Mu>sa >” dalam Mawsu >ah, Vol. I (Kairo: Maktabah Madbu >li>, 1999), 

741. Bandingkan dengan Rif‟at Sa‟i >d, al-Li>bera >liyyah al-Mis}riyyah (Damaskus: al-Aha >li> li al-

T }iba >‟ah wa al-Nashr wa al-Tawzi >‟, 2003), 162.  
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Revolusi sosialis ala Na >s }ir, yang diajukan oleh perwira-perwira militer 

berpangkat rendah pada tahun 1952 memberi penghormatan terhadap tulisan-

tulisan kaum intelektual Islam progresif di Mesir. Secara khusus, Kha>lid 

Muh }ammad Kha>lid (l. 1920), dalam bukunya Min Huna> Nabda‟ (Dari Sini Kita 

Mulai) berpendapat bahwa sosialisme diperkenankan oleh Islam dan diperlukan 

sebagai alternatif terhadap pembangunan ekonomi kapitalis di negerinya.
67

 

Kendati gagasan-gagasan Kha>lid berasal dari gerakan demokrasi sosial Eropa, 

penafsirannya atas Mesir Modern dilandaskan secara kukuh pada kondisi-kondisi 

zamannya: kekuasaan kolonial Inggris, kemunduran ekonomi, dan upaya 

memajukan kehidupan rakyat serta memberikan perlakuan layak dan keadilan 

sebagaimana ditetapkan oleh al-Qur‟a>n. Kha>lid percaya bahwa Revolusi 1952 

dapat menjadi awal dari perkembangan kemasyarakatan yang bermakna dan 

pertumbuhan spiritual Islam.
68

 

Salah satu teoritikus paling berpengaruh pada periode Na >s }ir adalah 

Mus }t }afa> al-Siba>‟i > (1915-1964).
69

 Pada tahun 1959 al-Siba>‟i > menerbitkan 

                                                 
67

 Kha >lid Muh }ammad Kha >lid, Min Huna > Nabda‟ (Beiru>t: Da >r al-Kita >b al-„Arabi >, Cet. Ke-12, 

1974), 34.  
68

 Kha >lid, Min Huna >, 31.  
69

 Ia adalah dekan fakultas Jurisprudensi Islam dan Madhhab di Universitas Damaskus serta ketua 

al-Ikhwa >n al-Muslimu >n cabang Suriah (dikenal sebagai front Sosialis Islam) antara 1945 dan 1961. 

Sebagai sekutu Na >s}ir, al-Siba >‟i> membubarkan al-Ikhwa >n al-Muslimu >n cabang Suriah pada 1958 

ketika seluruh partai politik dan organisasi di Suriah demi menyiapkan pembentukan Republik 

Arab Bersatu. Ia menolak kapitalisme dengan alasan bahwa ekonomi dalam Islam berbasis 

kemaslahatan yang diperuntukkan kepada masyarakat. Maslahat adalah basis epistemologis 

pemikirannya. Abd. al-Mun‟im al-H {afni>, “Mus }t}afa > al-Siba >‟i>” dalam Mawsu >ah al-Falsafah, 1312. 

Al-Siba >‟i> menganggap dirinya muslim sosialis dan penganut paham republik. Sebagai pemimpin 

dari partai Front Sosialis Islam (al-Jabhah al-Ishtira >kiyyah al-Isla >miyyah) yang merepresentasikan 

diri dengan ideologi al-Ikhwa >n al-Muslimu >n, pada 1949 al-Siba >‟i> bersitegang dengan Akram 

H {awrani >, pemimpin Partai Sosialis Arab-Suriah (Syrian Arab Socialist Party) dalam 

mendiskusikan kebijakan di parlemen tentang progam-progam sebagai langkah-langkah reformasi 

sosial. Al-Siba >‟i> yakin bahwa ia dan kelompoknya akan bekerja untuk sosialisme Islam dengan 

sebenar-benarnya. Hal ini memicu bentrokan dengan Partai Nasionalis Suriah Sosial (pengikut 

Antun Saedah) dan kemudian dengan Partai Ba‟th. Dan karena al-Siba >‟i> dan kelompoknya begitu 
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Istira >kiyyat al-Isla>m (Sosialisme Islam). Dia berargumen bahwa sosialisme dan 

Islam bukan saja cocok. Penerapan sosialisme pun harus menjadi tujuan 

masyarakat Muslim. Menurut al-Siba>‟i >, sosialisme lebih penting daripada 

nasionalisasi properti, lebih signifikan dibandingkan dengan pajak progresif, dan 

lebih bermakna daripada menerapkan batas-batas terhadap kepemilikan pribadi. 

Sosialisme sebagai sebuah alat pembangunan adalah sarana agar masyarakat 

menjadi makmur dan dewasa. Lebih dari itu, sosialisme adalah penjamin bagi 

tidak terjadinya eksploitasi manusia dan alat negara dalam mengawasi 

pembangunan ekonomi. Sosialisme adalah formula al-Siba >‟i > untuk menghapus 

kemiskinan dan membiarkan tiap-tiap individu mencapai potensi mereka.
70

 

Dengan menegaskan bahwa Islam melindungi hak kepemilikan, al-Siba>‟i> 

mendefinisikan Islam sebagai sifat yang lebih fleksibel dibandingkan dengan 

komunisme. Kenyataannya, sosialisme Islam berbeda dengan sosialisme atau 

komunisme ilmiah. Islam juga memperkenankan swasta atas sarana-sarana 

produksi dan hanya akan mengambil alih kepemilikan atas suatu properti jika para 

pendukung sosialisme Islam memandang bahwa pemilik properti itu akan menjadi 

eksploitatif. Sosialisme Islam memperbolehkan sektor publik untuk hidup saling 

berdampingan dengan sektor swasta, mendukung hubungan harmonis 

                                                                                                                                      
mengakar di Suriah, pemerintahan Mesir waktu itu meminta untuk mengendalikan gerakan 

mereka. Lihat Mus }t}afa > al-Siba >‟i>, “Islamic Socialism” (disarikan dari buku al-Siba >‟i> al-Wah }dah al-

Kubra >, Damaskus: 1961) dalam Kemal Karpat (ed.), Political and Social Thought in the 

Contemporary Middle East (New York: Praeger Publishers, Cet. Ke-2, 1982), 104. 
70

 Tidak hanya al-Siba >‟i>, pendukung awal al-Ikhwa >n, H {asan al-Banna >, tidak menolak terminologi 

yang berasal dari Eropa (Barat). Dikutip dari Rasa >il al-Ima >m al-Sha>hid H {asan al-Banna > dengan 

subjudul “Da‟watuna > fi> T }u>r Jadi>d” bahwa apapun terminologi yang diadopsi dari Eropa—baik 

sosialisme, demokrasi, kapitalisme, dll—-maka Islam mempunyai sikap bijak terhadapnya. 

Apapun itu, jika dapat dimanifestasikan dalam bentuk kebaikan dan keadilan bagi masyarakat, 

maka Islam akan selalu merekomendasikannya. Lihat H {usayn Sa‟ad, al-Us}u >liyyah al-Isla >miyyah 

al-„Arabiyyah al-Mu‟a>s}irah bayn al-Nas}s} al-Tha >bit wa al-Wa >qi‟ al-Mutaghayyir (Beirut: Markaz 

Dira >sat al-Wah}dah al-„Arabiyyah, Cet. Ke-2, 2006), 140.  
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antarkelompok sosial, dan tidak menafikan pertentangan kelas. Dengan demikian, 

masyarakat memperkenankan pengelompokan-pengelompokan kegiatan yang 

berbeda untuk hidup dan membentuk suatu devisi pekerja di dalam masyarakat, 

tetapi kelompok-kelompok ini diproyeksikan dapat bekerjasama dan tidak 

bermusuhan.
71

 

Basis solidaritas sosial dalam model sosialisme Islam, menurut al-Siba>‟i >, 

adalah al-Tak>aful al-Ijtima >‟i >, atau perpaduan antara kesetaraan, kebersamaan, 

keadilan, kebersamaan, dan tanggung jawab. Ketika masyarakat sosialis mencapai 

tujuan-tujuannya, tandasnya, ia akan terbebas dari konflik, sebab melandaskan diri 

pada prinsip-prinsip moral dan kolektivisme.
72

 

Al-Siba >‟i > menegaskan bahwa sosialisme Islam bertumpu pada lima pilar: 

hak untuk hidup aman dan sehat; hak akan kebebasan; hak akan pengetahuan; hak 

akan harga diri; dan hak bersyarat akan properti. Dia menekankan bahwa Islam 

mengakui hasrat pribadi untuk menciptakan dan mengumpulkan kekayaan serta 

memiliki properti.
73

 Kendati al-Siba >‟i > percaya kepada kewajiban-kewajiban sosial 

yang terkait dengan kekayaan, misalnya zakat, dia juga berpendapat bahwa 

kewajiban-kewajiban ini bukan merupakan sosialisme.
74

 Dia bersikap empati 

                                                 
71

 Mus}tafa > al-Siba >‟i>, “Muqaddimah” dalam Ishtira >kiyyat al-Isla >m (Kairo: al-Da >r al-Qawmiyyah li 

al-T }iba >‟ah wa al-Nashr, 1959), 12. Bandingkan al-H {afni >, “Mus }t}afa > al-Siba >‟i>” dalam Mawsu >ah, 

1312 dan Mus }t }afa > al-Siba >‟i>, “Islamic Socialism”, 105. 
72

 al-Siba >‟i>, Ishtira >kiyyat, 109-111. 
73

 al-Siba >‟i>, Ishtira >kiyyat, 37-78; bandingkan dengan Mus }t }afa > al-Siba >‟i>, “Islamic Socialism”, 105. 

Mah}mu>d Shaltu >t yang juga membangun ideologi sosialisme Islam dalam lima pilar utama: 

seseorang mendapatkan hak beragama, hak hidup, hak kepada anak-anaknya, hak menjaga 

hartanya, dan hak menyatakan pendapat. Dengan demikian sosialisme bergerak kepada wilayah 

keagamaan dan sosial kemasyarakatan. Lihat Mah }mu>d Shaltu>t, “Socialism and Islam” (disarikan 

dari “Al-Ishtira >kiyya wa al-Isla >m dalam al-Jumhu >riyyah, Vol. 22, Desember, Kairo: 1961) dalam 

Kemal Karpat [ed.], Political and Social Thought in the Contemporary Middle East (New York: 

Praeger Publishers, Cet. Ke-2, 1982), 110.  
74

 al-Siba >‟i>, Ishtira >kiyyat, 209.  
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dalam keyakinannya bahwa satu-satunya cara untuk melenyapkan kelaparan, 

penyakit, dan ketidakadilan adalah melalui peraturan nasional yang ditopang oleh 

otoritas negara. Pembangunan ekonomi dan sosial tidak akan berhasil hanya 

melalui derma. Gagasan-gagasan inilah yang dianut oleh Na >s }ir dan digunakan 

untuk mempertahankan rezim Mesir. Piagam Nasional 1962 adalah upaya Na >s }ir 

untuk menggabungkan nasionalisme, sosialisme, dan Islam. 

Pemikiran Sosialisme Islam Mus }tafa> al-Siba>‟i >, selain juga Michel „Aflaq, 

inilah yang nantinya mendapatkan apresiasi dari Jama >l al-Banna>. Selain karena 

karir intelektual Jama >l yang selalu terkait dengan permintaan hak-hak buruh 

(„umma>l) di Mesir,
75

 juga karena latar belakang dia dan keluarganya yang 

notabene menjadi buruh yang merasa perlu mendapatkan jaminan hak-haknya. 

Jama >l menegaskan bahwa pola-pola sosialisme Islam mempunyai sumber 

dasar al-Qur‟a>n terutama jika merujuk kepada dua ayat QS. Al-Najm: 39 yang 

berbunyi: 

      
  

“Dan bahwasanya seorang manusia tiada memperoleh selain apa yang telah 

diusahakannya.” 

 

Dan QS. al-Nisa>‟ [4]: 58: 

........     

  ......  

“......Apabila menetapkan hukum di antara manusia supaya kamu menetapkan 

dengan adil....” 

 

 Oleh Jama >l, keadilan tersebut harus dipahami oleh sebuah pemerintahan 

dalam melihat nasib buruh. Dalam hal ini Jama >l menolak keras pola sosialisme 

                                                 
75

 Jama >l al-Banna >, “Min (al-ima >m al-shaykh) H {asan al-Banna > ila > (al-mufakkir al-mujaddid) Jama >l 

al-Banna > 1-4” (wawancara oleh Ah }mad al-H }abi>shi>) dalam www.14october.com/fikrdini/24 Juni 

2007/diakses 22-11-2011. 

http://www.14october.com/fikrdini/24
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Barat yang pemikirannya tidak terpusat kepada nilai-nilai agama.
76

 Walaupun 

begitu ia memuji ideologi sosialisme Barat yang berusaha mengentaskan dari 

ideologi kapitalisme yang begitu menghegemoni.
77

 

 Setidaknya istilah labelisasi sosialisme dengan Islam tidak dimaksudkan 

Jama>l al-Banna > sebagai bagian dari upaya islamisasi pengetahuan seperti kalangan 

Islam apologetis. Jama>l berdalih apa yang dilakukan oleh Mus }tafa> al-Siba>‟i >, dan 

ia, dalam hal ini adalah untuk tidak mencerabut Islam dalam spirit kejiwaan 

masyarakat muslim pada umumnya. Fakta bahwa peran agama begitu kuat 

mengakar dalam kultur masyarakat Mesir, baik Islam maupun Kristen Koptik, 

membuat pola sosialisme ini harus dibentengi dengan nilai-nilai agamanya.
78

 

Karena baginya Islam tidak hanya menjadi ideologi (agama), akan tetapi Islam 

telah menjadi etika umat Islam.
79

  

Kendatipun pada saat itu al-Siba>‟i > memainkan peran menonjol dalam 

memberikan pembenaran intelektual bagi sosialisme Islam, tidak semua pemikir 

atau aktivis Islam sepakat dengan pendekatan ini. Sayyid Qut }b (w. 1966), 

misalnya, ideolog al-Ikhwa>n al-Muslimu >n Mesir pada masa Na >s }ir, mencela istilah 

sosialisme Islam, dengan meyakini hanya Islamlah yang dapat memberi keadilan 

kemanusiaan dan ekonomi, nilai-nilai moral dan spiritual, serta kesetaraan. Qut }b 

yakin bahwa Islam telah menyediakan satu-satunya solusi bagi masalah-masalah 

                                                 
76

 Jama >l al-Banna >, al-H }izb al-Di>muqra >t }i> al-Ishtira >ki> al-Isla >mi> huwa al-h }all 1-3” dalam 

www.ahewar.org/debat/20 Desember 2010/diakses 22 November 2011.  
77

 al-Banna >, “Min (al-ima >m al-shaykh) H {asan al-Banna > ila > (al-mufakkir al-mujaddid) Jama >l al-

Banna > 1-4”, diakses 22-11-2011.  
78

 al-Banna >, “Min (al-ima >m al-shaykh) H {asan al-Banna > ila > (al-mufakkir al-mujaddid) Jama >l al-

Banna > 1-4”, diakses 22-11-2011.  
79

 al-Banna >, al-H }izb al-Di>muqra >t}i> al-Ishtira >ki> al-Isla >mi> huwa al-h}all 1-3”, diakses 22 November 

2011.  

http://www.ahewar.org/debat/20
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sosial, ekonomi, kebangsaan, dan moral yang tercipta oleh kapitalisme maupun 

komunisme. 

Bagi Qut }b, hanya ada dua jalan ideologis yang dapat ditempuh 

masyarakat: jalan Islam atau jalan lain yang dia sebut dengan ja >hiliyyah, 

kebodohan pra-Islam. Qut }b beranggapan bahwa kapitalisme, sosialisme, dan 

komunisme adalah bagian dari ja >hiliyyah, sehingga tidak akan pernah bertemu 

dengan Islam. Sebaliknya, Islam bersifat adil dan memuaskan seluruh kebutuhan 

manusia. Penentangan Qut }b terhadap sosialisme Na >s }ir, juga tulisan-tulisan 

militannya, membuatnya menjadi musuh sang rezim. Dia pun dipenjarakan selama 

bertahun-tahun dan akhirnya dieksekusi pada 1966.
80

 

Bagi Qut }b, pembentukan sebuah negara Islam berbasiskan shari >‟ah Islam 

adalah suatu keharusan: setiap jenis masyarakat lain adalah haram. Banyak buku 

yang dia tulis tentang Islam. Qut }b berargumen bahwa seluruh Muslim haruslah 

sepenuhnya membaktikan diri dalam upaya mencapai masyarakat Islam sejati.
81

 

 

2. Al-Ikhwa>n al-Muslimu >n 

Organisasi Al-Ikhwa>n al-Muslimu >n didirikan oleh H {asan al-Banna>
82

 pada 

tahun 1928 di Isma >„i >liyyah. Pada tahun 1932, H {asan memboyong pusat organisasi 

                                                 
80

 Al-H {afni >, “Sayyid Qut }b” dalam Mawsu >ah, 767-768. Bandingkan Sa‟i >d, al-Tayya >ra >t, 186. 
81

 Al-H {afni >, “Sayyid Qut }b” dalam Mawsu >ah, 767-768.  
82

 Ia lahir di al-Buh}ayrah, distrik Mah }mu >diyyah, Mesir, pada tanggal 17 Oktober 1906 M H {asan 

kecil dibesarkan seorang ayah yang disiplin, Ah }mad „Abd. al-Rah}ma >n al-Banna > yang biasa 

dipanggil al-Sa >‟ati >. Lihat H {asan al-Banna >, Mudhakkira >t, 11-13, 43-45.  

Saat usianya menjelang 15 tahun, ia telah hafal al-Qur an 30 juz. Baginya, al-Qur‟a >n dan Sunnah 

adalah segala-galanya tetapi sayangnya pemahaman tentang keduanya tanpa dibarengi oleh aspek 

kesejarahan seputar kodifikasi al-Qur‟a >n dan Sunnah yang menggiring orang untuk tidak sekadar 

menghafal dan memahaminya tetapi juga mengkritiknya. H {asan kecil membiasakan diri dengan 

pola hidup zuhud, rajin bertahajud, berpuasa senin dan kamis, mengerjakan tidak hanya amalan-

amalan wajib tetapi juga sunnahnya. Keilmuan ayahnya dalam bidang h }adi>th sangat 
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ini ke Kairo bersamaan dengan kepindahan tugasnya menjadi guru Madrasah. 

Selang setahun dari kepindahan H {asan dan organisasinya tahun 1932 ke Kairo, 

pada tahun 1933 gerakan ini mulai menerbitkan tabloid mingguan Al-Ikhwa >n al-

Muslimu>n, menyusul al-Naz }i >r yang terbit untuk pertama kali pada tahun 1938
83

, 

disusul al-Shiha >b pada tahun 1947.
84

 Melalui media-media tersebut pemikiran 

H{asan dan sepak terjang al-Ikhwa>n al-Muslimu >n menjadi lebih dikenal oleh 

masyarakat Mesir dan negeri Arab, bahkan juga oleh dunia Islam. Pada tahun 

1941, gerakan ini membentuk tim formatur untuk merumuskan Anggaran Dasar 

dan Anggaran Rumah Tangga (Hayah Ta‟si >siyyah) yang pertama bagi Al-Ikhwa>n 

al-Muslimu >n untuk menopang cita-cita H {asan menuju terwujudnya al-Khila >fah al-

Isla>miyyah. Namun, H{asan terlebih dahulu meninggal pada tahun 1949 sebelum 

selesai merealisasikan cita-citanya. 

Adapun ajaran-ajaran dasar al-Ikhwa>n dapat diringkas sebagai berikut: 

                                                                                                                                      
mempengaruhi perkembangan keagamaan H {asan. Melalui dominasi tradisi h }adi>th ini, H {asan 

menempa mental dan pemahamannya tentang Islam, sehingga ketika dewasa, ia berprinsip bahwa 

untuk membebaskan umat Islam dari keterpurukannya karena kolonialisme dan sekularisme, umat 

Islam harus meneladani dan meniru kehidupan Muhammad lengkap dengan sabda, perbuatan dan 

karakternya. Muh }ammad Shawqi > Zaki >, al-Ikhwa >n al-Muslimu >n wa al-Mujtama‟ al-Mis}ri> (Kairo: 

Da >r al-Ans}a >r, 1980), 48-50.  

H {asan remaja aktif belajar organisasi pengkaderan Islam. Sewaktu di sekolah keguruan, ia 

bersama teman-temannya mendirikan organisasi Muh }a >rabah al-Munkara>t (Organisasi 

Pemberantas Kemunkaran) dan ia yang menjadi komandannya. Nama organisasi yang ia dirikan 

ini sekilas telah menampakkan wataknya yang keras dan radikal dalam merespon kebobrokan-

kebobrokan sosial yang ada di sekitarnya. Organisasi ini ikut menempa dan mengantarkan mental 

seorang H {asan menjadi tokoh terkemuka yang anti kemapanan dalam merespon fenomena sosial 

politik dan keagamaan yang dianggapnya melenceng dari garis haluan Islam yang diyakini. 
83

 Ketika pertama kali terbit pada Awal Bulan Muh }arram 1357 Hijriyah, salah satu penulisnya 

adalah ayah H {asan, Ah}mad al-Sa >‟ati>. Ia memberikan benih-benih jiha >disme kepada para jama‟ah 

al-Ikhwa >n untuk selalu bersiap mengacungkan senjatanya jika pemimpin memerintahkannya. 

Dalam salah satu petikan tulisannya, ista‟iddu > ya junu>d, walya‟khud kullun minkum ahibbatahu, 

wa ya‟iddu sila >h }ahu, wa la > yaltafit minkum ah }adun, imd }u> ila > h }aythu tu‟maru >n. Lihat Sa‟i >d, al-

Tayya >ra >t, 178. 
84

 al-H {afni >, “H {asan H {anafi>” dalam Mawsu >ah, 518.  
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1. Islam adalah agama dan negara, ibadah dan jihad, ketaatan dan perintah, 

kitab (mus}h}af) dan pedang (sayf). 

2. Islam harus dikembalikan kepada ajaran-ajaran awalnya, yakni Islam yang 

dipahami oleh pengikut Nabi, sahabat, dan generasi al-salaf al-s }a>lih}. 

3. Pan-Islamisme sebagai kesatuan umat dan tanah air. 

4. Khilafah Islam sebagai simbol kesatuan Islam 

5. Pemerintahan Islami merupakan ajaran dasar Islam.
85

 

Ada fenomena yang mengesankan terjadi pada tahun 1947-1948. Pada 

tahun tersebut pemuda-pemuda al-Ikhwa>n yang tergabung dalam wadah Tanz >i >m 

al-Kha >s } (Korps Pasukan Khusus, Kopassus), di bawah kendali H {asan, menjadi 

salah satu pemasok utama relawan perang (muja >hidi >n) dalam perang Arab-Israel 

pertama.
86

 Namun, di tahun yang sama pula konfrontasi al-Ikhwa>n versus 

pemerintah Mesir semakin memuncak yang ditandai dengan fenomena huru-hara 

dan kerusuhan, baik berupa penembakan atau pengeboman
87

 yang dituduhkan 

                                                 
85

 David Sagiv, Fundamentalism and Intellectual in Egypt 1973-1993, terj. Yudian W. Asmin 

(Yogyakarta: LkiS, 1997), 29-30. H {asan juga merekomendasikan pembubaran partai-partai Islam 

karena hanya akan memecah-belah orang Islam. Pada saat itu H {asan yakin bahwa “al-Isla >m huwa 

al-h{all” (Islam adalah solusi) adalah bentuk kesatuan/organisasi Muslim yang akan menguatkan 

eksistensi umat Islam di dunia internasional. Lihat Muh }ammad Mu >ru>, al-H {arakah al-Isla >miyyah 

min 1928 ila> 1993: Ru‟yah min Qari >b (Kairo: Muassasah al-Ahra >m li al-Nashr wa al-Tawzi >‟, 

1998), 204, 226. 
86

 Perang Arab-Israel yang pertama terjadi pada tahun 1948. Perang Arab-Israel yang kedua terjadi 

pada tahun 1956 dan yang ketiga terjadi pada tahun 1967 dengan ditandai oleh kekalahan Arab 

atas Israel. Pengalaman perang Arab-Israel yang pertama memberikan kesan yang memuji tentang 

kegagahan, keberanian dan kepahlawanan para Muja >hidi >n al-Ikhwan dalam medan pertempuran. 

Pujian demikian juga diakui oleh Gamal Abdul Nasser dan juga tentara-tentara Mesir lainnya yang 

ikut terlibat dalam Perang Arab-Israel 1948. 
87

 Tanz}i>m al-Kha >s}, setelah melalui suatu penyelidikan, terbukti telah melakukan peledakan bom di 

perkampungan-perkampungan asing, gedung-gedung bioskop dan juga diskotek. Berdasar 

penyelidikan tersebut, Hakim Ah }mad Khazandar menvonis hukuman terhadap beberapa anggota 

al-Ikhwa >n yang terbukti melakukan tindakan terorisme. Tetapi, selang hanya beberapa waktu 

setelah putusan tersebut, Hakim Khazandar ditemukan tewas terbunuh. Dalam kasus ini, al-Ikhwa >n 

berada dalam pihak tertuduh sebagai pelaku dibalik pembunuhan tersebut. Dalam kejadian 

beberapa kasus kerusuhan dan huru-hara, sebenarnya tidak hanya al-Ikhwa >n yang pernah 
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kepada al-Ikhwa>n sebagai pelakunya. Berdasar “tuduhan-tuduhan” tersebut, pada 

tanggal 8 Nopember 1948, Perdana Menteri Mesir, Mah }mu >d Fahmi > al-Nuqrashi >, 

mengeluarkan sebuah keputusan tentang pembubaran organisasi al-Ikhwa>n al-

Muslimu>n. Pemerintah Mesir lalu menyita harta kekayaan organisasi dan 

mencekal para pemimpinnya. Tidak diduga, selang sebulan dari keputusan 

pembubaran tersebut, Nuqrashi > terbunuh secara misterius. Dalam menyikapi 

tragedi ini, lagi-lagi pemerintah Mesir menuduh kelompok al-Ikhwa>n yang telah 

dibubarkan sebagai pihak yang bertanggung jawab atas pembunuhan tersebut. 

Tuduhan ini diperkuat dengan fenomena lain yang terjadi dalam upacara 

penguburan Nuqrashi >, di mana para pendukungnya melakukan demonstrasi dan 

mengancam dengan yel-yel: kematian Nuqrashi > harus dibayar dengan kepala 

H{asan.
88

 

Di satu sisi, meninggalnya H {asan membuat Raja Fa >ru>q, penguasa Mesir, 

merasa senang, tetapi di sisi lain ia masih mempunyai masalah, yaitu terkait 

dengan pemuda-pemuda al-Ikhwa>n yang menjadi muja>hidi>n (relawan perang) 

dalam perang Arab-Israel di Palestina. Maka, agar bisa tidur nyenyak, Raja Fa >ru>q 

menginstruksikan kepada pasukan tank dan altileri Mesir di Palestina untuk 

menawan para muja>hidi >n al-Ikhwa >n. Alhasil, sesuai instruksi Raja, pasukan tank 

dan altileri mengepung perkemahan muja>hidi >n al-Ikhwa>n. Mereka ditawari opsi 

antara dua pilihan, yaitu ditembak dengan meriam atau menyerah. Akhirnya, para 

                                                                                                                                      
melakukan tindak kekerasan seperti ini, tetapi juga partai Wafd, Partai Sa‟di dan juga kaum 

nasionalis lainnya pernah terbukti melakukan tindak kekerasan. Lihat Ahmad Muh }ammad Samu >q, 

Kayfa Yufakkir al-Ikhwa>n al-Muslimu >n (Beirut: Da >r al-Jayl, 1981), 98-105. 
88

 Abeveiro, “Bermula Dari al-Ikhwan al-Muslimun”, 290. 



    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

 

 

70 

 

 

 

muja>hidi >n al-Ikhwa>n memilih menyerah. Mereka pun dibawa ke kamp konsentrasi 

dan dilempar ke balik terali besi.
89

 

Pasca-meninggalnya H {asan, bersama para perwira bebas (al-D{ubba>t } al-

Ah}ra>r) al-Ikhwa>n membentuk dewan komando revolusi yang membidani lahirnya 

revolusi 1952 dalam operation fair play untuk menggulingkan hegemoni Raja. 

Pascarevolusi, dalam masa transisi dari pemerintah monarki menuju Republik 

Mesir, dengan bergabungnya Sayyid Qut }b ke dalam tubuh al-Ikhwa>n, gerakan ini 

semakin menampakkan sikap oposisi terhadap rezim republik Mesir yang 

militeristik, di bawah kendali Jama >l „Abd. al-Na>s }ir.
90

 Pada puncak ketegangan 

tahun 1954-an, akibat sikap oposisi al-Ikhwa>n banyak tokoh-tokoh utama 

organisasi ini dipenjara, seperti Sayyid Qut }b dan H{udaybi >, murshid al-‟a>m setelah 

tewasnya H {asan. Pada 4 Desember 1954, Mahkamah Pengadilan Rakyat 

memenjarakan 868 anggota al-Ikhwa>n, termasuk Qut }b.
91

 Dari penjara ini, dengan 

latar belakang penjara, dengan psikologi kehidupan penjara, lahirlah kisah-kisah 

radikalisasi yang menjadi tonggak dan referensi utama al-Ikhwa>n al-Muslimu>n 

dan organisasi sel-selnya.
92

 Jika cerita radikalisasi ini merupakan pintu jiha>d 

                                                 
89

 Abeveiro, “Bermula Dari al-Ikhwan al-Muslimun”, 296.  
90

 Para perwira bebas tersebut telah melakukan pembicaraan-pembicaraan rahasia dengan wakil-

wakil al-Ikhwa >n untuk meminta dukungan bagi revolusi yang diambang pintu. H {asan al-Hud }aybi >, 

sebagai pengganti H {asan al-Banna >, memberikan dukungannya, dan kerja sama pun dibentuk di 

antara mereka. Lihat Sagiv, Fundamentalism, 35-36. 
91

 Ah}mad Sulayma >n al-Uthma >wi>, al-Sha >hid Sayyid Qut}b (Kairo: Da >r al-Da‟wah, 1969), 9-13. 
92

 Sel-sel dari organisasi al-Ikhwan al-Muslimun mendiaspora dalam periode Sadat. Untuk 

menetralisasi hubungan Islam dan Negara di Mesir, Sa >da >t membebaskan para tahanan polisi al-

Ikhwan secara bertahap sejak 1971-1976. Dengan dukungan kawula muda dan juga mahasiswa, 

sel-sel al-Ikhwa >n bermunculan, di antaranya adalah al-Jama >‟ah al-Isla >miyyah, Jama‟at al-

Muslimi >n atau biasa disebut media dengan Jama >‟ah al-Takfi>r wa al-Hijrah, dan Tanz }i>m al-Jiha >d.  
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menuju al-Khila >fah al-Isla>miyyah, maka pintu tersebut sekarang telah mempunyai 

jaringan yang mendunia.
93

 

Pada tahun 1970-an, setelah kematian Na>s }ir, untuk menetralisir hubungan 

Islam dan Negara di Mesir, pemerintah—lewat presiden Anwar al-Sa>da>t—terang-

terangan melakukan normalisasi hubungan dengan pihak Islam, terutama kepada 

veteran al-Ikhwa>n. Di awal pemerintahannya, Anwar membebaskan anggota-

anggota al-Ikhwa>n al-Muslimu>n dari penjara dan mengizinkan mereka untuk 

menjalankan aktivitas dakwahnya. Hal itu dilakukannya secara bertahap sejak 

tahun 1971 hingga 1976. Anwar juga mendukung dibentuknya organisasi-

organisasi mahasiswa Islam di kampus-kampus untuk membendung pengaruh 

kubu Nasseris dan kelompok komunis kiri.
94

 Akibatnya, sel-sel al-Ikhwa>n 

bermunculan. Di antaranya adalah: al-Jama>‟ah al-Isla >miyyah, Jama‟at al-

Muslimi>n atau biasa disebut media dengan Jama >‟ah al-Takfi >r wa al-Hijrah, dan 

Tanz }i >m al-Jiha>d.
95

  

Pada saat yang sama, kelompok-kelompok Islam militan yang lebih muda 

dan radikal bermunculan. Sebagian besar dipimpin oleh mantan anggota-anggota 

al-Ikhwa>n al-Muslimu >n yang telah memiliki pengalaman bergerak di bawah tanah 

dan di penjara. Mereka berkeyakinan bahwa pemerintah telah bersikap anti-Islam. 

Satu-satunya pilihan adalah menggulingkannya melalui revolusi kekerasan. Hal 

itu terlihat, misalnya, dari usaha H {izb al-Tah }ri >r al-Isla >mi > dengan kekuatan 

                                                 
93

 Abeveiro, “Bermula Dari al-Ikhwan al-Muslimun”, 292.  
94

 Muh}ammad H {a >fiz } Diya >b, al-Isla >miyyu >n al-Mustaqillu>n: al-Huwiyyah wa al-Sua>l (Kairo: 

Maktabah al-Usrah, 2005), 54-55. 
95

 Pada fase ini kerangka teoritis dari ideologi-ideologi bermunculan, sebut saja Risa >lah al-I <ma >n 

karya S{a >lih} Sirriyah, al-Fari >d }ah al-Gha>ibah karya Muh}ammad „Abd. al-Sala >m Faraj, Falsafah al-

Muwa >jahah karya T {a >riq al-Zumar, al-Khila >fah karya Shukri > Mus}t}afa >, dan al-„Umdah fi > I‟da>d al-

„Iddah karya Ayman al-Z{awa >hiri >. Lihat Diya >b, al-Isla >miyyu >n, 59.  
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militernya melawan kekuatan pemerintahan pada tahun 1974, tewasnya al-Shaykh 

al-Dhahabi > di tangan kelompok Islam garis keras pimpinan Shukri > Mus }t }afa>, 

Jama>‟ah al-Takfi>r wa al-Hijrah pada 1977, tragedi di Universitas Asyu >t } pada 

tahun 1979 dan Universitas al-Munya> pada 1980, tewasnya Sa >da>t pada 1981, 

hingga tragedi di al-Fayyu >m 1990.
96

 

Sejak tahun 1970-an, sebenarnya gerakan-gerakan Islam Mesir 

menunjukkan spektrum politik yang luas dengan berbagai taktik dan 

penggalangan kekuatan. Organisasi-organisasi radikal seperti Shaba>b Muh }ammad, 

al-Takfi >r wa al-Hijrah, Tanz }i >m al-Jiha >d, dan al-Jama>‟ah al-Isla>miyyah berupaya 

menggulingkan pemerintah dan menolak demokrasi mentah-mentah. Sebaliknya, 

al-Ikhwa>n al-Muslimu >n, karena pilihannya terhadap prinsip demokrasi, sejak 

tahun 1970-an dengan tegas memutuskan untuk berpartisipasi dalam sistem politik 

yang ada daripada melancarkan revolusi kekerasan. Al-Ikhwa>n memanfaatkan 

media demokrasi untuk mengkritik pemerintah dalam rangka memperjuangkan 

Islam di tingkat negara. 

Pascapembunuhan Sa >da >t, atau pada periode awal pemerintahan Muba >rak, 

aktivitas gerakan-gerakan Islam garis keras mereda untuk sementara. Tetapi pada 

awal tahun 1990-an gerakan Islam garis keras mendominasi himpunan-himpunan 

mahasiswa universitas. Di Asyu >t }, Minya>, Kairo, dan Iskandariah, mereka 

mendesak diterapkannya revolusi Islam dengan tuntutan penerapan hukum Islam, 

reformasi kurikulum, pemisahan jenis kelamin di kelas-kelas, pembatasan 

                                                 
96

 Diya >b, al-Isla >miyyu >n, 54-55.  
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pergaulan sosial yang mencampurkan laki-laki dan perempuan, serta pelarangan 

musik dan konser Barat.
97

 

Pada tahun 1990-an, gerakan-gerakan Islam militan yang terdiri dari al-

Jama>‟ah al-Isla>miyyah dan Tanz }i >m al-Jiha >d marah dan menyatakan perang 

terhadap pemerintah Muba >rak dan pasukan keamanan atau polisi. Pemicu 

kemarahannya adalah terbunuhnya Muh }y al-Di >n secara misterius pada tahun 

1991. Muh }y al-Di >n, seorang dokter muda, merupakan juru bicara al-Jama>‟ah al-

Isla>miyyah terkemuka yang ditunjuk oleh penasehat spritual al-Jama>‟ah, Shaykh 

„Umar „Abd. al-Rah }ma>n. Al-Jama>‟ah al-Isla>miyyah menuduh pemerintah 

mendalangi pembunuhan itu. Sebagai balasannya, mereka membunuh Rafa >‟at 

Mah}ju>b, juru bicara parlemen pemerintahan Muba >rak. Al-Jama >‟ah al-Isla>miyyah 

menggunakan pola kekerasan untuk membalas kekerasan dalam perseteruan 

politiknya dengan pemerintahan Muba >rak.
98

 

Dengan tujuan menghancurkan stabilitas ekonomi Mesir dan 

menggulingkan pemerintah, al-Jama>‟ah al-Isla>miyyah menyerang dan membunuh 

para wisatawan asing, orang-orang Kristen Koptik, para pejabat pemerintah, serta 

melakukan bombing terhadap bank-bank dan gedung-gedung pemerintah. Mereka 

menyerang bioskop, teater, dan tempat-tempat lain yang dianggap sebagai 

pengaruh budaya Barat. Mereka meyakini bahwa pembebasan masyarakat Mesir 

mensyaratkan keikutsertaan seluruh umat Islam dalam perjuangan bersenjata atau 

ber-jiha >d melawan rezim yang mereka anggap menindas, anti-Islam, dan menjadi 

antek-antek Barat. Strategi yang ditempuh al-Jama>‟ah al-Isla>miyyah ini 

                                                 
97

 Abeveiro, “Bermula Dari al-Ikhwan al-Muslimun”, 396.  
98

 Abeveiro, “Bermula Dari al-Ikhwan al-Muslimun”, 396.  



    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

 

 

74 

 

 

 

mengganggu perekonomian Mesir, dan pada akhirnya mengganggu stabilitas 

dalam negeri. Mereka menyerang sektor pariwisata dan gedung-gedung utama 

yang menjadi simbol kebesaran pemerintah. Tujuannya adalah untuk menciptakan 

instabilitas politik bagi rezim Muba >rak. Puncaknya, pada Juni 1994, pemerintah 

Muba>rak memperluas perangnya bukan hanya melawan terorisme al-Jama>‟ah al-

Isla>miyyah, melainkan juga melawan kelompok oposisi terkuat di Mesir, yaitu al-

Ikhwa >n al-Muslimu >n. Pemerintah Muba >rak menangkap tujuh pimpinan al-Ikhwa >n 

al-Muslimu>n yang dicurigai ingin menggulingkan Muba >rak dari kursi 

kepresidenannya.
99

 

Secara umum, al-Ikhwa>n dan sel-sel bentukannya yakin bahwa satu-

satunya pemecahan bagi problem yang dihadapi Mesir dan dunia Islam adalah 

pendirian negara shari >‟ah Islam yang dipimpin oleh seorang khali >fah yang 

menjalankan urusan negara dengan ruh al-Qur‟a>n, Sunnah dan Islam di masa-

masa awal. Mereka, dan juga organisasi jiha >d-jiha >d militan, menolak sama sekali 

gagasan bentuk pemerintahan lain. Al-Ikhwa>n senantiasa mendukung revolusi 

menentang pemerintahan non-Islami.
100

 

Secara umum, dinamika politik dan gerakan pembaruan di Mesir 

membawa implikasi terhadap pertarungan dua klan pemikiran, gerakan 

keagamaan yang konservatif vis a vis gerakan pembaruan yang westernized. Baik 

al-Ikhwa>n, dan gerakan keagamaan yang lain, sesungguhnya terlahir dari sikap 

pemerintah yang cenderung apatis dan abai terhadap masalah-masalah 

                                                 
99

 Abeveiro, “Bermula Dari al-Ikhwan al-Muslimun”, 397.  
100

 Hal itu dilakukan secara kondisional. Seperti ketika al-Ikhwa >n mengirimkan senjata dan 

personel terlatih untuk membantu Revolusi Perwira-perwira Bebas (D{ubba>t} al-Ah}ra >r) pada bulan 

Juni 1952, saat itu mereka yakin bahwa Perwira-perwira Bebas tersebut akan berbagi kekuasaan 

dengan mereka. Lihat Sagiv, Fundamentalism, 79. 
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keagamaan. Maka ketika sikap maupun kebijakan tersebut sampai merenggut 

korban seperti terbunuhnya H {asan al-Banna> sampai dipenjarakannya musuh-

musuh pemerintahan, seperti Sayid Qut }b, membawa konsekuensi lahirnya 

ideologi-ideologi ekstrem yang selalu siap menghadapi gerakan pembaruan ala 

Barat. 

Dipaksakannya Mesir dalam menyongsong peradaban baru dengan 

menyebut Barat sebagai corong kemajuan terkadang melupakan hakikat agama 

yang telah melekat lama dalam jiwa masyarakat Mesir. Baik nasserisme, 

sekularisme, demokrasi, materialisme, atau bahkan sosialisme yang diadopsi dari 

Barat akan dijadikan pijakan bagi Mesir untuk menapaki kemajuan. Sungguhpun 

demikian, menurut Jama >l al-Banna> dua klan pemikiran di atas harus diambil nilai-

nilainya, karena kemajuan sebuah peradaban juga membutuhkan ruang ijtihad 

baru serta tidak menyalahkan agama sebagai biang kejumudan. Ini berarti, bagi 

Jama>l, paham keagamaan dari gerakan kegamaan ekstrem yang menganut 

ideologi salafisme dan pola westernisasi ala Nasserisme yang mencerabut agama 

dari spirit masyarakat Mesir mengalami fase anomali pemikiran.  

  

C. Wacana Pembaruan di Kalangan Muslim 

Kedatangan Napoleon ke Mesir pada 1798 M menjadi satu peristiwa 

penting yang menandai terbitnya zaman baru dalam berbagai bidang, yang 

sepenuhnya berbeda dengan masa lalu. Persentuhan dengan dunia Barat yang 

terjadi tiba-tiba ini menyentak perhatian Arab, dan membangunkan mereka dari 

tidur panjangnya. Fenomena ini mengobarkan api intelektualisme yang mampu 
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membakar semangat umat Islam. Semenjak itu, Muh }ammad „Ali > mulai 

mengundang beberapa perwira perwira Prancis dan perwira-perwira negara Eropa 

lainnya untuk melatih angkatan militernya. Lebih jauh, ia mengirimkan sejumlah 

mahasiswa untuk belajar di Prancis.
101

 

Orang-orang Arab pada waktu itu tampak paradoks: di satu sisi menentang 

kemajuan Eropa, sementara di sisi lain menerima dan mengadopsi ide-ide serta 

teknik-teknik Eropa. Kecakapan baru yang didapatkan dari Eropa digunakan 

untuk melawan Eropa. Dari sekian banyak gagasan baru yang diimpor dari Barat, 

nasionalisme dan demokrasi politik merupakan gagasan yang paling kuat 

menanamkan pengaruh. Dorongan nasionalisme membangkitkan semangat 

penentuan nasib sendiri. Hal ini menggiring bangkitnya perjuangan kemerdekaan 

dari penguasa asing. Perkembangan ideologi Barat di kawasan Arab—yang 

menekankan nilai-nilai sekular dan material—mengimbangi pesatnya perhatian 

terhadap tradisi-tradisi Islam yang menganjurkan konsep universalitas religius, 

teokrasi politik, dan kedaulatan eksklusif.
102

 Oleh Abu Rabi‟, problem 

modernisasi dalam sejarah kebangkitan Islam secara umum sebenarnya 

merupakan pertarungan antara Islam tradisional dengan westernisasi.
103

 

Sebelum tahun 1967, secara umum pemikiran Islam abad modern diwakili 

oleh dua klan besar antara pan-Arabisme (al-wah }dah al-‟Arabiyyah) yang digagas 

oleh Rifa>„ah Ra >fi‟ al-T}aht }a>wi > dan pan-Islamisme (al-wah }dah al-Isla>miyyah) yang 

diusung Jama >l al-Di >n al-Afgha>ni >. Secara umum, Pan-Arabisme adalah gagasan 

                                                 
101

 Philip K. Hitti, History of the Arabs, terj. R. Cecep Lukman, dkk (Jakarta: Serambi, Cet. Ke-2, 

2010), 954.  
102

 Hitti, History of the Arabs, 965.  
103

 Ibrahim M. Abu Rabi‟, Intellectual Origins of Islamic Resurgence in the Modern Arab World 

(Albany: State University of New York, 1996), 11-12.  
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awal kelahiran klan pemikiran di Mesir yang lebih moderat, liberal, westernis, dan 

sekular. Dalam beberapa gagasannya, al-T{aht }a>wi > diklaim sebagai pioner 

liberalisme dalam Islam.
104

 Alih-alih menempatkan kultur Islam sebagai 

pemersatu, ia justru memancang eksistensi ke-Arab-an sebagai basis ideologi 

pemersatu umat.  

Pada perkembangannya, ideologi tersebut dilanjutkan oleh „Abd. al-

Rah }ma>n al-Kawa>kibi > (1848-1903), rekan sejawat Muh }ammad „Abduh
105

 dan 

Rashi >d Rid }a>, yang menggagas “Nasionalisme Arab” sebagai solusi atas 

melemahnya imperium „Uthma>ni > sekaligus mengajukan antitesis dari Pan-

Islamisme. Al-Kawa>kibi > dianggap sebagai konseptor yang meletakkan dasar-dasar 

Pan-Arabisme modern sekular.
106

 Gagasan reformasi politiknya terlihat dalam dua 

karyanya, T }aba >i‟ al-Istibda >d dan Umm al-Qura >.107
 

Gagasan al-Kawa>kibi > selanjutnya dioptimalisasi oleh Sa >t }i‟ al-H}ushri> 

(1880-1964), pemikir berkebangsaan Syria. Ia berasumsi bahwa persatuan Arab, 

yakni uni-politik negeri yang penduduknya menggunakan bahasa Arab, lebih 

                                                 
104

 Sa‟i>d, al-Li >bera >liyyah, 10. Pertanyaan mendasar yang diajukan oleh al-T {aht}a >wi> mengenai 

kebangkitan Islam adalah apa yang menjadi sebab kedigdayaan Barat melampai Timur dan 

bagaimana cara berinteraksi dengan Barat. Hal itu berimplikasi kepada munculnya dialektika 

Barat-Timur, Kemunduran Islam-Kemajuan Barat, autentik-kontemporer (as}a >lah-mu‟a >s}irah), 

tradisi-modernitas (tura >th-h }ada>thah), ego-the other (al-ana >-al-a>khar). Lihat Muh }ammad Isma >i>l 

Za >hir, “Al-Bah}th „an al-H {ada >thah: H {arakah al-Muthaqqifi >n al-Mis}riyyi >n khila >l al-Fatrah min 1967 

ila > 2004” dalam al-H {araka >t al-Ijtima>„iyyah fi > al-‟A<lam al-‟Arabi> (Kairo: Maktabah Madbu >li>, 

2009), 408.  
105

 Khusus pada murid-murid „Abduh, mereka terpecah menjadi dua ekstrem, kanan-kiri, yang 

saling mengaku menjadi representasi dari pemikiran „Abduh. Dari sayap kanan diwakili oleh 

muh}ammad Ra >shid Rid }a > yang berorientasikan salafi-h}anbalian, sedangkan sayap kiri diwakili oleh 

Lut }fi> al-Sayyid, Qa >sim Ami >n, T {a >ha H {usayn yang berorientasi sekularis-westernis. Z}a >hir, “Al-

Bah}th „an al-H {ada >thah”. 408.  
106

 Azyumardi Azra, Pergolakan Politik Islam (Jakarta: Paramadina, 1996), 29  
107

 Di buku awalnya al-Kawa >kibi > menyerang Tirani politik agama serta dampak buruknya bagi 

ilmu, moralitas, dan kemajuan. Sedangkan pada buku keduanya, ia memberikan penjelasan 

mengenai penyebab kehancuran dan kemandekan Islam. Lihat al-Hafni >, “‟Abd. al-Rah}ma >n al-

Kawa >kibi>” dalam Mawsu >at, 1121-1123. 
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mudah direalisasikan dibandingkan dengan persatuan negara Islam yang 

wilayahnya menyebar dan berjauhan satu sama lain. Menurutnya, kesamaan 

bahasa dan kebudayaan serta kedekatan wilayah Arab merupakan fakta konkret 

yang memungkinkan tegaknya persatuan Arab.
108

 Berangkat dari rasa 

Nasionalisme Arab ala Sha>t }i‟ al-H}ushri > inilah pembentukan negara sekular sering 

dijadikan lompatan imajinatif untuk merealisasikan bentuk negara sekular.
109

 

  Sekularisme yang nantinya berarti pemisahan agama dan negara 

mempunyai beberapa kategori. Diantaranya adalah: (1) soal moralitas menjadi hak 

sepenuhnya individu masyarakat di suatu tempat dan (2) berusaha menjauhkan 

segala apologi keagamaan atau wawasan eskatologis dalam prinsip bernegara.
110

 

Tema “demokrasi” pun nantinya mempunyai cabang dan pemahaman tentang 

persamaan teoritis dari istilah sekularisme (al-‟alma>niyyah), modernisasi (al-

h}ada>thah), pluralisme (al-ta‟addudiyah), rasionalisme-liberal (al-‟aqliyyah-al-

li >bera >liyyah), dan lain-lain.
111

 Hal itu pula yang menandai munculnya pemikir-

pemikir Mesir, seperti Shibli > Shumayl, Farah } Antu>n, Wali > al-Di >n Yakun, Sala >mah 

Mu>sa>, Ismai >l Maz }har, Qa>sim Ami >n, T}ant }a>wi > Jawhari>, Abd. al-Qa >dir H{amzah, 

T{aha H{usayn, Sa‟ad Zaghlu >l dan Mus }tafa> al-Nuh}a>s.
112

 

  Sedangkan antitesis dari pan-Arabisme adalah pan-Islamisme. Bagi al-

Afgha>ni >, sebagai founding father, ideologi pan-Islamisme merupakan hal yang 

                                                 
108

 al-H }afni >, “Sha >t}i‟ al-H }ushri >” dalam Mawsu >at,704-705.  
109

 „Ii >d dan al-Jabba >r, al-Di>mu >qrat }iyyah, 43.  
110

 Sayyid dan Bilqaziz, Azmat al-Fikr, 176. Atau Sekularisme dalam pengunaan masa kini secara 

garis besar adalah sebuah ideologi yang menyatakan bahwa sebuah institusi atau badan harus 

berdiri terpisah dari agama atau kepercayaan. Sekularisme dapat menunjang kebebasan beragama 

dan kebebasan dari pemaksaan kepercayaan dengan menyediakan sebuah rangka yang netral 

dalam masalah kepercayaan serta tidak menganakemaskan sebuah agama tertentu.   
111

 „Ii >d dan al-Jabba >r, al-Di>mu >qratiyah, 27.  
112

 Sa‟i>d, al-Li>bera >liyyah, 5. 
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paling revolusioner di mana tercakup di dalamnya perasaan religius, perasaan 

nasional, dan perasaan anti-Eropa yang nantinya akan disatukan dalam pribadi 

Muslim seutuhnya.
113

 Menurutnya, persatuan merupakan salah satu tiang agama 

dalam ajaran Islam. Al-Qur‟a>n mengatakan bahwa seorang Muslim adalah 

saudara bagi Muslim lainnya.
114

 

  Namun, dalam perkembangan dunia Islam yang sudah terpisah menjadi 

negara-bangsa, Pan-Islamisme lebih diorientasikan sebagai sumber pemersatu 

gerakan kebangsaan. Setelah merdeka, sumber identitas dan persatuan nasional 

lebih bersifat teritorial.
115

 Harapan terbesarnya, ke depan faksi-faksi politik Islam 

dan kepentingan-kepentingan ideologis jangan sampai menghalangi jalan ke arah 

kesatuan Islam. Para pemimpin Muslim harus bekerjasama demi Islam,
116

 

walaupun tidak tertutup kemungkinan mendirikan kembali khila >fah. 

  Bagi penulis, kedua pemikiran di atas kemudian bermetamorfosa ke dalam 

bentuk pemikiran yang saling kontradiktif. Jika misalnya dari pan-Islamisme 

berimplikasi kepada ide negara teokrasi (Islam) ala fundamentalisme Islam, maka 

pan-Arabisme berevolusi menjadi negara sekular dengan basis demokrasi. Jika 

pan-Islamisme lebih berorientasi kepada salafisme dalam model pemikiran, maka 

pan-Arabisme melahirkan gagasan liberalisme. Jika pan-Islamisme menjadi anti 

                                                 
113

 Albert Hourani, Pemikiran Liberal di Dunia Arab, terj. Suparno dkk. (Bandung: Mizan, Cet 

Ke-1, 2004), 175.  
114

 Gerakan Pan-Islamisme ini nantinya juga mewariskan hal lain bagi dunia Islam yang sekarang 

dalam sistem negara-bangsa. Warisan ini adalah internasionalisasi masalah yang dihadapi umat 

Islam di suatu negara. Pemikiran Pan-Islamisme mengatakan bahwa kejadian di salah satu wilayah 

dalam dunia Islam merupakan kejadian dunia Islam, dan masalah di suatu tempat dalam dunia 

Islam menjadi masalah seluruh dunia Islam. 
115

 Samsu Rizal Panggabean, “Di >n, Dunya > dan Dawlah” dalam Ensiklopedi Tematis Dunia Islam, 

Vol. VI (Jakarta: PT Ichtiar Baru Van Hoeve, t.t), 50. 
116

 Hourani, Pemikiran Liberal, 187. 
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Barat, maka pan-Arabisme banyak merekomendasikan Barat sebagai rujukan 

modernisasi, bahkan cenderung westernis. 

  Era kontemporer, yang ditandai dengan kekalahan Islam (Mesir) dari 

Israel pada tahun 1967, dianggap sebagai masa perubahan cara pandang bangsa 

Arab terhadap beberapa problem sosial-budaya yang dihadapi.
117

 Kekalahan 

tersebut berimbas kepada kekalahan peradaban Islam terhadap Barat, karena 

peradaban Islam masih “meributkan” budaya lokal dan budaya luar.
118

 Pertanyaan 

pun muncul: bagaimana sekumpulan negara besar yang mempunyai jumlah 

tentara dan peralatan cukup memadai dipaksa kalah oleh sebuah negara bernama 

Israel, negara kecil dengan penduduk tidak lebih dari tiga juta? Inilah awal mula 

kritik-diri yang kemudian direfleksikan dalam wacana-wacana ilmiah, baik dalam 

forum akademis maupun literatur-literatur ilmiah lainnya. 

Langkah pertama yang dilakukan oleh para intelektual Arab adalah 

menjelaskan sebab-sebab kekalahan (tafsi >r al-azmah) tersebut. Di antara sebab-

sebab yang paling signifikan adalah masalah cara pandang orang Arab kepada 

budaya sendiri dan kepada capaian modernitas. Karena itu, pertanyaan yang 

mereka ajukan adalah: bagaimana seharusnya sikap bangsa Arab dalam 

menghadapi tantangan modernitas dan tuntutan tradisi? 

                                                 
117

 Perang enam hari pada bulan Juni tersebut merupakan tekanan mental yang menjadi bahan 

pemikiran bagi masyarakat Arab serta ujian berat bagi modernisasi Arab. Analisis maupun tulisan 

intelektual Arab pasca kekalahan tersebut dicirikan dengan pandangan sosial yang mendalam, 

analisis dan kritisisme diri yang luar biasa. Lihat Issa J. Boulatta, Trends and Issues in 

Contemporary Arab Thought terj. Imam Khoiri (Yogyakarta: LkiS, 2001), 2.  

 
118

 Ada yang berpandangan bahwa kekalahan tersebut karena umat Islam menjauhi agamanya, 

namun di sisi lain, ada pula yang berargumen pentingnya memodernisasikan dan mensekularkan 

Islam. Z}a >hir, “Al-Bah }th „an al-H {ada >thah”. 411. 
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Akhirnya, term tradisi atau tura >th menuai antitesis dalam berbagai varian 

istilah. Tajdi>d, h }ada>thah, mu‟a >s }irah, dan thawrah adalah idiom-idiom yang 

sengaja dipersiapkan untuk mempersempit hegemoni tradisi di era sekarang. 

Seluruh istilah tersebut berarti tradisi dan modernitas dengan seluas-luas 

maknanya. Meski demikian, istilah tura >th adalah istilah yang paling sering 

digunakan dan paling sering disebut. Istilah ini menjadi kata kunci untuk 

memasuki diskursus pemikiran Arab kontemporer. Secara literal, tura >th berarti 

warisan atau peninggalan berupa kekayaan ilmiah yang ditinggalkan/diwariskan 

oleh orang-orang terdahulu.
119

 Istilah tersebut merupakan produk asli wacana 

Arab kontemporer, dan tidak ada padanan yang tepat dalam literatur bahasa Arab 

klasik untuk mewakili istilah tersebut. Istilah-istilah seperti al-‟a>dah (kebiasaan), 

„urf (adat) dan sunnah (etos Rasul) meski mengandung makna tradisi tetapi tidak 

mewakili apa yang dimaksud dengan istilah tura >th. Begitu juga dalam literatur 

bahasa Inggris: tidak ada variabel yang tepat. 

 

D. Posisi Pemikiran Jama >l al-Banna>  

Untuk mengetahui posisi pemikiran Jama >l al-Banna> dalam wacana 

pemikiran Islam, hal itu tampaknya tidak dapat dilepaskan dari konstelasi 

pemikiran Islam Arab-kontemporer secara umum, terutama dalam kaitannya 

dengan masalah modernisasi. 

                                                 
119

 Ayman „Abd. al-Rasu>l, Fi> Naqd al-Isla>m al-Wad }‟i> (Kairo: Mi >ri>t li al-Ma‟luma >t wa al-Nashr, 

2002), 18-19. Bandingkan H {asan H {anafi >, al-Tura >th wa al-Tajdi >d: Mawqifuna > min al-Tura >th al-

Qadi >m (Beirut: al-Muassasah al-Ja >mi‟iyyah li al-Dira >sat wa al-Nashr wa al-Tawzi >„, Cet. Ke-5, 

2002),  
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Secara umum ada tiga tipologi pemikiran yang mewarnai wacana 

pemikiran Arab kontemporer (pasca-tahun 1967) terkait dengan tradisi dan 

pembaruan. Tawaran pembaruan Islam kontemporer berupaya merevitalisasi 

tura >th dalam khazanah keislaman lama. Pada dataran idealisme, mereka 

mempunyai misi yang sama untuk merespon kesadaran Islam (al-wa‟y al-Isla>mi >) 

terhadap modernitas, tetapi pada dataran visi, mereka berbeda. Bahkan terkadang 

bertolak-belakang. Perbedaan ini mengarah kepada muculnya istilah-istilah baku 

sebagai reaksi dari kerasnya benturan yang ada. 

Lutfi Assyaukanie, dalam artikel di jurnal Paramadina, membagi 

kecenderungan visi-visi pemikiran kontemporer ini sebagai berikut:
120

 

Pertama, tipologi transformatik.
121

 Tipologi ini mewakili para pemikir 

Arab yang secara radikal mengajukan proses transformasi masyarakat Arab-

Muslim dari budaya tradisional-patriarkal kepada masyarakat rasional dan ilmiah. 

Mereka menolak cara pandang agama dan kecenderungan mistis yang tidak 

berdasarkan nalar praktis, serta menganggap agama dan tradisi masa lalu sudah 

tidak relevan lagi dengan tuntutan zaman sekarang. Karena itu, harus 

ditinggalkan. Kelompok itu diusung oleh pemikir-pemikir yang berorientasi pada 

Marxisme, seperti T }ayyib Ti >zi>ni >, „Abd. al-Alla>h al-‟Urwi > (Abdullah Laroi) dan 

Mahdi > „A<mil, disamping pemikir-pemikir liberal lainnya seperti Fua >d Zakariya, 

Ah}mad Sa‟i >d (Adonis), Zaki > Naji >b Mah }mu>d, „A<dil Z}a>hir dan Qunst }ant }i >n Zurayq. 

                                                 
120

 Lihat A. Lutfi Assyaukanie, “Tipologi dan Wacana Pemikiran Arab Kontemporer” dalam 

Jurnal Pemikiran Islam Paramadina, Vol. I, No. 4 Juli-Desember (Jakarta: Paramadina, 1998), 

63-66. Bandingkan dengan al-Rasu>l, Fi> Naqd al-Isla >m, 22-26 atau Boulatta, Trends and Issues, 4-

5.  
121

 Jama >l al-Banna > menyebut tipologi ini dengan aliran progresif (tanwi >r). Lihat al-Banna >, Kalla > 
thumma Kalla >, 94-100. 
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Yang kedua adalah tipologi reformistik. Jika pada kelompok pertama 

metode yang diajukan adalah transformasi sosial, pada kelompok ini, proyek yang 

hendak digarap adalah reformasi dengan penafsiran-penafsiran baru yang lebih 

hidup dan lebih cocok dengan tuntutan zaman. Kelompok ini lebih spesifik lagi 

dibagi kepada dua kecenderungan. Pertama, para pemikir yang memakai metode 

pendekatan rekonstruktif, yakni melihat tradisi dengan perspektif pembangunan 

kembali. Maksudnya, agar tradisi suatu masyarakat (agama) tetap hidup dan bisa 

terus diterima, maka ia harus dibangun kembali secara baru (i‟a>dah al-bunyah min 

jadi >d) dengan kerangka modern dan prasyarat rasional. Perspektif ini berbeda 

dengan kelompok tradisionalis yang lebih memprioritaskan metode “pernyataan 

ulang” atas tradisi masa lalu. Menurut yang terakhir ini, seluruh persoalan umat 

Islam sebenarnya pernah dibicarakan oleh para ulama dulu. Oleh karena itu, tugas 

kaum Muslim sekarang hanyalah menyatakan kembali apa-apa yang pernah 

dikerjakan oleh pendahulu mereka. Pada era sekarang, kecenderungan pemikiran 

ini dapat dijumpai pada pemikir-pemikir reformis seperti H {asan H}anafi>, 

Muh }ammad „Ima >rah, Muh }ammad Ah }mad Khalaf al-Alla >h, H{asan Sha‟ab dan 

Muh }ammad Nuwayhi >. 

Kecenderungan kedua dari tipologi pemikiran reformistik adalah 

penggunaan metode dekonstruktif. Metode dekonstruksi merupakan fenomena 

baru untuk pemikiran Arab kontemporer. Para pemikir dekonstruktif terdiri dari 

para pemikir Arab yang dipengaruhi oleh gerakan (post)-strukturalis Perancis dan 

beberapa tokoh post-modernisme lainnya, seperti Levi-Strauss, Lacan, Barthes, 

Foucault, Derrida dan Gadamer. Pemikir garda depan kelompok ini adalah 
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Muh }ammad Arku >n dan Muh }ammad „A<bid al-Ja<biri >. Kedua kecenderungan dari 

tipologi reformistik ini mempunyai tujuan dan cita-cita yang sama, hanya metode 

penyampaian dan pendekatan masalah mereka berbeda. Tidak seperti kelompok 

transformatik yang sangat radikal, para pemikir dari kalangan reformistik masih 

percaya dan menaruh harapan penuh kepada tura >th. Tradisi atau tura >th menurut 

mereka tetap relevan untuk era modern, selama ia dibaca, diinterpretasi dan 

dipahami dengan standar modernitas. 

Kelompok ketiga adalah tipologi pemikiran ideal-totalistik.
122

 Ciri utama 

dari tipologi ini adalah sikap dan pandangan idealis terhadap ajaran Islam yang 

bersifat totalistik. Kelompok ini sangat committed dengan aspek religius budaya 

Islam. Proyek peradaban yang hendak mereka garap adalah menghidupkan 

kembali Islam sebagai agama, budaya dan peradaban. Mereka menolak unsur-

unsur asing yang datang dari Barat, karena Islam sendiri sudah mencakup tatanan 

sosial, politik dan ekonomi. Menurut kelompok pemikir dari tipologi ini, Islam 

tidak butuh lagi kepada metode dan teori-teori impor dari Barat. Mereka menyeru 

kepada keaslian Islam (al-as }a>lah), yaitu Islam yang pernah dipraktikkan oleh 

Nabi dan keempat khalifahnya.
123

 Para pemikir yang mewakili tipologi ideal-

totalistik ini, tidak percaya kepada metode transformasi maupun reformasi, karena 

yang diinginkan Islam—menurut mereka—adalah kembali kepada sumber asal 

                                                 
122

 Jama >l al-Banna > menyebutnya dengan aliran salafisme tidak akan memberikan progres apapun 

karena memiliki karakter yang statis dan bergerak mundur (takhalluf). Lihat Jama >l al-Banna >, Hal 

Yumkinu Tat }bi >q al-Shari>‟ah (Kairo: Da >r al-Fikr al-Isla >mi>, 2005), 57  
123

 Aziz al-Azmeh menjelaskan bahwa prinsip keautentikan ini berdampak kepada situasi moral 

seperti loyalitas, kebangsawanan, dan ikatan perasaan kepada kelompok sosial tertentu atau 

seperangkat nilai-nilai yang diwariskan. Keautentikan ini juga mengindikasikan perasaan keunikan 

terhadap masa lalu serta memberikannya kedudukan terhormat kepada kelompok tertentu. Aziz al-

Azmeh, Islam and Modernities (London: Verso, 1993), 41.  
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(al-awdah ila al-manba‟), yaitu al-Qur‟a>n dan H }adi >th. Dalam banyak hal, metode 

pendekatan mereka kepada tura >th dapat disamakan dengan kaum tradisionalis. 

Kendati demikian, mereka tidak menolak pencapaian modernitas, karena apa yang 

telah diproduksi oleh modernitas (sains dan teknologi) tidak lebih dari apa yang 

pernah dicapai oleh kaum Muslim pada era kejayaan dulu. Para pemikir yang 

mempunyai kecenderungan berpikir ideal-totalistik adalah para pemikir-ulama 

seperti Muh }ammad al-Ghaza>li >, Sayyid Qut }b, Anwar al-Jundi >, Muh }ammad Qut }b, 

Sa‟i>d H}awa> dan beberapa pemikir Muslim yang berorientasi pada gerakan Islam 

politik.
124

 

Aliran ini sangat yakin bahwa apa yang baik di masa Nabi Muhammad 

juga baik untuk semua orang yang beriman di zaman kapanpun. Ciri lain yang 

menonjol dari aliran konservatif ini adalah bahwa argumentasi harus sesuai 

dengan al-Qur‟a>n dan teks-teks h }adi >th yang sahih.
125

 Dengan kata lain, cara 

berpikir mereka sangat deduktif dan baya>ni >. Karena akal dan rasio berfungsi 

sebagai pelengkap saja. Oleh karena itu, Muh }ammad „A<bid al-Ja>biri > menyatakan 

bahwa nalar Arab model ini adalah nalar baya >ni > dengan paradigma yang 

literalistik.
126

 Kalaupun ada upaya melakukan rasionalisasi maka hal itu tidak 

lebih sekedar legitimasi (al-burha >n li nus }rati al-baya>n).
127

 

                                                 
124

 Sikap itu dinilai „Ali > H {arb sebagai pemikiran utopis narsis terhadap warisan klasik. Lihat Ali > 

H }arb, Al-Ikhta>m al-Us}u >liyah wa al-Sha‟a >ir al-Taqaddumiyyah: Mas}a >ir al-Mashru >„ al-Thaqa>fi> al-

‟Arabi > (Beirut: al-Markaz al-Thaqa >fi> al-‟Arabi >, 2001), 116 dan 121.  
125

 „Abd. al-Mun‟im al-H {afni >, Mawsu >at al-Firaq wa al-Jama >‟ah wa al-Madha>hib al-Isla >miyyah 

(Kairo: Da >r al-Rasha >d, 1993), 246. 
126

 Paradigma literalistik adalah paradigma yang bertumpu pada teks, baik secara langsung 

maupun tidak langsung. Istilah paradigma literalistik ini penulis ambil dari H.A.R. Gibb yang 

menyatakan bahwa konsepsi ilmu pengetahuan ortodoks sangat menekankan konsepsi ilmu yang 

sempit dan literalis (z}a >hiri>, literalis). Sementara istilah literalisme penulis pahami dari al-Ja >biri > 

ketika ia mendefinisikan al-baya>n. menurutnya, secara kebahasaan, al-baya>n memiliki beberapa 

arti, antara lain: al-z}uhu >r wa al-wud }u >h} (ketampakan dan kejelasan). Sementara secara terminologis 
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Apabila tipologi A. Lutfi Assyaukanie dipakai untuk membaca pemikiran 

Revivalisme-Humanis Jama>l al-Banna>, maka ia lebih tepat dikategorikan sebagi 

pemikir dengan tipologi reformistik. Hal ini juga mengacu kepada taksonomi 

Jama>l al-Banna> terhadap dua trend pemikiran Islam kontemporer antara 

salafisme
128

 dan du‟a>t al-tanwi >r (pengusung pencerahan)
129

 di mana Jama >l tidak 

mengasosiasikan dirinya di antara keduanya. Argumentasi logisnya, walaupun 

Jama>l menolak keras adopsi khazanah tura >th secara umum seperti kalangan 

salafisme, tetapi ada banyak pemikiran klasik yang selalu dijadikan sumber 

inspirasi dalam karya-karyanya. Sebut saja Najm al-Di >n al-T{u>fi >, „Izz al-Di >n b. 

                                                                                                                                      
berarti pencarian kejelasan yang berporos pada al-as}l (pokok), yakni teks (naql, nas }s}) baik secara 

langsung maupun tidak. Dari penjelasan ini secara implisit secara implisit al-Ja >biri > mendefinisikan 

paradigma literalisme sebagai paradigma yang berbasis pada al-baya>n yang dalam hal ini adalah 

teks (naql, nas }s}), baik secara langsung dalam arti menganggap teks sebagai pengetahuan jadi, 

maupun secara tidak langsung; dalam arti menggunakan penalaran dengan berpijak pada teks itu. 

Dalam paradigma ini, akal dipandang tidak akan dapat memberikan pengetahuan, kecuali ia 

disandarkan (berpijak kepada teks (nas}s}). 
Jika paradigma literalisme ini disebut oleh Jama >l al-Banna > dengan salafisme, William E. Shepard 

dengan tradisionalisme, maka al-Ja >biri > lebih menyebutnya dengan epistemologi baya >ni>. Paradigma 

ini menjadi ciri khas bangsa Arab-Islam, sebagaimana filsafat menjadi ciri khas bangsa Yunani, 

dan IPTEK yang merupakan ciri khas bangsa Eropa-Modern. Paradigma ini telah melahirkan 

tradisi khas bagi dunia Islam, yaitu tradisi memahami (al-fiqh) dan termanifestasi dalam struktur 

keilmuan Islam seperti ilmu nah}w, us}u >l al-fiqh, fiqh, kala >m, dan bala >ghah. Lihat dan bandingkan 

Muh }ammad „A<bid al-Ja >biri >, Bunyah al-„Aql al-„Arabi>: Dira >sah Tah}li>liyyah Naqdiyyah li Nuz }um 

al-Ma‟rifah li Thaqa >fah al-„Arabiyyah (Beirut: al-Markaz al-Thaqa >fi> al-„Arabi >, 1992), 20, 38, 113, 

117; Muh}ammad „A<bid al-Ja >biri >, Takwi>n al-„Aql al-„Arabi > (Beirut: al-Markaz al-Thaqa >fi> al-

„Arabi >, 1993), 24, 96-98; Al-Banna >, Hal Yumkinu, 56; William E. Shepard, “Islam and Ideology: 

Towards a Typology”, dalam An Anthology of Contemporary Middle Eastern History, ed. Syafiq 

Mughni (Montreal: Canadian International Development Agency, 1988), 420; H.A.R Gibb, Aliran-

aliran Modern dalam Islam (Jakarta: Rajawali Press, 1996), 111; Achmad Jaenuri, Orientasi 

Ideologi Gerakan Islam (Surabaya: LPAM, 2004), 67. 
127

 Lihat al-Ja >biri >, Bunyah, 13-39.  
128

 Dalam pandangannya, salafisme di sini mempunyai beberapa karakteristik antara lain: (a) 

Mengikuti empat madhhab Fikih Sunni (H }anafi>, Ma >liki >, Sha >fi‟i >, dan H }anbali >). (b) Mengikuti 

produk hukum atau tafsiran dari ijtiha >d tafsi >r klasik seperti Al-T }abari >, al-Qurt }ubi>, dan Ibn Kathi >r, 

disamping menerima produk ilmu al-Qur‟a >n klasik, seperti Na >sikh-Mansu>kh, Asba >b al-Nuzu>l, dll. 

(c) Menerima produk H }adi>th dan Ilmu H }adi >th, baik dari segi riwayat maupun dira >yat. Standar 

minimal produk H }adi>thnya adalah Bukha >ri> dan Muslim. (d) Memberikan apresisasi terhadap 

ulama-ulama klasik dengan mengikuti secara fanatik. Lihat al-Banna >, Hal Yumkinu, 56.  
129

 Sedangkan klan pemikiran ini dianggap sebagai pembaruan yang mengusung Barat sebagai 

poros kemajuan. Jama >l menolak klaim jika pembaruan yang diusung harus mencerabut agama dari 

relung jiwa masyarakat Mesir, karena agama telah menjadi entitas masyarakat Mesir selama ribuan 

tahun. Lihat al-Banna >, Kalla > thumma Kalla >, 255.  
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„Abd. al-Sala >m, Jama>l al-Di >n al-Afgha >ni, Muh }ammad „Abduh, dan Must }afa> al-

Siba>‟i >. 

Menurut penulis, paradigma yang coba ditawarkan oleh Jama >l al-Banna>, 

meminjam istilah Wael B. Hallaq, adalah paradigma liberalis sebagai antitesa dari 

paradigma literalis. Kelompok dengan paradigma liberalis ini—yang disebut oleh 

Hallaq sebagai kelompok religious liberalism (liberalisme keagamaan)—ide-

idenya bersifat liberal dan sama sekali tidak berangkat dari paradigma lama.
130

 

Dalam bidang fikih, misalnya, Jama >l al-Banna> dalam bukunya Nah }w Fiqh Jadi >d 

memiliki kecenderungan yang kuat untuk membuang fase-fase istidla >l yang telah 

dibangun oleh ulama us }u>l al-fiqh klasik. Hal ini seperti kategori kelompok 

religious liberalism yang dijelaskan oleh Hallaq di mana kelompok tersebut lebih 

mementingkan penafsiran terhadap „spirit‟ dari teks literal, bukan teks literalnya 

semata-mata, dan lebih menekankan pada upaya memahami keterkaitan antara 

teks dan konteks. Maka atas dasar itu, Hallaq berpendapat bahwa kaum liberalis 

relatif lebih mampu memberikan sumbangan teori dan metodologi baru dalam 

mewujudkan hukum Islam yang humanistik. Metodologi baru itu berpijak pada 

gagasan analisis tekstual-kontekstual.
131

 Dan atas prinsip humanisme sebagai 

“kata kunci” pemikiran Jama >l al-Banna>, seperti yang ditegaskan dalam bukunya 

                                                 
130

 Menurut Hallaq, mereka yang termasuk dalam kelompok liberal ini antara lain Muh }ammad 

Sa‟i>d al-„Ashma >wi>, Fazlur Rahman, dan Muh }ammad Shahru >r. Oleh Muhyar Fanani, tokoh-tokoh 

lain kemudian ditambahkannya dalam kategori Hallaq ini, antara lain: Muhammad Iqbal, Mahmu >d 

Muh }ammad T {aha, Abdullahi Ahmed An-Naim, dan „Abd. al-H {a >mid Abu> Sulayma >n. Walaupun, 

lanjut Fanani, sumbangan mereka tidak sejelas dan sesistematis tiga pemikir yang disebut 

terdahulu. 

Lihat Wael B. Hallaq, A History of Islamic Legal Theories: An Introduction to Sunni Ushu >l Fiqh, 

terj. E. Kusnadiningrat dan Abdul Haris bin Wahid (Jakarta: PT RajaGrafindo Persada, 2000), 345; 

Muhyar Fanani, Fiqh Madani: Konstruksi Hukum Islam di Dunia Modern (Yogyakarta: LKiS, 

2009), 95. 
131

 Hallaq, A History, 345. 
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al-Isla>m kama > Tuqaddimuhu Da‟wah al-Ih}ya>‟ al-Isla>mi >, penulis memasukkan 

Jama>l al-Banna> dalam tipologi reformistik dengan paradigma liberalis. 
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BAB III 

KONSEP REVIVALISME-HUMANIS JAMA>L AL-BANNA> 

 

A. Revivalisme: Pengertian, Tujuan, dan Pemikiran 

1. Pengertian 

Menurut Jama >l al-Banna>, Revivalisme-Humanis sebagai konsep 

pembaruan yang diusung bukanlah sebuah organisasi. Ia hanyalah sebuah seruan 

(da‟wah), gerakan, atau sebuah trend intelektual tertentu dalam capaian sebuah 

teori dengan cara membebaskan diri dari sikap keliru, sinkretis, elektis atau 

berpaham klasik. Al-Ih}ya>‟ al-Isla>mi > (Revivalisme Islam—sebelum kemudian 

diganti oleh penulis menjadi Revivalisme-Humanis, demi menghindari kerancuan 

istilah), begitulah Jama >l al-Banna> mengistilahkan pembaruannya, terlahir dari 

proses pemikiran yang panjang dan telaah budaya dari berbagai perspektif 

keilmuan. Ia tidak lahir dari perspektif pemikiran keislaman tertentu. Awal 

kemunculan ide pembaruan tersebut lahir ketika Jama >l al-Banna> menulis buku 

Di >muqra>t }iyyah Jadi >dah (Demokrasi Baru) pada tahun 1946, yang di dalamnya 

terdapat sebuah bab berjudul “Fahm Jadi >d li al-Di >n” (Pemahaman Baru Terhadap 

Agama). Dalam buku itu Jama>l merancang gagasannya yang berpusat kepada 

nilai-nilai kemanusiaan dengan slogan awal “la > tu‟minu > bi al-i >ma>n wa la >kin 

a>minu> bi al-insa >n” (janganlah percaya pada iman, tetapi percayalah pada 

manusia) dan diakhiri dengan semboyan “inna al-Isla>m ara >da al-insa >n, wa 
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la>kinna al-fuqaha >‟ ara >du> al-Isla>m” (Islam menginginkan manusia, akan tetapi 

para ulama menginginkan Islam).
1
  

Fokus utama pembaruan tersebut bermaksud mengembalikan Islam kepada 

posisi semula, seperti ketika Islam diturunkan 14 abad yang lalu, yakni 

membebaskan manusia dan mengeluarkannya dari masa kegelapan menuju 

pencerahan; mengubah masyarakat Ja>hiliyyah yang jauh dari agama nenek 

moyangnya; mengedepankan budi pekerti yang luhur; serta memuliakan manusia.
2
 

Pasca penerbitan buku tersebut, Jama >l al-Banna> berusaha mengeksplorasi 

gagasannya melalui beberapa karya. Terhitung hingga tahun 2003, Jama >l al-Banna> 

berhasil menelorkan lebih dari seratus buku. Hal ini bisa dirujuk pada bukunya al-

Isla>m Di >n wa Ummah wa Laysa Di >na>n wa Dawlatan (Islam, Agama dan Umat 

bukan Agama dan Umat) yang memuat daftar karya-karyanya.
3
 

Gagasan Revivalisme-Humanis sebagai konsep pembaruannya 

dideklarasikan bertepatan dengan penyelesaian volume ketiga dari karya 

monumentalnya yang berjudul Nah }wa Fiqhin Jadi >din (Menuju Fikih Baru)
4
: 

sebuah karya yang merekonstruksi sistem pengetahuan Islam dalam upaya 

membentuk fikih moderat. 

Sebagai sebuah dakwah dan konsep pembaruan, Revivalisme-Humanis 

dihadirkan sebagai cara memahami Islam. Walaupun inisiator awalnya adalah 

Jama>l al-Banna>, namun Jama >l menganggap bahwa Revivalisme-Humanis adalah 

                                                 
1
 Jama >l al-Banna >, “Mas}r Mush Na >qishha > Di >n... Mas }r Na >qishha > „Ilm” (wawancara oleh Sha >rl Fua >d 

al-Mis}ri>) dalam www.almasry-alyaom.com/Akhbar/AkhbarMis }r/29-06-2011/Diakses 23-11-2011.  
2
 Jama >l al-Banna >, Istra >ti>jiyyah al-Da‟wah al-Isla >miyyah fi > Qarn 21 (Kairo: Da>r al-Fikr al-Isla >mi >, 

2000), 29. 
3
 Lihat Jama >l al-Banna >, al-Isla >m Di >n wa Ummah wa Laysa Di >nan wa Dawlatan (Kairo: Da >r al-

Fikr al-Isla >mi>, 2003), 402-405. 
4
 Jama >l al-Banna >, “Mas}r Mush Na >qishha > Di >n... Mas }r Na >qishha > „Ilm”, diakses 23-11-2011.  

http://www.almasry-alyaom.com/Akhbar/AkhbarMis%7dr/29-06-2011/Diakses
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milik semua orang yang mempercayainya. Ide itu tidak lantas menjadi monopoli 

dari satu pemikiran tertentu. Jama>l menegaskan, dibutuhkan banyak energi agar 

ide pembaruan menjadi sempurna, hal ini tidak menutup munculnya pemikiran 

orang lain untuk memperkaya dakwah dan konsep ini. 

Untuk merealisasikan gagasan revivalisme-humanis tersebut, al-Banna, 

setidaknya, mengarang kurang lebih 30 buku guna mendukung setiap detil-detil 

pemikirannya. Jama >l berusaha menjawab isu-isu yang berkembang dewasa ini, 

mulai dari metode studi tafsir dan hadi >th, pembaruan hukum Islam, isu-isu Islam 

seperti kebebasan berpikir, pluralisme, pemberdayaan perempuan, jiha >d, serta 

relasi agama dan negara. 

 

2. Tujuan 

Revivalisme-Humanis yang diusung Jama >l al-Banna berupaya 

menghadirkan Islam yang autentik, membela, dan memperlihatkan keistimewaan 

Islam. Revivalisme-humanis dihadirkan sebagai anti tesis dari Islam tradisional 

(salafi >), sebuah aliran pemikiran yang mencoba mengeksplorasi gagasan fikih 

tradisional atau madhhab-madhhab yang tidak mengusung kebebasan berpikir. 

Bagi Jama >l, aliran tersebut tidak menghadirkan Islam seutuhnya. Pemikiran 

mereka yang cenderung fanatik berimbas kepada tampilan Islam yang tidak 

toleran dan (terkadang) anarkis. Menurutnya, mengacu kepada aturan-aturan yang 

berlaku dalam tradisi ibadah Muslim yang harus merujuk pada otoritas kitab-kitab 

fikih, kapasitas fikih dalam hal ini dinilai sangat berlebihan. Dalam salat, 

misalnya, semua prosesi ritualistik yang dilakukan—mulai dari wudu sampai 
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ucapan salam—harus merujuk kepada literatur fikih. Begitu juga dalam ibadah-

ibadah lain, seperti zakat, haji, siksa kubur, surga, maupun neraka yang juga harus 

merujuk kepada sumber-sumber fikih yang ada. 

Bagi Jama >l al-Banna>, konsep Revivalisme-Humanis tidak akan berhasil 

selama ia masih terkurung dan belum bisa keluar dari kerangka berpikir 

mainstream salafisme. Salafisme, menurut Jama>l, tidak akan memberikan progres 

apapun karena memiliki karakter yang statis dan bergerak mundur (takhalluf).
5
 Di 

sini, salafi atau salafisme diasumsikan Jama >l al-Banna> mempunyai beberapa 

karakteristik. Antara lain: (a) Mengikuti empat madhhab Fikih Sunni (H }anafi>, 

Ma>liki >, Sha >fi‟i >, dan H}anbali >); (b) Mengikuti produk hukum atau tafsiran dari 

ijtiha>d tafsi >r klasik seperti Al-T}abari >, al-Qurt }ubi >, Ibn Kathi >r, dan lain-lain, 

disamping juga menerima produk ilmu al-Qur‟a>n klasik seperti Na>sikh-Mansu >kh, 

Asba>b al-Nuzu >l, dan sebagainya; (c) Menerima produk H }adi >th dan Ilmu H }adi >th, 

baik dari segi riwayat maupun dira >yat, dengan standar minimal produk h }adi >thnya 

adalah Bukha>ri > dan Muslim; (d) Memberikan apresisasi terhadap ulama-ulama 

klasik dengan mengikutiya secara fanatik.
6
 

Revivalisme-Humanis juga dihadirkan sebagai anti tesis sufisme atau 

madhhab yang berorientasi kepada wawasan eskatologis semata dan mengabaikan 

kehidupan duniawi. Menurut Jama >l, agama dan urusan keduniawian sangat 

dibutuhkan. Dalam hal ini, kehadiran al-Ikhwa>n al-Muslimu >n (Persaudaraan 

Muslim) dengan menjadikan Islam sebagai prinsip atau metode hidup tidak 

mampu keluar dari problematika kekinian, karena pendiri gerakan tersebut (yang 

                                                 
5
 Jama >l al-Banna >, Hal Yumkinu Tat }bi>q al-Shari >‟ah (Kairo: Da>r al-Fikr al-Isla >mi>, 2005), 57.  

6
 al-Banna >, Hal Yumkinu, 56.  
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tidak lain adalah kakaknya, H {asan al-Banna>) lebih fokus kepada usaha mengatur 

organisasinya daripada menggagas sebuah konsep atau teori. Oleh karenanya, 

menurut Jama >l, gerakan tersebut seringkali tidak elastis dalam menjangkau isu-isu 

kekinian. 

Tiga fenomena pemikiran tersebut, baik fikih maupun tasawuf pada 

wilayah pemikiran dan gerakan al-Ikhwa >n al-Muslimu >n dalam wilayah 

pergerakan, oleh Jama >l al-Banna> dikategorikan sebagai Islam Salafi. 

Pada akhirnya, Revivalisme-Humanis dihadirkan untuk keluar dari 

kerangka salafisme atau tradisionalisme dan mengajak untuk kembali kepada al-

Qur‟a>n dengan menjadikannya sebagai penyelamat, sebuah risalah yang memberi 

hidayah, menginginkan perubahan, mengedepankan budi pekerti luhur, dan 

mengusung kebebasan berpikir. 

Kerangka-kerangka dasar pemikiran Revivalisme-Humanis ala Jama>l al-

Banna > antara lain: 

a. Menghadirkan Islam autentik yang tidak didasarkan pada sinkretisme atau 

pemahaman tradisionalisme. 

b. Menjadikan Al-Qur‟a>n sebagai sumber utama, di mana muaranya adalah 

manusia dan sarananya adalah revolusi masyarakat. 

c. Memahami Islam secara komprehensif yang meliputi segala aspek 

pengetahuan Islam, seperti fikih, h }adi >th, dan tafsi>r. 

d. Mengikuti retorika masa dan tempat. 

e. Mengganti posisi disiplin keilmuan Islam klasik. Misalnya, dari fikih 

klasik ke fikih baru, dan lain sebagainya. 
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f. Menghindari kosakata atau pendekatan akademis yang rumit. 

 

3. Pemikiran 

Revivalisme-Humanis ala Jama>l al-Banna< ini sesungguhnya berbasis 

kepada prinsip-prinsip logis (rasio) yang berbeda dengan dakwah-dakwah Islam 

lain yang lebih berorientasi pada penalaran teks.
7
 Metode Jama>l yang 

menempatkan rasio sebagai sumber primer dan dalil-dalil teks sebagai 

“pelengkap” ini berbeda dengan konsep-konsep yang dikembangkan oleh tradisi 

keilmuan kala >m di mana eksistensi keimanan kepada Tuhan diasosiasikan lewat 

prinsip-prinsip rasional dengan basis al-Qur‟an (rasionalisme-qur‟ani). Jama >l 

lebih mengasosiasikan prinsip rasional tersebut dengan basis kemanusiaan 

(rasionalisme-humanis).
8
 

Karakteristik dari pemikiran Revivalisme-Humanis Jama>l ini adalah 

berpikir secara komprehensif (shumu >liyyah): tidak hanya melihat agama dari 

dalam (insider) seperti yang digunakan dalam model dakwah-dakwah Islam lain, 

tetapi juga memosisikan diri sebagai outsider (melihat agama dari dimensi 

keilmuan di luar agama atau bahkan peradaban di luar Islam). Dengan demikian, 

untuk merealisasikan wujud keimanan kepada Tuhan atau memahami fenomena 

keagamaan, tidak hanya agama yang digunakan sebagai piranti utamanya, tetapi 

juga menggunakan piranti dan khazanah keilmuan di luar agama, seperti filsafat, 

seni, sastra, sosiologi, ekonomi, dan sejarah.
9
 Misalnya, dalam rangka memahami 

                                                 
7
 al-Banna >, Hal Yumkinu, 42. 

8
 al-Banna >, Hal Yumkinu, 43.  

9
 al-Banna >, Hal Yumkinu, 43.   
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perihal kebebasan berekspresi, seseorang bisa merujuk kepada sejarah peradaban 

umat beserta sistem perundang-undangan yang berlaku saat itu agar ia bisa 

mengkomparasikan dengan nilai kebebasan berekspresi yang diusung oleh Islam. 

Sejatinya, Islam tidak pernah bertentangan dengan ilmu, seni, ataupun sejarah. 

Dengan demikian, seseorang bisa memahami agama secara komprehensif dengan 

memposisikan sebagai insider maupun outsider.  

Pembaruan yang dicanangkan Jama >l al-Banna> memuat beberapa prinsip-

prinsip dasar. Prinsip-prinsip tersebut tertuang dalam lembar terakhir dari setiap 

karya yang ia tulis, khususnya pada buku yang diterbitkan pasca tahun 2000-an. 

Di antara prinsip-prinsip tersebut antara lain adalah:  

Pertama, beriman kepada Allah. Dia adalah poros kehidupan, simbol 

penalaran, kesempurnaan, dan nilai-nilai Islam lainnya. Tanpa keimanan, 

kehidupan menjadi sia-sia dan manusia lebih tampak sebagai hewan. Iman yang 

menjadi sumber kekuatan ini bisa tertanam dalam diri seseorang karena 

penggambaran al-Qur‟a>n tentang Tuhan. Bukan seperti yang disajikan dalam 

kitab-kitab tauhid. Semua itu tidak bermakna, atau mungkin justru memudaratkan. 

Kedua, para nabi adalah pemimpin manusia yang sebenarnya. Mereka 

menjadi teladan kepemimpinan dalam membasmi pemerintahan otoriter, karena 

penguasa otoriter inilah yang seringkali menggunakan politik pemaksaan dan 

mengotori konsep pemerintahan. Hal itu jelas berdampak negatif bagi 

kemanusiaan secara umum. 

Islam memberikan gambaran ideal tentang Tuhan dan para nabi, seperti 

halnya gambaran tentang Tuhan yang dapat kita temukan dalam agama-agama 
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lain. Pada prinsipnya agama adalah satu. Shari >‟at-lah yang berbeda-beda. Kita 

mengimani semua Nabi, dan—kita tahu—Tuhan menginginkan pluralitas. Sesuatu 

yang bisa menjadi “hakim” bagi persoalan pluralitas di dunia ini hanyalah hari 

kiamat nanti. 

Agama adalah dasar utama masyarakat Arab. Agama adalah sejarah, 

peradaban, dan bahkan nurani. Semua ini tidak menafikan bahwa filsafat, etika, 

dan kesenian telah menggantikan posisi agama di Eropa. Masing-masing 

masyarakat mempunyai karakter khas yang tidak dapat dipungkiri. Meski 

demikian, hal ini tidak berarti bahwa semua karakter tidak mungkin bersentuhan 

dan bertemu, sebab kebajikan adalah “barang temuan” orang-orang beriman. 

Ketiga, keyakinan terhadap kehormatan manusia. Tuhan telah memberikan 

kehormatan dan harga diri kepada semua manusia, baik yang laki-laki, 

perempuan, berkulit hitam, atau berkulit putih. Tidak ada kekuatan apapun yang 

bisa menghalanginya. Salah satu gambaran atas kehormatan ini adalah kenyataan 

bahwa Allah memerintahkan malaikat untuk menghormati (dan bersujud) kepada 

Adam. Begitu juga dengan kepatuhan alam terhadapnya. 

Kehormatan manusia harus menjadi dasar bagi semua sistem: sosial, 

ekonomi, politik, dan lainnya. Semua hal yang bertentangan dengan kehormatan 

harus ditiadakan. Karena Islam sejak awal (jauh sebelum adanya deklarasi HAM 

se-dunia) telah menegaskan pentingnya hak asasi manusia, maka saat ini yang 

terpenting adalah penerapannya. 

Keempat, al-Qur‟a>n menjadikan pengetahuan sebagai penyebab hormatnya 

malaikat kepada Nabi Adam. Pengetahuan inilah yang membedakan manusia dari 
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makhluk lainnya, dan pengetahuan ini pula yang menyelamatkan manusia dari 

khurafa >t. Oleh karenanya, pengetahuan yang berhubungan dengan akal harus 

menjadi tujuan utama umat Islam. Orang-orang Islam harus peduli terhadap 

kebudayaan dan pengetahuan serta menyediakan fasilitas yang dapat 

mengembangkan kebudayaan dan pendidikan. Budaya buta huruf tidak boleh 

memasuki abad ke-21 ini. 

Kelima, keimanan kepada kebebasan berpikir. Inilah yang menjadi dasar 

kemajuan. Tidak boleh ada suatu apapun yang menghalangi. Bila ada perbedaan, 

maka harus diselesaikan dengan dialog, bukan teror atau pengkafiran. Tidak ada 

pertentangan antara agama dan kebebasan berpikir. Agama berpijak kepada 

keimanan, keimanan berpijak kepada kemauan, dan hal ini tidak mungkin terjadi 

tanpa adanya suasana yang membebaskan. Dalam al-Qur‟a>n terdapat sekitar 100 

ayat tentang kebebasan berkeyakinan, seperti ayat yang berbunyi “Tidak ada 

paksaan dalam agama”.  

Kebebasan ini tidak mungkin terwujud, kecuali dengan adanya kebebasan 

dalam konteks penerbitan. Begitu juga dengan pembentukan lembaga politik, 

budaya, dan lembaga swadaya lainnya. Di samping itu, lembaga-lembaga ini 

harus mendapatkan kebebasan untuk berbuat guna mewujudkan cita-citanya. 

Dengan catatan, semua itu terjadi melalui jalur damai dan menenangkan. 

Pengkafiran tidak boleh diberi ruang. Kita serahkan semuanya kepada 

Allah. Hanya Allah yang akan mengadili semua ini di akhirat nanti. Kalaupun ada 

bahaya-bahaya tertentu, kebebasan juga memberikan jalan untuk 

memperbaikinya. 
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Keenam, keadilan harus menjadi dasar interaksi masyarakat dan 

pemerintah. Antara para pemilik modal dan pekerja, antara perempuan dan laki-

laki, dan begitu seterusnya. Setiap sesuatu yang berkaitan dengan interaksi tidak 

mungkin stabil tanpa berdasarkan pada keadilan. Golongan apapun tidak boleh 

diberi keistimewaan untuk merampas hak kelompok lain, karena itu merupakan 

bentuk dari ketidakadilan yang tidak jauh berbeda dengan kekafiran.  

Ketujuh, tantangan serius yang dihadapi negara-negara Islam saat ini 

adalah ketertinggalan, baik di bidang politik, sosial, militer, dan lainnya. 

Ketertinggalan ini tidak mungkin teratasi, kecuali dengan melalui progam 

pemberdayaan dan pengembangan di bawah naungan Islam. Masyarakat di 

berbagai lapisannya harus berpartisipasi dalam mensukseskan progam ini. 

Pengembangan yang dimaksud adalah pengembangan yang bermisi kemanusiaan. 

Gerak progam ini harus bertolak dari keadilan hingga mencapai yang diinginkan. 

Hanya keimanan yang dapat melahirkan “energi positif” untuk menggerakkan 

semua progam ini. Upaya pengembangan yang berada di bawah eksploitasi Bank 

Dunia atau dengan meniru model Eropa tidak akan pernah berhasil, melainkan 

keterbelakangan yang justru akan terjadi. 

Selama ini yang terjadi adalah pengembangan tidak berdasarkan 

keimanan, tapi paksaan dari pihak tertentu, seperti pemerintah. Hal seperti ini 

hanya akan menciptakan perkembangan bagi kelompok tertentu dan tidak akan 

berhasil secara nyata. Itu hanyalah perkembangan semu yang akan berakhir 

dengan kegagalan. 
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Kedelapan, model keislaman yang hanya terpaku dengan permasalahan 

ibadah, konservatif dan tekstualis tidak dapat dikatakan sebagai cermin umat 

Islam di masa hidupnya Nabi Muhammad saw. Model keislaman seperti ini mulai 

terbentuk pada era kekuasaan otoriter dan berkembang buruk hingga mencapai 

apa yang disebut dengan penutupan pintu ijtihad. Model keislaman pada masa 

Nabi yang belum tertanam kuat dalam kehidupan umat Islam akhirnya tergeser 

oleh pola keislaman di atas. Pola keislaman model ini masih bertahan hingga 

sekarang, meski ia tak bisa diterima. 

Kesembilan, gerakan pembaruan Islam tidak akan menjadi kenyataan, 

kecuali dengan kembali kepada al-Qur‟a>n, disamping perumusan ulang Sunnah. Ia 

juga tidak terikat dengan apa yang disampaikan oleh para ulama terdahulu. Semua 

itu tidak terlepas dari pengaruh sebuah konteks, dengan segala kebodohan dan 

kekuasaan yang otoriter. Ditambah lagi sarana keilmuan yang terbatas. Semua ini 

berdampak pada produksi tafsi >r, fiqih, h }adi >th, dan lainnya. 

Pada dasarnya, Islam menginginkan manusia selamat dari kegelapan dan 

menuju kehidupan penuh dengan gemerlap, sebuah kehidupan yang 

mencerminkan pengetahuan, keadilan, kebebasan, dan nilai luhur lainnya. Itulah 

spirit Islam yang sebenarnya. Sedangkan ibadah tidak lebih dari sekadar jiwa. 

Terpaku kepada ibadah, berarti hanya terpaku kepada jiwa. Walaupun jiwa ini 

kosong tidak bermakna. 

Kesepuluh, ada kenyataan yang tidak dapat ditutupi oleh apapun, bahwa 

Islam menginginkan umat hidup di masanya sendiri. Tentunya dengan tetap 

berpegang teguh kepada nilai-nilai Islam. Perkembangan dalam dunia Islam 
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seperti perkembangan jiwa: tidak mungkin dihindari, apalagi ditentang. Semua itu 

menunjukkan adanya nilai-nilai validitas dan membuktikan urgensi relevansi 

Islam untuk segala ruang dan waktu. 

Islam tidak pernah memonopoli kebenaran. Islam menganjurkan agar 

umatnya mengambil kebenaran dari mana pun berasal. Islam menerima segala 

kebaikan, sebagaimana kebaikan juga terbuka kepada untuk semua. Oleh 

karenanya, pola keislaman yang tekstualis, konservatif, dan diskriminatif terhadap 

perempuan tidak sesuai dengan konsep universalitas Islam dan ayat yang 

berbunyi: “ya > ayyuha > al-ladhi >na a >manu> inna > ja‟alna>kum shu‟u >ban wa qaba >ila 

lita‟a>rafu >. Inna akramakum „inda al-Alla >hi atqa >kum.” 

Umat Islam tidak perlu khawatir untuk mengarungi peradaban modern 

karena sudah ada ikatan yang kuat antara mereka, Tuhan, dan Nabi. Ikatan itu 

menjadi “kendali” bagi gerakan mereka, sehingga tetap berpijak dan tidak lepas 

dari ajaran Islam. 

Kesebelas, dalam sebuah proses pembaruan, yang terpenting bukanlah 

menafsirkan al-Qur‟a>n, melainkan mengangkat nilai-nilai revolusioner dari al-

Qur‟a>n. Hal ini dianjurkan oleh Nabi dan diterapkan oleh para sahabat. Mereka 

tidak hanya terpaku dengan menafsir al-Qur‟a >n. Mereka melakukan aksi-aksi 

nyata, melakukan perubahan, menyelamatkan manusia dari kegelapan, dan 

membawanya ke dunia yang penuh dengan cahaya. 

Keduabelas, pembaruan Islam mengajak semua pihak untuk berpartisipasi 

dan turut ambil bagian dalam mengembangkan gagasan ini, sesuai dengan 

kemampuan dan kapasitasnya. Mereka yang setuju menganggap pemikiran ini 
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sebagai gagasannya sendiri dan berbuat sebagaimana layaknya penggagas. 

Sedangkan mereka yang mengoreksi gagasan ini, sebaiknya melakukan sesuai 

dengan yang disetujuinya. Gagasan pembaruan Islam bukanlah lembaga 

birokratis. Ia adalah sebuah pemikiran, dan pemikiran tidak pernah menjadi milik 

seseorang. Akan tetapi, milik semua yang meyakininya dengan tujuan sama. 

 

B. Kerangka Referensial Revivalisme-Humanis Jama>l al-Banna > 

1. Al-Qur’a >n 

a. Al-Qur’a >n sebagai Kitab Mukjizat 

Al-Qur‟a>n merupakan mukjizat Islam dan menjadi media untuk 

mendapatkan hidayah. Menurut Jama >l, hal ini harus dipahami sebagai kunci 

dalam memahami eksistensi al-Qur‟a>n. Selama al-Qur‟a>n menjadi pegangan umat 

Islam, sudah semestinya ia memenuhi standar maupun unsur mukjizat: sebuah 

„kekuatan‟ khusus yang akan memberikan kebenaran al-Qur‟a>n sebagai esensi 

keimanan di setiap masa. Ini berarti setiap masa, bahkan tempat sekalipun, 

mempunyai hak yang sama untuk tidak memonopoli keistimewaan al-Qur‟a>n 

dalam memberikan petunjuk.
10

 

Setiap model dakwah dalam Islam selalu mengusung spirit bahwa al-

Qur‟a>n merupakan sumber utama, seperti slogan yang diungkapkan oleh gerakan 

al-Ikhwa>n al-Muslimu >n, al-Qur‟a>n dustu >runa > (al-Qur‟a>n adalah undang-undang 

kita). Demikian halnya dengan pembaruan revivalisme-humanis Jama>l al-Banna> 

yang menempatkan al-Qur‟a>n sebagai kerangka utamanya. Perbedaan keduanya 

                                                 
10

 Jama >l al-Banna >, al-Isla >m kama > Tuqaddimuhu Da‟wat al-Ih }ya>‟ al-Islami > (Kairo: Da >r al-Fikr al-

Isla >mi>, 2004), 59.  
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adalah: model pertama memahami al-Qur‟a>n melalui kitab-kitab tafsi >r klasik 

seperti tafsi >r al-T}abari>, al-Qurt }ubi >, Ibn Kathi >r, al-Ra>zi>, dan lain-lain), sedangkan 

gagasan Revivalisme-Humanis Jama>l al-Banna> yang menolak tafsi >r klasik sebagai 

cara memahami al-Qur‟a>n karena tafsi >r adalah produk masanya.
11

 Bagi Jama >l, 

produk tafsi >r klasik tersebut banyak dicemari oleh riwayat h }adi >th-h}adi >th mawd }u>‟, 

konservatisme sebagai worldview, maupun penyusupan cerita-cerita Isra >i >liyyat. 

Disamping itu, konstruksi intelektual setiap mufassir banyak berkontribusi dalam 

memproduksi penafsiran. Dengan begitu, al-Zamakhshari > yang berpaham 

Muktazilah-Linguistis (mu‟taziliyyan lughawiyyan) memberikan tafsi >rnya atas 

ideologi Muktazilahnya, sama halnya dengan penafsir salafi seperti Ibn Kathi >r dan 

al-T{abari> yang memberikan kontribusi tafsi >rnya atas dasar periwayatan, 

penggunaan dalil-dalil naqli, dan lain-lain.
12

 

Dalam memahami al-Qur‟a>n sebagai kitab mukjizat, Jama >l al-Banna> tidak 

berpijak kepada tafsi >r-tafsi >r klasik. Menurutnya, khazanah tafsi >r tersebut menjadi 

penghalang bagi kaum muslim dalam memahami makna yang dikehendaki al-

Qur‟a>n. Dalam bukunya, Ma> Ba‟d al-Ikhwa >n al-Muslimi >n, Jama>l al-Banna> 

menyampaikan beberapa kritik terhadap tafsi >r al-Qur‟a>n: 

Pertama, semua tafsi >r hanya dijadikan justifikasi terhadap wahyu Tuhan, 

baik secara riwayat maupun maknawi, dari yang lebih rendah ke yang lebih tinggi, 

dari yang bersifat kemungkinan kepada yang bersifat meyakinkan. Sudah pasti, 

menurut Jama >l, bahwa sebuah tafsi >r mengurangi makna teks yang sebenarnya. 

                                                 
11

 Jama >l al-Banna >, Ma > Ba‟d al-Ikhwa >n al-Muslimi >n (Kairo: Da >r al-Fikr al-Isla >mi>, 1996), 129.  
12

 al-Banna >, Ma > Ba‟d al-Ikhwa >n, 126.  



    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

 

 

103 

 

 

Kedua, satu-satunya penafsiran al-Qur‟a>n yang tidak mungkin salah adalah 

tafsi >r al-Qur‟a>n itu sendiri, yakni ayat al-Qur‟a>n yang menafsirkan ayat yang 

lain.
13

 Dengan kata lain, satu ayat mungkin tidak secara rinci menjelaskan tentang 

sebuah permasalahan, kemudian ada ayat lain yang menjelaskannya. 

Makna seperti ini terkadang tampak nyata pada suatu masa tertentu, 

namun terlihat samar (misteri) pada masa yang lain. Konteks sebuah tafsi >r adalah 

penafsir itu sendiri. Maka, tidak berlebihan jika ada yang mengasumsikan bahwa 

tafsi >r yang tidak menelaah pra dan pasca suatu ayat tidak dapat diterima. 

Penafsiran suatu ayat harus sesuai dengan konteksnya, dan semua itu terdapat 

dalam diri al-Qur‟a>n sendiri. Ia tidak membutuhkan “tafsi >r luar”.
14

 

Ketiga, pada dasarnya al-Qur‟a>n diturunkan sebagai petunjuk kepada 

manusia, untuk menerangi manusia dari kegelapan menuju kegemerlapan. Inilah 

yang telah dilakukan al-Qur‟a>n dengan caranya sendiri (pendekatan seni dan 

psikis). Setelah itu, al-Qur‟a>n mengalirkan nilai-nilai universalnya. Dalam konteks 

ini, al-Qur‟a>n tidak jauh berbeda dengan mukjizat-mukjizat yang lain. Dia seperti 

matahari yang bersinar, lautan yang bergelombang, dan bulan yang terang. Hingga 

al-Qur‟a>n mampu mempengaruhi jiwa seseorang. 

Al-Qur‟a>n berhasil menciptakan jiwa-jiwa yang beriman di masa Nabi. 

Pada masa itu, tidak ada tafsi >r maupun penjelasan. Namun demikian, para sahabat 

                                                 
13

 Jama >l al-Banna >, Ha > Huwa Dha> al-Barna >mij al-Isla >mi> (Kairo: Da >r al-Fikr al-Isla >mi, 1991), 17; 

bandingkan Jama >l al-Banna >, “Mas }r Mush Na >qishha > Di>n... Mas }r Na >qishha > „Ilm”, 23-11-2011. 
14

 Jama >l al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m wa I‟a>dat Ta‟si>s Manz}u >mat al-Ma‟rifah al-Isla>miyyah (Kairo: 

Da >r al-Fikr al-Isla >mi>, 2005), 228. 
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mampu menciptakan iklim yang progresif serta peradaban yang luhur dan 

meninggal dunia tanpa melakukan seperti yang dilakukan oleh para mufassir.
15

 

 

b. Pendekatan Al-Qur’a>n: Seni, Psikologi, Rasionalisme 

Sebagian ulama berpendapat bahwa agama—terutama Islam—

bertentangan dengan seni. Namun, bagi Jama >l, seni adalah sarana interaksi dengan 

hati dan yang berkaitan dengannya, seperti perasaan, cinta, dan keadilan. Seni 

membuka diri dengan kebaikan dan menjauhi keburukan. Seni juga dapat 

membedakan antara kebaikan dari sebuah perbuatan baik. Begitu juga sebaliknya. 

Dan inilah yang menjadi poros agama-agama.
16

 

Apabila seni adalah pintu masuk menuju ke sana, sementara poros agama 

juga di sana, maka jelaslah bahwa di antara agama dan seni terjalin hubungan 

yang erat. Bagi Jama >l, seni adalah pintu masuk dan sebuah alat dalam agama. 

Dengan demikian, seni juga bisa hadir dalam ritual agama.
17

 

Pertentangan yang muncul disebabkan asumsi yang melihat seni sebagai 

sesuatu yang lahir dari hawa nafsu dan dilakukan untuk kepentingan seni semata. 

Sementara seni yang digunakan al-Qur‟a>n adalah seni untuk mereformasi dan 

memperbaiki keadaan manusia. Untuk merealisasikan hal itu, seni tentu tidak bisa 

dilepaskan, karena tidak mungkin memperbaiki jiwa dan hati seseorang tanpa 

                                                 
15

 al-Banna >, Ma > Ba‟d al-Ikhwa >n, 127-128. 
16

 Jama >l al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d, Vol. I (Da>r al-Fikr al-Isla >mi>, 1996), 154. 
17

 Jama >l al-Banna >, “Atawaqqa‟ alla > Yah}kuma al-Isla >miyyu >n Mis}r” (wawancara oleh Ma >hir H {asan) 

dalam dalam www.almasry-alyaom.com/Akhbar/AkhbarMis}r/02-01-2012/Diakses 23-01-2012.  

http://www.almasry-alyaom.com/Akhbar/AkhbarMis%7dr/02-01-2012/Diakses
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melalui jalur seni.
18

 Bahkan, panca indra pun bisa tunduk olehnya. Seperti yang 

tertuang dalam QS. al-Zumar [39]: 23
19

: 

    
    

   
      
      
      

  
“Gemetar karenanya kulit orang-orang yang takut kepada Tuhannya, kemudian 

menjadi tenang kulit dan hati mereka di waktu mengingat Allah. Itulah petunjuk 

Allah, dengan kitab itu Dia menunjuki siapa yang dikehendaki-Nya. Dan 

barangsiapa yang disesatkan Allah, niscaya tak ada baginya seorang 

pemimpinpun.” 

 

Rasulullah juga menyatakan bahwa hati dapat memperbaiki (dan merusak) 

jiwa seseorang.  

ُ   أثَُٛ دَذَّثَٕبَ ْٓ  صَوَش٠َِّبءُ  دَذَّثَٕبَ ٔؼ١َُْ ش  ػَب ػَ ؼْذُ  لَبيَ  ِِ ِّ َْ  عَ ب َّ َٓ  إٌُّؼْ  ٠مَُٛيُ  ثش١َِش   ثْ

ؼْذُ  ِّ ِ  سَعُٛيَ  عَ ُ  صٍََّٝ اللَّّ ِٗ ػٍََ  اللَّّ ١ْ  َُ عٍََّ ٌْذَلَ  ٠مَُٛيُ  َٚ ٓ   يُ ا َُ  ث١َِّ ٌْذَشَا ا َٚ   ٓ ب ث١َِّ َّ ُٙ ث١ََْٕ َٚ 

بد   َٙ شَجَّ َٙب لَ  ُِ ُّ ْٓ  وَث١ِش   ٠َؼٍَْ ْٓ  إٌَّبطِ  ِِ َّ بدِ  ارَّمَٝ فَ َٙ شَجَّ ُّ ٌْ ِٗ  اعْزجَْشَأَ  ا ذ٠ِِٕ ٌِ  ِٗ ػِشْظِ َٚ 

 ْٓ َِ لَغَ  َٚ بدِ  فِٟ َٚ َٙ يَ  ٠شَْػَٝ وَشَاع   اٌشُّجُ ْٛ َّ  دَ ٌْذِ ْْ  ٠ُٛشِهُ  ٝا الِؼَُٗ  أَ َٛ َّْ َٚ  ألََ  ٠ُ  اِ

 ًِّ ىُ ٍِه   ٌِ َِ ٝ ًّ َّْ  ألََ  دِ ٝ اِ َّ ِ  دِ ِٗ أسَْ  فِٟ اللَّّ ُٗ  ظِ ُِ ذَبسِ َّْ  ألََ  َِ اِ ٌْجَغَذِ  فِٟ َٚ عْغخًَ  ا ُِ 

ٌْجَغَذُ  صٍََخَ  ذْ صٍَذََ  اِراَ ُ  ا اِراَ وٍُُّٗ ٌْجَغَذُ  فغََذَ  فغََذدَْ  َٚ ُ  ا َٟ  ألََ  وٍُُّٗ ِ٘ ٍْتُ  َٚ ٌْمَ  .ا

Dikisahkan oleh Abu > Nu‟aim diriwayatkan Zaka >riya>‟ dari „A<mir berkata: Aku 

mendengar al-Nu‟ma>n bin Bashi >r berkata, Aku mendengar Rasulullah saw. 

bersabda: “Sesungguhnya yang halal itu jelas, dan yang haram itu jelas. Dan di 

antara keduanya terdapat perkara-perkara syubhat (samar, belum jelas) yang tidak 

diketahui oleh kebanyakan orang. Maka barangsiapa yang menjaga (dirinya) dari 

syubhat, ia telah melepaskan diri (demi keselamatan) agama dan kehormatannya. 

Dan barangsiapa yang terjerumus ke dalam syubhat, ia pun terjerumus ke dalam 

(hal-hal yang) haram. Bagaikan seorang penggembala yang menggembalakan 

hewan ternaknya di sekitar kawasan terlarang, maka hampir-hampir 

(dikhawatirkan) akan memasukinya. Ketahuilah, sesungguhnya setiap penguasa 

(raja) memiliki kawasan terlarang. Ketahuilah, sesungguhnya kawasan terlarang 

Allah adalah hal-hal yang diharamkanNya. Ketahuilah, sesungguhnya di dalam 

tubuh terdapat segumpal daging. Apabila segumpal daging tersebut baik, (maka) 

                                                 
18

 al-Banna >, Nah }w Fiqh, 154. 
19

 Lihat juga QS. al-Zumar [39]: 83. Jama >l al-Banna >, al-Awdah ila> al-Qur‟a>n (Kairo: Da >r al-

Shuru>q, 2008), 48. 
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baiklah seluruh tubuhnya. Dan apabila segumpal daging tersebut buruk, (maka) 

buruklah seluruh tubuhnya. Ketahuilah, segumpal daging itu adalah hati”. [H.R. 

al-Bukha>ri >].
20

 

 

Dari sini, Jama >l menegaskan bahwa pemahaman kaum salaf yang keliru 

terhadap al-Qur‟a>n adalah pemikiran bahwa al-Qur‟a>n merupakan kitab sastra, 

sehingga penafsiran yang dihasilkan berkutat kepada al-i‟ja >z al-baya >ni >. Baginya, 

al-Qur‟a>n adalah kitab seni terbesar dan kemukjizatan terbesarnya adalah 

penggunaan bahasa sebagai alat untuk memahami seni yang terdapat dalam al-

Qur‟a>n. Rahasia kemukjizatan (pembacaan) musikal yang dimunculkan dari al-

Qur‟an bisa menjadi pendekatan psikologis, hanya dengan mendengar bacaan al-

Qur‟a>n. Ini adalah karakteristik seni. Hanya dengan mendengarkan seseorang bisa 

tercuci otaknya, seperti penikmat musik di Barat yang tercuci otaknya ketika 

mendengarkan Beethoven atau opera-opera musikal. Hal ini juga ditegaskan 

dalam al-Qur‟a>n surah al-H}ashr [59]: 21:
21

 

    
    

     
   
   

  

“Kalau sekiranya Kami turunkan Al-Qur‟a>n ini kepada sebuah gunung, pasti 

kamu akan melihatnya tunduk terpecah belah disebabkan ketakutannya kepada 

Allah. Dan perumpamaan-perumpamaan itu Kami buat untuk manusia supaya 

mereka berfikir.” 

 

Untuk membumikan nilai seninya, al-Qur‟a>n menggunakan pendekatan 

baru dalam pengungkapan. Sebuah cara yang tidak terkenal sebelumnya. Dalam 

tradisi Arab, hanya ada pengungkapan nathar (prosa) yang kekuatannya terletak 

                                                 
20 Abu> „Abd. al-Alla >h Muh}ammad bin Isma >i>l bin Ibra >hi>m ibn al-Mughi >rah bin Bardazbah al-

Bukha >ri> al-Ju‟fi >, S {ah }i>h } al-Bukha>ri>, vol. I, h }adi>th ke-52 (Kairo: Da >r al-H {adi>th, 2004), 22; 

Bandingkan al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi>d, Vol. I, 154. 
21

 al-Banna >, Istra >ti>jiyyah, 59. 



    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

 

 

107 

 

 

pada keserasian makna dan konteks, atau syair yang kekuatannya terletak di 

penyeragaman kata akhir. 

Al-Qur‟a>n datang dengan pendekatan baru. Dia bukan nathar karena di 

setiap akhir kata terdapat “kunci”, bukan juga syair karena dia tidak mengikuti 

jalur syair seperti wazan (aturan dalam syair arab) dan keseragaman kata akhir 

(qawa >fi). Pendekatan yang diusung al-Qur‟a>n tidak pernah terbayangkan oleh 

orang-orang Arab sebelumnya. Tidak seorang pun bisa meniru gaya bahasa dan 

penyampaian al-Qur‟a>n. Oleh karenanya, benar bila dikatakan bahwa bahasa Arab 

adalah nathar, syair, dan al-Qur‟a>n (inna al-lughah al-„Arabiyyah nathrun, wa 

shi‟run, wa Qur‟a >nun).
22

 Gaya penyampaian al-Qur‟a>n ini berpengaruh besar 

terhadap orang-orang yang menggunakan bahasa Arab, dan pada akhirnya 

menjadi bagian tak terpisahkan dari susunan kalimat bahasa Arab.
23

 

Dalam konteks seni, hal pertama yang dapat dipahami manusia adalah 

struktur musik, sebab al-Qur‟a>n harus disuarakan melalui pembacaan. Maka, 

membaca al-Qur‟a>n yang baik membutuhkan pendengaran dan talaqqi > (membaca 

di hadapan guru). Dalam al-Qur‟a >n, terdapat kalimat-kalimat yang membutuhkan 

cara khusus dalam membacanya. Contohnya, dalam surah al-Fajr “alam tara 

kayfa fa‟ala rabbuka bi‟a >d” (Apakah kamu [Muh }ammad] tidak mengetahui apa 

yang dilakukan Tuhanmu terhadap kaum „A <d). Kalimat “alif-la>m-mi >m” dalam 

ayat ini dibaca “alam”. Padahal dalam ayat lain dengan tulisan yang sama dibaca 

“alif-la>m-mi >m” seperti yang terdapat dalam awal surah al-Baqarah. 

                                                 
22

 Jama >l al-Banna >, al-As}la >ni al-„Az}i>ma >ni “Al-Qur‟a >n wa al-Sunnah”: Ru‟yah Jadi >dah (Kairo: 

Mat}ba‟ah H }isa >n, 1982), 20. 
23

 al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d, Vol. I, 156-157.  
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Oleh karena itu, menurut Jama >l, al-Qur‟a>n pertama kali semestinya 

dibacakan kepada ahli al-Qur‟a>n untuk memperbaiki dan membenarkan 

bacaannya. Berbeda dengan kitab-kitab yang lain, membaca al-Qur‟a>n yang baik 

membutuhkan nada tinggi, rendah, panjang, pendek, dengung, dan seterusnya, 

yang terlebih dahulu harus diketahui oleh orang yang mau membacanya. 

Membacakannya kepada mereka yang ahli akan menghindarkan seseorang dari 

kesalahan membaca.
24

 

Al-Qur‟a>n mempunyai struktur musik tersendiri. Tajwi >d pada titik tertentu 

dapat mengungkap musik al-Qur‟a >n, karena ia adalah ilmu dan penadaan musik 

al-Qur‟a>n yang bisa memperindah bacaan dan hiasan membaca, meski tanpa 

bantuan alat musik tertentu. Maka, ketika suara tertata sesuai dengan kaidah 

musik, dia dapat meninggalkan kesan cukup mendalam dalam jiwa.
25

 Bahkan, 

tidak berlebihan jika dikatakan bahwa tidak satu kitab pun yang menggunakan 

pengaruh musik seperti al-Qur‟a>n. Al-Qur‟a>n memberikan kreasi musik tersendiri 

kepada kita. Komposisi lafaz } dan huruf al-Qur‟a>n seakan menjadi bel pelantun 

musik walaupun tanpa gitar, nada, bahkan suara. 

Itulah cara-cara memperindah bahasa dalam lantunan suara yang 

mempunyai dampak psikologis. Kelebihan mukjizat al-Qur‟a>n dalam suara ini 

dapat mempengaruhi, baik bagi orang yang memahami artinya atau tidak. Oleh 

karenanya, dengan mendengarkan al-Qur‟a >n, terlepas paham atau tidak, seseorang 

telah tertarik.
26

 

                                                 
24

 al-Banna >, al-As}la >ni al-„Az}i>ma >ni, 15. 
25

 al-Banna >, al-As}la >ni al-„Az}i>ma >ni, 16-17. 
26

 al-Banna >, al-Awdah, 50. 
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Menurut Jama >l, berbeda dengan musik bergitar lainnya, musik al-Qur‟a>n 

pada dasarnya adalah musik bahasa yang diatur oleh tata bahasa itu sendiri. Itulah 

“lagu yang indah”.
27

 Itulah perbedaan mendasar antara tajwi >d dan nada. Tajwi>d 

diatur oleh kaidah, sedangkan nada lebih bebas sesuai dengan psikologi dan 

pemahaman yang bersangkutan. Oleh karenanya, penadaan seseorang terhadap 

teks akan berbeda dengan yang lain. Nada bebas tidak bisa diterapkan dalam al-

Qur‟a>n. 

Dalam konteks musik al-Qur‟a>n, menurut Jama >l, sebenarnya al-Qur‟a>n 

tidak memberikan “ruang lebih” bagi para ahli nada dan musik, karena setiap ayat 

dalam al-Qur‟a>n membawa musiknya sendiri. Karena pengaruh musik ini, telinga 

kemudian menerima, bahkan tertarik untuk terus mendengarkannya.
28

 Dari sini 

                                                 
27

 al-Banna, Nah }w Fiqh Jadi >d, Vol. I, 162. 
28

 Proses transferensi dari suara yang diterima oleh telinga mampu menjadi alat memperlancar 

proses hidayah. Menurut Jama >l, hal ini seperti yang tergambar dalam QS. al-Jin [72]: 1: 
      
     

    
“Katakanlah (hai Muhammad): “Telah diwahyukan kepadamu bahwasanya: telah mendengarkan 

sekumpulan jin (akan Al-Qur‟a >n), lalu mereka berkata: Sesungguhnya Kami telah mendengarkan 

Al-Qur‟a >n yang menakjubkan.” 

QS. al-Jin [72]: 13: 

     
       

     

“Dan sesungguhnya Kami tatkala mendengar petunjuk (Al-Qur‟a >n), Kami beriman kepadanya. 

Barangsiapa beriman kepada Tuhannya, maka ia tidak takut akan pengurangan pahala dan tidak 

(takut pula) akan penambahan dosa dan kesalahan.” 

QS. al-Ma >idah [5]: 83: 
     

     
      
    

    
“Dan apabila mereka mendengarkan apa yang diturunkan kepada Rasul (Muhammad), kamu lihat 

mata mereka mencucurkan air mata disebabkan kebenaran (Al-Qur‟a >n) yang telah mereka ketahui 

(dari Kitab-Kitab mereka sendiri); seraya berkata: “Ya Tuhan Kami, Kami telah beriman, maka 

catatlah Kami bersama orang-orang yang menjadi saksi (atas kebenaran al-Qur‟a >n dan kenabian 

Muhammad s.a.w.).” Lihat al-Banna >, al-Awdah, 48-49. 
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kemudian tercipta pengaruh keimanan.
29

 Tujuan sebenarnya dari musik al-Qur‟a>n 

bukanlah keindahan itu sendiri, tapi penyatuan makna dengan emosi. Oleh 

karenanya, bagusnya suara—walaupun itu penting—bukan segala-galanya. Yang 

lebih penting adalah penyatuan suara dan makna. 

Ciri lain dalam struktur musik al-Qur‟a>n adalah mudah dihapal. Telinga 

dengan mudah menangkap nada yang membungkus kalimat. Bila kalimat ini tidak 

bermusik, telinga tidak akan semudah itu menangkapnya.
30

 

Deskripsi seni di sini tidak hanya menjadi salah satu cara al-Qur‟a>n 

mempengaruhi jiwa, akan tetapi menjadi sarana satu-satunya untuk bisa 

memahami Allah dan hal gaib lainnya. Bahkan deskripsi seni ini dapat digunakan 

untuk menerangkan hal yang tampak, tapi tidak bisa diterangkan secara ilmiah 

dan pasti.
31

 Ketika al-Qur‟a>n diharapkan menjadi petunjuk bagi manusia, menurut 

Jama>l, tidak mengejutkan bila deskripsi seni dijadikan salah satu jalannya—untuk 

                                                 
29

 al-Banna, al-As}la >ni al-„Az}i>ma >ni, 22. 
30

 Dapat dimaklumi bila anak-anak di lembaga pendidikan Islam dengan mudah menghapal seperti 

Juz „Amma. Sebuah surah yang penuh keindahan dan dalam bentuk kalimat yang pendek-pendek. 

Jama >l al-Banna > lantas menceritakan apa yang dialami oleh Zaki > Naji >b Mah}mu >d yang bercerita 

mengenai kenangan di masa kecilnya. Ketika dia naik tangga, di setiap tangga membaca ayat dari 

surah al-„A <diya >t. “Wal‟a >diya >ti d }abh}a >. Falmu >riya >ti qad }h}a >. Falmughi>ra >ti s }ubh }a>. Faatharna bihi 

naq‟a >. Fawasat }na bihi jam‟a >. Dia membaca ayat-ayat ini walaupun tidak memahaminya. Zaki > 

Naji>b kemudian menulis di harian al-Ahra >m edisi 23-10-1978. 

Ayat-ayat pendek dari al-Qur‟a >n-lah yang pertama menyentuh pendengaranku. Saya menyebutnya 

dengan „pendengaran‟ bukan „akal‟. Bagaimana seorang anak berumur lima tahun dapat 

memahami makna al-Qur‟a >n. Yang mana makna-makna itu membutuhkan waktu panjang untuk 

dapat dipahami. Tapi anak seumur lima tahun sudah bersentuhan dengan nada-nada al-Qur‟a >n. 

Sampai sekarang saya masih berpikir, bagaimana anak seumur itu sudah bisa memilah-milah ayat 

yang mau dihapal dan didengarkan. Sampai sekarang saya belum tahu, apa rahasia itu semua? 

Tuhan berfirman, “faqa >la lahum rasu >l al-Alla >h na >qata al-Alla>hi wa suqya >ha >. Fakadhdhabu >hu 

fa‟aqaru>ha >. Fadamdama „alayhim rabbuhum bidhanbihim fasawwa >ha >. al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi>d, 

Vol. I, 166. 
31

 al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d, Vol. I, 172. 



    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

 

 

111 

 

 

tidak mengatakan jalan satu-satunya—untuk bisa mewujudkan semua itu. Semua 

tentang Allah dan hal gaib lainnya adalah sasaran dari pendekatan ini.
32

  

Disamping itu, karena tujuan al-Qur‟a>n adalah memperbaiki manusia, 

maka memperbaiki tersebut harus melalui pendekatan psikis dan nurani sebagai 

penyempurna dari pendekatan awal melalui jalur musik dan seni. Substansi dua 

pendekatan di atas mengarah kepada jiwa. 

Karena menjadi tabiat manusia untuk menepikan kematian sejauh 

mungkin, al-Qur‟a>n kemudian datang dan mengingatkan manusia akan kematian. 

Semua kesenangan dunia yang dibanggakan akan segera berakhir. Al-Qur‟a>n 

tidak berhenti sampai di sini. Ia menegaskan—dan ini yang paling penting—

bahwa akan ada hidup lagi setelah mati. Badan yang sudah menjadi debu akan 

dibangkitkan kembali. Jiwa ini akan berdiri di hadapan timbangan untuk 

menimbang semua amal perbuatannya, baik yang bagus ataupun yang buruk. 

Setelah ditimbang manusia akan digiring ke surga atau ke neraka. 

Menurut Jama>l, ada perbedaan mendasar antara orang-orang yang tidak 

mengimani kehidupan setelah mati, hari kebangkitan, pembalasan, dan siksaan 

dengan mereka yang mengimaninya. Orang yang tidak mengimani hidup setelah 

mati akan menuruti hawa nafsu hingga puas dan tidak menyesal ketika kematian 

tiba, sedangkan orang yang mengimaninya mengetahui kalau kehidupan di dunia 

hanya sementara dan tidak boleh “memanjakan” hawa nafsu. Setiap tingkah laku 

yang melampaui batas kewajaran dan keadilan akan dihisab.  

                                                 
32

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 66.  
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Banyak contoh ayat yang melansir keyakinan orang musyrik seraya 

menolaknya, seperti yang terdapat dalam QS. Al-Mu‟minu >n [23]: 37-38
33

: 

     
    

     
     
      

“Kehidupan itu tidak lain hanyalah kehidupan kita di dunia ini, kita mati dan kita 

hidup dan sekali-kali tidak akan dibangkitkan lagi. Ia tidak lain hanyalah seorang 

yang mengada-adakan kebohongan terhadap Allah, dan Kami sekali-kali tidak 

akan beriman kepada-Nya”. 

 

Menurut Jama >l, prinsip siksa dan pahala telah menjadi bagian tidak 

terpisahkan dari tabiat individu dan struktur sosial. Tanpa prinsip ini, 

keseimbangan dalam masyarakat tidak akan pernah tercipta. Oleh karenanya, 

ketika pembicaraan al-Qur‟a>n terfokus kepada siksa-pahala, keadilan atau bahkan 

penggambaran surga neraka yang begitu terang, tidak lain untuk menggerakkan 

dan menyadarkan manusia. Ketika al-Qur‟a>n memosisikan maksiat dan 

pengampunan, siksa dan pahala, surga dan neraka secara berdampingan, itu tidak 

lain untuk membuka jalan kebaikan bagi manusia serta menjauhkannya dari 

keburukan.
34

 

Ketika di hadapan manusia terdapat dua jalan, maka manusia mempunyai 

kebebasan untuk memilih salah satunya. Tapi bagi Jama >l, yang harus diingat, 

mereka berada di hadapan “Zat Maha Pengampun, Penerima tobat, siksaan-Nya 

sangat pedih dan tidak ada Tuhan selain diri-Nya.” Tidak dapat diperdebatkan, 

setiap jiwa patuh dan memohon pengampunan-Nya.
35

 Menurutnya, dengan 

                                                 
33

 Seperti juga yang terdapat dalam QS. Saba‟ [34]: 3; QS. al-Tagha >bun [64]: 7; QS. Qa >f [50]: 39-

40.  
34

 al-Banna >, al-As}la >ni al-„Az}i>ma >ni, 35. 
35

 al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d, Vol. I, 184. 
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dualitas ini, semua perkara bisa dalam titik keseimbangan bagi manusia untuk 

melakukan kebaikan dan menjauhi keburukan. 

Yang perlu ditegaskan adalah, al-Qur‟a>n tidak berhenti sampai di sini 

(pendekatan rasa). Ia juga menggunakan pendekatan rasional yang mungkin tidak 

pernah dilakukan oleh kitab-kitab lain. Contoh-contoh yang telah disampaikan 

adalah buktinya. Al-Qur‟a>n menggunakan sesuatu yang fitrah dan rasional. 

Al-Qur‟a>n menggunakan pendekatan rasa untuk mempersiapkan jiwa 

hingga bisa menerima tujuan al-Qur‟a>n, yang dapat diringkas dalam dua hal: 

Pertama, penggunaan akal. Tidak ditemukan satu kitab pun, seperti al-Qur‟a>n, 

yang mendorong pembacanya untuk berkeliling dunia guna mengetahui dan 

mempelajari peninggalan orang-orang terdahulu.
36

 Dengan begitu, mereka dapat 

mengetahui keagungan Allah dan menemukan hikmah-hikmah tersimpan. Al-

Qur‟a>n menganjurkan agar manusia menggunakan akal pikirannya. Dalam 

kitabnya yang berjudul al-Awdah ila> al-Qur‟a>n, untuk mendukung 

argumentasinya, Jama >l banyak mengutip potongan-potongan ayat al-Qur‟a>n 

seperti QS. al-Baqarah [2]: 73 dan 242, la‟allakum ta‟qilu>n (agar supaya engkau 

berpikir), QS. al-Baqarah [2]: 219, la‟allakum tatafakkaru >n (agar supaya engkau 

berpikir), QS. al-An‟a>m [6]: 50, afala> tatafakkaru >n (apakah engkau tidak 

berpikir), dan lain sebagainya.
37

 Dalam ayat lain, Allah juga menjelaskan 

penyebutan orang-orang yang berakal dengan u>lu> al-alba >b. Hal ini seperti yang 

tertuang dalam QS. al-Baqarah [2]: 179 dan 269, QS. A <li Imra >n [3]: 7.
38

 

                                                 
36

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 67  
37

 al-Banna >, al-Awdah, 54-55. 
38

 al-Banna >, al-Awdah, 55.  
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Selain itu, keistimewaan Adam sebagai manusia daripada malaikat adalah 

karena “telah diajarkan kepadanya tentang nama-nama”. Ungkapan ini 

menggambarkan kunci pengetahuan dari kecakapan Adam yang diajarkan oleh 

Allah. Tidak berlebihan bila malaikat harus sujud kepadanya. Allah memperingati 

orang yang tidak menggunakan akal, hati, dan indra lainnya dengan firman-Nya 

dalam QS. al-A‟ra>f [7]: 179: 

  ٓ ُْ أػ١َُْ ُٙ ٌَ َٚ ب  َٙ َْ ثِ ُٛٙ ُْ لٍُُٛة  لَ ٠فَْمَ ُٙ ْٔظِ ٌَ الِْْ َٚ  ِّٓ ٌْجِ َٓ ا ِِ َُ وَث١ِشًا  َّٕ َٙ جَ ٌِ ٌمََذْ رسََأَْٔب  َٚ
ًُّ أٌَُٚئهَِ لَ ٠جُْ  ُْ أظََ ُ٘  ًْ َِ ثَ ْٔؼبَ َ ب أٌَُٚئهَِ وَبلْْ َٙ َْ ثِ ؼُٛ َّ ْ  لَ ٠غَْ ُْ ءَاراَ ُٙ ٌَ َٚ ب  َٙ َْ ثِ صِشُٚ

 َْ ٌْغَبفٍُِٛ ُُ ا ُ٘ 
“Dan sesungguhnya Kami jadikan untuk (isi neraka Jahanam) kebanyakan dari jin 

dan manusia, mereka mempunyai hati, tetapi tidak dipergunakannya untuk 

memahami (ayat-ayat Allah) dan mereka mempunyai mata (tetapi) tidak 

dipergunakannya untuk melihat (tanda-tanda kekuasaan Allah), dan mereka 

mempunyai telinga (tetapi) tidak dipergunakannya untuk mendengar (ayat-ayat 

Allah). Mereka itu sebagai binatang ternak, bahkan mereka lebih sesat lagi. 

Mereka itulah orang-orang yang lalai.” 

 

Adapun sasaran kedua dari tujuan al-Qur‟a>n adalah beriman kepada nilai-

nilai universal, seperti kebaikan, cinta-kasih, kebebasan, keadilan, kebenaran, 

kehormatan, dan semua hal yang menjauhkan seorang muslim dari kejelekan, 

kezaliman, egoisme, dan mengikuti hawa nafsu.
39

 

Islam datang di saat orang-orang Arab berbangga diri dengan keturunan 

masing-masing. Dunia juga diwarnai dengan tindakan diskriminatif dan tidak 

berkeadilan. Masyarakat terkotak-kotak dalam strata sosial yang berbeda. Al-

Qur‟a>n kemudian menyerukan pentingnya kesetaraan. Mereka diciptakan 

berbangsa-bangsa dan berbeda untuk saling mengenal. Al-Qur‟a>n menjelaskan 

                                                 
39

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 67.  
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bahwa yang paling mulia di antara mereka adalah orang yang paling bertakwa, 

bukan yang paling kaya.
40

 

Islam datang ketika kekuatan dituhankan: yang kuat bersikap otoriter 

kepada yang lemah. Penguasa otoriter terhadap rakyatnya. Keadilan ibarat 

pedang. Lalu, Islam menjadikan keadilan sebagai sarana penegakan hukum dan 

hakim dalam perselisihan. Islam datang ketika wanita diremehkan, tidak 

mendapatkan haknya, dan budak tidak mendapatkan perlindungan. Islam 

bertujuan memberdayakan perempuan dan melindungi budak. Islam datang di saat 

ke-ja>hiliyah-an menyelimuti masyarakat, lalu menawarkan konsep ketakwaan 

untuk menggantikannya.
41

 Jama>l al-Banna> mengutip beberapa ayat yang 

mendukung hal tersebut, seperti yang termuat dalam QS. al-Ma>idah [5]: 8: 

  َ ْٛ ُْ لَ ُْ شَٕآَ َّٕىُ َِ لَ ٠جَْشِ َٚ ٌْمِغْػِ  ذاَء ثبِ َٙ ِ شُ َٓ لِِلّ ١ ِِ ا َّٛ ُٕٛاْ وُُٛٔٛاْ لَ َِ َٓ آ ب اٌَّز٠ِ َٙ ٠َب أ٠َُّ

َْ ػٍََٝ ألََّ رؼَْ  ٍُٛ َّ ب رؼَْ َّ َّْ اّللَّ خَج١ِش  ثِ ارَّمُٛاْ اّللَّ اِ َٚ  ٜ َٛ ٌٍِزَّمْ َٛ ألَْشَةُ  ُ٘   ذٌُِٛاْ اػْذٌُِٛاْ 
“Hai orang-orang yang beriman hendaklah kamu menjadi orang-orang yang selalu 

menegakkan (kebenaran) karena Allah, menjadi saksi dengan adil. Dan janganlah 

sekali-kali kebencianmu terhadap sesuatu kaum, mendorong kamu untuk berlaku 

tidak adil. Berlaku adillah, karena adil itu lebih dekat kepada takwa. Dan 

bertakwalah kepada Allah, sesungguhnya Allah Maha mengetahui apa yang kamu 

kerjakan.” 

 

QS. al-Nisa>‟ [4]: 57: 

بسُ  َٙ ْٔ ب الَْ َٙ ٓ رذَْزِ ِِ ُْ جََّٕبد  رجَْشِٞ  ُٙ ٌِذَبدِ عَٕذُْخٍُِ ب ٍُٛاْ اٌصَّ ِّ ػَ َٚ ُٕٛاْ  َِ َٓ آ اٌَّز٠ِ َٚ
١ٍِلً  ُْ ظِلًّ ظَ ُٙ ٔذُْخٍُِ َٚ شَح   َّٙ طَ ُِّ اج   َٚ ب أصَْ َٙ ُْ ف١ِ ُٙ ب أثََذاً ٌَّ َٙ َٓ ف١ِ ذ٠ِ ٌِ  خَب

“Dan orang-orang yang beriman dan mengerjakan amalan-amalan yang shaleh, 

kelak akan Kami masukkan mereka ke dalam surga yang di dalamnya mengalir 

sungai-sungai; kekal mereka di dalamnya; mereka di dalamnya mempunyai istri-

istri yang suci, dan Kami masukkan mereka ke tempat yang teduh lagi nyaman.” 

 

 

QS. al-Nisa>‟ [4]: 135: 

                                                 
40

 al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d, Vol. I, 191. 
41

 al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d, Vol. I, 191.  
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 ِٚ ُْ أَ ْٔفغُِىُ ْٛ ػٍََٝ أَ ٌَ َٚ  ِ ذاَءَ لِِلَّ َٙ ٌْمِغْػِ شُ َٓ ثبِ ١ ِِ ا َّٛ ُٕٛا وُُٛٔٛا لَ َِ َٓ آ ب اٌَّز٠ِ َٙ ٠بَ أ٠َُّ

ٜ أَ  َٛ َٙ ٌْ َّجِؼُٛا ا ب فلََ رزَ َّ ِٙ ٌَٝ ثِ ْٚ َ ُ أ ْٚ فم١َِشًا فبَلِلَّ ْٓ غ١ًَِّٕب أَ ْْ ٠ىَُ َٓ اِ الْْلَْشَث١ِ َٚ  ِٓ ٌِذ٠َْ ا َٛ ٌْ ْْ ا

َْ خَج١ِشًا ٍُٛ َّ ب رؼَْ َّ َْ ثِ َ وَب َّْ اللَّّ ْٚ رؼُْشِظُٛا فَبِ ٚا أَ ُٛ ٍْ ْْ رَ اِ َٚ   رؼَْذٌُِٛا 
“Wahai orang-orang yang beriman, jadilah kamu orang yang benar-benar penegak 

keadilan, menjadi saksi karena Allah biarpun terhadap dirimu sendiri atau ibu, 

bapak, dan kaum kerabatmu. jika ia kaya ataupun miskin, Maka Allah lebih tahu 

kemaslahatannya. Maka janganlah kamu mengikuti hawa nafsu karena ingin 

menyimpang dari kebenaran. dan jika kamu memutar balikkan (kata-kata) atau 

enggan menjadi saksi, maka sesungguhnya Allah adalah Maha mengetahui segala 

apa yang kamu kerjakan.” 

 

Semua itu menunjukkan adanya optimalisasi akal dan iman dalam nilai-

nilai universal. Apalagi, semua itu melalui pendekatan musik dan seni. Al-Qur‟a>n 

mempersiapkan jiwa untuk bisa menerimanya, dapat membumikan yang menjadi 

cita-cita Islam. Berakal dan beriman akan membuat seseorang bisa menerima 

dengan tulus, tidak tersesat oleh khurafa >t dan tidak dikalahkan oleh syahwat. 

Lebih jauh, nilai-nilai itu dapat tercerminkan dalam kehidupan masyarakat.  

 

c. Revolusi al-Qur’a>n 

Untuk menyempurnakan rangkaian pemikiran Jama >l al-Banna> tentang 

pembacaannya terhadap al-Qur‟a>n ia pun mengenalkan tathwi >r al-Qur‟a>n 

(revolusi al-Qur‟a>n) sebagai arah baru dalam membaca al-Qur‟a>n. Secara 

etimologis, thawrah (revolusi) dalam al-Qur‟a>n diambil dari QS. al-Ru>m [30]: 9, 

...wa atha >ru > al-ard } wa „ammaru >ha >. Menurut Muh }ammad Fu‟a >d „Abd. al-Ba>qi > 

dalam karyanya Mu‟jam Alfa >d} al-Qur‟a >n, seperti yang dikutip Jama >l al-Banna >, 

mengatakan bahwa kalimat atha >ru> bermakna menggerakkan dan mengolah bumi 

(tanah) untuk bercocok tanam, mengeluarkan barang tambang atau memompa air. 
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Dalam sebuah h }adi >th terdapat sebuah ungkapan thawwiru> al-Qur‟a>n dan 

athi >ru> al-Qur‟a >n.
42

 Dalam menafsirkan h }adi >th tersebut, Muh }ammad T }a>hir al-

S }iddi>qi > al-Fatani > dalam kitabnya, Majma‟ Bih }a>r al-Anwa >r fi > Ghara>ib al-Tanzi >l wa 

Lat }a>if al-Akhbar, mengatakan:  

َْ شْ اٌمُ  سْ ِّٛ ثَ ١ُ ٍْ فَ  َُ ٍْ اٌؼِ  ادَ سَ اَ  ْٓ َِ  َِ فِ  شْ ىِّ فَ ٠ُٚ  ُٗ ْٕ ػَ  شُ مَ ْٕ أٜ ١ٌُ  أ  ِٖ شِ ١ْ غِ فْ رَ َٚ  ِٗ ١ْ بِٔ ؼَ ٝ 

َٚ ِٗ رِ اءَ شَ لِ َٚ  َٚ َٓ ٠ْ شِ خِ الَْ َٚ  َٓ ١ْ ٌِ َّٚ الَْ  ُُ ٍْ ػِ  ِٗ ١ْ فِ  َّْ بِ فَ  َْ أَ شْ ٌمُ ا اْ ْٚ شُ ١ْ ثِ أَ .   ذَ ائِ َٛ فَ ب اٌْ َٙ ١ْ فِ  شُ ١ْ ثِ زَ ثْ ٠َ . 

 .جُ شِ خْ زَ غْ ٠َ  ْٞ أَ 
“Barangsiapa yang menginginkan ilmu maka galilah al-Qur‟a>n yakni dengan 

memikirkan makna, tafsi >r dan bacaannya. Karena di dalam al-Qur‟a>n terdapat 

ilmu orang klasik (awwalu >n) dan orang modern (a>khiru >n). Serta mengambil 

faedah di dalamnya.”
43

 

 

Adapula h}adi >th lain menyebutkan, 

١ٍِفخََ، أثَُٛ دَذَّثَٕبَ ذُ  دَذَّثَٕبَ خَ َّّ ذَ ، ثٓ ُِ ْٓ  شُؼْجخَُ، دَذَّثَٕبَ وَث١ِش  ْٓ  اعِْذَبقَ، أثَِٟ ػَ  ػَ

حَ، شَّ ُِ  ْٓ ِ، ػَجْذِ  ػَ ْٓ ":بيَ لَ  اللَّّ َُ  أسََادَ  َِ ٍْ ؼِ ٌْ سِ  ا ِ ّٛ َ ١ٍْثُ ، فَ َْ ٌْمشُْآَ َّْ  ا ِ ِٗ  فبَ َُ  ف١ِ ٍْ َٓ  ػَ ١ ٌِ َّٚ  الَْ

 َٓ ا٢خِش٠ِ َٚ" 
“Diceritakan dari Abu > Khali >fah, diceritakan dari Muh }ammad bin Kathi >r, 

diceritakan dari Shu‟bah, dari Ibn Ish }a>q, dari Murrah, dari „Abd. al-Alla>h, Nabi 

bersabda: Barangsiapa yang menginginkan ilmu maka galilah al-Qur‟a>n karena 

didalamnya terdapat ilmu orang klasik (awwalu >n) dan orang modern (a>khiru >n).
44

 

Konteks h }adi >th tersebut oleh Imam al-Qurt }u>bi > dipakai untuk menafsirkan 

QS. al-Baqarah [1]: 67, dimana ia mengutip pendapat Shamir yang menyebutkan 

bahwa makna tathwi >r al-Qur‟a>n adalah upaya pembacaan al-Qur‟a>n serta 

menafsirkan makna-maknanya.
45

 

                                                 
42

 Menurut Jama >l al-Banna >, walaupun h}adi >th ini secara mata rantai sanad terbilang lemah, akan 

tetapi bagginya, maknanya sangat indah karena mampu mendekatkan Jama >l dari perkataan Rasu >l 

al-Alla>h. Lihat Jama >l al-Banna >, Tafsi>r al-Qur‟a >n al-Kari >m ma > bayn al-Qudda>ma > wa al-

Muh }addithi>n (Kairo: Da>r al-Shuru>q, 2008), 248.  
43

 Jama >l al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‟a >n (Kairo: Da>r al-Fikr al-Isla >mi>, 2000), 96. 
44

 Abu> al-Qa >sim Sulayma >n bin Ah }mad al-T {abra >ni>, al-Mu‟jam al-Kabi >r li al-T{abrani >, h}adi>th no. 

8666, vol. IX, dikomentari H {amdi > „Abd. al-Maji >d al-Salafi > (Kairo: Maktabah Ibn Taymiyyah, t.th), 

146. Adapun kata tathwi >r al-Qur‟a >n—sebagaimana keterangan Shamir
44

—adalah pembacaan al-

Qur‟a >n serta usaha penafsiran makna-makna yang terkandung di dalamnya  
45

 Dikutip dari penafsiran QS. al-Baqarah [1]: 67. Lihat Abu > „Abd. al-Alla >h Muh}ammad bin al-

Ans}a >ri> al-Qurt }ubi >, al-Ja >mi‟ li Ah }ka>m al-Qur‟a >n (Kairo: Da>r al-H {adi>th, 2002), 403.  
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Sedangkan pemilihan Jama>l terhadap kosa kata tathwi>r sebagai ganti dari 

tafsi>r karena baginya Islam dan al-Qur‟a>n diturunkan dalam rangka merevolusi 

tatanan kehidupan Arab-Ja>hiliyyah. Sama halnya dengan diturunkannya agama-

agama samawi.  

Melalui kitab Tathwi>r al-Qur‟a >n, Jama>l al-Banna> menegaskan bahwa 

agama-agama pada dasarnya merupakan revolusi terhadap konstruk masyarakat 

saat itu. Apa yang terjadi pada bani Isra >i >l ketika Nabi Musa berdakwah dan 

membebaskannya dari tanah Mesir menuju daerah yang bebas? Siapa yang 

mampu menghadapi Raja Fir‟aun yang kejam dan mampu menghentikan 

kekejaman tersebut? Jawabannya adalah kekuatan agama. 

Sama halnya revolusi Islam di tengah-tengah masyarakat Baduwi Arab 

dan di tengah kabilah-kabilah penyembah berhala. Kemunculan Muh }ammad saw. 

memiliki misi suci untuk menyatukan kabilah-kabilah tersebut dan merestorasi 

ritual-ritual yang menyimpang ke dalam koridor yang berbasis al-Qur‟a>n dan 

keadilan.
46

 

Selain merujuk kepada eksistensi agama-agama sebagai bagian dari 

sebuah revolusi, Jama >l juga mengindikasikan perubahan revolusioner yang terjadi 

pada peradaban Yunani dan Eropa modern. Dengan mengusung kemerdekaan 

akal, pembebasan dari taklid dan otoritas gereja, mereka sampai kepada kemajuan 

peradaban. Oleh karena itu, revolusi ini diharapkan mampu mendatangkan 

                                                 
46

 al-Banna >, Tafsi >r al-Qur‟a >n, 249-250.  
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pemahaman yang baik terhadap al-Qur‟a >n dan sampai kepada kerahasiaan dan 

kedalaman nilai-nilai al-Qur‟a>n.
47

 

Revolusi yang dikehendaki Jama >l al-Banna> bukan seperti revolusi di 

Perancis (1879) atau revolusi di Bolshevik-Rusia (1917), atau bahkan jika hal itu 

dimaknai seperti kudeta politik-militer, atau bahkan gerakan-gerakan revolusioner 

yang menghancurkan legalitas konstitusional dengan membawa ide baru yang 

revolusioner sebagai gantinya. Karena apa yang dikehendaki dalam revolusi ini 

adalah revolusi di bawah aturan-aturan shari >ah dengan tujuan mencapai kemuliaan 

manusia. Namun, revolusi tersebut tidak bisa diaplikasikan pada tatanan sosial 

kemasyarakatan, ekonomi dan politik, sebelum keimanan yang berbasis 

kebebasan dan keadilan terwujud.
48

 

Kebutuhan terhadap revolusi menjadi sebuah kelaziman jika ditemui 

bentuk-bentuk penyimpangan dalam hubungan sosial kemasyarakatan yang 

bersifat akut, sebab tidak mungkin melakukan perbaikan secara parsial. Bagi 

Jama>l, hal itu tidak menjadi prasyarat mutlak mengingat sebuah masyarakat 

(negara) bisa dihinggapi kemunduran jika tidak segera dilakukan sebuah 

revolusi.
49

 Meski demikian, menurut Jama >l, ide revolusi adalah sebuah gerakan 

yang dilaksanakan berdasarkan teori, mempunyai tujuan perubahan, dan bisa 

dipraktikkan oleh masyarakat.
50

 

Terdapat dua tolok ukur revolusi dalam Islam. Pertama, nalar revolusi 

yang bersumber dari al-Qur‟a>n. Sebagai contoh, revolusi kalimat yang tertuang 

                                                 
47

 al-Banna >, Tafsi >r al-Qur‟a >n, 249.  
48

 al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‟a >n, 9, 109. 
49

 al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‟a >n, 7.  
50

 al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‟a >n, 5.  
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dalam slogan Islam La> Ila>ha illa> al-Alla >h51
 (tiada Tuhan selain Allah) adalah 

upaya al-Qur‟a>n dalam mendekonstruksi pola keberagamaan masyarakat 

Ja>hiliyyah. Ia meliputi dua masa yang saling bertentangan. Masa awal, di mana 

Tuhan dikenal sebagai wujud yang banyak yang dipercayai oleh masyarakat 

Ja>hiliyyah, didestruksi menjadi sebuah kepercayaan tunggal terhadap Tuhan Yang 

Esa, Allah swt., yang selalu mengilhami nilai-nilai kebaikan, kebebasan, 

persamaan, persaudaraan sesama manusia, serta menunjukkan manusia dari 

zaman kegelapan menuju kecemerlangan.
52

 

Kedua, potret keteladanan Rasu >l al-Alla>h dalam memimpin umat Islam. 

Hal ini bisa ditelaah dalam dakwah revolusioner Nabi Muh }ammad yang tanpa 

kekerasan, paksaan, dan berorientasi kekuasaan ataupun pangkat. Prinsip dakwah 

tersebut dikembangkan melalui proses kesadaran iman individu terhadap ajakan 

Nabi. Walaupun tidak mendapatkan respon dari masyarakat, sebagai petunjuk 

Allah, Nabi tetap bersabar: is }bir li amr rabbi> h}atta > yah}kuma al-Alla >h bayni > wa 

baynakum (bersabarlah terhadap perintah Tuhan-Mu sampai Allah menghakimi 

antara aku dan kalian semua).
53

 

Di antara ide-ide revolusioner yang termaktub dalam al-Qur‟a>n adalah 

penolakan Islam terhadap minuman keras dan menggantinya dengan majlis zikir, 

ilmu, serta perbuatan baik. Demikian halnya dengan usaha Islam dalam memenuhi 

                                                 
51

 Doktrin ini menunjukkan bentuk pluralitas Ila >h yang memang harus dipilih oleh seluruh 

manusia. Inilah doktrin yang paling masuk akal untuk menghindari kemusyrikan dalam bertauhid. 

Di samping itu, pluralitas adalah bagian dari kehendak Allah dan Ia menciptakan berbagai 

variabelnya agar pluralitas tidak mengalami benturan. Oleh karena itu, tauhid murni adalah 

meyakini bahwa keesaan hanya milik Allah dan pluralisme adalah prinsip dasar masyarakat. Lihat 

Jama >l al-Banna >, “Muqaddimah” dalam al-Ta‟addudiyah fi > al-Isla >m (Kairo: Da>r al-Fikr al-Isla >mi>, 

2001), 4.  
52

 al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‟a >n, 26.  
53

 al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‟a >n, 17. 
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hak-hak budak dan perempuan. Ayat fa imma> minna > ba‟d, wa imma > fida>a adalah 

salah satu solusi Islam untuk membebaskan budak. Islam juga memberikan 

persamaan hak perempuan, larangan membunuh bayi perempuan, dan membentuk 

pola kehidupan saki>nah dan mawaddah dalam pola hubungan suami-istri.
54

 

Di samping itu, ide revolusioner al-Qur‟a>n juga bertujuan menyadarkan 

masyarakat Ja>hiliyyah atas sesuatu yang selama ini tidak diketahui dan disadari, 

yakni bahwa Allah menjadikan manusia sangat mulia dan menjadikannya sebagai 

pemimpin di dunia, memberinya pengetahuan tentang nama-nama, 

memerintahkan malaikat bersujud kepadanya, serta memberikan bumi dan segala 

isinya sebagai fasilitas. Dengan begitu, manusia diberikan kepercayaan dan 

amanah yang mana langit dan bumi tidak sanggup mengembannya.
55

 

Ini berarti Allah menghendaki perubahan atas apa yang sudah menjadi 

kepercayaan (agama) nenek moyang masyarakat Ja >hiliyyah dan mengecam 

manusia yang mengabaikan kemampuan berpikir. Manusia sebagai entitas yang 

mulia itulah yang menjadi spirit dan kandungan dalam al-Qur‟a>n. Problem inilah 

yang, menurut Jama >l al-Banna>, tidak disadari oleh tafsi >r-tafsi >r yang ada serta 

pemahaman dari model dakwah-dakwah Islam. Oleh karena itu, sikap tersebut tak 

ubahnya seperti keyakinan Ja>hiliyyah, karena tidak menyadari eksistensi manusia 

seutuhnya untuk bisa mandiri dalam proses berpikir dan bertanggung jawab atas 

nasibnya sendiri.
56

 

                                                 
54

 al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‟a >n, 25.  
55

 al-Banna >, Istra >ti>jiyyah, 55.  
56

 al-Banna >, Istra >ti>jiyyah, 55.  
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Bagi Jama >l, Revolusi ini adalah perubahan kalimat dan keimanan, bukan 

revolusi melalui pedang ataupun kekuasaan.
57

 Revolusi ini menjamin kebebasan 

berpikir, karena tidak ada keimanan tanpa sebuah pilihan. Tidak ada keimanan 

tanpa sebuah pemikiran. Oleh karena itu, revolusi Islam adalah revolusi 

kebebasan dan revolusi akal. Mungkin, hal ini sudah hilang semenjak era Nabi 

dan empat al-khulafa >‟ al-ra>shidu >n.
58

 

Sebagai contoh dari bentuk kepemimpinan Nabi bisa dirujuk kepada 

proses memerdekakan Madinah (fath } Madi >nah). Apa yang dilakukan Nabi hanya 

bermodalkan prinsip-prinsip al-Qur‟a>n. Selanjutnya, ketika datang kesempatan 

untuk memerdekakan Mekkah (fath } Makkah), walaupun kedatangan Nabi dengan 

kekuatan prajuritnya, tetapi hal itu tidak menyebabkan pembunuhan atas 

ratusan—atau bahkan ribuan—musuh, seperti lazimnya sebuah penaklukkan atas 

daerah atau negara tertentu. Konon, menurut sejarahwan, korban yang meninggal 

pada saat itu bisa dihitung dengan jari. Peperangan saat itu hanya terjadi pada 

siang hari. Setalah mendapatkan kemenangan, tanah Mekkah diplot sebagai tanah 

muh}arramah dan muqaddasah.
59

 Pada tahap ini, revolusi di atas akan 

mendapatkan seluruh kekuatan untuk mengubah situasi dan kondisi, mampu 

meresolusi segala bentuk kemunduran, kezaliman, individualisme, serta 

kebodohan untuk sampai kepada masa yang tercerahkan, berkeadilan, penuh cinta, 

dan kebebasan.
60

 

                                                 
57

 al-Banna >, Tafsi >r al-Qur‟a >n, 248-249  
58

 al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‟a >n, 111.  
59

 al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‟a >n, 83.  
60

 al-Banna >, Tafsi >r al-Qur‟a >n, 248.  
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Inilah setting alamiah al-Qur‟a>n yang berusaha mengerahkan segala apa 

yang dimiliki manusia melalui akal, logika, serta segala hal baik. Selain itu, al-

Qur‟a>n juga berusaha mengeliminir segala bentuk kekejaman dan kerusakan, 

menjanjikan kemenangan dalam kehidupan dunia ini serta surga di akhirat nanti. 

Revolusi inilah yang diperkenalkan Nabi melalui keteladannya dalam memimpin 

umat Islam, seperti yang diasumsikan oleh Jama >l al-Banna>.  

Lalu bagaimana cara merevolusi al-Qur‟a>n? Hal itu bisa dilakukan dengan 

cara memikirkan substansi al-Qur‟a>n. Sebuah penggalan ayat yang berbunyi afala > 

yatadabbaru >n al-Qur‟a>n am „ala > qulu>bin aqfa >luha > adalah satu dari sekian ayat 

yang menuntut pemahaman yang benar terhadap kata maupun kalimat, yakni 

dengan mengambil saripati makna sesuai dengan spirit al-Qur‟a>n.
61

 

Bagi Jama >l al-Banna>, untuk merealisasikan revolusi al-Qur‟a>n harus 

terpenuhi dua hal penting. Pertama, menghilangkan eksploitasi makna yang 

diwariskan oleh ulama salaf yang berimplikasi kepada kesucian tafsi >r, termasuk 

jika penyimpangan tersebut menghalangi esensi makna al-Qur‟a>n. Kedua, 

memenuhi pemahaman yang dikehendaki al-Qur‟a>n agar dapat direalisasikan 

dalam kehidupan nyata. 

Pemikiran bahwa tafsi >r adalah alat untuk membaca al-Qur‟a>n harus 

ditolak. Menurut Jama>l, setiap produk tafsi >r klasik hidup pada ruang privatnya. Ini 

berarti, apabila gagasan pembaruan Islam masih berkutat di wilayah tersebut, 

walaupun dengan mengkritisi riwayat Isra>iliyya >t di dalamnya, maka setting 

                                                 
61

 al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‟a >n, 96. 
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pembaruan yang ada hanyalah upaya repetisi semata, karena belum mampu 

menganulir indoktrinasi secara prinsipil maupun praksis. 

Dalam hal ini Jama >l al-Banna> tidak ingin „terpenjara‟ oleh prasyarat 

konseptual yang diberikan oleh mufasir salaf, seperti halnya keharusan menguasai 

ilmu bahasa, baik nah}wu, s }araf, dan lain-lain. Atau bahkan menguasai na>sikh-

mansu>kh (abrogasi), sebab-turun ayat (asba >b al-nuzu >l), dan lain-lain. Selain itu, 

Jama>l juga mengkritisi pola penafsiran kontemporer dengan segenap perangkat 

keilmuan modern karena terpengaruh horizon akademisnya—seperti apa yang 

dilakukan oleh M. Shah }ru>r yang di samping mengembangkan metode Abu > Ala> al-

Fa>risi > untuk menelusuri makna al-Qur‟a>n dan rumuskan teori limit (h}udu>d) yang 

dikonsepkan sebagai pendekatan dalam mengkaji al-Qur‟a>n. Akibatnya, cara kerja 

penafsiran seperti ini tidak malah menyatukan penafsir dengan al-Qur‟a>n dalam 

upaya penelusuran makna integral al-Qur‟a>n. Karena kepentingannya 

“menafsirkan” al-Qur‟a>n, terciptalah dua hal yang berbeda, yakni “penafsir” dan 

“yang ditafsirkan”. Masing-masing independen serta mengisolasi satu dengan 

yang lainnya. Maka, bagi Jama >l, para penafsir—dengan horizon sosio-

akademisnya—sebenarnya bukan ingin menghadirkan makna al-Qur‟a>n, tetapi 

mereka sedang menghadirkan skill keilmuannya dalam berinteraksi dengan al-

Qur‟a>n. Oleh karenanya, mereka bisa menghadirkan makna al-Qur‟a >n sesuai 

dengan metode yang dikehendakinya, bukan yang dikehendaki al-Qur‟a>n itu 

sendiri.
62
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 Al-Banna >, Tafsi >r, 246-247. 
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Secara prinsip, bagi Jama >l, setiap produk tafsi >r adalah upaya pengguguran 

terhadap al-Qur‟a>n dengan mengembangkan pendapat pribadi (qawl bi al-ra‟y). 

Sedangkan pada wilayah praksis, tafsi >r dengan penafsiran ayat per ayat adalah 

pemutusan relasi maupun kontinuitas tiap ayat al-Qur‟a>n. Bagi Jama >l, korelasi 

tiap ayat dapat mewujudkan keutuhan makna, mampu menstimulasi petunjuk al-

Qur‟a>n yang dapat mempengaruhi jiwa dan hati.
63

 

Dalam pandangan Jama >l, ulama salaf, dengan keunggulan ilmunya, 

bukanlah pribadi yang sempurna. Mereka adalah produk zamannya. Oleh karena 

itu, dalam menguji sejauh mana efektivitas produk ijtihadnya harus diajukan 

aspirasi dan pemikiran baru. Diakui atau tidak, banyak hal yang belum disentuh 

oleh ulama-ulama terdahulu. 

Setidaknya, bagi Jama >l al-Banna>, ada tiga ruang lingkup corak penafsiran. 

Antara lain: 

1. Lughawiyyu >n: corak tafsi >r yang berusaha mendekati rahasia 

kemukjizatan kebahasaan al-Qur‟a>n. 

2. Madhhabiyyu >n: sebuah tafsi >r yang mencoba menguatkan ideologi salah 

satu madhhab tertentu dari segi akidah di berbagai ayat.  

3. Akhba >riyyu>n: sebuah tafsi >r yang melacak kejadian-kejadian yang terdapat 

dalam al-Qur‟a>n dari mulai penciptaan Adam sampai kejadian hari 

kiamat.
64
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 al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‟a >n, 97. 
64

 al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‟a >n, 39-40.  
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Yang ditakutkan oleh Jama >l al-Banna> adalah: aspek ideologis dalam 

pendekatan penafsiran dapat menjadi aral untuk menemukan objektivitas dan 

nilai-nilai revolusioner dalam al-Qur‟a>n.
65

 

Dalam ungkapan „Ali > ibn Abi > T}a>lib, al-Qur‟a>n la > yantiqu wa huwa 

maktu >b, wa innama > yantiqu bihi al-bashar, wa huwa h }amma >lu awjuhin (al-Qur‟a>n 

tidak berbicara karena al-Qur‟a>n adalah [sesuatu] yang tertulis, [karena] 

sesungguhnya manusia adalah yang [membuat al-Qur‟a>n] berbicara, dan ia [al-

Qur‟a>n] mengandung berbagai perspektif. Menurut Jama >l al-Banna >, ungkapan 

tersebut menjelaskan bahwa al-Qur‟a>n mengandung satu hukum tertentu yang 

menguatkan atau meniadakan. Hukum yang bisa dipahami satu orang, namun 

tidak dipahami orang lain. Ini semua adalah bagian dari keistimewaan al-Qur‟a>n. 

Al-Qur‟a>n menyimpan pluralitas makna. Bagi Jama >l, al-Qur‟a>n tidak hendak 

menghentikan manusia pada satu tafsi >r tertentu, karena Islam diturunkan untuk 

semua masyarakat pada era yang berbeda-beda. Al-Qur‟a>n, dengan demikian, 

dapat dimanfaatkan oleh siapapun.
66

 

Konsep ini berusaha mendekati ayat per ayat untuk bisa sampai kepada 

makna yang integral (“naw‟ min al-mu‟a>yashah”). Oleh karena itu, revolusi 

model ini tidak harus menggunakan metode atau pisau analisis tertentu. Ia hanya 

didekati dengan kemampuan otak semata.
67

 Konstruksi ini akan selalu mencoba 

memasuki visi al-Qur‟a>n. Di saat yang sama, ia harus mengeliminir metode 

tertentu (anti metode), yang diklaim paling sahih terhadap penafsiran al-Qur‟a>n. 
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 al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‟a >n, 40.  
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 al-Banna >, Istra >ti>jiyyah, 57. 
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 al-Banna >, Tafsi >r al-Qur‟a >n, 247. 
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Harapan Jama >l, pembaca al-Qur‟a>n bisa memasuki arena al-Qur‟a>n dengan jiwa 

yang bersih, layaknya seseorang yang berhaji yang memasuki Makkah al-

Mukarramah dengan modal kejujuran tanpa memihak (mutajarrid) kepada sebuah 

kepentingan. Tidak ada yang terucap kecuali dengan pembacaan talbiyyah, 

labbayka al-Alla >humma labbayka. 

Cara ini ditempuh dengan melakukan pembacaan ayat per ayat melalui 

kekuatan akal, ketundukan hati, serta usaha mengenali makna yang samar yang 

dijelaskan al-Qur‟a>n melalui penggunaan ayat yang berbeda-beda, sehingga 

sebuah lafad } akan mempunyai pluralitas makna, bukan ketunggalan arti. Proses 

pencarian makna ini tidak bisa berhenti ketika si pembaca belum mendapat 

petunjuk yang memuaskan hatinya, sebab al-Qur‟a>n menyimpan banyak rahasia 

dan kedalaman makna yang barangkali tidak dapat ditemukan oleh generasi saat 

ini, tetapi oleh generasi sesudahnya.
68

 

Pergumulan terhadap al-Qur‟a>n ini tidak mempunyai tujuan tertentu 

seperti halnya tujuan yang ingin dicapai oleh para mufassir yang mendekati al-

Qur‟a>n dengan metode tertentu. Karena, bagi Jama >l, hal itu justru mengubah atau 

bahkan mengganti makna hakiki al-Qur‟a>n. Jama>l al-Banna> meyakinkan bahwa 

revolusi al-Qur‟a>n ini nantinya akan sampai kepada rahasia makna al-Qur‟a>n.
69

 

Yang harus dilakukan adalah optimalisasi akal, kontemplasi, serta 

menghentikan upaya mengikuti ijtihad ulama klasik. Taklid terhadap ijtihad 

klasik, bagi Jama >l, tak ubahnya menurunkan derajat manusia, seperti ungkapan al-

Qur‟a>n, ula >ika ka al-an‟a >m bal hum ad }all (mereka seperti hewan bahkan lebih 
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 al-Banna >, Tafsi >r al-Qur‟a >n, 247. 
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 al-Banna >, Tafsi >r al-Qur‟a >n, 247. 
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hina). Salah satu contohnya, ayat al-Qur‟a>n tentang peperangan yang berbunyi wa 

qa>tilu>hum. Konteks itu berlaku ketika Islam harus survive menghadapi 

masyarakat kafir Quraysh. Akan tetapi, ketika Islam sudah tidak berperang lagi, 

maka perdamaian adalah hal yang sangat dianjurkan: la yanha >kum al-Alla >h „an al-

ladhi >na....
70

 

Untuk apa Revolusi al-Qur‟a>n dilakukan? Sebagai usaha mengembalikan 

al-Qur‟a>n kepada potensi asalnya, yakni liberasi (pembebasan). Langkah pertama 

adalah menghilangkan segala misteri yang dihasilkan melalui produk tafsi >r-tafsi >r 

atau pemahaman-pemahaman sufistik, sehingga al-Qur‟a>n kembali kepada potensi 

semula seperti al-Qur‟a>n yang diturunkan kepada Nabi Muh }ammad. 

Tujuan dari revolusi tersebut adalah menghadirkan kandungan maupun 

nilai-nilai universal sebagai satu kesatuan dalam al-Qur‟a>n. Antara lain: 

a. Iman kepada Allah sebagai pencipta dan pengatur alam semesta, peletak 

undang-undang yang mengatur seluruh kehidupan manusia. Keimanan ini 

adalah akar dari nilai-nilai kebaikan. Ia merupakan substansi hidayah yang 

termanifestasikan dalam bentuk cinta, kebaikan, kebebasan, ilmu, 

keadilan, dan persamaan. Hal ini merupakan sarana mengenali dari 

perbedaan antara kesempurnaan nilai-nilai universal yang bersumber dari 

Allah dan nilai-nilai yang bersumber dari hukum positivisme yang jauh 

dari objektivitas maupun kesempurnaan. 

b. Iman kepada hari akhir sebagai hari pembalasan sebagai realisasi keadilan 

yang belum tercapai di dunia. Hari akhir adalah hari perhitungan. Ia 
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 al-Banna >, Istra >ti>jiyyah, 57. 
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merupakan hari keadilan, baik dalam proses perhitungan (h}isa >b) atau 

pemberian siksa secara fisik maupun maknawi. Sebagai muslim, menurut 

Jama >l, kita harus mempercayainya karena hari tersebut merupakan 

kesempurnaan keadilan. 

c. Iman kepada utusan Allah (Rasul), yakni dengan cara meneladani Nabi 

sebagai pemimpin yang mencitrakan pribadi yang jauh dari orientasi 

materi, pangkat, maupun tahta. 

d. Allah memberikan garansi keselamatan, kebebasan, persamaan di antara 

sesama manusia baik laki-laki maupun perempuan karena mereka tercipta 

dari jiwa yang satu dan menjadi pemimpin di antara mereka. Dalam al-

Qur‟a>n surah al-Tawbah: 71, “Dan orang-orang yang beriman, lelaki dan 

perempuan, sebagian mereka (adalah) menjadi penolong bagi sebagian 

yang lain. Mereka menyuruh (mengerjakan) yang ma‟ru >f, mencegah dari 

yang munkar, mendirikan salat, menunaikan zakat dan mereka taat pada 

Allah dan Rasul-Nya. Mereka itu akan diberi rahmat oleh Allah; 

sesungguhnya Allah Maha Perkasa lagi Maha Bijaksana”, dijelaskan 

bahwa semua manusia yang melakukan kebaikan akan dirahmati oleh 

Allah swt. 

e. Nilai-nilai kebaikan yang dijelaskan dalam al-Qur‟a>n pada hakikatnya 

akan menstimulasi proses hidayah. Ia tidak lain merupakan manifestasi 

visi ketuhanan dengan pemberian manusia jalan yang benar. Nilai-nilai 

tersebut terkadang termanifestasikan dalam konstruk individu berupa 

ketakwaan, sikap amanah, ataupun kejujuran. Ada kalanya eksistensi itu 
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termanifes dalam masyarakat, seperti terciptanya keadilan dalam bingkai 

hubungan sosial kemasyarakatan, antara hakim dan terdakwa, pelaku 

modal dan pekerja, laki-laki dan wanita, dan sebagainya. Atau juga nilai-

nilai yang berhubungan dengan jiwa, seperti kebebasan, pengetahuan, 

soliditas kemasyarakatan dengan mengasosiasikan prinsip shu >ra> dalam 

politik, atau zakat dalam ekonomi.
71

 

Nilai-nilai inilah yang menjadi tujuan dari al-Qur‟a>n. Allah berkehendak 

untuk mengentaskan manusia dari zaman kegelapan menuju cahaya. Allah 

menciptakan manusia dan jin untuk beribadah, karena sesungguhnya ibadah 

merupakan akar dari segala perbuatan-perbuatan yang baik. 

Ada benang emas dalam konsep revolusi al-Qur‟a>n Jama>l al-Banna> ini. 

Rangkuman pembahasan dapat disimpulkan sebagai berikut: 

Pertama, selama al-Qur‟a>n menjadi mukjizat Islam, ia harus mempunyai 

kekuatan luar biasa untuk menciptakan perubahan dalam diri seseorang, agar 

berikutnya tercipta kehidupan baru yang berkeimanan. 

Kedua, selama al-Qur‟a>n mempunyai kekuatan seperti di atas, setumpuk 

tafsi >r yang lahir beberapa tahun setelahnya tidak mempunyai kekuatan ini. Bahkan 

pada titik tertentu, tafsi >r yang ada telah “mengotori” keumurnian isi al-Qur‟a>n. Ia 

hanyalah serupa pemahaman yang dipengaruhi oleh konteks sosial dan politiknya 

sendiri. Di samping itu, kekuatan akal para ahli tafsi >r ini tentunya berbeda antara 

satu dengan yang lain. 
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 al-Banna >, Tafsi >r al-Qur‟a >n, 254-255. 
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Ketiga, apabila tafsi >r klasik kondisinya seperti di atas, apa yang 

dilakukan dan diyakini para orientalis lebih buruk lagi. Kesimpulan mereka tidak 

dapat diterima, karena mereka menggunakan pendekatan yang salah. Para 

orientalis, baik yang dari Kristen maupun Yahudi, sebenarnya adalah anak dari 

peradaban Eropa yang paganis. Tak heran jika manusia mereka posisikan sebagai 

Tuhan. Keimanan mereka tidak sebagaimana yang diinginkan oleh Islam. Dan, 

bagi Jama>l, iman tidak akan berguna bila ia “mengasingkan” pemikiran 

ketuhanan. 

Keempat, al-Qur‟a>n mempunyai kekuatan khusus. Suatu metode atau 

pendekatan tidak akan mampu menafsirkan al-Qur‟a>n secara sempurna. 

Pendekatan kebahasaan, contohnya, tidak bisa memberikan pemahaman 

mendalam terhadap al-Qur‟a>n, karena al-Qur‟a>n mempunyai bahasa khusus, 

penyampaian khusus dan tidak dapat dipahami kecuali melalui konteks dan 

pembacaan yang berkesinambungan. 

Kelima, bagian dari kekhususan al-Qur‟a>n adalah lafaz }nya yang 

mengandung banyak makna. Konsekuensinya, hukum pun beragam. Hal ini wajar, 

mengingat beragamnya sistem yang diterapkan di berbagai ruang dan generasi. 

Antara yang satu dengan lainnya tidak mesti dipertentangkan. Semuanya saling 

melengkapi. Bagi Jama >l, setiap orang yang berpegang pada salah satu di antara 

nya akan mendapatkan petunjuk. 

Keenam, al-Qur‟a >n bertujuan menciptakan manusia baru yang 

berkeimanan. Sarana menuju ke sana adalah pengaruh kejiwaan melalui seni dan 

musik, hingga manusia siap menerima yang disampaikan al-Qur‟a>n. 
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Kemajuan manusia membutuhkan kerja keras, ilmu, dan karya di semua 

bidang. Akan tetapi kemajuan ini hanya akan bertolak dari jiwa yang tenang dan 

beriman. Bila semua tercapai, segala rintangan dapat diatasi. Manusia adalah 

unsur pertama. Manusia tidak bisa didekati dengan cara paksa. Dia harus melalui 

pendekatan keimanan sebagaimana dilakukan al-Qur‟a>n.  

 

2. Sunnah 

Sunnah merupakan sumber otoritas kedua konsep Revivalisme-Humanis 

Jama>l al-Banna >, sebagai kerangka referensial pengetahuan Islam. Secara 

kebahasaan, Sunnah berarti jalan, metode, dan adat yang berlaku. Dalam Asa>s al-

Bala >ghah karangan al-Zamakhshari > dikatakan, sanna sunnatan (dia meletakkan 

satu Sunnah), t }arraqa t}ari >qatan h}asanatan (dia merintis jalan yang baik), istanna> 

bi sunnatihi > (dia mengikuti Sunnahnya), dan fula >nun mutasanninun (fulan 

mengikuti Sunnah).
72

 

Dalam banyak h}adi >th, Sunnah dimaksudkan dengan makna ini. Seperti 

dalam h}adi >th yang terkenal, latattabi„anna> sunana man ka >na qablakum (kalian 

akan mengikuti Sunnah orang-orang sebelum kalian). Begitu juga dengan h}adi >th 

yang mensinyalir bahwa seseorang yang merintis jalan baik akan mendapatkan 

pahala apabila ada yang mengikutinya, dan begitu juga sebaliknya. 

Sunnah Nabi adalah jalan yang diikuti Nabi dalam ibadah, tingkah laku 

dan perbuatan lain. Nabi mengatakan, “Seseorang yang tidak mengikuti Sunnahku 

bukan bagian dariku.” Artinya, seseorang yang tidak mengikuti metode dan 
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 Jama >l al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d: al-Sunnah wa Dawruha > fi> al-Fiqh al-Isla >mi> (Kairo: Da >r al-

Fikr al-Isla >mi>, 1997), 9.  
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jalanku dalam berkeadilan dan mencari kebaikan dunia akhirat. Sunnah dengan 

pemaknaan model ini sangat umum, mencakup metode spesifik yang diikuti Nabi 

dalam kehidupannya yang mulia.
73

 

Menurut Jama >l, semua ini menunjukkan bahwa istilah Sunnah pada 

dasarnya adalah perbuatan. Oleh karena itu, Sunnah Perbuatan (al-Sunnah al-

„Amaliyyah) adalah metode atau konsep yang dipraktikkan Nabi dalam salat, 

puasa, haji, zakat, atau bahkan menjalani kehidupan. Sunnah Perbuatan inilah 

yang dipersaksikan kepada khalayak Muslim, sehingga menjadi tradisi ritualistik 

seperti yang diperbuat Nabi
74

 dan, melalui proses konsensus (ijma>‟), menjadi 

ritual turun-temurun dari masa ke masa.
75

 

Dengan demikian, Sunnah merupakan usaha Nabi dalam memberikan 

petunjuk, penjelas, serta menerangkan perincian terhadap ayat-ayat al-Qur‟a>n. 

Dalam konstruk Sunnah sebagai perbuatan, kapasitas dan kebijakan Nabi 

merupakan unsur terpenting dalam mengelola kepribadian Muslim, baik dalam 

tataran individu maupun lingkup kemasyarakatan.
76

 

Bagi Jama >l, pengertian ini jauh berbeda dengan memahami Sunnah 

sebagai h}adi >th. Secara definitif, kalau Sunnah dieksploitasi agar mencakup 

wilayah qawliyyah (ucapan). Hal itu sulit diterima karena perbedaan substansi 

makna. Di sisi lain, ucapan tertulis berbeda dengan perbuatan.
77

 

Seperti ini pula para sahabat dan al-khulafa >‟ al-ra>shidu >n memahami 

Sunnah. Imam Ma >lik juga mempunyai pemahaman yang sama ketika dia 
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 al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d: al-Sunnah, 11. 
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 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 76. 
75

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 240. 
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 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 239. 
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 Jama >l al-Banna >, Qad }iyyat al-Fiqh al-Jadi>d (Kairo: Da >r al-Fikr al-Isla >mi >, 2001), 56. 
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menjadikan perbuatan orang Madinah sebagai bagian dari dalil fikih.
78

 Makna ini 

dengan sendirinya membedakan antara h}adi >th dan Sunnah. Sunnah tidak bisa 

dikatakan yang berbentuk tindakan, karena Sunnah memang demikian. Oleh 

karenanya, istilah ini (yang berbentuk tindakan) tidak dibutuhkan. Sebagaimana 

penyempitan arti Sunnah menjadi perkataan juga tidak dapat dibenarkan. Sunnah 

dengan sendirinya adalah perkataan dan perbuatan yang berbau praksis. 

Perbedaan seperti ini telah ada semenjak dahulu, sehingga orang seperti 

Sufya>n al-Thawri > disinyalir sebagai ulama dalam bidang Sunnah, Imam Ma >lik 

ulama dalam bidang Sunnah dan H}adi >th. Akan tetapi pemahaman umum tidaklah 

demikian. Sunnah dan h}adi >th cenderung disatukan.
79

 

Dalam Al-Qur‟a>n, Sunnah disebutkan sebanyak 14 kali. Semuanya dalam 

bentuk tunggal (Sunnah). Sementara dalam bentuk plural (sunan) disebut 

sebanyak dua kali. Al-Qur‟a>n menyebut Sunnah untuk menunjuk pada prinsip, 

dasar, dan jalan yang ditetapkan Allah untuk masyarakat tertentu. Para sahabat 

juga sangat memperhatikan Sunnah, tetapi mereka tidak sampai pada taraf 

menyamakan—apalagi mengutamakannya—dengan al-Qur‟a>n, sebab al-Qur‟a>n 

adalah kitab yang—disepakati bersama—merupakan aturan, kerangka, dan asas 

paling dasar bagi ajaran Islam.
80

 

Sunnah pada masa Nabi dibagi menjadi tiga poros besar. Pertama, 

Sunnah kehidupan Nabi (al-Sunnah al-h}aya >tiyyah), baik dalam perbuatan maupun 

lainnya. Seperti peran Nabi sebagai suami, bapak, dan umumnya kebiasaan 
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 al-Banna >, Qad }iyyat al-Fiqh, 56. 
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 al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d: al-Sunnah, 10-11.  
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 al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d: al-Sunnah, 11. 
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manusia seperti makan, minum, dan lainnya. Kedua, Sunnah ibadah (al-Sunnah 

al-iba >diyyah), yaitu perbuatan Nabi yang berkaitan dengan ibadah seperti salat, 

doa, dan lain sebagainya. Ketiga, Sunnah politik (al-Sunnah al-siya>siyyah), yaitu 

sikap dan kebijakan Nabi sebagai pemimpin negara dan komandan perang, 

perencana dalam bidang ekonomi, dan lain sebagainya.
81

 Dalam semua konteks 

ini Nabi menggunakan ijtiha >d, setelah al-Qur‟a>n. Tujuannya adalah menjelaskan 

apa yang ada dalam al-Qur‟a>n.
82

 

Ini berarti al-Qur‟a>n memberikan “ruang” kepada Nabi untuk 

menjelaskan semua itu kepada umat Islam. Seperti tata cara salat, rukun-rukun 

haji, standar zakat, dan lain sebagainya. Nabi juga mengajarkan etika secara 

umum, baik sebagai suami, kepala keluarga, politisi dan seterusnya. Kapan beliau 

harus toleran dan kapan harus tegas. Semua yang dilakukan Nabi terlihat jelas 

oleh umat Islam pada waktu itu. Perbuatan Nabi dalam bidang ibadah, sikapnya 

dalam dunia politik dan prinsip hidupnya dapat tertangkap utuh oleh umat Islam 

generasi pertama. Bagi mereka, Islam adalah jalan hidup dan konsep etika yang 

membebaskan, menyinari, serta mencerdaskan.
83
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 Menurut Jama >l, perbuatan Nabi pada wilayah ibadah selama tidak disertai dengan perintah untuk 

mengikutinya maka tidak wajib dilakukan. Karena di sana ada ibadah yang khusus untuk Nabi 

sebagai seorang Nabi. Seperti salat panjang dalam kesendirian. Namun dalam konteks sosial 

tidaklah demikian, seperti keberanian, kejujuran dan keikhlasan, dan lain sebagainya. Menurut 

Jama >l, apakah dalam konteks ini Nabi harus mengatakan, “Kalian harus melakukan seperti ini,” 

untuk bisa ditiru umat Islam? Bila demikian, di manakah letak keteladanan Nabi? Nabi tidak 

mungkin mengatakan, “Ikutilah semua tingkah lakuku.” Karena ini di luar kemampuan umat. 

Umat meneladani Nabi sesuai dengan kemampuannya. Dan tidak harus memaksakan diri. Itulah 

Sunnah. Lihat al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi>d: al-Sunnah, 175.  
82

 al-Banna >, Qad }iyyat, 99. 
83

 Hal ini pernah digambarkan oleh Ja‟far ibn Abi > T {a >lib di depan raja H }abshi> di H }abashah ketika 

umat Islam diusir orang-orang Quraysh dari Mekkah. Dia mengatakan: 

“Kami dahulu orang-orang Ja >hiliyah, menyembah patung, memakan bangkai, berbuat jahat, 

mengganggu tetangga, memutuskan tali silaturrahmi, dan memperbudak mereka yang lemah. 

Hingga Tuhan mengirim utusan-Nya yang kami ketahui nasabnya, kejujurannya, dan tanggung 

jawabnya. Utusan itu kemudian mengajak kami untuk menyembah Allah, mengesakan Allah, dan 
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Pasca meninggalnya Nabi Muh }ammad, kebutuhan mengetahui kebijakan 

Nabi dalam menghadapi sebuah masalah tidak bisa dihindari. Oleh karenanya, 

proses pencarian ucapan (h}adi >th) Nabi pun semarak dilakukan para sahabat. 

Karena apa yang tidak diketahui satu sahabat bisa diketahui oleh sahabat yang 

lain. Kebutuhan itu dinilai mendesak melihat perkembangan dan perluasan 

wilayah kekuasaan umat Islam saat itu.
84

 Akan tetapi, akibat penyaringan cerita 

dari ucapan-ucapan Nabi terdahulu, terjadi pergeseran yang membawa ke arah 

yang bertolak belakang. Sunnah bergeser menjadi h}adi >th Nabi, kemudian h}adi >th 

para sahabat dan ta>bi‟i >n. Lebih jauh lagi, menurut Jama>l al-Banna>, perkembangan 

tersebut mampu membawa Sunnah—yang dipahami menjadi h}adi >th—ke posisi 

paling depan. Bahkan, pada praktiknya, Sunnah telah menguasai al-Qur‟a>n. 

Menurut Jama >l, kebutuhan mengetahui Sunnah Nabi (dalam bentuk 

ucapan) dalam menghadapi sebuah masalah membawa implikasi masuknya motif-

motif tertentu, seperti politik, atau bahkan penegasan sebuah madhhab tertentu. 

Hal itu bisa dirujuk dalam beberapa hal. Antara lain: 

Pertama, ketika Mu‟a>wiyah menyebarkan kisah-kisah di dalam masjid, 

terutama kisah yang dibawa oleh Ka‟b al-Ah}ba>r.
85

 Apa yang dilakukan oleh 

Mu‟a>wiyah ini, walaupun kurang mendapatkan perhatian dari para intelektual, 

mempunyai dampak sangat besar. Karena hal ini kemudian memberi kesempatan 

munculnya h}adi >th-h}adi >th palsu, seperti isu siksa kubur, hari perhitungan dan 

                                                                                                                                      
meninggalkan yang kami sembah selama ini, bertanggung jawab, jujur, dan menjaga silaturrahmi. 

Kami juga dianjurkan untuk tidak berbuat jahat, menghentikan pertumpahan darah, menzalimi 

anak yatim dan asal tuduh. Kami pun mempercayai dan mengikutinya. Kemudian kami disiksa 

oleh bangsa sendiri, dan agama kami pun diancam”. Lihat al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d: al-

Sunnah, 170.  
84

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 77.  
85

 al-Banna >, Q }ad }iyyat, 56. 
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lainnya. H}adi >th-h}adi >th tersebut berlebihan dalam mendorong dan menakut-nakuti 

masyarakat. 

Tidak dapat dipungkiri apa yang dilakukan oleh Mu‟a >wiyah ini bertujuan 

politis, yaitu untuk menutup ruang perdebatan di seputar khila >fah. Lebih jauh, 

untuk memalingkan masyarakat dari urusan dunia (di dalamnya masalah khila >fah) 

ke urusan akhirat.
86

 

Kedua, secara kebetulan hal ini bersamaan dan sejalan dengan yang 

dilakukan oleh kalangan Yahudi, kaum munafik dan musuh-musuh Islam lainnya. 

Mereka adalah orang-orang yang percaya kepada h}adi >th di pagi hari dan 

mengkafirkannya di sore hari. Mereka juga mengatakan bahwa al-Qur‟a>n 

hanyalah dongeng orang-orang terdahulu.
87

 

Ketiga, sekelompok “pemalsu h}adi >th yang saleh”, di mana h}adi >th-h}adi >th 

palsu sengaja dihembuskan untuk menakut-nakuti masyarakat. Mereka 

mengkampanyekan keutamaan surah tertentu dalam al-Qur‟a>n. Siksa-siksa pun 

diceritakan secara lebih menakutkan. 

Keempat, di samping aliran pemalsu h}adi >th di atas,
88

 ada juga tantangan-

tantangan baru yang hadir di hadapan para ulama hukum, sebagai akibat dari 

semakin meluasnya kawasan Islam pasca penaklukan yang dilakukan umat Islam. 

                                                 
86

 al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d: al-Sunnah, 12.  
87

 al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d: al-Sunnah, 12. Menurut Jama >l al-Banna >, hal ini pada 

perkembangannya menciptakan keyakinan tentang abrogasi (na >sikh-mansu >kh) dalam Al-Qur‟a >n. 

Pendapat orang-orang Yahudi ini kemudian dinisbatkan kepada para sahabat. Ironisnya, hal ini 

kemudian dikutip oleh para ahli tafsi>r dan h }adi>th dan masih tertulis dalam kitab-kitab mereka 

hingga sekarang.  
88

 Mus}tafa > al-Siba >„i> dalam bukunya al-Sunnah wa Maka >natuha> fi> al-Tashri >‟ al-Isla >mi> menyebut 

ada sembilan golongan pemalsu h }adi>th: 1). Orang-orang Zindi >q; 2). Orang-orang yang 

mengedepankan hawa nafsu; 3). Al-Shu‟u>biyyu >n; 4). Kalangan fanatik suku atau negara; 5). 

Kalangan fanatik madhhab; 6). Para pencerita; 7). Para petapa; 8). Orang-orang yang dekat dengan 

kekuasaan; 9). Orang-orang yang memanjakan h }adi>th. Bila ditambah dengan orang-orang Yahudi 

semuanya menjadi sepuluh golongan. Dikutip dari al-Banna >, Tajdi >d al-Isla>m, 243. 
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Tantangan baru ini memaksa mereka untuk mencari h}adi >th-h}adi >th (walaupun 

palsu), hingga permasalahan yang ada dapat terselesaikan. Apalagi al-Qur‟a>n 

hanya menyentuh isu-isu global yang rincian permasalahannya tidak tersentuh. 

Dari sini, perburuan h}adi >th kemudian menjadi kecenderungan baru. Perburuan ini 

mampu menemukan h}adi >th yang mungkin sebelumnya tidak tereksplorasi. 

Namun, tidak dapat dipungkiri, perburuan ini juga memberi ruang bagi 

munculnya h }adi >th-h}adi >th palsu karena kepentingan tertentu. H}adi >th-h}adi >th palsu 

ini pun dipertimbangkan manakala tidak ditemukan h}adi >th yang benar.
89

 

Kelima, disamping faktor-faktor di atas, yang telah memperlebar ruang 

gerak Sunnah dalam disiplin keilmuan Islam (seperti fikih), ada faktor lain yang 

tidak kalah dominan, yaitu politik penguasa. 

Keenam, para penguasa menyebabkan munculnya banyak h }adi >th di 

seputar khila >fah. H}adi >th tersebut tidak lain untuk mendukung dan meruntuhkan 

kekuasaan politik tertentu, seperti Dinasti Umayyah dan „Abba >siyyah. Banyak 

h}adi >th yang kemudian mendukung kelompok tertentu, seperti yang dialami 

kalangan Shi >‟ah. 

Ketujuh, perkembangan yang cukup cepat dalam umat Islam telah 

merangkul banyak masyarakat dengan latar belakang yang beragam. H}adi >th-

h}adi >th yang ada tidak dapat dipahami secara benar, mengingat tradisi-tradisi 

mereka sudah mengakar, selain juga karena dendam sebagian mereka terhadap 

apa yang dilakukan Islam kepada peradaban Romawi dan Yunani. Oleh 

karenanya, mereka kemudian menggunakan kesempatan yang ada untuk 

                                                 
89

 al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d: al-Sunnah, 12-13.  
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melampiaskan dendam, dengan cara menghembuskan h}adi >th-h}adi >th palsu yang 

dapat merusak akidah. 

Itulah beberapa hal yang mendukung terjadinya pemalsuan Sunnah yang 

sudah bergeser menjadi h}adi >th, disamping tidak adanya inisiatif membukukan 

Sunnah era kepemimpinan al-Khulafa>‟ al-Ra>shidu >n. 

 

a. Dari Proses Kodifikasi ke Validasi Sunnah 

Ada bentuk kemufakatan di antara al-Khulafa >‟ al-Ra>shidu >n, baik Abu> 

Bakar, „Umar ibn Khat }t }a>b, „Uthma>n ibn „Affa >n, maupun „Ali > ibn Abi > T}a>lib untuk 

tidak membukukan Sunnah. Adapun kodifikasi Sunnah yang diinisiasi oleh 

Khali >fah „Umar ibn „Abd. al-„Azi >z, terjadi kurang lebih 100 tahun pasca 

meninggalnya Nabi, karena melihat kebutuhan untuk menjawab problematika 

yang terjadi pada masa itu serta menghindari usaha pemalsuan terhadap h}adi >th 

yang marak terjadi pada saat itu.
90

  

Bagi Jama >l, tidak dilakukannya kodifikasi Sunnah pada masa awal Islam 

karena alasan menghindari tercampurnya teks al-Qur‟a>n dengan Sunnah adalah 

pendapat yang salah. Baginya, para sahabat yang menguasai sistem linguistik 

bahasa Arab memahami perbedaan sistem kebahasaan keduanya. Menurut Jama >l, 

alasan utama tidak dibukukannya Sunnah pada masa itu, disamping karena 

perintah Nabi, adalah agar umat Islam tidak menempatkan Sunnah melampaui al-

                                                 
90

 al-Banna, Qad }iyyat, 107.; bandingkan al-Banna >, al-Isla >m kama >, 81.  
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Qur‟a>n sebagai prinsip dasar utama dan awal bagi umat Islam.
91

 Hal ini pulalah 

yang ditegaskan oleh „Umar ibn al-Khat }t }a>b ketika melarang kodifikasi tersebut.
92

 

Adapun hikmah dilarangnya penulisan h}adi >th tersebut adalah karena 

Sunnah sudah memiliki kapasitas untuk memperinci prinsip-prinsip global yang 

terdapat dalam al-Qur‟a>n. Karena Islam adalah agama terakhir, maka perincian 

(atau penafsiran) tersebut akan senantiasa berkembang seiring dengan kebutuhan 

waktu dan tempat, kecuali Sunnah Nabi yang menjelaskan tata cara salat, puasa, 

zakat, dan haji, di mana eksistensinya sudah mutawa >tir dari masa ke masa.
93

 

Larangan Nabi untuk membukukan h }adi >th termaktub dalam h }adi >th 

riwayat al-Daylami >. Ia berkata: 

 ُٗ ٌَ لَ دَ  اْٛ ٍُّ دِ أَ  اللِ  بةِ زَ ىِ ثِ  ُْ ىُ ١ْ ٍَ ؼَ فَ  ذُ جْ َ٘ رَ  ارَ بِ فَ  ُْ وُ شِ ُٙ ظْ أَ  َٓ ١ْ ثَ  ذُ ِْ دُ  بَِ  ِٟٔ ْٛ ؼُ ١ْ غِ أَ 

َِ شَ دَ  اْٛ ُِ شِّ دَ َٚ   )ِؼبر ػٓ اٌذ٠ٍّٝ سٚاٖ( ُٗ ا
“Taatlah kalian kepadaku selama aku masih berada di tengah-tengah kalian. Dan 

berpegang teguhlah kalian dengan kitab Allah (al-Qur‟a>n) halalkan apa yang telah 

dihalalkan oleh al-Qur‟a>n dan haramkam apa yang telah diharamkan oleh al-

Qur‟a>n”.
94

 

 

H}adi >th di atas disebabkan karena sikap beberapa sahabat yang lebih 

mengunggulkan Sunnah ketimbang al-Qur‟a>n.
95

 

Pada perkembangannya, kebutuhan untuk mengetahui sumber autentik 

Sunnah Nabi untuk mengawal kehidupan umat Islam menjadi kebutuhan yang 

sangat mendesak. Peredaran h }adi >th pada masa itu dilakukan dari mulut ke mulut; 

                                                 
91

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 89-90. 
92

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 248. 
93

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 248-249. 
94 „Ala >‟ al-Di>n „Ali > Al-Muttaqi > bin H {usa >m al-Di>n al-Hindi > al-Burha >n Fu >ri>, Kanz al-„Umma >l fi > 
Sunan al-Aqwa>l wa al-Af‟a >l, vol. I, h }adi>th ke-906 dan 960 (Beirut: Muassasah al-Risa >lah, 1989), 

179 dan 189. Bandingkan Nadi >m Marghali > dan Usa >mah Marghali >, al-Murshid ila > Kanz al-„Umma >l 
fi> Sunan al-Aqwa >l wa al-Af‟a >l, vol. I, h }adi >th ke-2454 (Beirut: Muassasah al-Risa >lah, Cet. Ke-3, 

1989), 121. 
95

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 251. 
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dari pera>wi satu ke pera >wi yang lain, sampai kepada sahabat. Proses tersebut 

bertahan kurang lebih 150 tahun hingga munculnya inisiator pembukuan Sunnah, 

yakni Khali >fah „Umar ibn „Abd. al-Azi >z. 

Waktu yang cukup lama hingga membuat kodifikasi h }adi >th tidak mudah 

dilakukan. Hal itu tidak bisa dilepaskan dari banyaknya intrik dan perpecahan 

antar kelompok dalam Islam, disamping meluasnya wilayah kekuasaan Islam 

yang rentan bersinggungan dengan musuh-musuh Islam yang sengaja membuat 

h}adi >th-h}adi >th palsu. Ini membuat verifikasi h }adi >th pada masa tadwi >n al-h}adi >th 

tidak sepenuhnya lepas dari kekurangan.
96

 

Bersamaan dengan era kodifikasi, muncul “madrasah h }adi >th” yang 

dianggap sebagai badan pengesah h }adi >th. Bagi Jama >l, walaupun lembaga tersebut 

berhasil secara kuantitas (dari ratusan ribu menjadi puluhan ribu) dalam 

penyaringan h }adi >th, tetapi tidak secara kualitas. Penyaringan ini hanya berhasil 

mencegah keadaan tidak lebih buruk.
97

 

Untuk itu, dalam menelusuri autentisitas sebuah h}adi >th, Jama>l 

menganalogikan seperti transaksi hutang-piutang dalam tradisi mu‟a>malah di 

mana setiap transaksi harus dicatat secara cermat dan jujur yang disertai dengan 

dua orang saksi laki-laki. Jika tidak ada, maka seorang laki-laki dan dua orang 

perempuan bisa menjadi saksi agar jika seorang diantaranya lupa maka yang 

lainnya mampu mengingatkannya. Dari analogi tersebut, bagi Jama >l, proses 

„transaksi‟ h }adi >th dari mulut ke mulut harus dipersaksikan minimal dua orang 

                                                 
96

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 245.  
97

 al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d: al-Sunnah, 18. 
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untuk menentukan autentisitas h}adi >th untuk menghindari penyimpangan dalam 

proses kodifikasi Sunnah. 

Jama >l mengutip firman Allah dalam surah al-Baqarah [2]: ayat 282: 

..... ْٚ ْْ رىَْزجُُُٖٛ صَغ١ِشًا أَ ٛا أَ ُِ َ لَ رغَْؤ َٚ  َُ َٛ ألَْ َٚ  ِ ْٕذَ اللَّّ ُْ ألَْغَػُ ػِ ىُ ٌِ ِٗ رَ ٍِ وَج١ِشًا اٌَِٝ أجََ

أدََْٔٝ ألََّ رشَْربَثُٛا َٚ بدحَِ  َٙ   ....ٌٍِشَّ
“... Dan janganlah kamu jemu menulis (hutang) itu, baik kecil maupun besar 

sampai batas waktu membayarnya. Yang demikian itu, lebih adil di sisi Allah dan 

lebih menguatkan persaksian dan lebih dekat kepada tidak (menimbulkan) 

keraguanmu....” 

 

Pertanyaannya adalah: apakah cara persaksian, pengukuhan, dan 

pembebasan dari kepentingan-kepentingan tertentu sudah dipenuhi oleh ulama >‟-

ulama>‟ h }adi >th dalam rangka memilah kualitas h }adi >th tertentu sehingga h }adi >th 

benar-benar mempunyai derajat mutawa >tir; yakni sebuah h}adi >th yang 

diriwayatkan oleh sejumlah besar orang yang menurut adat tidak mengkin mereka 

melakukan konklusi terlebih dahulu untuk berdusta sejak awal sanad sampai akhir 

sanad pada semua tingkat (t }abaqa>t)? Terlepas dari kenyataan bahwa eksistensi 

h}adi >th juga sejalan dengan prinsip-prinsip yang terdapat dalam al-Qur‟a>n.
98

 

Penalaran ketat terhadap kualitas Sunnah di atas bukan usaha meragukan 

atau bahkan menegasi Sunnah. Bagi Jama >l, Sunnah adalah satu hal dan cara 

periwayatan adalah satu hal yang lain. Apa yang dikritisi adalah cara periwayatan 

dengan tujuan menetapkan autentisitas penisbatan h}adi >th kepada Nabi. Untuk 

mendukung pendapatnya, Jama >l al-Banna> mengutip pernyataan Muh }ammad 

„Abduh yang berkata bahwa “ukuran apa yang harus aku percayai mengenai 

sanad sebuah h}adi >th di mana aku tidak mengetahui sendiri kapasitas setiap 

                                                 
98

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 246. 
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pera >wi baik di tingkat thiqqah (kepercayaan) maupun d }abt } (kecermatan)-nya. 

Yang aku ketahui bahwa nama-nama pera >wi itu sudah direkomendasikan oleh 

para shaykh dengan melabeli sifat-sifat tertentu yang sangat tidak mungkin untuk 

ditelusuri kebenarannya.”
99

 

Kualitas sanad yang sudah diteliti oleh para ahli h }adi >th, bagi Jama >l, 

masih menyisakan anomali yang dapat merusak autentisitas h }adi >th. Hal ini 

merujuk kepada kategori h }adi >th yang sudah diteliti beberapa ulama ahli h }adi >th 

serta perbedaan hasil dalam menentukan sebuah sanad. Misalnya, ada h }adi >th yang 

dianggap sahih oleh Bukha>ri dan Muslim, namun tidak jarang keduanya berbeda 

pandangan dalam penentuan kualitas sanad h}adi >th yang lain. Akibat perbedaan 

tersebut, Jama >l al-Banna> membuat beberapa indikator yang mendorong 

munculnya perbedaan. Antara lain: 

1. Kualitas ra>wi yang adil tidak bisa diukur secara matematis. Oleh karena itu, 

terjadi perbedaan di antara pakar h }adi >th dalam menentukan kualitas ra >wi. 

Perbedaan antara Bukha >ri > dan Muslim dalam menentukan kualitas ra>wi tidak 

serta merta dapat ditutupi dengan adanya kitab-kitab yang menyajikan 

sekumpulan rija >l al-h}adi >th yang adil seperti Mi >za>n al-I‟tida >l. Kitab-kitab 

tersebut tidak dapat menggaransi kualitas perawi secara mutlak. Misalnya, jika 

Ah}mad ibn H }anbal menemukan perawi yang pernah berargumentasi bahwa 

“al-Qur‟a>n adalah makhluk”, maka ia akan menolak ra>wi tersebut.
100

 

Keberpihakan terhadap madhhab tertentu juga akan menjadi alasan kuat 

                                                 
99

 Dikutip Jama >l al-Banna > dalam Muh}ammad „Ima >rah, Muh}ammad „Abduh wa Madrasatuhu 

(Kairo: Da >r al-Hila >l, 1999), 67-8; bandingkan al-Banna >, Tajdi >d al-Isla>m, 246. 
100

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 83. 
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menolak riwayat-riwayat yang kemungkinan masih bisa dinisbatkan kepada 

Nabi. 

2. Di satu sisi, ketika para pakar Ilmu H }adi >th memilah h }adi >th-h}adi >th yang s }ah}i >h} 

untuk dinisbatkan kepada Nabi. Di sisi lain, mereka menutup peluang h }adi >th-

h}adi >th lain yang „mungkin‟ s }ah }i >h}. Hal inilah yang menjadi alasan naik-

turunnya standar sebuah h {adi >th.
101

 

3. Statemen yang menggenaralisir bahwa al-sah }a>bah kulluhum „udu >l (semua 

sahabat adil) walaupun hanya sekali bertemu Nabi adalah ketetapan yang tidak 

logis. Ini jelas menampik watak dasariah manusia yang bisa berbuat salah. 

Generalisasi sahabat di atas juga termasuk di dalamnya anak-anak kecil seperti 

„Abd. al-Alla>h ibn „Abba>s, H}asan dan H {usayn ibn „Ali >, Nu‟ma>n ibn Bashi >r, 

Anas ibn Ma >lik, dan Abu > Sa‟i>d al-Khudri > di mana dua nama yang terakhir ini, 

oleh „A<ishah, dianggap masih sangat kecil untuk mengetahui h}adi >th. Akan 

tetapi keduanya meriwayatkan lebih dari seribu h}adi >th.
102

 

                                                 
101

 Al-Nasa >i> pernah berkata bahwa “aku tidak akan meninggalkan seorang pera >wi jika tidak ada 

kemufakatan bahwa pera >wi tersebut ditolak”. Hal ini bertolak kepada pengambilan riwayat yang 

diambil oleh „Abd. al-Rah}ma >n ibn Mahdi > namun ditolak atau di-d }a‟i >f-kan oleh Yah}ya > al-Qat}t }a >n 

karena al-Nasa >i mengetahui ketatnya standar al-Qat}t}a >n terhadap kualitas pera >wi. al-Banna >, al-

Isla >m kama >, 83-84. 
102

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 85. Dalam pelabelan bahwa setiap sahabat adalah adil, para ahli 

H }adi>th mendasarinya pada al-Qur‟a >n surah al-Fath} [48]: ayat 29 yang berbunyi: 
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4. Sebagian ulama >„ h }adi >th membolehkan periwayatan dengan makna karena 

lemahnya ingatan seorang sahabat atau karena h }adi >th itu begitu lama 

didengarkan dari Nabi. Menurut Jama >l, hal itu bisa dijadikan alternatif untuk 

menyelamatkan sebuah h }adi >th selama periwayatan makna, dengan memakai 

sinonim dari kata asal yang diucapkan, dalam sebuah h }adi >th tidak berkaitan 

dengan prinsip-prinsip hukum. Karena perubahan kata bisa mengganti 

kandungan makna.
103

 

5. Sebagian ahli h }adi >th memperbolehkan orang dewasa meriwayatkan h }adi >th dari 

anak kecil. Akan tetapi hal itu ditolak oleh al-Zarqa>ni >. Menurutnya, sahabat 

yang belum mencapai a>qil-ba>ligh riwayatnya terhenti. 

6. Sebagian ahli fikih memperbolehkan periwayatan h}adi >th secara tidak langsung, 

seperti yang diucapkan oleh Abu > al-‟Abba>s al-Qurt }ubi > dalam komentarnya 

terhadap kitab S}ah }ih} Muslim, “Beberapa fuqaha >„ ahl al-ra‟y (rasionalis) 

memperbolehkan mengaitkan sebuah hukum dari bentuk qiya>s jali > (qiya>s yang 

jelas) kepada ucapan Nabi, walaupun Nabi sendiri tidak mengucapkannya. 

                                                                                                                                      
“Muhammad itu adalah utusan Allah dan orang-orang yang bersama dengan Dia adalah keras 

terhadap orang-orang kafir, tetapi berkasih sayang sesama mereka. Kamu lihat mereka ruku >„ dan 

suju>d mencari karunia Allah dan keridhaan-Nya. Tanda-tanda mereka tampak pada muka mereka 

dari bekas sujud. Demikianlah sifat-sifat mereka dalam Taurat dan sifat-sifat mereka dalam Injil, 

yaitu seperti tanaman yang mengeluarkan tunasnya maka tunas itu menjadikan tanaman itu kuat 

lalu menjadi besarlah Dia dan tegak lurus di atas pokoknya; tanaman itu menyenangkan hati 

penanam-penanamnya karena Allah hendak menjengkelkan hati orang-orang kafir (dengan 

kekuatan orang-orang mukmin). Allah menjanjikan kepada orang-orang yang beriman dan 

mengerjakan amal yang saleh di antara mereka ampunan dan pahala yang besar”. 

Bagi para ahli h }adi>th, sahabat adalah setiap muslim yang pernah melihat Nabi. Akan tetapi, 

menurut Jama >l al-Banna >, konteks ayat di atas tidak membicarakan sahabat per se, akan tetapi 

secara general saja. Hal itu juga ditegaskan dalam kalimat akhir dari ayat di atas yang berbunyi 

wa‟ada al-Alla>h al-ladhi>na a>manu> wa „amilu > al-s}a >lih }a >ti minhum maghfiratan wa ajra >n ad}i>ma >n 

(Allah menjanjikan kepada orang-orang yang beriman dan mengerjakan amal yang saleh di 

antara mereka ampunan dan pahala yang besar). 

Hal ini berimplikasi kepada penolakan para ahli h }adith terhadap kritikan dari „Umar ibn al-

Khat }t}a >b, „Ali > ibn Abi > T }a >lib, Zubayr ibn al-„Awwa >m, dan A<ishah yang ditujukan kepada Abu > 

Hurayrah, misalnya. Lihat al-Banna >, al-Awdah, 42. 
103

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 87. 
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Dengan begitu akan didapati teks h }adi >th yang berbunyi “qa >la Rasu >l al-Alla>h 

saw kadha >”. Oleh karena itu, banyak didapati h}adi >th-h }adi >th yang matannya 

lemah karena itu merupakan fatwa-fatwa dari para pakar fikih semata.
104

 

Dari beberapa indikator di atas, dapat ditegaskan bahwa tidak ada jalan 

untuk menyelamatkan autentisitas Sunnah kecuali dengan mengkomparasikan 

dengan kebenaran yang terdapat dalam al-Qur‟a>n. H}adi >th yang benar adalah 

h}adi >th yang sejalan dengan prinsip al-Qur‟a>n, sedangkan h }adi >th yang tidak sejalan 

dengannya dianggap h }adi >th palsu. Jika ia berada di antara dua kondisi, antara 

benar dan salah, maka selalu terbuka ruang untuk kemampuan akal. Artinya, akal 

bisa menentukan bahwa sebuah h }adi >th logis atau tidak.
105

  

 

b. Menuju Sunnah Revivalis 

Ada dua kecenderungan tentang studi h }adi >th selama ini. Pertama, 

kecenderungan konservatif. Kecenderungan ini biasanya diikuti oleh para ulama 

fikih dan dilindungi oleh lembaga keagamaan seperti al-Azhar, Lembaga Wakaf 

(di Mesir), dan lain sebagainya. Kedua, kecenderungan yang memisahkan h}adi >th 

dari al-Qur‟a>n. Menurut aliran kedua ini, al-Qur‟a>n sudah segalanya dan tidak 

membutuhkan h }adi >th, kecuali Sunnah „amali > yang periwayatannya mencapai 

tingkat mutawa >tir. 

Jama >l al-Banna> tidak sependapat dengan dua kecenderungan di atas. 

Untuk kritik pada aliran pertama, Jama>l berkeyakinan bahwa “konsep sanad” 

tidak bisa menjamin dalam usaha menyelamatkan h}adi >th karena pemalsuan h }adi >th 

                                                 
104

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 87. 
105

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 247. 
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telah berkembang biak selama kurang lebih 100 tahun sebelum masa tadwi >n al-

h}adi >th (kodifikasi h }adi >th). Bahkan pemalsuan h}adi >th tersebut telah dilakukan di 

masa Nabi oleh orang-orang Yahudi dan kaum munafik. 

Terkadang, para pemalsu h }adi >th menisbatkkan h }adi >th-nya kepada 

sahabat, ta>bi‟i >n dan ta>bi‟ ta >bi‟i >n. Bahkan hingga masa kodifikasi itu sendiri. Motif 

pemalsuan ini sangat beragam. Sebagian melakukan demi melangsungkan 

hegemoni tertentu, seperti kalangan Quraysh, Umayyah, dan „Abba>siyyah. 

Sebagian karena faktor “keikhlasan”: yaitu untuk keutamaan, seperti h }adi >th yang 

berhubungan dengan siksa kubur dan lainnya. Sementara bagian lainnya untuk 

menghancurkan Islam dengan cara memalsukan h }adi >th-h}adi >th Isra>iliyya >t dalam 

akidah. Ditambah lagi dengan menjamurnya periwayatan maknawi. Akhirnya, 

sulit ditemukan h }adi >th mutawa >tir yang hakiki, meskipun hanya satu. Karena 

dalam h }adi >th mutawa<tir, selalu terdapat perbedaan dalam bidang teks. Menurut 

Jama>l, bila ini terjadi pada h }adi >th yang disebut mutawa >tir, bagaimana dengan 

lainnya. Lebih parah lagi, terdapat banyak h }adi >th yang bertentangan dengan al-

Qur‟a>n dan spirit perjuangan Islam. 

Oleh karenanya, dapat ditegaskan bahwa kajian para ulama h }adi >th selama 

ini sangat tidak cukup. Walaupun demikian, Jama >l juga tidak setuju dengan 

konsep “pengasingan” h }adi >th dari al-Qur‟a>n. Karena ini tidak menyelesaikan 

masalah. 

Contohnya adalah salat. Para sahabat tidak pernah mendengar langsung 

doa dalam rakaat, sujud dan lainnya dari Nabi. Mereka mengetahui hal itu dari 

h}adi >th yang kemudian disebarkan oleh para sahabat kepada yang lain. 
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Walupun dalam ribuan h }adi >th yang ada saat ini terdapat ribuan h }adi >th 

palsu, namun tidak dapat dipungkiri bahwa terdapat ribuan h }adi >th pula yang tidak 

dapat dipungkiri keabsahannya. Oleh karena itu, bagi Jama >l, standar ideal untuk 

menguji autentisitas h }adi >th adalah al-Qur‟a>n. Karena tidak ada kitab lain yang 

menyamai apa yang dikatakan Nabi kecuali al-Qur‟a>n. Al-Qur‟a>n harus dijadikan 

dasar dan ukuran Sunnah agar terhindar dari segala keraguan. H }adi >th yang benar 

adalah h }adi >th yang sejalan dengan prinsip al-Qur‟a>n serta sejalan dengan maqa>s }id 

al-shari >‟ah,
106

 sedangkan h }adi >th yang tidak sejalan maka h }adi >th tersebut palsu. 

Jika berada di antara dua kondisi, antara benar dan salah, maka kemampuan akal 

selalu terbuka untuk digunakan. Artinya, akal bisa menentukan bahwa sebuah 

h}adi >th logis atau tidak.
107

  

Banyak ahli h }adi >th yang menolak pemikiran tersebut. Karena menurut 

mereka, Sunnah atau h }adi >th posisinya sama dengan al-Qur‟a>n. Lebih jauh mereka 

mengatakan bahwa Nabi dianugerahkan al-Qur‟a>n dan sesuatu yang 

menyamainya, yakni Sunnah. Bila benar demikian, tentunya al-Qur‟a>n tidak 

dibutuhkan. Karena yang ada dalam al-Qur‟a>n juga dapat ditemukan dalam 

Sunnah. Namun, pendapat tersebut tidak mungkin diterima. Akhirnya, mereka pun 

menggunakan al-Qur‟a>n secara ideologis. Bila dibutuhkan, al-Qur‟a>n akan 

digunakan. Bila tidak, al-Qur‟a>n pun tidak pernah dibuka. 

Tidak dapat dipungkiri bahwa umat Islam meneladani sosok Nabi 

Muh }ammad karena al-Qur‟a>n menganjurkannya. Sementara pada saat yang sama, 

al-Qur‟a>n menegaskan bahwa Nabi tidak mempunyai peran apapun kecuali 

                                                 
106

 al-Banna >, al-Awdah, 82.  
107

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 247. 
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menyampaikan. Nabi tidak bisa menambah, mengurangi atau mengubah yang ada 

dalam al-Qur‟a>n. 

Nabi hanyalah penyampai dan pemberi keterangan, sedangkan penetapan 

shari >‟ah tetap menjadi milik Allah semata. Oleh karenanya, batasan mematuhi 

Nabi menjadi jelas. Semua itu pada akhirnya kembali kepada al-Qur‟a>n. Nabi 

bersabda: 

ًُ  دَذَّثَٕبَ بػ١ِ َّ ُٓ  اعِْ ذ   ثْ َّّ ذَ فَّبسُ  ُِ ٌْؼجََّبطُ  دَذَّثَٕبَ اٌصَّ ُٓ  ا ذ   ثْ َّّ ذَ ُ   أثَُٛ دَذَّثَٕبَ ُِ  ٔؼ١َُْ

ًُ اٌْ  ُٓ  فعَْ ٓ   ثْ ُٓ  ػَبصُُِ  دَذَّثَٕبَ دو١َُْ ِٓ  سَجَبءِ  ثْ حَ  ثْ َٛ ْٓ  د١َْ ِٗ  ػَ ْٓ  أث١َِ  اٌذَّسْداَءِ  أثَِٝ ػَ

ٌْذَذ٠ِثَ  ٠شَْفَغُ  - اٌذَّسْداَءِ  أثَُٛ لبَيَ  لَبيَ  ب» لبَيَ  - ا َِ  ًَّ ُ  أدََ ِٗ  فِٝ اللَّّ َٛ  وِزبَثِ ُٙ  دَليَ   فَ

ب َِ َٚ  ََ َٛ  دَشَّ ُٙ َ   فَ ب دَشَا َِ ُْٕٗ  عَىَذَ  َٚ َٛ  ػَ ُٙ َٓ  فبَلْجٍَُٛا ػَبف١ِخَ   فَ ِِ  ِ َّْ  ػَبف١َِزَُٗ  اللَّّ ِ َ  فبَ ُْ  اللَّّ ٌَ 

 ْٓ َُّ «.  ٔغ١ًَِّب ٠َىُ ُ ب) ا٠٢خََ  َ٘زِِٖ  رلََ  ث َِ َٚ  َْ  (ٔغ١ًَِّب سَثُّهَ  وَب
Diceritakan kepada kita dari Isma >‟i >l bin Muh }ammad al-S {affa>r diceritakan kepada 

kita dari Abu > Nu‟aiym al-Fad}l bin Dukayn diceritakan kepada kita dari „A <s }im bin 

Raja>‟ bin Haywah dari Ayahnya dari Abu al-Darda>‟ berkata—dengan 

meninggikan suaranya—Nabi bersabda, “Apa yang dihalalkan oleh Allah dalam 

kitab-Nya maka itu adalah halal. Dan yang diharamkan Allah adalah haram. Yang 

diluar keduanya adalah pengampunan. Maka terimalah pengampunan Allah. 

Karena Allah tidak pernah lupa terhadap suatu apapun. Dan Tuhanmu bukanlah 

pelupa. Kemudian Nabi membacakan ayat wama> ka>na rabbuka nasiyya (QS. 

Maryam [19]: 64)”
108

 

 

Dalam h }adi >th yang merupakan wasiat Nabi dikatakan bahwa T }alh }ah ibn 

Musharraf pernah berkata kepada „Abd. al-Alla>h ibn Abu > „Awf. “Apakah Nabi 

berwasiat?” Dia berkata, “Tidak. Bagaimana (mungkin) beliau berwasiat kepada 

manusia.” Dia kemudian mengatakan, “Nabi mewasiatkan kitab Allah.” Ibn H }ajar 

menjelaskan h }adi >th ini dengan mengatakan bahwa yang dimaksud adalah 

berpegangan dan mengamalkan al-Qur‟a>n. Sesuai dengan h }adi >th yang 

                                                 
108

 Abu> al-H {asan al-Da >r al-Qut}ni>, Sunan al-Da>r Qut }ni>, vol. I, h}adi>th ke-2047 (Beirut: Da >r al-Kutub 

al-„Ilmiyyah, Cet. Ke-1, 1996), 120; bandingkan al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d: al-Sunnah, 246; 

bandingkan dengan Jama >l al-Banna >, “Risa >lah ila > Ahl al-Dhikr” dalam 

www.metransparent.com/jamalal-banna/07-12-2006/diakses 09-02-2008. 

http://www.metransparent.com/jamalal-banna/07-12-2006/diakses
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mengatakan: “Aku tinggalkan sesuatu untuk kalian. Bila kalian menjadikannya 

sebagai pedoman, kalian tidak akan pernah sesat, yaitu al-Qur‟a >n dan Sunnah.” 

Menggunakan al-Qur‟a>n sebagai standar keabsahan Sunnah juga pernah 

diinisiasi oleh Abu > Bakar. Diriwayatkan bahwa Abu > Bakar pernah mengumpulkan 

masyarakat pasca meninggalnya Nabi. Ia berkata, “Kalian menceritakan h }adi >th 

Nabi dengan banyak perbedaan. Mereka yang datang setelah kalian akan semakin 

terjerumus dalam perbedaan. Maka, janganlah kalian menceritakan apapun dari 

Nabi. Bila ada yang bertanya, maka katakanlah, kita telah memiliki kitab Allah. 

Maka halalkanlah yang dihalalkan olehnya. Dan haramkanlah yang diharamkan 

olehnya.”
109

  

„A<ishah juga menganjurkan hal yang sama. Ketika dia mengkritik h }adi >th 

yang menceritakan tentang siksa kubur karena tangisan keluarganya, „A <ishah 

mengatakan, “Cukuplah al-Qur‟a>n bagi kalian.” Beliau kemudian membaca ayat 

“wala > taziru wa>ziratun wizra ukhra >”. Bahkan „A <ishah pernah menggunakan dalil 

al-Qur‟a>n di hadapan Nabi. Nabi pun mengakuinya. Ketika Nabi mengatakan 

bahwa jalannya perhitungan amal di hari kiamat cukup berat, „A <ishah berkata, 

“Bukankan dalam al-Qur‟a>n dikatakan, jalannya perhitungannya cukup mudah.” 

Nabi berkata, hal itu adalah perspektif al-Qur‟a>n. „Umar juga tidak menerima 

h}adi >th Fa >t }imah binti Qays yang bertentangan dengan al-Qur‟a>n. „Ali > ibn Abi > T}a>lib 

                                                 
109

 Adapun bunyi h }adi>thnya: 

ًّ الل فٝ وزبثٗ، ٚل ادشَّ الّ ِبدشَّ الل فٝ وزبثٗ ًّ الّ ِب أد  .ل أد

Ada pula riwayat lain yang berbunyi: 

 ّٟ ًّ الل ٚلأدشَّ ِبدشَّ الل ل٠ّغىٓ إٌبط ػٍ ًّ ٌُٙ ال ِباد  ثش١ئ فبٟٔ لاد
Riwayat lain berbunyi: 

ًّ اٌمشأْ ِٚبثؼذ راٌه ػفٛ..  أْ اٌذشاَ ٘ٛ ِبدشَّ اٌمشأْ ٚاٌذلي ٘ٛ ِبأد
Lihat al-Banna >, al-As}la >ni al-Az}i>ma >ni, 270; bandingkan dengan al-Banna >, al-Isla >m kama >, 94. 



    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

 

 

151 

 

 

pernah berkata bahwa seseorang yang mencari petunjuk di luar al-Qur‟a>n akan 

disesatkan oleh Allah. 

Sebagaimana yang juga dipaparkan oleh Jama >l al-Banna> dalam kitabnya 

al-As }la>ni al-„Az }i >ma>ni, para ulama h }adi >th dari dulu hingga sekarang menyepakati 

prinsip tersebut. Karena ini sudah sangat jelas dan tidak dapat ditolak. Akan 

tetapi, sebagian dari mereka khawatir, ini hanya dijadikan kedok untuk menolak 

h}adi >th. 

Mengomentari h }adi >th yang mengatakan, “h}adi >th akan berkembang subur 

pada masa setelahku. Yang sesuai dengan al-Qur‟a>n itu adalah h }adi >thku. Yang 

menyalahi al-Qur‟a>n bukan h }adi >thku,”
110

 Mus }tafa> al-Siba >‟i > mengatakan bahwa 

hal ini adalah yang dikatakan oleh sebagian para ulama h }adi >th. Bila benar apa 

yang dikatakan oleh sebagian bahwa h }adi >th dapat menetapkan hukum tertentu, 

maka hal itu bertentangan dengan h }adi >th ini. Karena h {adi >th ini dengan cukup jelas 

tidak mengakui sesuatu yang bertentangan dengan al-Qur‟a>n sebagai h }adi >th. Bila 

ada h }adi >th yang bertentangan dengan al-Qur‟a >n, hal itu merupakan h }adi >th palsu. 

Ibn H{azm mengatakan, bahwa tidak ada h }adi >th s }ah}i >h } yang menyalahi al-

Qur‟a>n.
111

 Al-Qur‟a>n adalah standar satu-satunya yang bisa dijadikan 

pegangan.
112

 Hanya al-Qur‟a>n-lah yang dapat menunjukkan pada jalan yang 

benar. 

                                                 
110

Lihat al-Banna .اْ اٌذذ٠ث ع١فشٛ ػّٕٟ فّب اربوُ ٠ٛافك اٌمشأْ فٙٛ ِّٕٟ ِٚباربوُ ٠خبٌف اٌمشأْ ف١ٍظ ِّٕٟ  >, Nah }w 

Fiqh Jadi>d: al-Sunnah, 247.  
111

 Dikutip dari al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi>d: al-Sunnah, 247.  
112

 „Abd. al-Rah}i>m „Ali >, “Jama >l al-Banna >: Imtila >k Naz }ariyyah li al-Taghyi >r” (wawancara) dalam 

www.onislam.net/arabic/newsanalysis/analysis-opinions/ world-affairs/12-09-2004/diakses 09-02-

2008.  

http://www.onislam.net/arabic/newsanalysis/analysis-opinions/%20world-affairs/
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Permasalahannya bukan dalam perspektif al-Qur‟a>n. Menggunakan al-

Qur‟a>n sebagai “hakim tunggal” sudah menjadi kesepakatan para ulama dari dulu 

hingga sekarang. Permasalahannya muncul karena hal ini tidak dijadikan sebagai 

sebuah metode dan diterapkan secara utuh. Seorang Muslim mungkin menyadari 

prinsip tersebut. Namun, mengingat prinsip tersebut akan menganulir banyak 

h}adi >th, atau bahkan menimbulkan gejolak di masyarakat, akhirnya prinsip tersebut 

hanya menjadi slogan semata. 

Untuk memahami mana yang selaras (dan tidak) dengan al-Qur‟a>n, maka 

hal itu bisa dilakukan dengan cara membandingkan antara satu ayat dengan yang 

lain, atau melihatnya dari nilai-nilai universal al-Qur‟a>n (dan atau maqa>s }id al-

shari >‟ah),
113

 seperti keadilan, kebebasan berakidah, menghindari perbuatan zalim, 

tidak mengingkari janji, dan lain sebagainya. 

Di sini Jama >l memberikan batasan-batasan Sunnah yang bisa dijadikan 

sumber hukum Islam. Di antaranya: 

1. Menolak h}adi >th-h }adi >th yang menceritakan hal-hal gaib, terutama yang 

berbicara tentang kehidupan setelah kematian, hingga h }adi >th yang berbicara 

mengenai surga dan neraka. Karena Allah telah menginginkan semua itu tetap 

dalam kegaiban (tidak terungkap secara nyata).
114

 

                                                 
113

 al-Banna >, al-Awdah, 82; bandingkan „Abd. al-Rah}i>m „Ali >, “Jama >l al-Banna >: Imtila >k 

Naz }ariyyah li al-Taghyi >r” (wawancara), diakses 09-02-2008.  
114

 Siti „A <ishah RA pernah bersabda: 

ّْ محمدا ٠ؼٍُ ِب فٝ غذ فمذ أػظُ اٌفش٠خ ػٍٝ الل  ِٓ صػُ أ
“Barangsiapa yang menyangka bahwa Muh }ammad mengetahui apa yang terjadi di hari esok 

(kiamat), maka hal itu merupakan kedustaan yang besar terhadap Allah.” 

Al-Qur‟a >n sendiri menegaskan berulang kali dalam masalah hari kiamat tersebut serta 

menjelaskannya kepada Muh }ammad. Seperti yang tertuang dalam QS. al-Na >zi‟a >t [79]: 43-45: 

 ف١ُ أٔذ روشا٘ب )( اٌٝ سثه ِٕزٙب٘ب )( أّب أٔذ ِٕزس ِٓ ٠خشب٘ب )(
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2. Menolak h }adi >th-h}adi >th yang menafsiran hal-hal yang samar atau tidak jelas 

(mubhama >t), h }adi >th yang menjelaskan tentang penghapusan (nasakh) ayat 

dalam al-Qur‟a>n atau keberadaan ayat-ayat atau surah-surah yang tidak 

terdapat dalam al-Qur‟a>n, dan menolak h }adi >th-h}adi >th yang berbicara tentang 

latar belakang turunnya ayat (asba >b al-nuzu >l).115
 

3. Menegasi h }adi >th-h}adi >th yang bertentangan dengan prinsip dasar al-Qur‟a>n—

khususnya berkenaan dengan keadilan—yang mengindikasikan tentang 

pertanggungjawaban individu terhadap segala perbuatannya. 

4. Menegasi h }adi >th-h}adi >th yang berbicara tentang perempuan, dimulai dari 

penciptaannya dari tulang rusuk yang bengkok sampai ha }di >th yang 

menekankan kepada kewajiban memakai cadar. Kemudian menolak isi dari 

h}adi >th-h}adi >th yang menceritakan tentang pernikahan, talak, hukum 

perbudakan, h }adi >th-h}adi >th tentang pajak, rampasan perang, dan lain-lain, 

karena sifatnya yang temporal. Adapun h }adi >th yang mempertegas ketetapan-

ketetapan yang terdapat dalam al-Qur‟a>n, h}adi >th tersebut dapat diterima. 

5. Menegasi h }adi >th-h}adi >th tentang mukjizat di luar kebiasaan, karena mukjizat 

Nabi hanyalah al-Qur‟a>n.
116

 

                                                 
115

 Penolakan itu dikarenakan Allah swt menghendaki ketakjelasan dan kesamaran ini. Seandainya 

Allah ingin memberitahukan maka pasti dijelaskan. Namun, penyebutan itu akan berbeda dengan 

pola asal al-Qur‟a >n yang bersifat global, fokus terhadap maksud bukan kepada cerita dan kisah, 

fokus kepada perbandingan daripada gaya pengungkapan lewat identifikasi historis yang termuat 

dalam ayat-ayat al-Qur‟a >n. Adapun sebab formatnya karena h }adi>th-h}adi >th ini akan menjustifikasi 

riwayat-riwayat yang sebagian besar masih belum jelas yang terkadang saling bertentangan antara 

satu dengan yang lain. Seolah-olah setelah membaca al-Qur‟a >n kemudian melihat penjelasan dari 

h}adi>th seperti turun dari langit dan masuk ke lembah dasar kegelapan. Lihat al-Banna >, al-Isla >m 

kama >, 101. 
116

 Karena penyebutan mukjizat di luar al-Qur‟a >n seolah-olah mengkerdilkan pengaruh dari al-

Qur‟a >n itu sendiri, karena pada dasarnya Islam ketika menjadikan al-Qur‟a >n sebagai kitabnya itu 

seperti upaya membuka prinsip-prinsip rasionalistik dan menegasi hal-hal yang khurafa >t. 
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6. Menolak h }adi >th-h}adi >th yang memberikan keutamaan kepada seseorang, 

kelompok dan suku tertentu. Karena yang dapat membedakan umat Islam 

hanyalah takwa.
117

 

7. Menolak h }adi >th yang berseberangan dengan teks-teks al-Qur‟a >n terkait dengan 

kebebasan berakidah. 

8. Menolak h }adi >th-h}adi >th yang memberikan ancaman tidak proporsional karena 

melakukan dosa kecil, misalnya dalam hal makan, minum, tidur, dan lainnya. 

Oleh karena itu, tidak ada jalan untuk menyelamatkan autentisitas 

Sunnah kecuali dengan cara mengkomparasikannya dengan kebenaran yang 

terdapat dalam al-Qur‟a>n. H}adi >th autentik adalah h }adi >th yang sejalan dengan 

prinsip al-Qur‟a>n serta sejalan dengan maqa>s }id al-shari >‟ah,
118

 sedangkan h }adi >th 

yang tidak sejalan maka h }adi >th tersebut adalah palsu. Jika berada di antara dua 

kondisi, antara benar dan salah, maka kemampuan akal selalu terbuka untuk 

digunakan. Artinya, akal bisa menentukan bahwa sebuah h }adi >th logis atau 

tidak.
119

 

 

                                                                                                                                      
Teks-teks al-Qur‟a >n sangat jelas ketika menegasi seluruh mukjizat kecuali al-Qur‟a >n. Allah 

berfirman dalam QS. al-„Ankabu>t [29]: 51: 
    
      

     
   

“Dan Apakah tidak cukup bagi mereka bahwasanya Kami telah menurunkan kepadamu al-Kita >b 

(al-Qur‟a >n) yang sedang dibacakan kepada mereka? Sesungguhnya dalam (al-Qur‟a >n) itu terdapat 

rahmat yang besar dan pelajaran bagi orang-orang yang beriman.” 
117

 Seperti h}adi >th yang mengutamakan orang Quraysh, “al-aimmatu min Qurayshin” (kepimpinan 

itu berasal dari orang Quraysh), Arab, Turki, Persia, dll. Seperti juga keutamaan h }adi>th mengenai 

tempat tertentu terkecuali Mekkah dan Madinah karena keberadaan Ka‟bah dan Masjid Nabawi, 

serta keutamaan dari Masjid al-Aqs}a > yang sudah dinas}s} oleh al-Qur‟a >n “al-ladhi > ba >rakna > 

hawlahu>”. 
118

 al-Banna >, al-Awdah, 82.  
119

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 247. 
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3. H }ikmah 

Sumber otoritas ketiga Islam menurut Jama >l al-Banna > adalah al-H}ikmah 

(kebijaksanaan). Menurutnya, hal ini merujuk kepada beberapa ayat yang 

menyertakan “al-h }ikmah” sebagai pendamping dari “al-kita >b”.
120

 Seperti yang 

tertuang dalam QS. al-Baqarah [2]: 129: 

خَ ..... َّ ٌْذِىْ ا َٚ ٌْىِزبَةَ  ُُ ا ُٙ ُّ ّ ٍِ ٠ؼَُ َٚ..... 
 “.....dan (Allah) mengajarkan kepada mereka al-Kita>b (al-Qur‟a>n) dan al-

H}ikmah.....”
121

 

 

Imam Sha >fi >„i > mengatakan bahwa kata h}ikmah yang dimaksud dalam al-

Qur‟a>n adalah Sunnah, karena ia beranggapan bahwa Allah juga membekali Nabi 

Muh }ammad dengan Sunnah, selain al-Qur‟a>n. Akan tetapi, menurut Jama >l al-

Banna >, jika mengacu kepada beberapa ayat lain yang juga memakai kata al-

h}ikmah, maka pendapat Ima >m al-Sha>fi‟i > bisa terbantahkan.
122

 Seperti kata al-

h}ikmah yang terdapat dalam QS. al-Baqarah [2]: 251: 

.... ِ لَ دفَْغُ اللَّّ ْٛ ٌَ َٚ ب ٠شََبءُ  َّّ ِِ  ُٗ َّ ػٍََّ َٚ خَ  َّ ٌْذِىْ ا َٚ ٍْهَ  ُّ ٌْ ُ ا آربَُٖ اللَّّ َٚ دُ جَبٌُٛدَ  ُٚ ًَ داَ لَزَ َٚ
َٓ إٌَّب ١ ِّ ٌْؼَبٌَ ً  ػٍََٝ ا َ رُٚ فعَْ َّٓ اللَّّ ٌَىِ َٚ ُْ ثجَِؼْط  ٌفَغََذدَِ الْْسَْضُ  ُٙ   طَ ثَؼْعَ

“... Daud membunuh Ja >lut, kemudian Allah memberikan kepadanya (Daud) 

pemerintahan dan h }ikmah (sesudah meninggalnya T }a>lu >t) dan mengajarkan 

kepadanya apa yang dikehendaki-Nya. Seandainya Allah tidak menolak 

(keganasan) sebagian umat manusia dengan sebagian yang lain, pasti rusaklah 

bumi ini. Tetapi Allah mempunyai karunia (yang dicurahkan) atas semesta 

alam.”
123

 

                                                 
120

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 254-255.  
121

 Selain itu dapat ditelusuri dalam beberapa ayat yang lain, di antaranya QS. al-Baqarah [2]: 151; 

QS. al-Baqarah [2]: 231; QS. Al-Ah}za >b [33]: 34; QS. al-Jum‟ah [62]: 2; dll. 
122

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 106.  
123

 Selain itu dapat ditelusuri dalam QS. Sha >d: 2. Jama >l juga menolak asumsi dari Ima >m Sha >fi‟i> 

jika mengacu kepada h }ikmah yang juga diberikan kepada Nabi Luqma >n AS seperti dalam QS. 

Luqma >n: 12. Pun yang diberikan Nabi „I <sa > seperti dalam QS. Ali > „Imra >n [3]: 48. Atau bahkan 

h }ikmah sebagai anugerah umum kepada para Nabi seperti yang tertuang dalam QS. Ali > „Imra >n: 81. 

Bahkan Al-Qur‟a >n juga berbicara tentang H }ikmah sebagai sebuah anugerah yang bersifat abstrak. 

Seperti yang tertuang dalam QS. al-Baqarah [2] 269; QS. al-Nah}l [16]: 125; dan QS. al-Zukhruf 

[43]: 62. 
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Disamping pemberian hikmah sebagai sebuah anugerah, h}ikmah dalam 

beberapa ayat merupakan anjurkan untuk selalu berpikir, merenungi segala 

ciptaan Allah, menemukan tanda-tanda dan sunnah Tuhan, serta mengetahui jejak-

jejak berbagai peradaban.
124

 

Ibn Rushd berpendapat bahwa h }ikmah adalah kata lain dari filsafat. Ini 

menegaskan bahwa makna filsafat adalah h}ikmah itu sendiri. Akan tetapi Jama>l 

al-Banna> lebih memilih untuk tidak membatasi hi }kmah sebagai filsafat an sich. Ia 

lebih setuju memaknai h}ikmah sebagai kebijaksanaan secara umum yang memuat 

akal, ilmu, menempatkan sesuatu pada tempatnya, dan memahami spirit Islam dan 

menemukan maksud dan nilai yang terkandung di dalamnya.
125

 

Ada dua sebab yang melatarbelakangi Jama >l al-Banna> yang 

menempatkan h}ikmah sebagai sumber referensi ketiga pengetahuan Islam: 

pertama, pada dasarnya semua kitab suci, baik al-Qur‟a>n, Inji >l maupun Taura>t 

adalah kitab petunjuk yang hanya memuat kaidah-kaidah atau prinsip-prinsip 

hida >yah secara global. Ia tidak banyak memuat rincian dan memotret seluruh 

kehidupan manusia. Oleh karenanya, h}ikmah merupakan strategi untuk 

merangkum berbagai disiplin pengetahuan. Baik sastra, filsafat, atau cakrawala 

keilmuan lainnya dapat memberikan perubahan pada kehidupan manusia. Itu 

                                                 
124

 „Abd. al-Rah}i>m „Ali >, “Jama >l al-Banna >: Imtila >k Naz }ariyyah li al-Taghyi >r” (wawancara), diakses 

09-02-2008. 
125

 Bagi Jama >l, memaknai h }ikmah sebagai filsafat hanya akan membawa implikasi yang 

kontraproduktif mengingat otoritas fikih cenderung otoritatif dalam menganulir prinsip-prinsip 

yang dikembangkan para filsuf. Hal itu tidak hanya berimplikasi kepada usaha merusak keilmuan 

filsafat semata, akan tetapi, apa yang dilakukan kritikus filsafat, dapat merusak agama karena 

mengatasnamakan agama dalam justifikasi terhadap disiplin keilmuan filsafat. Al-Banna >, al-Isla >m 

kama >, 107. 
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merupakan implementasi h}ikmah yang mereplikasi pemikiran keagamaan serta 

merealisasikan kehidupan manusia yang berperadaban luhur.
126

 

Menurut Jama >l al-Banna>, jika Allah membatasi al-Qur‟a>n tanpa h}ikmah 

di sampingnya maka besar kemungkinan pemahaman dan penafsiran al-Qur‟a>n 

akan dimonopoli oleh pihak atau kelompok tertentu. Ini juga berlaku kepada 

pendekatan atau metode yang dipakai dalam memahami bahasa-bahasa agama.
127

 

Oleh karena itu, seandainya penyebutan “al-Kita>b” tanpa disertai kata “al-

H}ikmah” bisa jadi terdapat indikasi pembatasan terhadap penafsiran al-Qur‟a>n 

yang terbatas pada disiplin keilmuan (metode) tertentu. Menganulir h}ikmah sama 

halnya menegasi rekam jejak peradaban umum manusia, baik itu peradaban 

klasik-modern atau Barat-Timur.
128

 

Kedua, Islam sebagai agama terakhir untuk semua manusia. Ini berarti 

kehidupan manusia harus selalu dinamis terhadap setiap perkembangan ilmu 

pengetahuan dan budaya agar agama mampu bersinergi dengan zaman dan tempat 

yang berbeda-beda.
129

 Pada titik ini, seolah-olah Jama>l mengindikasikan h}ikmah 

seperti mukjizat karena ia adalah kumpulan berbagai kebudayaan dan 

pengetahuan. Ia adalah pintu masuk Islam terhadap dunia kini, dengan tujuan agar 

mampu melakukan ijtiha >d sesuai dengan perkembangan dan kemaslahatan yang 

ada.
130

 Jika demikian, bagi Jama>l, setiap Muslim dapat merealisasikan anjuran-

anjuran Nabi yang lain seperti “carilah ilmu sampai ke negeri China” (ut }lubu > al-

                                                 
126

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 108.  
127

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 256-257.  
128

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 257. 
129

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla>m, 257; bandingkan Jama >l al-Banna >, “al-Isla >m S{a >lih} li Kulli Zama >n wa 

Maka >n” dalam www.metransparent.com/artikel/jamalal-banna/26-04-2008/Diakses 29-12-2009. 
130

 al-Banna >, Hal Yumkinu, 62-64.  

http://www.metransparent.com/artikel/jamalal-banna/26-04-2008/Diakses
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„ilm wa law bi al-s }i >n) dan “Carilah ilmu dari lahir sampai kubur” (ut }lubu > al-„ilm 

min al-mahd ila al-lah }d).
131

 Sama halnya dengan ungkapkan Nabi al-h}ikmah d }a>lat 

al-mu‟min (h }ikmah merupakan barang hilang dari seorang mukmin). Maksudnya, 

setiap mukmin sejatinya senantiasa mencari h}ikmah, sebagai bagian yang hilang 

dari dirinya. Begitu juga diceritakan bahwa ketika Nabi mengutus Mu‟adh > ke 

Yaman, beliau bersabda:
132

 

ؼبَرً  ُِ ْْ ٠جَْؼثََ  ب أسََادَ أَ َِّ ََ َُ يَ عٍََّ َٚ  ِٗ ًَّ اللَّّ ػ١ٍََْ ِ صَ يَ اللَّّ ْٛ َّْ سَعُ ِٓ لَبيَ: أَ َّ َ١ ٌْ ا اٌَِٝ ا

 ُْ ٌَ ْْ ِ. لبَيَ: فَبِ ْٟ ثىِِزـَبةِ اللَّّ ْٟ اِراَ ػَشَضَ ٌهََ لعََــبء  ؟ لبَيَ: ألَْعِ و١َْفَ رمَْعِ

ِ ؟ لبَيَ رجَِــ ْٟ وِزبَةِ اللَّّ ِ ذْ فِ يِ اللَّّ ْٛ َُ ؟ فَجغَُِّٕخِ سَعُ عٍََّ َٚ  ِٗ ًَّ اللَّّ ػ١ٍََْ ُْ رجَِــذْ صَ ٌَ ْْ ِ . فبَ

ْٟ عُ  لَ فِ َٚ  َُ عٍََّ َٚ  ِٗ ًَّ اللَّّ ػ١ٍََْ ِ صَ يِ اللَّّ ْٛ ِ ؟ لبَيَ َّٕخِ سَعُ ْٟ وِزبَةِ اللَّّ ْٟ  فِ ذُ ثشَِأ٠ِْ ِٙ : أجَْزَ

ًَّ اللَّّ ػ١ٍََْ  ِ صَ يُ اللَّّ ْٛ . فعََشَةَ سَعُ ْٛ ٌْ ٢ آ َُ صَذسََُٖ، فمَبَيَ َٚ عٍََّ َٚ  ِٗ ْٞ ِ اٌَّزِ ذُ لِِلَّ ّْ ٌْذَ : اَ

 ٌِ ِ يُ اللَّّ ْٛ فَّكَ سَعُ َٚ( ِ يُ اللَّّ ْٛ ْٟ سَعُ ب ٠شُْظِ  ٛ داٚد(أثُ  اُٖ َٚ سَ َّ
“Bahwasannya Rasululla >h saw. ketika mengutus Mu‟a >dh ke Yaman bersabda: 

“Bagaimana engkau akan menghukum apabila datang kepadamu satu perkara?” Ia 

(Mu‟a>dh) menjawab: “Saya akan menghukum dengan Kitabullah”. Sabda beliau: 

“Bagaimana bila tidak terdapat di Kitabulla >h?” Ia menjawab: “Saya akan 

menghukum dengan Sunnah Rasululla >h”. Beliau bersabda: “Bagaimana jika tidak 

terdapat dalam Sunnah Rasululla >h?” Ia menjawab: “Saya berijtihad dengan 

pikiran saya dan tidak akan mundur.” (Mendengar jawaban tersebut) Rasul al-

Alla>h saw. kemudian menepuk-nepuk dada Mu‟a>dh (dengan gembira) dan 

bersabda, “Alhamdulillah yang telah memberi pertolongan kepada utusan Rasul 

al-Alla>h sebagaimana diridhai oleh Rasul al-Alla>h. (HR. Abu > Da>wud) 

 

Logikanya, setiap nas }s } al-Qur‟a>n maupun Sunnah diturunkan tidak pada 

ruang yang kosong. Ia diturunkan karena ada h}ikmah di dalamnya. H{ikmah 

tersebut mendampingi nas }s } ketika diturunkan. Namun, jika terdapat kondisi dan 

situasi baru yang akan menafikan h}ikmah, maka nas }s } tidak berfungsi, sebab 

                                                 
131

 al-Banna > Tajdi >d al-Isla >m, 257.  
132

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 257. 
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h}ikmah itu selalu mendampingi sebuah hukum, baik hukum positif maupun 

negatif.
133

 

Dalam contoh kasus Islam awal, h}ikmah ini pernah diinisiasi oleh „Umar 

ibn Khat }t }a>b, melihat konteks saat itu yang berkembang. Sebut saja kebijakan al-

Qur‟a>n yang mendistribusikan zakat dan salah satunya diberikan kepada al-

muallafah qulu>buhum (orang yang baru masuk Islam). H}ikmah-nya, pada konteks 

saat itu dianggap sebagai upaya mengukuhkan kepemimpinan Islam. Paling tidak, 

untuk menekan terjadinya pertikaian yang muncul pada saat itu. Namun, pada era 

kepemimpinan „Umar ibn Khat }t }a>b kondisi musuh-musuh Islam tidak lagi menjadi 

kekhawatiran. Oleh karenanya, h}ikmah-nya tidak lagi eksis. Tidak ada alasan bagi 

„Umar untuk mempraktikkannya. Dengan begitu, teks tersebut di-mawqu >f-kan. 

Bukan tidak memfungsikannya lagi. Namun, jika suatu hari nanti terdapat sebab 

untuk kedua kalinya, fungsi teks tersebut akan dikembalikan.
134

  

H}ikmah berarti pintu masuk terhadap dimensi kehidupan secara umum. 

Ia adalah manifestasi terhadap seluruh pengetahuan yang mampu membawa 

manusia mencapai kemuliaannya. Ia terbuka kepada dunia empiris dan setiap 

ijtiha>d-ijtiha >d yang bisa membawa dampak kemaslahatan kepada setiap pemeluk 

Islam. Gambaran tentang eksistensi h}ikmah dalam pemikiran Jama >l al-Banna> 

sesungguhnya terwujud dalam manifestasi nilai-nilai dalam h}ikmah. Ada beberapa 

nilai utama yang ditengarai sebagai manifesnya. Sebut saja humanisme, 

kemaslahatan, keadilan, bahkan rasionalisme. Kesemuanya berbasis kepada 

h}ikmah. 

                                                 
133

 al-Banna >, Hal Yumkinu, 64.  
134

 al-Banna >, Hal Yumkinu, 64. 
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Jama >l al-Banna> merumuskan h}ikmah dalam beberapa wujud nilai-nilai. 

Antara lain: 

a. Humanisme 

Dalam kerangka pemahaman baru terhadap Islam, fundamental structure 

dari dakwah Revivalisme-Humanis Jama>l al-Banna> adalah “manusia”. 

Menurutnya, hal inilah yang selama ini banyak diabaikan oleh pemikiran Islam 

klasik maupun dakwah Islam kontemporer.
135

 Oleh karena itu, Jama>l ingin 

mengembalikan potensi Islam seutuhnya sebagai “Islam Manusia” (Isla >m al-

Insa>n) bukan “Islam Penguasa” (Isla>m al-Sult }a>n).
136

 Karena manusia adalah 

sentral nalar al-Qur‟a>n. Jika al-Qur‟a>n sebagai sumber maka manusia adalah 

saluran atau muaranya (al-mas}abb).
137

 

Lantas apa yang dimaksud dengan “Islam Manusia” yang menjadi corong 

dari pemikiran humanisme? Bagi Jama >l, ini adalah gambaran Islam yang 

dikehendaki Allah, yakni menjadikan manusia sebagai khalifah di dunia disertai 

berbagai potensi yang dimiliki agar dapat menciptakan kehidupan lebih baik. 

Allah juga menciptakan tabiat Islam dan tabiat manusia agar mampu bersinergi 

baik dengan waktu maupun tempat yang berbeda-beda. Dengan demikian, 

                                                 
135

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 4.  
136

 Jama >l al-Banna >, al-Mashru >‟ al-H }ad}a >ri > li Dakwat al-Ih }ya >‟ al-Isla>mi> (Kairo: Da >r al-Fikr al-

Isla >mi>, tt), 11; bandingkan Jama >l al-Banna >, “Isla >m al-Insa >n wa Isla >m al-Sult }a >n” dalam 

www.metransparent.com/artikel/jamalal-banna/2008/Diakses 29-12-2009. 
137

 Terkadang juga Jama >l menyebutnya dengan manusia qur‟a >ni. Ia berbeda dengan al-insa >n al-

fuqha>ni> dalam tura >th fiqhi > yang sengaja diciptakan oleh ahli fikih ataupun metode dakwah Islam 

kontemporer. Manusia fuqha >ni> berbeda dengan manusia qur‟a >ni yang mendasari prinsip dan nilai 

dalam al-Qur‟a >n, hal itu berbeda dengan manusia fuqha >ni> yang menyerahkan hidupnya kepada 

nalar atau tradisi-tradisi fikih. Manusia tersebut memenuhi dirinya dengan ketakutan terhadap 

undang-undang (hukum) yang diciptakan oleh ahli fikih dengan prinsip-prinsip yang 

dikembangkannya. al-Banna >, Istra >ti>jiyyah, 60-63; bandingkan Jama >l al-Banna >, “Isla >m al-Insa >n wa 

Isla >m al-Sult}a >n” dalam www.metransparent.com/artikel/jamalal-banna/2008/Diakses 29-12-2009. 

http://www.metransparent.com/artikel/jamalal-banna/2008/Diakses
http://www.metransparent.com/artikel/jamalal-banna/2008/Diakses
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keduanya mampu merealisasikan keinginan Allah dalam membentuk Islam 

Manusia (Isla >m al-Insa>n). 

Maksud dari “tabiat Islam” adalah kehadirannya sebagai agama yang 

tidak membedakan suku dan ras manusia, laki-laki maupun perempuan. Semua 

diciptakan untuk menjadi khal >ifah fi > al-„ard} (pemimpin di bumi). Pada salah satu 

butir Piagam Madinah juga disebutkan bahwa kekuatan masyarakat terletak pada 

umat yang satu (ummah wa>h}idah). Di dalamnya tercantum hak dan prosedur 

menyangkut pemecahan konflik dan tindakan komunitas baik bagi kaum Muslim 

(Muha>jiri>n dan Ans }a>r) maupun non-Muslim.
138

 Kalangan Muslim modern yakin 

bahwa dokumen dan pengalaman tersebut dapat menjadi inspirasi bagi sistem 

sosial-politik Islam saat ini dengan mengukuhkan dua karakteristik Islam, yakni 

persamaan dan kebebasan. 

Di samping itu, keselarasan dan keamanan di dalam masyarakat Madinah 

pada zaman Nabi memberikan preseden bagi terciptanya nilai-nilai humanistik. 

Kebebasan pun semakin mewarnai perhelatan manusia dalam kehidupannya 

sehari-hari. Kebebasan menjalankan agama akan terwujud dalam bentuk 

kebebasan berpikir, kebebasan berekspresi, dan persamaan hak antara laki-laki 

dan perempuan. 

                                                 
138

 al-Banna >, Al-Isla >m kama >, 129-132. Suku-suku dari kaum Ans }a >r baik Bani Awf, Ha >rith, 

Sa‟i>dah, Najar, „Umar ibn Awf, Aus, Na >bit dan keberagaman lain semuanya berada di bawah satu 

bendera Islam pimpinan Nabi Muh }ammad saw., dan bahkan masyarakat Yahudi yang berada di 

sekitar Madinah juga menyepakati isi piagam Madinah yang berisi perlindungan Nabi terhadap 

hak dan kewajiban masyarakat Yahudi. Dasar menjadi “umat yang satu” seolah-olah menjadi 

kesepahaman hidup; bahwa apapun yang menjadi hak masyarakat untuk hidup maka sebebas 

mungkin mereka bisa melakukannya sesuai dengan norma-norma yang disepakatinya. Lihat al-

Banna >, al-Isla >m Di >n wa Ummah..  
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Menurut Jama >l al-Banna>, ketika Nabi Muh }ammad saw. mengatakan 

“Islam adalah agama fitrah” (al-Isla >m di >n al-fit }rah), seolah-olah beliau ingin 

menjelaskan bahwa Islam adalah agama untuk manusia, dan sesungguhnya Islam 

hadir untuk menegaskan eksistensi manusia sekaligus merealisasikan 

kekuasaannya di dunia.
139

 Lebih lanjut, kata Jama>l, Islam hadir membawa prinsip 

persamaan dan kebebasan. Ini berarti Islam menegasi sistem kerajaan ataupun 

kekaisaran seperti keunggulan kasta tertentu di atas kasta-kasta yang lain: yang 

kaya di atas yang miskin, hakim di atas terdakwa. Islam terlahir sebagai upaya 

asosiasi persamaan hak laki-laki dengan perempuan; berkulit hitam ataupun putih, 

merdeka ataupun budak. Allah mengukur mereka melalui ketakwaannya, sesuai 

dengan prinsip “inna akramakum „ind al-Alla >h atqa >kum” (seseungguhnya 

kemuliaan manusia menurut Allah adalah ketakwaannya).
140

 

Sebab Islam adalah agama fit }rah, maka tidak dibutuhkan birokrasi untuk 

menetapkan seseorang menjadi seorang Muslim. Setiap kelahiran bayi akan 

ditahbiskan sebagai Muslim sampai keputusan orang tua dalam mengarahkan 

agama anaknya. Meski demikian, menurut Jama >l, Islam tidak pernah 

mengasosiasikan kehidupan zuhud, jauh dari kehidupan dunia. Dengan mengutip 

Nabi, Jama >l menegaskan bahwa “la > rahba >niyyata fi > al-Isla>m” (tidak ada 

kerahiban dalam Islam). Baginya, kerahiban dalam Islam adalah jiha >d melawan 

hawa nafsu, bukan dengan melawan fit }rah manusia dalam kehidupan duniawi.
141

 

                                                 
139

 al-Banna >, al-Mashru >‟, 14. 
140

 al-Banna >, Istra >ti>jiyyah, 61.  
141

 al-Banna >, al-Mashru >‟, 15. 
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Jama >l juga menegaskan bahwa tidak ada otoritas gereja maupun institusi 

keagamaan dalam pelabelan haram-halal. Bagi Jama >l, Islam adalah agama madani 

atau sekuler. Masyarakat Islam adalah produk masyarakat yang inklusif dan 

terbuka bagi siapa saja.
142

 

Lalu bagaimana dengan eksistensi manusia? Di sini Jama >l al-Banna> 

menegaskan bahwa penciptaan langit dan bumi adalah salah satu indikator 

eksitensi Allah yang wajib diimani. Dan di antara keindahan cerita tentang proses 

penciptaan makhluk, penciptaan manusia adalah hal terindah. Al-Qur‟a>n berbicara 

banyak tentang manusia mulai dari pertumbuhannya; kecil hingga tua, kaya atau 

miskin, harapan dan putus asa, sehat dan sakit, petunjuk maupun kesesatan, dan 

berbagai hal lainnya. Al-Qur‟a>n adalah kitab tentang manusia.
143

 

Gambaran proses penciptaan manusia dalam al-Qur‟a>n sangat berbeda 

dengan cerita dalam Taura >t. Al-Qur‟a>n menceritakan bahwa Allah menciptakan 

manusia dari tanah liat, kemudian Allah meniupkan ruh di dalamnya. Setelah itu 

Allah memberikan akal, hati, kesadaran, dan keinginan. Lalu Allah mengajarkan 

nama-nama segala sesuatu kepada Adam. Tidak seperti Taura >t yang membatasi 

pengetahuan terhadap nama-nama kepada Adam, al-Qur‟a>n menegaskannya 

dengan wa „allama A <dama al-asma >‟ kullaha > (dan Allah mengajarkan kepada 

Adam nama-nama semuanya) sebagai kunci pengetahuan. Dengan begitu, Allah 

menjadikan manusia sebagai khalifah di dunia. Ketika malaikat ragu atas 

kebijakan Allah tersebut, terjadi perdebatan di antara malaikat dan Adam. Pada 

saat Adam mengungguli malaikat karena pengetahuannya tentang nama-nama, 

                                                 
142

 al-Banna >, al-Mashru >‟, 15. 
143

 al-Banna >, al-Mashru >‟, 13. 
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Allah menyuruh malaikat bersujud kepada Adam. Hanya Iblis yang 

membangkang perintah tersebut. Dari ilustrasi tersebut, proses kemuliaan pun 

ditahbiskan kepada manusia dengan menjadikannya sebagai khalifah di dunia. 

Pada dasarnya tabiat manusia sangatlah kompleks. Hal ini disebabkan 

watak dasar manusia yang diciptakan dari tanah mewariskan insting ataupun 

potensi yang meterialistik maupun individualistik sebagai pemenuhan syahwat 

manusia. Semua itu adalah bagian dari karakteristik manusia.
144

 Oleh karenanya, 

ketika Allah meniupkan ruh untuk mendiami jasad Adam, dianugerahkan juga 

akal, perasaan, kesadaran, dan keinginan. 

Untuk menguji manusia, Allah melegitimasi eksistensi setan untuk 

menipu dan menyesatkan manusia dari jalan Allah. Legalitas tersebut diemban 

setan bahkan sampai pada hari kiamat nanti. Meski demikian, manusia 

mempunyai potensi untuk membedakan mana yang baik dan mana yang buruk, 

serta mampu melakukan jihad melawan hawa nafsu setan dengan harapan bahwa 

yang selamat akan dianugerahi surga, sedangkan yang sesat akan dimasukkan ke 

neraka. Kekuatan manusia untuk membedakan antara baik-buruk inilah yag 

disebut fit}rah, yang akan selalu mengarahkan manusia kepada jalan kebaikan. 

Inilah tanggung jawab besar yang diemban oleh setiap individu manusia, yakni 

dengan menjadi khalifah di dunia serta mengaktualisasikan Islam sebagai Islam 

Manusia, Isla >m al-Insa>n.
145

 

Isla >m al-Insa>n dengan begitu bukanlah Islam ideal, karena ia bisa 

dipraktikkan. Islam yang sejalan dengan tabiat manusia dan harus dijalani sedikit 

                                                 
144

 al-Banna >, al-Mashru >‟, 13. 
145

 al-Banna >, al-Mashru >‟, 14.  
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demi sedikit untuk mencapai kesempurnaan. Islam seperti ini berbasis keadilan, 

yang di satu sisi dinaungi rahmat untuk mencairkan kekerasannya sedangkan di 

sisi lain dinaungi ih}sa>n untuk menunjang dan menambali (tarqi >‟) keadilan.
146

 

Untuk merealisasikan prinsip-prinsip humanisme dalam Islam, ada dua 

faktor yang harus diperhatikan. Pertama, rasa aman dari diskriminasi yang 

dilakukan oleh kekuasaan institusional yang mengancam keamanan tiap individu 

masyarakat. Kedua, kesejahteraan material yang mampu merealisasikan 

kehidupan masyarakat yang mulia serta jaminan kehidupan yang sentosa. 

Gambaran inilah yang dialami masyarakat Madinah pada zaman Nabi 

Muh }ammad. Setiap masyarakat mendapatkan hak hidup setara dan jaminan 

keamanan bagi setiap individu.
147

 Dasar-dasar humanisme dalam Islam adalah 

usaha meneguhkan kebebasan berekspresi. Selama tertuju kepada satu tujuan 

untuk mencapai keimanan, maka hal itu akan mendapatkan jaminan dalam Islam. 

Salah satu motto Jama >l dalam hal kebebasan dan eksitensi manusia di 

dunia adalah “not to believe in faith, but to believe in the human being” (janganlah 

beriman untuk agama [saja], tapi berimanlah [juga] kepada manusia) dan “Islam 

targeted the human being, but the Muslim scholars targeted Islam” (sasaran Islam 

adalah manusia, sedangkan sasaran para intelektual adalah Islam). Pada tataran ini 

Jama>l menginginkan Islam mengabdi kepada manusia, karena misi awal agama 

diturunkan untuk membawa kemaslahatan bagi manusia. Maka dari itu, Jama >l 

                                                 
146

 al-Banna >, al-Mashru >‟, 17. 
147

 al-Banna >, al-Mashru >‟, 19. 
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tidak setuju jika keberagamaan yang berkembang di tengah umat hanya 

“keberagamaan ukhrawi” dan mengenyampingkan “keberagamaan duniawi”.
148

 

 

b. Kemaslahatan 

Sebagai upaya mengkonstruksi prinsip-prinsip keadilan, Jama >l al-Banna> 

mengutip penjelasan Ibn Qayyim yang menyatakan bahwa Allah swt mengutus 

rasul-rasul-Nya serta menurunkan kitab-kitabnya sebagai modal bagi manusia 

untuk menegakkan keadilan. Jika terdapat tanda-tanda kebenaran yang dibenarkan 

oleh rasio dan juga didukung oleh teks-teks keagamaan, maka Tuhan pun tidak 

membatasi jalan menuju keadilan dengan satu jalan semata. Jalan apapun untuk 

mendapatkan kebenaran adalah benar di mata Tuhan.
149

 

Ibn Qayyim mengatakan, “Sesungguhnya shari >‟ah dibangun melalui 

hukum-hukum dan kemaslahatan-kemaslahatan manusia, baik di dunia maupun di 

akhirat. Shari >‟ah adalah keadilan, rahmat, dan hikmah secara keseluruhan. 

Setiap problematika yang mengeluarkan keadilan kepada ketidakadilan, dari 

rahmat kepada sikap sebaliknya, dari maslahat kepada kerusakan, dan dari 

hikmah kepada sesuatu yang tidak berguna, maka hal itu bukan bagian dari 

shari >‟ah, walaupun di dalamnya sudah mengalami proses ta‟wi >l.150
 

Menurut Jama >l al-Banna>, Ibn Qayyim mengeluarkan sebuah masalah dari 

kerangka shari >‟ah jika ia menyalahi keadilan, walaupun masalah tersebut masuk 

di dalam shari >‟ah melalui proses ta‟wi >l, sebagaimana ia juga memasukkan segala 

                                                 
148

 Gama >l el-Banna >, An Experiment of Islamic Renovation The “Call for Islamic Revival” dalam 

www.islamiccall.org/english/2004/diakses 17-09-2007 
149

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 56.  
150

 Ibn al-Qayyim al-Jawziyyah, I‟la>m al-Muwaqqi‟i >n, Vol. IV (Kairo: al-Kulliyat al-Azhariyyah), 

373. 

http://www.islamiccall.org/english/2004/diakses
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hal yang dapat membantu proses realisasi keadilan, walaupun tidak ada teks-teks 

shari >‟ah yang mendukungnya.
151

 

Seperti juga yang diasumsikan oleh al-„Izz ibn Abd. al-Sala>m dalam 

kitabnya, al-Fawa >id fi > Ikhtis }a>r al-Maqa>s }id, yang menetapkan kaidah bahwa 

apapun yang dikehendaki oleh sha >ri‟ (Tuhan) pasti mendatangkan kemaslahatan 

dan mencegah kemadharatan.
152

 

Sama halnya dengan yang ditegaskan oleh Muh }ammad „Abduh yang 

mengatakan bahwa sesungguhnya sebagian dari prinsip dasar Islam adalah 

“taqdi >m al-„aql „ala> d }a>hir al-shar‟ „ind al-ta‟a>rud }” (mendahulukan rasio atas teks 

jika terjadi pertentangan).
153

 

Sebelum itu semua, al-Qur‟a>n sudah menegaskan bahwa walaupun al-

Qur‟a>n sudah memberikan hukum-hukum serta batasan-batasan seperti yang 

terdapat dalam beberapa ayatnya, tetapi al-Qur‟a>n tetap menganjurkan kepada 

kaum mukmin untuk merenungi tanda-tanda kekuasaan Tuhan dan memikirkan 

apa yang terdapat di dalamnya. Mereka dianjurkan untuk mengingat tanda-tanda 

dan kekuasaan Tuhan, tidak berpura-pura bisu dan tuli, serta menjadikan h}ikmah 

sebagai salah satu sumber shari >‟ah, selain al-Qur‟a>n. Hal inilah yang ditegaskan 

dalam al-Qur‟a>n, wa anzalna > al-Kita>ba wa al-H}ikmata. 

Jama >l al-Banna> berasumsi, sudah cukup bukti bahwa Islam—dengan apa 

yang sudah ditetapkan dalam shari >‟ah—sesungguhnya ingin merealisasikan 

h}ikmah dan keadilan dalam berbagai kondisi. Jika kondisi tersebut berubah dan 

                                                 
151

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 57.  
152

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 57.  
153

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 58. 
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h}ikmah yang terdapat di dalamnya hilang, maka seorang Muslim harus 

memikirkan apa yang dapat merealisasikan tujuan dari pembuat shari >‟ah (Tuhan) 

dalam kondisi-kondisi yang baru. Jika tidak, maka ia menjadi buta dan tuli di 

hadapan ayat-ayat al-Qur‟a>n.
154

 

 

c. Keadilan 

Bagi Jama >l, keadilan merupakan spirit dari shari >‟ah. Ia tidak bisa 

diaktualisasikan kecuali dengan cara membangun nilai-nilai kebebasan. Tanpa ada 

kebebasan, tidak akan terwujud keadilan. Tanpa itu, keadilan hanya berupa 

sekumpulan teks.
155

 

Kebebasan dan keadilan dengan demikian sangat terkait. Bagi Jama >l, 

fungsi keduanya saling melengkapi. Ia mengibaratkan kebebasan (berpikir) 

sebagai udara dan keadilan (praksis) sebagai makanan. Jika fungsi makanan dapat 

memberikan dua efek positif dan negatif, maka berbeda dengan udara yang 

menjadi prasyarat utama sebuah kehidupan. Tanpanya, kehidupan pun tidak bisa 

terwujud.
156

 

Dalam arti ini, kebebasanlah yang memberikan jaminan bagi setiap 

individu untuk memperoleh hak-haknya, seperti para buruh yang dapat memprotes 

kebijakan pelaku modal terhadap bentuk-bentuk eksploitasi atau pengajuan 

kesejahteraan. Demikian juga dengan narapidana yang berhak mengajukan protes 

terhadap kesewenang-wenangan hakim dalam memberikan putusan-putusan 
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 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 58.  
155

 al-Banna >, Hal Yumkinu, 75; al-Banna >, Mat }labuna> al-Awwal, 62.  
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 al-Banna >, Mat }labuna> al-Awwal, 60.  
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hukumnya. Artinya, mereka mempunyai hak untuk membentuk serikat buruh atau 

lembaga bantuan hukum untuk memperjuangkan hak-haknya.
157

 Inilah urgensi 

dari kebebasan yang dapat membuka pintu menuju keadilan, di mana seluruh 

masyarakat, tanpa memandang kelas sosial tertentu, dapat mengajukan hak-

haknya tidak hanya kebebasannya tetapi juga keadilan. 

Dalam bukunya, Manhaj al-Isla>m fi > Taqri>r H}uqu >q al-Insa>n, Jama>l al-

Banna > merinci hak keadilan dalam Islam sebagai berikut: 

1. Hak individu untuk merujuk keadilan kepada dalil-dalil teks shar‟i >, 

seperti tersebut dalam QS. al-Nisa>‟ [4]: 59: 

ُْ فبَِْ  ٕىُ ِِ شِ  ِْ ٌِٟ الَْ ْٚ ُ أ َٚ عُٛيَ  أغ١َِؼُٛاْ اٌشَّ َٚ ُٕٛاْ أغ١َِؼُٛاْ اّللَّ  َِ َٓ آ ب اٌَّز٠ِ َٙ ٠َب أ٠َُّ

 ُٖ ء  فشَُدُّٚ ْٟ ُْ فِٟ شَ ُ َِ ا٢خِشِ  رََٕبصَػْز ْٛ َ١ ٌْ ا َٚ َْ ثِبلِّلِ  ُٕٛ ِِ ُْ رئُْ ُ عُٛيِ اِْ وُٕز اٌشَّ َٚ اٌَِٝ اّللِّ 

٠لً  ِٚ
ْ ُٓ رؤَ أدَْغَ َٚ ٌِهَ خ١َْش    رَ

“Hai orang-orang yang beriman, taatilah Allah dan taatilah Rasul (Nya), dan u>li> 
al-amri di antara kamu. Kemudian jika kamu berlainan pendapat tentang sesuatu, 

Maka kembalikanlah ia kepada Allah (al-Qur‟a>n) dan Rasul (sunnahnya).”  

 

QS. al-Ma>idah [5]: 49: 

 ُْ اءُ٘ َٛ ْ٘ َّجِغْ أَ لَ رزَ َٚ آ أَٔضَيَ اّللُّ  َّ ُُٙ ثِ ِْ ادْىُُ ث١ََْٕ أَ َٚ 
 “Dan hendaklah kamu memutuskan perkara di antara mereka menurut apa yang 

diturunkan Allah, dan janganlah kamu mengikuti hawa nafsu mereka.” 

 

2. Hak setiap untuk mengajukan protes dari segala bentuk kezaliman, 

seperti dijelaskan dalam QS. al-Nisa>‟ [4]: 148: 

 َُ ٍِ ٓ ظُ َِ يِ الَِّ  ْٛ ٌْمَ َٓ ا ِِ ءِ  َٛ شَ ثِبٌغُّ ْٙ ٌْجَ   لَّ ٠ذُِتُّ اّللُّ ا

“Allah tidak menyukai ucapan buruk, (yang diucapkan) dengan terus terang 

kecuali oleh orang yang dianiaya.” 

 

3. Hak setiap individu untuk mentaati perbuatan yang keluar dari 

shari >‟ah. Dalam sebuah h }adi >th dijelaskan: 
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 al-Banna >, Mat }labuna> al-Awwal, 61. 
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ُ رَ اِ  158)سٚاٖ اٌخّغخ( خَ بػَ غَ  لَ َٚ  غَ ّْ عَ  لَ فَ  خ  ١َ صِ ؼْ َّ ثِ  شَ ِِ ا أ
 

“Apabila (seseorang) diperintah untuk melakukan kemaksiatan, maka tidak ada 

kewajiban untuk mendengarkannya dan menaatinya.” 

 

Jika tujuan diturunkannya agama Islam adalah memberikan keadilan 

pada manusia, maka kebebasan menjadi hal yang tak terpisahkan darinya.
159

 

Keadilan menurut Jama >l adalah memberikan hak kepada manusia (i‟t }a>‟ dhi > h}aqq 

h}aqqahu>) dan menempatkan segala sesuatu pada tempatnya (wad }‟ shayin fi> 

mawd }i‟ihi >).160
  

 

d. Rasionalisme 

Taqli>d, seperti dikutip Jama >l al-Banna> dalam bukunya, al-Isla>m wa al-

„Aqla >niyyah, berarti menerima pendapat orang lain tanpa memberikan dalil atau 

argumentasi (qabu>l qawl al-ghayr min du >ni mut}a>labah bi h}ujjah). Oleh karena itu, 

bagi Jama>l, seorang yang bertaklid (muqallid) tidak akan bertanya tentang Kitab 

Allah maupun Sunnah Nabi, akan tetapi bertanya tentang pendapat imam-imam 

mereka.
161

 

Menurut Jama >l, ada beberapa komponen atau elemen rasionalisme dalam 

Islam: 

Pertama, berpikir adalah jalan keimanan. Ayat pertama yang diturunkan 

oleh Allah kepada Muh }ammad yang menggunakan kalimat iqra‟ adalah sebuah 

                                                 
158

 Jama >l al-Banna >, Manhaj al-Isla >m fi> Taqri >r H }uqu >q al-Insa>n dalam www.kotobarabia.com dan 

www.4shared.com/gamal albanna/1999/didownload 16 Januari 2010. 
159

 al-Banna >, al-Isla >m wa H }urriyat al-Fikr, 110. 
160

 al-Banna >, al-Isla >m wa H }urriyat al-Fikr, 111. 
161

 Jama >l al-Banna >, al-Isla >m wa al-„Aqla>niyyah (Kairo: Da >r al-Fikr al-Isla >mi>, 1991), 41.  

http://www.kotobarabia.com/
http://www.4shared.com/gamal
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garansi terhadap kenyataan bahwa berpikir adalah jalan menuju keimanan. Tidak 

ada jalan lain selain itu.
162

 

Sebagai penegasannya, al-Qur‟a>n memberikan beberapa 

ruang/karakteristik yang semuanya tertuju kepada satu tujuan berpikir, yakni 

keimanan. Ruang-ruang tersebut di antaranya: 

1. Tuntutan berpikir: Ada banyak ayat yang menegaskan hal itu. 

Antara lain:  

QS. al-Ru>m [30]: 8: 

ٌْذَكِّ  ب الَِّ ثِب َّ ُٙ ب ث١ََْٕ َِ َٚ الْْسَْضَ  َٚ ادِ  َٚ ب َّ ُ اٌغَّ ب خٍَكََ اللَّّ َِ  ُْ ِٙ ُْ ٠َزفََىَّشُٚا فِٟ أَٔفغُِ ٌَ َٚ أَ

ٍِمَب َٓ إٌَّبطِ ثِ ِِّ َّْ وَث١ِشًا  اِ َٚ  ٝ ًّّ غَ ُِّ   ً أجََ َٚ َْ ُْ ٌَىَبفشُِٚ ِٙ   ء سَثِّ
“Dan mengapa mereka tidak memikirkan tentang (kejadian) diri mereka? Allah 

tidak menjadikan langit dan bumi dan apa yang ada di antara keduanya melainkan 

dengan (tujuan) yang benar dan waktu yang ditentukan. Dan sesungguhnya 

kebanyakan di antara manusia benar-benar ingkar akan pertemuan dengan 

Tuhannya.”
163

 

 

2. Skeptis sebagai jalan menuju keyakinan: karena berpikir, melihat, 

dan tadabbur adalah pintu masuk menuju keimanan kepada Allah, seperti yang 

banyak tertuang dalam al-Qur‟a>n. Oleh karena itu, bagi Jama >l al-Banna>, al-Qur‟a>n 

sama sekali tidak melihat adanya kontradiksi skeptisisme terhadap keyakinan, 

akan tetapi merupakan jalan menuju sebuah keimanan. Tentu saja al-Qur‟a>n 

membedakan antara skeptisisme yang metodologis dan absolut. Jika yang pertama 

adalah pencarian terhadap kebenaran, maka model skeptisisme yang kedua 

meragukan semua kebenaran yang ada. Contoh konkret adalah peristiwa 

                                                 
162

 al-Banna >, al-Isla >m wa al-„Aqla >niyyah, 63.  
163

 Di samping itu dapat ditelusuri dalam QS. al-A‟ra >f [7]: 184; QS. Ali „Imra >n [3]: 191; QS. 

Yu>nus [10]: 24; QS. al-Baqarah [2]: 219; QS. al-Nah}l [16]: 44; QS. al-H }ashr [59]: 21. 
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skeptisisme yang dialami oleh Nabi Ibrahi >m seperti yang tergambar dalam QS. al-

An‟a>m [6]: 75-78: 

 َٓ ِِ  َْ ١َىُٛ ٌِ َٚ الْسَْضِ  َٚ ادِ  َٚ ب َّ ٍَىُٛدَ اٌغَّ َِ  َُ ١ ِ٘ ٌِهَ ٔشُِٞ اِثْشَا وَزَ َٚ
 َٓ ٛل١ِِٕ ُّ ٌْ َّٓ  َ  ا ب جَ َّّ ٌَ ًَ ب أفََ َّّ َ٘زاَ سَثِّٟ فٍََ وَجبً لبَيَ  ْٛ ًُ سَأَٜ وَ ِٗ ا١ٌٍَّْ ػ١ٍََْ

 َٓ ١ ٍِ شَ ثَبصِغًب لبَ لَبيَ ل أدُِتُّ ا٢فِ َّ ٌْمَ ب سَأَٜ ا َّّ ب فٍََ َّّ َ٘زاَ سَثِّٟ فٍََ يَ 

 َٓ ١ بٌِّ َِ اٌعَّ ْٛ ٌْمَ َٓ ا ِِ  َّٓ ذِِٟٔ سَثِّٟ لْوَُٛٔ ْٙ َ٠ ُْ ًَ لبَيَ ٌَئِٓ ٌَّ ب سَأَٜ   أفََ َّّ فٍََ

ظَ ثَبصِ  ّْ ب اٌشَّ َّّ ِِّ َِ أِِّٟ ثشَِٞء   ْٛ ب أفٍََذَْ لَبيَ ٠بَ لَ َّّ َ٘زآَ أوَْجشَُ فٍََ َ٘زاَ سَثِّٟ  غَخً لبَيَ 

 َْ    رشُْشِوُٛ
“Dan demikianlah Kami perlihatkan kepada Ibra>hi >m tanda-tanda keagungan 

(kami yang terdapat) di langit dan bumi dan (kami memperlihatkannya) agar Dia 

termasuk orang yang yakin. Ketika malam telah gelap, Dia melihat sebuah bintang 

(lalu) Dia berkata: “Inilah Tuhanku”, tetapi tatkala bintang itu tenggelam Dia 

berkata: “Saya tidak suka kepada yang tenggelam. Kemudian tatkala Dia melihat 

bulan terbit Dia berkata: “Inilah Tuhanku”. Tetapi setelah bulan itu terbenam, Dia 

berkata: “Sesungguhnya jika Tuhanku tidak memberi petunjuk kepada-Ku, 

pastilah aku Termasuk orang yang sesat.” Kemudian tatkala ia melihat matahari 

terbit, Dia berkata: “Inilah Tuhanku, ini yang lebih besar”. Maka tatkala matahari 

itu terbenam, Dia berkata: “Hai kaumku, Sesungguhnya aku berlepas diri dari apa 

yang kamu persekutukan.
164

 

 
3. Nabi seperti guru. Walaupun para nabi dibekali dengan mukjizat, 

akan tetapi (terkadang) mukjizat-mukjizat tersebut hanya akan tampak ketika 

umat meragukan dakwah para nabi. Selebihnya, metode yang diasosiasikan oleh 

para nabi adalah memberikan petunjuk, dialog, mengajar, dan semacamnya. Ini 

menegaskan bahwa tugas nabi adalah membacakan dan memahamkan isi yang 

terdapat dalam wahyu Allah.
165

 Dalam QS. al-Baqarah [2]: 151 dijelaskan: 

ٌْىِزبَةَ  ُُ ا ىُ ُّ ٠ؼٍَُِّ َٚ  ُْ ١ىُ ٠ضَُوِّ َٚ ُْ آ٠بَرِٕبَ  ُْ ٠زٍَُْٛ ػ١ٍََْىُ ٕىُ ِِّ ُْ سَعُٛلً  ٍَْٕب ف١ِىُ ب أسَْعَ َّ وَ

 ُْ ب ٌَ َِّ ىُُ  ُّ ٠ؼٍَُِّ َٚ خَ  َّ ٌْذِىْ ا َٚ  َْ ٛ ُّ   رىَُُٛٔٛاْ رؼٍََْ

“Sebagaimana (Kami telah menyempurnakan nikmat Kami kepadamu) Kami telah 

mengutus kepadamu Rasul diantara kamu yang membacakan ayat-ayat Kami 

                                                 
164

 Di samping itu dapat ditelusuri dalam QS. al-A‟ra >f [7]: 143; QS. al-Ma >idah [5]: 112-113, dll.  
165

 al-Banna >, al-Isla >m wa al-„Aqla >niyyah, 70-71.  
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kepada kamu dan mensucikan kamu dan mengajarkan kepadamu Al-Kita>b dan Al-

H}ikmah, serta mengajarkan kepada kamu apa yang belum kamu ketahui.”
166

 

 

4. Ciptaan adalah indikasi adanya Pencipta. Dalil tersebut 

merupakan penegasan bahwa alam semesta beserta isinya sangat tidak mungkin 

tanpa pencipta. Hal ini ditegaskan dalam QS. al-Baqarah [2]: 164:  

ٍْهِ اٌَّزِٟ رجَْشِٞ  ٌْفُ ا َٚ بسِ  َٙ إٌَّ َٚ  ًِ اخْزلِفَِ ا١ٌٍَّْ َٚ الْسَْضِ  َٚ ادِ  َٚ ب َّ ٍْكِ اٌغَّ َّْ فِٟ خَ اِ

 َّ َٓ اٌغَّ ِِ ب أَٔضَيَ اّللُّ  َِ َٚ ب ٠َٕفغَُ إٌَّبطَ  َّ ٌْجذَْشِ ثِ ِٗ الْسْضَ فِٟ ا بء فؤَد١َْبَ ثِ َِّ  ٓ ِِ بء 

 َٓ شِ ث١َْ غَخِّ ُّ ٌْ اٌغَّذَبةِ ا َٚ ٠َبحِ  رصَْش٠ِفِ اٌشِّ َٚ ًِّ دآَثَّخ   ٓ وُ ِِ ب  َٙ ثثََّ ف١ِ َٚ ب  َٙ رِ ْٛ َِ ثَؼْذَ 

 َْ َ  ٠َؼْمٍُِٛ ْٛ مَ الْسَْضِ ٠٢بَد  ٌِّ َٚ بء  َّ  اٌغَّ
“Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, silih bergantinya malam dan 

siang, bahtera yang berlayar di laut membawa apa yang berguna bagi manusia, 

dan apa yang Allah turunkan dari langit berupa air, lalu dengan air itu Dia 

hidupkan bumi sesudah mati (kering)-nya dan Dia sebarkan di bumi itu segala 

jenis hewan, dan pengisaran angin dan awan yang dikendalikan antara langit dan 

bumi; sungguh (terdapat) tanda-tanda (keesaan dan kebesaran Allah) bagi kaum 

yang memikirkan.”
167

 

 

5. Menjauhkan dari ketersia-siaan hidup dan mengukuhkan tujuan 

hidup. Al-Qur‟a>n selalu mendorong terciptanya benih-benih keimanan yang harus 

dipupuk oleh setiap manusia dalam usaha mencermati ayat-ayat al-Qur‟a>n dengan 

ciptaan-ciptaan Tuhan. Hal ini sebagai bentuk pemahaman bahwa apa yang 

terdapat dalam alam semesta ini bukan kejadian yang tanpa arti, tujuan, atau 

bahkan tanpa pencipta. Allah menegaskan dalam QS. al-Tawbah [9]: 16: 

ُْ أَْ رزُشَْوُٛاْ  ُ َْ دَغِجْز ِْ اّللِّ  أَ ٓ دُٚ ِِ ُْ ٠َزَّخِزُٚاْ  ٌَ َٚ  ُْ ٕىُ ِِ َ٘ذُٚاْ  َٓ جَب ُِ اّللُّ اٌَّز٠ِ ب ٠َؼٍَْ َّّ ٌَ َٚ
 َْ ٍُٛ َّ ب رؼَْ َّ اّللُّ خَج١ِش  ثِ َٚ ١ٌِجَخً  َٚ  َٓ ١ِٕ ِِ ئْ ُّ ٌْ لَ ا َٚ  ِٗ ٌِ لَ سَعُٛ َٚ 

“Apakah kamu mengira bahwa kamu akan dibiarkan, sedang Allah belum 

mengetahui (dalam kenyataan) orang-orang yang berjihad di antara kamu dan 

tidak mengambil menjadi teman yang setia selain Allah, Rasul-Nya dan orang-

orang yang beriman dan Allah Maha mengetahui apa yang kamu kerjakan.”
168

 

                                                 
166

 Di samping itu dapat ditelusuri dalam QS. Ali „Imra >n [3]: 164. 
167

 QS. Ali „Imra >n [3]: 190; QS. al-Shu>ra > [42]: 29; QS. al-An‟a >m [6]: 95; QS. al-An‟a >m [6]: 1; QS. 

al-Ru>m [30]: 22.  
168

 QS. al-Qiya >mah: 36-40.  
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6. Keutamaan logika. Al-Qur‟a>n menggunakan pintu masuk logika 

yang berpegang teguh kepada aksioma dan fitrah yang suci tanpa berpretensi 

kepada prinsip logika yang rumit dengan mengajukan muqaddima >t dan hasil 

(nati >jah). Hal ini ditegaskan dalam QS. Ya >sin [36]: 79: 

ًْ ٠ذُْ  ُ  لُ ١ ٍِ ٍْك  ػَ ًِّ خَ َٛ ثِىُ ُ٘ َٚ ح   شَّ َِ يَ  َّٚ َ٘ب أَ َ ب اٌَّزِٞ أَٔشَؤ َٙ ١ِ١ 
“Katakanlah: „Ia akan dihidupkan oleh Tuhan yang menciptakannya kali yang 

pertama dan Dia Maha mengetahui tentang segala makhluk.‟”
169

 

 

Meski sama dengan logika yang dipakai oleh filsuf Muslim yang 

mengadopsi filsafat Yunani untuk menemukan eksistensi dan keesaan Tuhan, 

tetapi prinsip logika yang diasosiasikan Islam lewat al-Qur‟a>n lebih sederhana 

daripada logika Yunani.
170

 

7. Mengambil ibarat atau contoh. Al-Qur‟a>n mengambil ibarat untuk 

sampai kepada pemahaman dan mendekatkan kepada makna dan pemikiran 

dengan dalil atau contoh yang bisa dirasakan secara fisik. Penegasan dalam al-

Qur‟a>n dalam hal ini bisa dirujuk kepada QS. al-Isra>‟ [17]: 54: 

 ُُ ُْ أػٍََْ ثُّىُ و١ِلً سَّ َٚ  ُْ ِٙ ٍَْٕبنَ ػ١ٍََْ ب أسَْعَ َِ َٚ  ُْ ثْىُ ْٚ اِْ ٠شََؤْ ٠ؼُزَِّ ُْ أَ ىُ ّْ ُْ اِْ ٠شََؤْ ٠شَْدَ  ثِىُ
“Tuhanmu lebih mengetahui tentang kamu. Dia akan memberi rahmat kepadamu 

jika Dia menghendaki dan Dia akan mengazabmu, jika Dia menghendaki. Dan 

Kami tidaklah mengutusmu untuk menjadi penjaga bagi mereka.”
171

 

 

8. Ancaman karena mengikuti nenek moyang. Al-Qur‟a>n menegasi 

usaha mengikuti kepercayaan nenek moyang, baik berupa upaya taqli >d atau 

keengganan untuk berpikir. Ditegaskan dalam QS. al-Baqarah [2]: 170: 

                                                 
169

 QS. Ya >sin [36]: 81; QS. Al-Ah}qa >f [46]: 33; QS. al-Anbiya >‟ [21]: 22; QS. Al-Mu‟minu>n [23]: 

91;  
170

 Al-Banna >, al-Isla >m wa al-„Aqla >niyyah, 77.  
171

 QS. al-Isra >‟ [17]: 89; QS. al-Baqarah [2]: 261; QS. Ibra >hi>m: 24-26; QS. al-Nu>r [24]: 35;  
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 َْ ْٛ وَب ٌَ َٚ ِٗ آثبَءٔبَ أَ ٌْف١َْٕبَ ػ١ٍََْ ب أَ َِ ًْ َٔزَّجغُِ  ب أَٔضَيَ اّللُّ لَبٌُٛاْ ثَ َِ ُُ ارَّجِؼُٛا  ُٙ ٌَ ًَ اِراَ ل١ِ َٚ
َْ ش١َْئبً  ُْ لَ ٠َؼْمٍُِٛ ُ٘ َْ آثَبإُ زذَُٚ ْٙ لَ ٠َ َٚ  

“Dan apabila dikatakan kepada mereka: „Ikutilah apa yang telah diturunkan 

Allah,‟ mereka menjawab: „(Tidak), tetapi Kami hanya mengikuti apa yang telah 

Kami dapati dari (perbuatan) nenek moyang kami.‟ (Apakah mereka akan 

mengikuti juga), walaupun nenek moyang mereka itu tidak mengetahui suatu 

apapun dan tidak mendapat petunjuk?”
172

 

 

9. Penggunaan panca indra. Penggunaan indra digunakan untuk 

menyingkap kebenaran. Allah menciptakan panca indra untuk mengenal dan 

mengetahui sesuatu. Ditegaskan dalam QS. al-A‟ra>f [7]: 185: 

 َٚ ء   ْٟ ٓ شَ ِِ ب خٍَكََ اّللُّ  َِ َٚ الْسَْضِ  َٚ ادِ  َٚ ب َّ ٍَىُٛدِ اٌغَّ َِ ُْ ٠َٕظُشُٚاْ فِٟ  ٌَ َٚ ََ ْْ أَ

 َْ ُٕٛ ِِ ِ دَذ٠ِث  ثؼَْذَُٖ ٠ئُْ ّٞ َ ُْ فجَؤِ ُٙ َْ لذَِ الْزشََةَ أجٍََُ  ػَغَٝ أَْ ٠َىُٛ
“Dan Apakah mereka tidak memperhatikan kerajaan langit dan bumi dan segala 

sesuatu yang diciptakan Allah, dan kemungkinan telah dekatnya kebinasaan 

mereka? Maka kepada berita manakah lagi mereka akan beriman sesudah al-

Qur‟a>n itu?”
173

 

 

10. Kebebasan berpikir. Terdapat penegasian dari al-Qur‟a>n dalam 

kebebasan berekspresi.
174

 Hal ini juga disebabkan karena kapasitas nabi dan rasul 

adalah seorang pembawa berita baik (mubashshir) dan pembawa berita buruk 

(mundhir).
175

 Kebebasan tersebut dikembalikan kepada kondisi dan ruang lingkup 

akademisnya.
176

 Penegasan tersebut dapat ditelusuri dalam QS. Yu >nus [10]: 108:  

زذَِٞ ْٙ ب ٠َ َّ زذََٜ فبََِّٔ ْ٘ ِٓ ا َّ ُْ فَ ثىُِّ ٓ سَّ ِِ ٌْذَكُّ  ُُ ا ب إٌَّبطُ لذَْ جَبءوُ َٙ ًْ ٠َب أ٠َُّ ٓ  لُ َِ َٚ  ِٗ ٕفَْغِ ٌِ
  ً و١ِ َٛ ب أَٔبَْ ػ١ٍََْىُُ ثِ َِ َٚ ب  َٙ ًُّ ػ١ٍََْ ب ٠عَِ َّ ًَّ فبََِّٔ  ظَ

“Katakanlah: „Hai manusia, sesungguhnya telah datang kepadamu kebenaran (Al-

Qur‟a>n) dari Tuhanmu, sebab itu barangsiapa yang mendapat petunjuk maka 

sesungguhnya (petunjuk itu) untuk kebaikan dirinya sendiri. Dan barangsiapa 

                                                 
172

 QS. al-Ma >idah [5]: 104; QS. al-A‟ra >f [7]: 28; al-Banna >, al-Isla >m wa al-„Aqla>niyyah, 79.  
173

 QS. Yu>nus [10]: 101; QS. al-Ru>m [30]: 50; QS. al-An‟a >m [6]: 11.  
174

 al-Banna >, al-Isla >m wa al-„Aqla >niyyah, 81.  
175

 al-Banna >, al-Isla >m wa al-„Aqla >niyyah, 82.  
176

 al-Banna >, Mat }labuna> al-Awwal huwa: al-H }urriyah, 5.  
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yang sesat, Maka Sesungguhnya kesesatannya itu mencelakakan dirinya sendiri, 

dan aku bukanlah seorang penjaga terhadap dirimu.”
177

 

 

Prinsip rasionalisme dalam Islam merupakan sebentuk dukungan 

terhadap objektivitas dan usaha memahami sunnah-sunnah alam. Disamping 

merekomendasikan sikap skeptis sebagai jalan menuju keyakinan serta berpikir 

sebagai kunci untuk sampai kepada akidah ketuhanan dan menjauhkan kesalahan 

maupun ilusi, al-Qur‟a>n juga menegaskan bahwa terdapat sunnah-sunnah di dunia 

yang dipersiapkan oleh Allah untuk eksistensi maupun perkembangan masyarakat 

di dunia. Sunnah-sunnah ini tidak berubah. Allah menganjurkan kepada 

masyarakat untuk bersikap objektif dan membangun asumsi-asumsinya atas dasar 

objektivitas yang menjauhkan diri dari sikap subjektif. 

Menurut Jama >l al-Banna>, gambaran tentang objektivitas dalam al-Qur‟a>n 

terkonstruksi dalam istilah kebenaran (al-h}aqq). Baginya, al-Qur‟a>n mendorong 

manusia untuk percaya kepada setiap kebenaran. Untuk itu, al-Qur‟a>n melarang 

manusia mengikuti hawa nafsu, individualisme, dan subjektivisme. Allah 

berfirman dalam QS. al-Ma>idah [5]: 8: 

  َ ْٛ ُْ لَ ُْ شَٕآَ َّٕىُ َِ لَ ٠جَْشِ َٚ ٌْمِغْػِ  ذاَء ثبِ َٙ ِ شُ َٓ لِِلّ ١ ِِ ا َّٛ ُٕٛاْ وُُٛٔٛاْ لَ َِ َٓ آ ب اٌَّز٠ِ َٙ ٠َب أ٠َُّ

َٛ أَ  ُ٘ َْ ػٍََٝ ألََّ رؼَْذٌُِٛاْ اػْذٌُِٛاْ  ٍُٛ َّ ب رؼَْ َّ َّْ اّللَّ خَج١ِش  ثِ ارَّمُٛاْ اّللَّ اِ َٚ  ٜ َٛ ٌٍِزَّمْ  لْشَةُ 
“Hai orang-orang yang beriman hendaklah kamu jadi orang-orang yang selalu 

menegakkan (kebenaran) karena Allah menjadi saksi dengan adil. Dan janganlah 

sekali-kali kebencianmu terhadap sesuatu kaum mendorong kamu untuk berlaku 

tidak adil. Berlaku adillah, karena adil itu lebih dekat kepada takwa. Dan 

bertakwalah kepada Allah, sesungguhnya Allah maha mengetahui apa yang kamu 

kerjakan.”
178

 

 

                                                 
177

 QS. al-Nah}l [16]: 82; QS. al-Baqarah [2]: 253; QS. al-Baqarah [2]: 273.  
178

 Selain itu dapat dirujuk dalam QS. al-Nisa >‟ [4]: 135; QS. Al-Ah}za >b [33]: 5; QS. Al-Muja>dilah 

[58]: 2; QS. al-A‟ra >f [7]: 8; QS. al-Nisa >‟ [4]: 105; QS. al-Nah}l [16]: 3; QS. al-Ru>m [30]: 8; QS. 

Al-Ah}qa >f [46]: 3; QS. al-Nu>r [24]: 25; QS. Yu >nus [10]: 32. 
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Sunnah-Sunnah ini statis dan tidak berubah. Sunnah-sunnah tersebut 

merupakan indikasi-indikasi atau undang-undang digunakan manusia untuk dapat 

menemukan petunjuk. Sunnah-sunnah tersebut tidak mungkin berubah, karena ia 

bagian dari sistem alam. Bagi Jama >l al-Banna>, masyarakat wajib mengetahui 

standar akurasi yang bisa mengaitkan antara sebab dengan musabab (kausalitas): 

jika baik maka baik, jika buruk maka buruk.
179

 

Al-Qur‟a>n menganjurkan kepada kaum mukmin untuk mengapresiasi 

sunnah-sunnah tersebut, memerhatikan, mengenali dan menggunakannya secara 

proporsional. Dalam al-Qur‟a>n surah al-Anfa>l [8]: 38 dijelaskan: 

ب لَ  َِّ  ُُٙ ُٙٛاْ ٠غُفَشَْ ٌَ َٓ وَفشَُٚاْ اِْ ٠َٕزَ ٍَّز٠ِ ٌِ عَذْ عَُّٕخُ لًُ  َِ ْْ ٠َؼُٛدُٚاْ فمََذْ  اِ َٚ ذْ عٍَفََ 

 ِٓ ١ ٌِ َّٚ  الَْ
“Katakanlah kepada orang-orang yang kafir itu: „Jika mereka berhenti (dari 

kekafirannya), niscaya Allah akan mengampuni mereka tentang dosa-dosa mereka 

yang sudah lalu; dan jika mereka kembali lagi. Sesungguhnya akan Berlaku 

(kepada mereka) sunnah (Allah terhadap) orang-orang dahulu.‟”
180

 

 

Melalui Sunnah ketuhanan, segala sesuatu menjadi baik dari segi ukuran 

dan jumlah, dengan kadar yang pasti. Ada kepastian masa yang tidak pernah 

berubah. Maka, tidak ada satu kekuatan manusia yang dapat mengubahnya. 

Terkadang, Allah menempatkan sunnah-Nya atas dasar bahwa manusia tidak 

dapat mengetahui dengan pasti hikmah di balik itu. Meski demikian, manusia 

dapat bersinergi dengan hukum positif, alam dan masyarakat. Hal ini seperti yang 

tertuang dalam QS. al-A‟ra>f [7]: 34: 

ً  فبَرِاَ جَ  خ  أجََ َِّ ُ ًِّ أ ىُ ٌِ َٚ َْ ٛ ُِ لَ ٠غَْزمَْذِ َٚ َْ عَبػَخً  ُْ لَ ٠غَْزؤَخِْشُٚ ُٙ  بء أجٍََُ

                                                 
179

 al-Banna >, al-Isla >m wa al-„Aqla >niyyah, 89.  
180

 Selain itu dapat dirujuk dalam QS. al-H }ijr [15]: 13; QS. AQS. Al-Ah}za >b [33]: 38; QS. AQS. 

Al-Ah}za >b [33]: 32; QS. Fa >t}ir [35]: 43; QS. Al-Fath}: 23. 
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“Tiap-tiap umat mempunyai batas waktu; maka apabila telah datang waktunya 

mereka tidak dapat mengundurkannya barang sesaatpun dan tidak dapat (pula) 

memajukannya.”
181

 

 

Dengan demikian, sunnah-sunnah Tuhan dialami oleh setiap individu 

dalam proses kehidupan dunia. Al-Qur‟a >n memberikan tanda-tanda atas semua 

sunnah tersebut, dan Allah memberikan petunjuk bagi orang-orang yang berusaha. 

Dalam QS. Yu >nus [10]: 12 Allah berfirman: 

 ُٖ ُْٕٗ ظُشَّ ب وَشَفْٕبَ ػَ َّّ ب فٍََ ًّ ْٚ لَآئِ ْٚ لَبػِذاً أَ ِٗ أَ ٌِجَٕجِ َْ اٌعُّشُّ دػََبٔبَ  ظَّ الِْٔغَب َِ اِراَ  َٚ
 َْ ٍُٛ َّ ب وَبُٔٛاْ ٠َؼْ َِ  َٓ غْشِف١ِ ُّ ٍْ ٌِ  َٓ ٌِهَ ص٠ُِّ غَُّٗ وَزَ َِّ ُْ ٠ذَْػُٕبَ اٌَِٝ ظُشّ   شَّ وَؤَْ ٌَّ َِ 

“Dan apabila manusia ditimpa bahaya dia berdoa kepada Kami dalam keadaan 

berbaring, duduk atau berdiri, tetapi setelah Kami hilangkan bahaya itu 

daripadanya, dia (kembali) melalui (jalannya yang sesat), seolah-olah dia tidak 

pernah berdoa kepada Kami untuk (menghilangkan) bahaya yang telah 

menimpanya. Begitulah orang-orang yang melampaui batas itu memandang baik 

apa yang selalu mereka kerjakan.”
182

  

 

Selain itu, dari prinsip-prinsip rasional diharapkan mampu mencapai 

nilai-nilai kebaikan dan kemaslahatan. Dalam hal kebaikan, terdapat perbedaan 

antara rasionalisme Eropa dan Islam: porsi kebebasan di Eropa cenderung absolut 

sedangkan rasionalisme Islam dibangun di atas metode dan tujuan yang jelas.
183

 

Ini terjadi karena prinsip-prinsip rasional dalam Islam mempunyai batasan-

batasan yang diasosiasikan al-Qur‟a>n. Artinya, kebenaran yang dihasilkan melalui 

rasio sama halnya dengan kebenaran yang terdapat dalam al-Qur‟a>n. Di dalam 

Islam terdapat istilah al-qalb al-sali >m (hati yang bersih) yang juga dijadikan guide 

agar proses berpikir bisa mengikuti jalan yang benar. Dalam hal ini, Islam 

memberikan pemahaman bahwa kebaikan yang berhasil ditemukan melalui 

                                                 
181

 QS. al-„Ankabu>t [29]: 53; QS. al-H }ijr [15]: 5; QS. Al-Mu‟minu>n [23]: 53; QS. al-Muna >fiqu>n: 

11; QS. Fa>t}ir [35]: 45; QS. Nu >h}: 4; QS. al-Shu>ra > [42]: 14. Lihat al-Banna >, al-Isla >m wa al-

„Aqla>niyyah, 90-91.  
182

 QS. Hu>d [11]: 9; QS. al-Isra >‟ [17]: 11; QS. Fus }s}ilat [41]: 49-50-51; QS. al-Fajr: 15-16. 
183

 al-Banna >, al-Isla >m wa al-„Aqla >niyyah, 100.  
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berpikir, maka proses tersebut juga berusaha memahami dan mengeliminir sisi 

buruk di luar kebaikan yang ada.
184

 Sementara itu, dalam hal kemaslahatan, 

rasionalisme dibangun untuk menghindari kerusakan.
185

 

                                                 
184

 al-Banna >, al-Isla >m wa al-„Aqla >niyyah, 101.  
185

 al-Banna >, al-Isla >m wa al-„Aqla >niyyah, 107.  
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BAB V 

PARADIGMA HUMANISME-RELIGIUS 

REVIVALISME-HUMANIS JAMA>L AL-BANNA> 

 

A. Paradigma Humanisme-Religius 

Istilah paradigma pertama kali diperkenalkan oleh Thomas S. Kuhn. Bagi 

Kuhn, melalui karyanya yang sangat monumental, The Structure of Scientific 

Revolutions (1962). Perkembangan sains berlangsung secara revolusioner, gestalt-

switch (perpindahan secara keseluruhan), dan gestalt-shift.
1
 Scientific revolution 

(revolusi ilmiah) adalah perkembangan ilmu pengetahuan secara radikal di mana 

normal science (ilmu normal) yang lama digantikan oleh normal science yang 

baru. Pergantian itu terjadi karena paradigma lama yang menyangga old normal 

science sudah tidak lagi mampu menjawab problem ilmiah-ilmiah yang baru. 

Pergantian semacam ini oleh Kuhn disebut dengan paradigm shift (pergeseran 

paradigma). Jadi, paradigm shift adalah pergantian secara radikal paradigma lama 

dengan paradigma baru karena paradigma lama sudah tidak lagi mampu 

menjawab problem-problem ilmiah yang muncul kemudian. Sementara paradigm 

itu sendiri adalah teori-teori, metode-metode, fakta-fakta, eksperimen-eksperimen 

yang telah disepakati bersama dan menjadi pegangan bagi aktivitas ilmiah para 

ilmuwan. Sedangkan normal science (ilmu normal) adalah ilmu yang telah 

mencapai tahap kematangan (mature science) karena scientific community telah 

                                                 
1
 Thomas S. Kuhn, The Structure of Scientific Revolutions (Herdon: The University of Chicago 

Press, 1970), 122.  
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mencapai konsensus akan dasar-dasar ilmu ini. Konsensus itu berupa kesepakatan 

akan dipakainya satu paradigma sebagai penyangga ilmu yang bersangkutan.
2
 

Istilah teknis lain adalah anomaly dan crisis. Anomaly adalah problem-

problem ilmiah yang tidak bisa dijawab oleh paradigma lama. Problem-problem 

itu setelah menumpuk menimbulkan sebuah krisis. Sementara crisis adalah suatu 

fase di mana paradigma lama telah dianggap usang karena banyaknya anomali-

anomali yang muncul, padahal paradigma baru belum terbentuk.
3
 

Dengan demikian, uraian di atas menegaskan paradigma adalah teori-teori, 

metode-metode, fakta-fakta, eksperimen-eksperimen yang telah disepakati 

bersama dan menjadi pegangan bagi aktivitas ilmiah para ilmuwan.
4
 Jadi, 

paradigma adalah pandangan fundamental tentang apa yang menjadi pokok 

persoalan disiplin tertentu. Paradigma itulah yang merumuskan apa yang 

seharusnya menjadi objek studi disiplin tertentu. Paradigma merupakan kesatuan 

konsensus yang terluas dalam satu disiplin yang membedakan antara komunitas 

ilmuwan (sub-komunitas) yang satu dengan yang lain.
5
 

Dalam konstruksi penulis, ide Revivalisme-humanis yang ditawarkan 

Jama>l al-Banna > di sini memiliki paradigma humanisme-religius. Kata 

“humanisme” diambil dari penegasan Jama >l bahwa manusia dengan segala 

eksistensi dan kebebasannya merupakan fundamental structure dari ide 

revivalisme-humanisnya. Sedangkan istilah “religius” penulis konstruksi karena 

beberapa hal. Pertama, label Islam dalam ide revivalismenya. Kedua, konstruksi 

                                                 
2
 Kuhn, The Structure, 11-8, 65.  

3
 Kuhn, The Structure, 65. 

4
 Kuhn, The Structure, 11-8, 65.  

5
 George Ritzer, Sosiologi Ilmu Pengetahuan Berparadigma Ganda (Jakarta: Raja Grafindo 

Persada, 2003), 5-7, 86. 
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epistemologis keilmuwannya berasal dari sumber utama Islam, yakni al-Qur‟a>n, 

Sunnah, H{ikmah. Ketiga, untuk menegaskan bahwa Islam sejalan dengan prinsip-

prinsip seperti demokrasi, kemaslahatan, keadilan, dan rasionalisme. 

Pemakaian kata “religius” yang di-split dengan humanisme dalam 

paradigma ini—sebagaimana konstruksi penulis—memang mempunyai dampak 

terhadap kerancuan pemahaman jikalau mengacu kepada karya Baidhowi dalam 

Humanisme Islam: Kajian terhadap Pemikiran Filosofis Muhammad Arkoun di 

mana ia meletakkan taksonomi humanisme Islam menjadi tiga model: humanisme 

literer
6
, humanisme religius

7
, dan humanisme filosofis.

8
 Selain bahwa taksonomi 

ini terlalu dipaksa untuk “ber-Jabir sana-Jabir sini”—meminjam istilah Yudian 

Wahyudi
9
—agar bisa disejajarkan dengan tiga epistemologi khas M. A <bid al-

Ja>biri >—baya >ni, irfa >ni >, dan burha >ni >—10
 namun irama pemikiran keduanya tidak 

bisa secara clear cut disamakan. Misalnya, dalam keterangan Baidhowi, 

pandangan Arkoun terhadap humanisme religius dinilainya positif ketika sanggup 

                                                 
6
 Bagi Baidhowi, humanisme literer membangun pola pikirnya hanya melalui dan berdasar pada 

literatur atau teks. Para humanis literer juga banyak bergantung pada fasilitas para penguasa (raja, 

aristokrat, penyandangan dana, dan sebagainya) sehingga sulit untuk bersikap objektif. Selain itu, 

kerena lebih terpaku kepada persoalan literalis-tekstualistis, humanisme literer menjadi tidak sadar 

akan faktor historisitasnya. Salah satu ciri khas dari humanisme literer adalah upaya literasi teks 

tanpa meyadari historisitas atau konteks yang melatarbelakanginya sehingga menjadi tidak 

kontekstual. Lihat Baidhowi, Humanisme Islam: Kajian terhadap Pemikiran Filosofis Muhammad 

Arkoun (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2008), 68.  
7
 Humanisme model ini lebih bersumber pada intuisi (dhawq), atau psiko-gnosis, berangkat dari 

pengalaman langsung tanpa menunggu datangnya teks, atau mencari literatur atau analisa logis, 

bersikap intesubjektif, dan lebih menekankan spiritual-esoterik. Pemusatan diri pada pemikiran 

metafisis-transendental inilah yang kemudian cenderung menafikan realitas dunia dan nilai-nilai 

manusiawi yang sebenarnya bersifat nyata. Implikasi negatif dari humanisme religius secara 

eksplisit maupun implisit juga cenderung melegitimasi pola kehidupan yang feodalistik dan 

hierarkis, sesuatu yang oleh Islam dikikis dengan prinsip persamaan. Lihat Baidhowi, Humanisme 

Islam, 75-78.  
8
 Humanisme tipe ini selain untuk menyeimbangkan humanisme literer dan humanisme religius, ia 

memberi otonomi serta kebebasan yang besar kepada manusia untuk mengoptimalkan 

kecerdasannya. Lihat Baidhowi, Humanisme Islam, 79.  
9
 Yudian Wahyudi, Ushul Fikih versus Hermeneutika: Membaca Islam dari Kanada dan Amerika 

(Yogyakarta: Nawesea, Cet. Ke-7, 2011), viii-ix. 
10

 Baidhowi, Humanisme Islam, 83. 
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melampaui sekat-sekat agama, kultur, budaya, dan bangsa manapun walaupun ia 

juga mempunyai implikasi negatif karena transformasi keilmuannya yang 

cenderung „melangit‟.
11

 Berbeda dengan al-Ja>biri > yang justru melihat anomali 

pada tradisi keilmuan irasional ala irfa >ni > yang justru mengotori kultur Arab, 

bahkan menghancurkan nalar Arab.
12

 Selain itu, dalam karya tersebut Baidhowi 

juga begitu menitikberatkan kepada pola ideal yang menggambarkan tentang 

otonomi dan eksistensi manusia pada humanisme tipe ketiga, yakni humanisme 

filosofis. Ia berasumsi bahwa tradisi pemikiran inilah yang bisa meneruskan 

tradisi pemikiran filosofis-kritis yang telah dirintis oleh oleh tokoh-tokoh Islam, 

khususnya di kawasan Islam bagian Barat (wilayah Maghribi dan Andalusia) yang 

bisa meneruskan pemikir-pemikir besar layaknya Ibn Ba >jah, Ibn T {ufayl, Ibn 

Rushd, dan lain sebagainya.
13

 

Namun disini, penulis mencoba menegaskan bahwa untuk menjadi 

rasional dan progresif, umat Islam bisa menggali rasioanalitas dari sumber 

utamanya, al-Qur‟a>n. Itulah pemaknaan religius dalam paradigma ini. Seperti 

inipula yang ditegaskan oleh Ha >shim S {a>lih}—spesialis  penerjemah karya-karya 

Muh }ammad Arku >n dari bahasa Prancis ke bahasa Arab—dalam al-Sharq al-Awsat 

yang menulis artikel dengan judul ”Jama >l al Banna > Bayn al-Is }la >h} al-Di >ni > wa al-

Tanwi>r” (Jama >l al-Banna> antara reformasi keagamaan dan pencerahan) dimana 

dalam artikel tersebut ia memandang Jama >l al-Banna> sebagai pemikir yang setelah 

melalui proses mendekonstruksi ideologi yang bersemayam dalam khazanah 

                                                 
11

 Baidhowi, Humanisme Islam, 75. 
12

 Dikutip dari Yudian Wahyudi, Jihad Ilmiah: Dari Tremas ke Harvard (Yogyakarta: Nawesea, 

Cet. Ke-3, 2009), 178. 
13

 Baidhowi, Humanisme Islam, 84-85. 
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tura >th Islam kemudian digalilah prinsip-prinsip rasionalitas yang bersumber 

dalam sumber utamanya, al-Qur‟a>n. Oleh karenanya, S {a>lih} kemudian 

menjulukinya dengan Martin Luther-nya Islam karena kedua tokoh, baik Luther 

maupun Jama >l, sama-sama menggerakkan reformasi keagamaan (al-is }la>h} al-di >ni >) 

dalam agamanya masing-masing.
14

 

Konteks pemikiran Jama >l al-Banna> sendiri diawali dengan keprihatinannya 

terhadap fenomena tidak adanya demokrasi dan kebebasan dalam dinamika 

pemikiran Islam. Bahkan, menurutnya, problem absolutisme ini tidak hanya 

terjadi pada bidang politik
15

 tetapi juga sudah merambah bidang agama.
16

 Tiap 

negara Arab memiliki “sang patron” yang memerankan absolutisme dalam 

bidangnya. Menurut Jama >l, revolusi pemikiran dengan nama revivalisme-humanis 

ini dihadirkan untuk menegasikan absolutisme-absolutisme seperti ini.
17

 Itulah 

kenapa melalui revivalisme-humanis ia menciptakan sebuah paradigma berpikir 

yang tidak lagi hasil dari sebuah iklim absolutisme seperti yang dijalankan oleh 

ulama, tapi sebuah aturan ijtiha>d-ijtiha>d baru yang dihasilkan secara demokratis 

dengan tetap mengindahkan piranti dasar Islam yang bersumber dari titah ilahi, al-

                                                 
14

 Menurut Ha >shim, proyek Jama >l tersebut merupakan lompatan jauh ke depan karena 

mampu menegaskan hanya Al-Qur‟a >n yang satu-satunya wajib diikuti. Dalam bahasa Jama >l yang 

menjadi judul salah satu karyanya adalah, al-‗Awdah ila > al-Qur'a >n (1983). Ide tersebut juga 

mampu membebaskan umat Islam dari kungkungan akumulasi tradisi yang acap kali mengekang 

kebebasan. Ha >shim S}alih juga menempatkan proyek pemikiran Jama >l al-Banna > setara dengan 

proyek para pemikir Islam kontemporer yang lain, seperti M}uhammad al-Thalabi>, „Abd Maji>d 

Al-Sharafi >, H}asan H}anafi >>, Muh}ammad Arkou >n, Muh}ammad „A>bid al-Ja >biri >, „Abd Kari>m 

Shoroush dan lain-lain. Lihat: Ha >shim S}a >lih “Jama >l al-Banna >…Bayn al-Is}la >h} al-Di>ni> wa al-

Tanwi>r” dalam www.assyarqalawsat.com/24-Mei-2004. 
15

 al-Banna >, Istra >ti>jiyyah, 95-6; bandingkan Jama >l al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‘a >n (Kairo: Da >r al-

Fikr al-Isla >mi>, 2000), 95; bandingkan al-Banna >, al-Mashru >‗ al-H }ad}a >ri>, 21-22.  
16

 al-Banna >, Istra >ti>jiyyah, 77; bandingkan al-Banna >, al-Mashru >‗ al-H}ad }a>ri>, 24-25. 
17

 al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‘a >n, 95, 111. 
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Qur‟a>n.
18

 Dengan begitu, paradigma humanisme-religius merupakan upaya 

konkret Jama >l dalam mewujudkan otonomi manusia dengan memulai lebih dahulu 

dari kebebasan berijtihad dalam ranah pemikiran Islam, baik dalam bidang tafsi >r, 

h}adi >th, maupun fikih. Padahal, selama ini tradisi ilmu Islam tersebut selalu 

dikaitkan dengan otoritas yang seringkali memasung fleksibilitas dan dinamisitas 

sistem pengetahuan Islam itu sendiri. Padahal, ilmu pengetahuan dan kebebasan 

adalah dua hal yang menyatu. Penyelidikan dan research terbuka seharusnya 

menjadi dasar bagi berkembangnya studi Islam. Pola berpikir alternatif 

merupakan pola pikir yang harus dikembangkan, termasuk dalam ijtihad tafsi >r dan 

fikih. 

Bagi Jama >l, paradigma yang dibentuk berdasarkan asas otonomi dan 

kemaslahatan manusia sangat mendesak untuk diwujudkan.
19

 Dengan paradigma 

ini diharapkan disiplin ilmu-ilmu Islam (tafsi >r, h }adi >th, dan lain-lain), yang 

kemudian disosialisasikan dalam tataran fikih (praktis), mampu menjadi hukum 

yang benar-benar dinamis dalam masyarakat modern, sebab kebebasan dan 

keadilan adalah sebuah pondasi utama dalam kehidupan berbangsa dan 

bernegara.
20

 

Konstruksi paradigma humanisme-religius Jama >l al-Banna> sesungguhnya 

merupakan paradigma yang sengaja diciptakan Jama >l untuk menghadirkan 

tegaknya supremasi sipil dan demokrasi dalam ranah pemikiran Islam. Walaupun 

Jama>l tidak bergerak pada wilayah politik praktis, kecuali pada 1946 ketika ia 

                                                 
18

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 182.  
19

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 132. 
20

 al-Banna >, Istra >ti>jiyyah, 96-7; bandingkan al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‘a>n, 111. 
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mendirikan Partai Buruh Nasionalis-Sosialis, atau menyokong politik tertentu, 

Jama>l memiliki agenda untuk menegakkan kebebasan dan demokrasi di kalangan 

masyarakat Muslim. Di sini, Jama >l juga mengkritisi dominasi sistem tirani yang 

berdalih menjalankan otoritas Tuhan seperti dalam bidang hukum yang 

diperankan oleh ulama (fuqaha >‘) dan para penguasa (umara >‘). Sebagai gantinya, 

Jama>l menyerahkan sepenuhnya kepada kemampuan manusia secara kolektif 

untuk menciptakan hukumnya sendiri. Walaupun paradigma humanisme terkesan 

sangat antroposentris, namun Jama >l sama sekali tidak membuang peradaban teks 

dalam konstruksi pembaruannya. Hal ini dilihat dari sumber hukum Islam al-

Qur‟a>n, Sunnah, dan h}ikmah yang berbasis akal sebagai tatanan yang diusung 

dalam penetapan sebuah pembaruan hukum Islam.
21

 

Di sini, Sunnah—sebagai sumber kedua pengetahuan Islam—mengambil 

peranan penting sebagai apresiasi umat Islam dalam memahami prinsip-prinsip 

universal yang diwariskan Nabi, terutama yang berkaitan dengan wilayah 

mu‘a>malah. Eksistensinya mendapatkan dukungan dari sumber ketiga Islam, 

h}ikmah. Di samping sunnah, h}ikmah—yang memuat prinsip-prinsip universal 

Islam—mempunyai peranan penting dalam memahami al-Qur‟a >n sebagai “kitab 

petunjuk”. H }ikmah, yang dalam konteks ini berarti sikap inklusif terhadap seluruh 

khazanah keilmuwan, menjadi sebuah keniscayaan. Dengan h}ikmah, Revivalisme-

humanis Jama >l akan selalu melihat Islam sebagai insider untuk menemukan 

substansi, spirit, dan karakteristik Islam, sekaligus melihat Islam dari perspektif 

outsider, yakni interaksi yang dinamis antara Islam dengan peradaban dan 

                                                 
21

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 112. 
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kebudayaan lain untuk membaca Islam.
22

 Hal ini juga akan menegaskan otonomi 

manusia. Inilah kata kunci Revivalisme-humanis Jama>l al-Banna>.
23

 Jika itu 

terwujud, maka akan hadir “Keislaman Manusia” (Isla >m al-Insa>n), bukan 

“Keislaman Penguasa” (Isla >m al-Sult }a>n).
24

  

Atas nama humanisme, dalam konstruksi tafsi >rnya, Jama >l tidak membatasi 

penggunaan metode tertentu. Baginya, teori apa saja boleh digunakan dalam 

tafsi >r. Jama>l juga mengkritisi al-Sha>fi >‟i > yang menciptakan paradigma tekstualisme 

dalam ilmu Us}u>l al-Fiqh yang telah menyokong hegemoni sistem tirani dalam 

konteks sosial politik dunia Islam pada rentang waktu antara 661 M hingga 1258 

M. Setelah melakukan kritik ideologi, Jama >l kemudian menawarkan paradigma 

barunya, paradigma humanisme-religius. Jama >l menganggap bahwa paradigma 

tekstual imam al-Sha>fi >‟i > sesungguhnya telah lama mengalami anomali dan krisis 

berkepanjangan yang diakibatkan oleh dijadikannya paradigma itu sebagai 

ideologi beku. Untuk mengatasi krisis tersebut, Jama >l mengusulkan paradigma 

baru yang akan menjadi solusi penting dalam ilmu Us }ul al-Fiqh, yakni paradigma 

humanisme-religius. Untuk itulah ia mengganti sumber ketiga Islam—dari Ijma>‟ 

dan Qiya >s dalam konstruksi hukum Islam ala Imam al-Sha>fi >‟i >—dengan h}ikmah. 

Penggunaan paradigma humanisme-religius terlihat hampir dalam seluruh 

karya Jama >l. Karya-karya Jama >l memberikan kesan kuat bahwa paradigma 

epistemik ilmu-ilmu keislaman memang sudah saatnya ditinjau ulang. Umat Islam 

tidak seharusnya memakai paradigma lama, karena paradigma lama itu—

                                                 
22

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 5; bandingkan al-Banna >, Istra >ti>jiyyah, 43. 
23

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 4-5.  
24

 al-Banna >, al-Mashru >‗ al-H {ad}a >ri>, 11. 
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meminjam istilah Thomas Kuhn—telah banyak mengalami anomali-anomali 

sehingga tidak mampu memberikan jawaban yang tepat terhadap masalah sosial, 

politik, budaya, dan intelektual yang tengah dihadapi oleh umat Islam 

kontemporer. Paradigma lama tersebut terkesan ideologis, dogmatis, dan bermotif 

malanggengkan status quo, yakni sistem politik yang diktaktor. 

Dalam al-Isla>m Di >n wa Ummmah wa Laysa Di >nan wa Dawlah, Jama>l 

menyorot kepentingan dominasi sistem politik tirani yang menempel dalam 

paradigma studi Islam tekstual. Menurutnya, selama ini metodologi studi Islam, 

baik tafsi >r, h }adi >th, maupun fikih, terkonstruk di bawah naungan sistem kekuasaan 

tirani (mulk ‗ad }u>d}) yang telah matang sejak masa Dinasti Umayyah hingga 

sekarang.
25

 Salah satu bentuk pengaruh tirani politik terhadap fikih adalah 

diakuinya ijma >‘ ulama sebagai sumber hukum. Dengan adanya ijma>‘ itu, maka 

prinsip shu >ra > (demokrasi) tidak lagi dipandang wajib bagi seorang hakim untuk 

dijalankan dalam bidang hukum. Inilah yang terlihat di dunia Islam, termasuk 

dunia Arab saat ini. Betapa otoritas kehakiman belum menjalankan fungsi yang 

sesungguhnya sebagai lembaga demokratis. Pun, otoritas keagamaan yang atas 

nama agama mengeluarkan fatwa atau vonis murtad bagi sebuah pemikiran yang 

tidak “populer” dan menentang ideologi mainstream, seperti vonis murtad atas 

Faraj Fawdah yang berujung dengan pembunuhan, Nas }r H {a>mid Abu> Zayd, dan 

tokoh lainnya. 

Lalu bagaimana paradigma humanisme-religius Jama >l al-Banna> 

menghindari atau mencegah terjadinya anomaly dan crisis dalam konstruksi 

                                                 
25

 Jama >l al-Banna >, al-Isla >m Di >n wa Ummah wa Laysa Di >nan wa Dawlatan (Kairo: Da >r al-Fikr al-

Isla >mi>, 2003), 245. Bandingkan al-Banna >, al-Isla >m kama >, 112-3. 
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pemikirannya? Hal itu dapat ditelusuri lewat dua belas prinsip dalam ide 

revivalisme Jama >l (lihat Bab III). Prinsip-prinsip yang menandai revolusi 

pemikirannya tidak lain adalah gugus normal science-nya. Melalui paradigma, 

yang kemudian tercipta teori-teori dalam menafsirkan teks, inilah validasi tafsir 

atau pemikiran harus sejalan dengan konstruksi paradigmatik yang ia 

ketengahkan, yakni humanitas dan agama. Skema itulah yang akan mengatasi jika 

krisis dan anomali muncul. Prinsip-prinsip paradigmatik itulah yang akan 

menjelaskan anomali dengan skema maupun kerangka teori yang sudah disusun. 

Batasan ini bukan berarti upaya menghambat kreativitas individual, karena 

Jama>l al-Banna> tidak membatasi diri pada sebuah metode tertentu. Ia tidak 

menghendaki keteraturan metodis, karena baginya metode apapun bisa digunakan, 

walaupun dalam ranah aksiologisnya Jama >l sudah membangun argumentasinya 

dalam dua belas prinsip revivalisme-humanis. 

 

B. Analisis Tipologis Revivalisme-humanis 

Lahirnya beragam wacana pembaruan Islam, mulai dari era modern hingga 

era kontemporer, tak pelak memunculkan beberapa madhhab pemikiran yang 

mengusung satu tujuan, yakni keluar dari krisis akut umat Islam. Kolonialisasi 

Barat terhadap dunia Islam membawa dampak yang signifikan terhadap upaya 

pembaruan pemikiran Islam. Bagi sebagian kalangan, upaya pembaruan tersebut 

harus dilakukan melalui “akses” Barat sebagai “corong” kemajuan peradaban. 

Hasilnya, Barat menjadi komoditas utama masuknya istilah-istilah yang 

mendukung gagasan pembaruan dalam Islam. Ide seperti sosialisme, demokrasi, 
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sekularisme, meterialisme, dan istilah-istilah yang sudah menjadi pakem Barat 

pada akhirnya diwartakan para pembaru Islam sebagai “ijtihad utama” keluar dari 

kejumudan. Di lain pihak, sembari menolak “virus” pembaruan yang ditransfer 

dari Barat, jalan pembaruan tidak lain harus kembali kepada sumber utama al-

Qur‟a>n karena ia landasan utama umat Islam.  

Gerakan purifikasi pemikiran keagamaan lahir dari poros terakhir di atas. 

Berbagai ijtihad dan usaha untuk memurnikan kembali ajaran Islam gencar 

dilakukan sebagai implikasi penyimpangan yang dilakukan oleh sebagian umat 

Islam. “Perang” terhadap siklus kehidupan sufistik, khurafa>t, dan bid‘ah seolah 

menjadi salah satu kampanye pembaruan sembari merumuskan gagasan-gagasan 

baru. Jika yang pertama dikategorikan dengan westernisme, maka yang kedua 

oleh Jama>l al-Banna> diasosiasikan dengan salafisme.  

Rasionalisasi ajaran-ajaran keagamaan menjadi kunci utama dalam 

memproduksi ijtiha>d modern-kontemporer. Di Mesir, lingkungan di mana Jama>l 

al-Banna> hidup, keran ijtihad di era modern sesungguhnya telah dibuka oleh 

Rifa>‟ah Ra>fi‟ al-T{aht }a>wi >, Jama>l al-Di >n al-Afgha>ni >, dan Muh}ammad „Abduh serta 

murid-muridnya. Dengan siklus sosio-historisnya, upaya pembaruan yang mereka 

canangkan adalah fase pendobrak bagaimana membangun dimensi rasionalisme 

dalam Islam. Selain bahwa abad modern Islam sebagai upaya mencari format baru 

pembaruan Islam, masa itu banyak dijumpai pertarungan ideologi antara 

kepentingan melakukan penetrasi pembaruan lewat jalur Barat dengan upaya 

menghadirkan pembaruan melalui sumber Islam yang otentik, al-Qur‟a>n dan 

Sunnah. Di tengah-tengah upaya tarik-ulur tersebut, situasi politik yang tidak 
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kondusif menambah daftar masalah yang dihadapi umat Islam. Sampai pada era 

kontemporer—yang oleh Qust }ant }i >n Zurayq ditandai dengan kekalahan Islam atas 

Israel—pemikiran Islam mengalami fase kronis untuk sekali lagi harus melakukan 

“kritik diri” terhadap kegagalan mereka mengatasi krisis akut tidak hanya pada 

wilayah pemikiran kegamaan, namun juga ketidaksepakatan para pembaru 

terhadap format atau sistem kenegaraan.
26

 Kalangan westernis yang menginginkan 

dibentuknya sistem sekular ala Barat mendapatkan perlawanan dari kalangan 

muslim salafis yang menginginkan agama juga mengurusi negara, karena bagi 

mereka Islam adalah agama dan negara.  

Pergulatan itu semakin kompleks ketika problematika yang dihadapi umat 

Islam sedemikian “kronis”. Amin Abdullah mengatakan bahwa hal ini harus 

dimulai dari sesuatu yang paling mendasar, yaitu metodologi kritis yang betul-

betul sesuai dengan kebutuhan yang dengan sifat kritisnya dapat membongkar 

dogma dan ortodoksi dalam tubuh umat Islam.
27

 Ini berarti penting untuk 

                                                 
26

 Sebenarnya, hal itu juga didukung oleh tidak adanya demokrasi dan kebebasan sipil yang 

memunculkan dampak yang beragam, seperti kemiskinan, ketidakberdayaan, koropsi, dan 

kesenjangan ekonomi terutama di era 1980-an, dan 1900-an. Itulah yang memunculkan 

demonstrasi yang besar-besaran di Mesir. Di Mesir, demonstrasi besar-besaran itu disertai tuntutan 

untuk kembali ke sistem Islam. Banyak pemikir yang mencari penyebab semua problem ini, 

termasuk Jama >l al-Banna >. Kelompok Pan-Arabisme, misalnya, menyatakan bahwa yang menjadi 

penyebabnya adalah tidak bersatunya (distunity) dunia Arab. Tetapi, asumsi tersebut dibantah oleh 

Bernard Lewis. Dengan membandingkan dengan sejarah bangsa-bangsa Eropa, Lewis 

menyimpulkan bahwa penyebab semua itu adalah tidak adanya stabilitas politik karena sistem 

sosial tidak berjalan secara demokratis. Di Eropa, kemakmuran lebih didorong oleh adanya 

stabilitas politik bukan kesatuan Eropa. Selama ini, bangsa Arab selalu gagal melakukan 

kompromi dengan bangsanya sendiri. Oleh karena itu, untuk kasus ini, Lewis melihat bahwa 

Timur-Tengah mengalami dua macam krisis sekaligus, yakni krisis sosial-ekonomi dan krisis 

sosial-politik. Dua macam krisis ini, apabila tidak berhasil diselesaikan secara baik, akan 

mengakibatkan perpecahan dan disintegrasi sebagaimana yang dialami Uni Soviet. Lihat Bernard 

Lewis, The Middle East: A Breaf History of the Last 2000 Years (New York: Scribner, 1995), 361, 

285-6.  
27

 Amin Abdullah, Islamic Studies di Perguruan Tinggi: Pendekatan Integratif-Interkonektif 

(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2006), viii. 
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mengubah cara pandang umat Islam terhadap terhadap agamanya sendiri, 

sekaligus terhadap agama orang lain. 

Sama halnya dengan gagasan pembaruan yang diwacanakan di era 

kontemporer, jika H {asan H{anafi> mengusung ide “al-Tura>th wa al-Tajdi >d” (Tradisi 

dan Pembaruan), M. „A <bid al-Ja>biri > dengan “Naqd al-„Aql al-Arabi >” (Kritik Nalar 

Arab), atau Muhammad Arkoun dengan “Naqd al-„Aql al-Isla>mi > (Kritik Nalar 

Islam)
28

, maka Jama >l al-Banna> hadir dengan “Da‟wah al-Ih}ya >‟ al-Isla>mi>” 

(Dakwah Revivalisme-humanis). Senada dengan pemikir lain, dalam rumusan 

pembaruannya Jama >l juga mencanangkan cara pandang baru terhadap pemikiran 

keagamaan umat Islam.  

“Kata kunci” dari Revivalisme-humanis Jama>l al-Banna> sesungguhnya 

adalah al-insa >n (human). Oleh karenanya, Jama >l al-Banna> menolak pembacaan al-

Qur‟a>n yang berdampak kepada sentra penafsiran teosentris. Ia menegaskan 

bahwa tafsiran-tafsiran teks-teks keagamaan tersebut harus diubah dengan 

orientasi yang antroposentris. Baginya, memang benar bahwa al-Qur‟a>n adalah 

sumber, akan tetapi manusialah yang merupakan muara (al-mas}abb) dari ragam 

                                                 
28

 Menurut Arku >n, yang dimaksud “nalar Islam” adalah nalar yang tekait dengan wahyu dan peran 

akal tersebut terbatas hanya melayani apa yang tercatat dalam wahyu berupa hukum, ajaran, dan 

petunjuk, kemudian, ia manarik konklusi dan deduksi darinya. Sementara itu, “nalar Arab” adalah 

pemikiran yang dinyatakan dalam bahasa Arab apapun jenis pemikiran yang keluar darinya atau 

pemikiran yang terikat dengannya mesipun ia orang Yahudi atau Kristen. 

Kritik nalar Islam ini adalah analisis terhadap dokumen-dokumen sejarah serta teks-teks tradisi 

Islam. Tujuannya adalah untuk melihat substansi persoalan yang menimpa umat Islam secara 

jernih dan kritis, mengingat sejarah pemikiran Islam telah diwarnai pertarungan ideologis yang 

dibungkus dengan tabir teologi agar memperoleh legitimasi. Lebih dari itu, peran “relasi kuasa” 

(dalam istilah Faucault) telah memberi andil bagi lahirnya doktrin ortodoksi yang lebih bersifat 

politis ketimbang teologis. Oleh karena itu, kritik yang dimaksud Arku >n bersifat epistemologis 

karena berkaitan dengan studi mengenai syarat-syarat validasi setiap pengetahuan yang dihasilkan 

nalar dalam kerangka metafisika, institusional, dan politis yang ditekankan oleh fakta al-Qur‟a >n 

(d }aru>rah al-Qur‘a >niyyah) dan fakta Islam (z}ahi>rah al-Isla >m). Lihat Muh }ammad Arku>n, Min 

Fays }al al-Tafriqah ila > Fas}l al-Maqa>l: Ayna huwa al-Fikr al-Isla >m al-Mu‘a>s}ir, terj. Ha >shim S{alih} 

(London: Da >r al-Sa >qi>, 1993), 14, 21. 
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tafsirannya.
29

 Dengan begitu eksistensi manusia harus menjadi tolok ukur validasi 

penafsiran hukum-hukum Islam. Karena dengan begitu, Islam mampu merevolusi 

kehidupan dengan basis keimanan, seperti yang dipraktikkan oleh para nabi. 

Melalui tolok ukur tersebut akan tercipta sebuah pemahaman Islam revolusioner 

seperti yang direfleksikan pembaruan Jama >l al-Banna> dalam Revivalisme-

humanis.
30

 Ini adalah manifesto terhadap revolusi kalimat dan keimanan, bukan 

“revolusi berdarah”.
31

 

Menurut Jama >l, untuk merealisasikan gagasannya, Revivalisme-humanis 

harus merekonstruksi ulang tiga sistem pengetahuan Islam, yakni Tafsi >r, H}adi >th, 

Fikih. Hal itu terlihat jelas dari tiga sumber referensi pemikirannya, al-Qur‟a>n, 

Sunnah, dan H {ikmah yang kemudian berevolusi menjadi pemikiran progresif 

dalam tatanan praktis: hukum Islam. Dalam kitabnya Tajdi >d al-Isla>m, Jama>l al-

Banna > menjelaskan hal-hal yang perlu diperhatikan dalam rangka menawarkan 

“cara baca” baru terhadap pengetahuan Islam. Pertama, menegaskan bahwa Islam 

adalah agama yang diturunkan kepada manusia, tidak kepada yang lainnya. Oleh 

karena itu, Allah menjadikan manusia khalifah di bumi dengan menciptakannya 

                                                 
29

 Terkadang juga Jama >l menyebutnya dengan manusia qur‟a >ni>. Ia berbeda dengan al-insa >n al-

fuqha>ni> dalam tura >th fiqhi > yang sengaja diciptakan oleh ahli fikih ataupun metode dakwah Islam 

kontemporer. Manusia fuqha >ni> berbeda dengan manusia qur‘a >ni> yang mendasari prinsip dan nilai 

dalam al-Qur‟a >n, hal itu berbeda dengan manusia fuqha >ni> yang menyerahkan hidupnya kepada 

nalar atau tradisi-tradisi fikih. Manusia tersebut memenuhi dirinya dengan ketakutan terhadap 

undang-undang (hukum) yang diciptakan oleh ahli fikih dengan prinsip-prinsip yang 

dikembangkannya. Jama >l al-Banna >, Istra >ti>jiyyah al-Da‘wah al-Isla >miyyah fi > Qarn 21 (Kairo: Da >r 

al-Fikr al-Isla >mi >, 2000), 60-63. 
30

 Jama >l al-Banna >, al-Isla >m kama > Tuqaddimuhu Da‘wat al-Ih }ya>‗ al-Islami > (Kairo: Da >r al-Fikr al-

Isla >mi>, 2004), 5.  
31

 Yang ditekankan dalam revolusi itu tidak seperti revolusi Perancis atau revolusi Mesir yang 

dikomandoi Jama >l „Abd. al-Na >s}ir yang dibantu para opsir bebas (d }ubba>t} al-ah}ra >r), karena atas 

nama revolusi mereka menghalalkan darah manusia. Lihat al-Banna >, Tafsi >r al-Qur‘a >n, 256; 

bandingkan Jama >l al-Banna >, al-Mashru >‗ al-H {ad}a >ri> li Da‘wat al-Ih}ya >‗ al-Isla >mi> (Kairo: Da >r al-Fikr 

al-Isla >mi>, t.tp.), 33.  
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dalam bentuk yang sempurna (ah }san taqwi >m).
32

 Dalam rangka memberikan 

petunjuk kepada kebenaran, Allah mengutus nabi dan rasulnya untuk merevolusi 

kehidupan manusia dari keburukan menuju kebaikan. Agama, dengan demikian, 

adalah risalah pembebasan dan kapasitas nabi dan rasul adalah sebagai 

pendamping manusia. Tujuannya, mempersiapkan manusia agar bisa leluasa atas 

apa yang dikehendaki oleh Allah sebagai khalifah di dunia.
33

 Kedua, potret 

masyarakat Nabi di Madinah menjadi tolok ukur kejayaan yang ingin 

dikembalikan oleh masyarakat Islam pada umumnya. Walaupun mengembalikan 

momen tersebut terkesan utopis, namun, setidaknya kaum muslimin harus 

bertanggung jawab atas dirinya sendiri dari kebutuhan-kebutuhan ijtihad-ijtihad. 

Karena itulah Islam menjadi s }a>lih} li kulli zama >n wa maka>n. 

 

C. Konstruksi Filosofis Revivalisme-humanis Jama>l al-Banna> 

 Konstruksi filosofis Revivalisme-humanis ini adalah upaya penelaahan 

ilmu pada landasan ontologis, epistemologis, dan aksiologis. Penelaahan yang 

juga disebut filsafat ilmu ini merupakan kajian secara mendalam tentang hakikat 

ilmu. Secara singkat uraian, filsafat ilmu sebenarnya hendak menjawab 

                                                 
32

 al-Banna >, Istra >ti>jiyyah, 60.  
33

 Dalam kitab Tajdi >d al-Isla>m dijelaskan bahwa setiap agama-agama pada dasarnya adalah usaha 

menyelamatkan masyarakatnya dari kezaliman para penguasa seperti yang terjadi pada agama 

Yahudi yang diturunkan untuk menyelamatkan masyarakat Isra >i>l dari kekejaman Raja-raja Firaun. 

Sama halnya dengan eksistensi humanisme Islam di Madinah yang dibentuk Nabi. Egalitarianisme 

menjadi basis hukum masyarakat Madinah saat itu. Kekuasaan pemerintahan saat itu mulai awal 

hingga akhir pembentukannya dibangun atas dasar kemufakatan tiap elemen masyarakatnya. 

Walaupun pada saat itu belum ada kosakata “kebebasan” atau “hak asasi manusia” di Madinah, 

menurut Jama >l, hal itu dikarenakan masyarakat sangat memahami hukum yang terdapat dalam 

kitab sucinya. Sehingga apa yang dianggapnya halal-haram maka ia berasal dari kejelasan teks-

teks kitab suci. Rasa aman menjadi jaminan masyarakat saat itu. Tidak ada gambaran bahwa harus 

ada polisi atau bahkan penjara yang akan mengancam bagi yang berbuat kejahatan karena memang 

tidak dibutuhkan polisi ataupun penjara pada saat itu. Lihat Jama >l al-Banna >, Hal Yumkinu Tat }bi>q 

al-Shari>‗ah (Kairo: Da>r al-Fikr al-Isla >mi>, 2005), 58. 
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pertanyaan-pertanyaan mengenai hakikat ilmu, antara lain: (i) landasan ontologis, 

yakni menelusuri objek yang ditelaah ilmu. Hal ini berarti tiap ilmu harus 

mempunyai objek penelaahan yang jelas. Karena diverifikasi ilmu terjadi atas 

dasar spesifikasi objek telaahannya, maka tiap ilmu mempunyai landasan ontologi 

yang berbeda; (ii) landasan epistemologis, yakni cara yang digunakan untuk 

mengkaji atau menelaah sehingga diperolehnya ilmu tersebut. Secara umum 

metode ilmiah pada dasarnya untuk semua disiplin ilmu yaitu berupa proses 

kegiatan induksi-deduksi-verifikasi; dan (iii) landasan aksiologis, yakni 

berhubungan dengan penggunaan ilmu tersebut dalam rangka memenuhi 

kebutuhan manusia. Dengan perkataan lain, apa yang dapat disumbangkan ilmu 

terhadap pengembangan ilmu itu dalam rangka meningkatkan kualitas hidup 

manusia.  

 

1. Landasan Ontologis Revivalisme-humanis Jama>l al-Banna> 

Persoalan ontologi suatu ilmu adalah persoalan wilayah kajian suatu ilmu. 

Dengan kata lain, aspek ontologi membicarakan tentang apa bidang kajian ilmu 

itu.
34

 Menurut Jujun S. Suriasumantri, wilayah ontologis mempertanyakan seputar 

masalah apakah yang ingin diketahui sebuah ilmu? Dengan kata lain, apakah yang 

menjadi bidang telaah sebuah ilmu? Atau seberapa jauh seseorang ingin tahu 

suatu kajian mengenai teori tentang ada.
35

 Terkait dengan hakikat Revivalisme-

                                                 
34

 Jujun S. Suriasumantri, Filsafat Ilmu: Sebuah Pengantar Populer (Jakarta: Pustaka Sinar 

Harapan, Cet. Ke-16, 2003), 35, 105.  
35

 Jujun S. Suriasumantri, “Tentang Hakekat Ilmu: Sebuah Pengantar Redaksi”, dalam Jujun S. 

Suriasumantri (peny.) Ilmu dalam Perspektif: Sebuah Karangan tentang Hakekat Ilmu (Jakarta: 

Yayasan Obor, 1997), 5.  
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humanis, maka penelusuran ini akan menyinggung tiga sumber utamanya, yakni 

(tafsi>r) al-Qur‟a>n, Sunnah, dan H}ikmah.  

Ketika sebuah tafsi >r ditinjau dari kerangka ontologis, hal itu berarti 

mengadakan penyelidikan terhadap sifat dan realitas penafsiran dengan refleksi 

rasional serta analisis sintetis-logis. Kalau ada pertanyaan tentang apa hakikat 

tafsi >r, maka hal itu bisa beragam, sesuai dengan paradigmanya, yakni padangan 

fundamental terhadap pokok persoalan dari objek yang dikaji (subject matter).
36

 

Subject mattter, atau yang biasa disebut dengan objek material, tafsi >r adalah al-

Qur‟a>n, sedangkan objek formal adalah memberi dan memproduksi makna untuk 

mengungkap maksud dari firman Allah. Seorang penafsir sebenarnya sekadar 

memahami maksud firman Allah, sesuai dengan bekal keilmuan yang dimiliki dan 

konteks yang melingkupinya. Dengan demikian, sebenarnya penafsir berusaha 

“mendekati” kebenaran melalui interpretasi teks, dan bukan penentu kebenaran itu 

secara mutlak.
37

 

Ada dua paradigma ontologis mengenai tafsi >r: sebagai produk dan proses. 

Sebagai produk—-sama halnya dengan Fazlur Rahman, Nas }r H{a>mid Abu > Zayd, 

H{asan H{anafi, dan M. Arkoun—Jama >l al-Banna> juga memandang bahwa tafsi >r 

merupakan hasil ijtiha >d atau interpretasi mufassir atas teks-teks al-Qur‟a>n yang 

harus dipandang sebagai sesuatu yang tidak final dan harus selalu diletakkan 

dalam konteks di mana tafsi >r itu diproduksi. Sehingga tafsi >r sangat terbuka untuk 

dikritisi dan dikaji ulang, sesuai dengan tuntutan zamannya. Ia lahir dalam situasi 

                                                 
36

 Abdul Mustaqim, Pergeseran Epistemologi Tafsir (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2008), 1.  
37

 Mustaqim, Pergeseran, 3. 
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yang sarat dengan lokalitas sosio-historis mufassir-nya. Bahkan, semangat 

ideologis-politis pun dapat bersemayam di dalamnya.
38

 

Jika tafsi >r dilihat sebagai sebuah proses, berangkat dari asumsi bahwa al-

Qur‟a>n itu berlaku universal dan bersifat s }a>lih} li kulli zama >n wa maka >n, maka al-

Qur‟a>n harus selalu dijadikan sebagai landasan moral-teologis dalam rangka 

menjawab problem-problem sosial keagamaan era modern-kontemporer. Artinya, 

tafsi >r tidak boleh berhenti melainkan harus selalu berproses seiring dan sejalan 

dengan tuntutan zaman. 

Menurut Jama >l al-Banna>, al-Qur‟a>n juga harus menjadi karakter otentik 

bagi akidah, teori, dan praktik (realitas) seorang Muslim untuk melakukan 

revolusi dan transformasi umat berdasarkan nilai universal yang terkandung di 

dalamnya. Untuk itu diperlukan pengujian dan analisis terhadap tradisi dengan 

baik menurut al-Qur‟a>n, sehingga seseorang dapat melanjutkan pikiran-pikiran 

Islami. Bahkan juga perlu disadari bahwa ilmu pengetahuan—termasuk 

didalamnya adalah tafsi >r—muncul agar memungkinkan bagi kita bertindak dan 

melakukan transformasi perubahan realitas.
39

 Dengan kata lain, tafsir harus dapat 

dijadikan agen bagi perubahan masyarakat menuju transformasi umat. 

Dari uraian di atas dapat disimpulkan bahwa hakikat tafsir adalah proses 

dialektis antara penafsir, teks, dan konteks yang dihadapinya. Tafsir sedapat 

mungkin harus “revolusioner”, yakni mencerminkan gagasan Qur‟a >ni yang 

holistik, tidak ditunggangi oleh bias-bias ideologi dan memiliki daya transformatif 

bagi perubahan masyarakat.  

                                                 
38

 Jama >l al-Banna >, al-Awdah ila > al-Qur‘a>n (Kairo: Da>r al-Shuru>q, 2008), 91-92. 
39

 al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‘a >n, 111. 
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Jika digambarkan, proses dan produk penafsiran yang mengusung 

dialektika antara teks (wahyu), akal, dan realitas sebagai berikut: 

Nalar Revivalisme-humanis Jama>l al-Banna > 

Ketika Memandang Hakikat Tafsir 

 

 

Teks-Wahyu       Akal/Ijtihad 

 

 

Proses Penafsiran 

 

 

Realitas (Kontemporer) 

 
Skema 5.1: Nalar Revivalisme-humanis Jama >l al-Banna > 

Ketika Memandang Hakikat Tafsir  
 

Adapun Sunnah dalam konstruk ontologisnya, jika objek material Sunnah 

adalah “perbuatan Nabi”, maka objek formalnya adalah bagaimana Nabi memberi 

dan memproduksi makna untuk mengungkap maksud firman Allah. Ia juga berarti 

usaha Nabi dalam memberikan petunjuk, penjelas, serta menerangkan perincian 

terhadap ayat-ayat al-Qur‟a>n. Dalam konstruk Sunnah sebagai perbuatan, 

setidaknya terdapat dua medan yang menjadi garapan Nabi dalam sunnahnya, 

yaitu ibadah dan non-ibadah. Dalam hal ibadah, sunnah perbuatan nabi biasanya 

dipertegas melalui sunnah perkataan—seperti bagaimana tata cara shalat, haji, 

zakat, dll—di mana nantinya sunnah perbuatan itu menjadi ijma>‘ (konsensus) 

muslim dari masa ke masa. Bagi Jama >l, itulah makna ijma>‘ sesungguhnya.
40

 Pada 

wilayah ini pula, sunnah perbuatan Nabi dinaungi oleh wahyu.  

                                                 
40

 Seperti misalnya ungkapan nabi, s}allu > kama > raaytumu >ni> us}alli (salatlah engkau sebagaimana 

aku shalat), dll. Lihat Jama >l al-Banna >, Tajdi >d al-Isla>m wa I‘a >dat Ta‘si>s Manz }u >mat al-Ma‘rifah al-

Isla >miyyah (Kairo: Da >r al-Fikr al-Isla >mi>, 2005), 240; bandingkan Jama >l al-Banna >, al-As}la >ni al-

‘Az}i>ma >ni ―Al-Qur‘a >n wa al-Sunnah‖: Ru‘yah Jadi>dah (Kairo: Mat }ba‟ah H }isa >n, 1982), 239.  
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Sedangkan sunnah perbuatan non-ibadah dan non-gaib, menurut Jama>l, 

terekam dalam kualitas Nabi sebagai seorang mujtahid. Di sini, peran ideal Nabi 

merupakan elemen terpenting dalam mengelola kepribadian Muslim, baik 

individu maupun lingkup kemasyarakatan. Idealitas itu, bagi Jama >l, merupakan 

akumulasi dari dua hal, al-imtiya >z al-shakhshi > (keunggulan personal) dan al-

iltizam al-mabda‘i > (komitmen dasar) melalui prinsip-prinsip utama al-Qur‟a>n.
41

 

Ini berarti Jama >l menilai bahwa, selain sebagai rasul, Muhammad adalah 

mujtahid
42

, yakni seseorang yang menjadikan Islam sebagai agama yang dinamis 

dan sesuai dengan masanya. Oleh karena itu, pada wilayah ini, rasul tidaklah 

ma‘s }u>m (terbebas dari kesalahan).
43

 Dengan ijtihad Nabi ini, Jama >l membatasi ke-

                                                 
41

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 239. 
42

 Dalam ijtihadnya, walaupun Nabi tidak pernah berkata atas dasar hawa nafsu, namun kadang-

kadang ijtihadnya tidak membuahkan hasil sesuai harapannya, seperti dalam kasus pencngkokan 

pohon kurma. Semua itu banyak ditemukan dalam h }adi>th dan tidak bertentangan dengan posisi dia 

yang terjaga dari kesalahan. Keistimewaan ini hanya dalam kapasitas beliau sebagai Nabi. Lihat 

al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d: al-Sunnah, 225-226. 
43

 Sebenarnya, tipe-tipe tindakan nabi pernah ditulis oleh Shiha >b al-Di>n al-Qara >fi>. Ia tokoh 

pertama yang mengklasifikasikan tindakan Nabi Muhammad sebagai pribadi multidimensi. Dalam 

pembagiannya, Nabi dikelompokkan dalam fungsinya sebagai nabi dan rasul, mufti, hakim, 

pemimpin masyarakat dan sebagai pribadi. Klasifikasi itu dijelaskan dalam paparan singkat 

sebagai berikut: 

1. Nabi dan Rasul: semua tindakannya pasti benar, sebab bersumber dari Allah. 

2. Mufti: memberi fatwa berdasarkan pemahaman dan wewenang yang diberikan Allah oleh 

karenanya pasti benar. 

3. Hakim: memutuskan perkara. Secara formal pasti benar asal pihak yang bersengketa tidak 

berusaha menutup-nutupi kebenaran kasus. 

4. Pemimpin masyarakat: menyesuaikan sikap, bimbingan dan petunjuknya sesuai dengan 

kondisi dan budaya masyarakat yang ditemui. Tindakan ini pasti benar sebab sesuai nilai-

nilai yang terkandung dalam petunjuk dan bimbingan Allah. 

5. Pribadi, baik karena beliau: (1) memiliki kekhususan dan hak-hak tertentu yang 

dianugerahkan atau dibebankan oleh Allah dalam rangka tugas kenabiannya, seperti 

kewajiban shalat malam atau kelebihan menghimpun lebih dari empat isteri dalam satu 

waktu yang bersamaan; maupun karena (b) kekhususan-kekhususan yang diakibatkan oleh 

sifat manusia, yang berbeda antara seorang dengan yang lain, seperti perasaan suka atau 

tidak suka terhadap sesuatu. Soal yang terakhir ini tidak menjadi fokus perhatian utama 

mereka yang menitikberatkan pandangannya pada ucapan atau sikap yang berkaitan dengan 

hukum.  

Lihat al-Banna >, al-As}la >ni> al-‘Az}i>ma >ni, 243, 246. M. Quraisy Syihab, “Pengantar” Syaikh 

Muhammad al-Ghazali, Studi Kritis Atas Hadis Nabi SAW: Antara Pemahaman Tekstual dan 

Kontekstual, terj. Muhammad al-Baqir (Jakarta: Mizan, 1996), 9-10. 
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ma‘s }u>m-an nabi hanya pada penyampaian risalah Allah kepada umatnya yang di 

dalamnya berisi tentang penegasan nabi tentang halal-haram dalam 

penyempurnaan al-Qur‟a>n. Hanya pada wilayah inilah nabi benar-benar terjaga 

dari kesalahan. Dengan begitu, ijtihad rasul terhadap ayat-ayat hukum tidaklah 

ma‘s }u>m.
44

 Ijtihad rasul hanya benar untuk masanya (abad VII M.) dan lokalnya 

(semenanjung Arabia). Ijtihad rasul belum tentu cocok untuk zaman yang lain dan 

juga belum tentu cocok untuk masyarakat lain di bumi ini. 

Di sini Jama >l juga mengkritisi argumentasi fuqaha >‟ yang mengatakan 

bahwa sunnah mempunyai jalur independen—tanpa dasar al-Qur‟a>n—dalam 

rangka menetapkan hukum halal-haram. Ia pun mengajukan argumentasinya, 

untuk bisa membenarkan produk sunnah tashri >‘iyyah (halal-haram), bahwa selain 

hal itu harus dipertegas melalui sandaran al-Qur‟a>n
45

 juga harus terjadi konsensus 

(ijma>‘) melalui perbuatan Nabi secara turun-temurun. Jika tidak, maka sunnah 

tidak dapat dijadikan atas hukum tertentu. Mengingat tidak semua yang dari Nabi 

bisa dijadikan dalil hukum. 

Jika kemudian QS. al-Najm: 3-4 digunakan untuk mereduksi pendapat di 

atas, Jama>l menjawabnya dengan beberapa analisis. Pertama, QS. al-Najm: 3-4 

yang berbunyi wa ma> yant }iqu ‗an al-hawa > in huwa illa > wah }yun yu >ha>, yang 

biasanya digunakan sebagai dalil bahwa semua yang diucapkan oleh nabi adalah 

wahyu, bukanlah merujuk kepada perkataan Nabi, melainkan pada al-Qur‟a>n. 

                                                 
44

 Pada konteks ini, Jama >l mengutip pendapat „Abd. al-Jali >l „I <sa > dalam bukunya Ijtiha >d al-Nabi >. 
Dalam buku tersebut dikatakan, ijtihad yang dilakukan Nabi tidak selalu benar. Nabi selalu 

dibenarkan oleh Allah dan sahabatnya. Biasanya kesalahan ijtihad Nabi ini diketahui selang 

beberapa hari, hingga ditegur oleh Allah. Terkadang, koreksi Allah dalam waktu dekat atau 

kadang-kadang lambat. Tak diragukan bahwa Nabi mengalami apa yang dialami oleh manusia 

secara umum. Lihat al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi>d: al-Sunnah, 226.  
45

 al-Banna >, al-Islam > kama >, 96.  
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Menurutnya, kata ganti ya>‘ pada kata “yant }iqu” dalam ayat tersebut tidak dirujuk 

kepada Nabi, tetapi eksistensi al-Qur‟a >n.
46

 Kedua, ayat tersebut turun di Makkah 

di mana masyarakat Arab banyak meragukan kebenaran al-Qur‟a>n sebagai wahyu 

Allah, bukan meragukan kebenaran perkataan Nabi. Dengan demikian ayat 

tersebut tidak berkaitan dengan perkataan Nabi, melainkan berkaitan dengan 

kebenaran al-Qur‟a>n sebagai wahyu.
47

 Ketiga, pada kenyataannya, Nabi melarang 

perkataan-perkataannya dibukukan.
48

 

Berangkat dari eksistensi Nabi yang tidak hanya sebagai rasul tetapi juga 

sebagai seorang mujtahid, dalam konstruksi penulis, fiqh al-Sunnah (pemahaman 

Sunnah) Jama >l berimplikasi kepada klasifikasi Islam absolut dan Islam dinamis. 

Di sini penulis berasumsi terdapat benih-benih pemikiran Hegel dalam ide-ide 

Jama>l. Konsep Islam absolut dan dinamis sangat mirip dengan definisi sejarah 

yang dikembangkan oleh Hegel. Hegel menyatakan bahwa sejarah adalah tempat 

di mana kebenaran tentang hal absolut terbuka dengan sendirinya, menyibak 

dirinya pada kesadaran kemanusiaan. Dengan kata lain, sejarah menurut Hegel 

adalah susunan rasional atas kebenaran yang absolut sehingga menjadi terbuka 

dan nyata bagi jiwa yang terbatas.
49

 Nabi diposisikan oleh Jama >l sebagai bagian 

dari sejarah dalam terminologi Hegel sehingga nabi dipahami sebagai penerjemah 

Islam absolut ke dalam realitas Islam yang dinamis untuk masanya. 

                                                 
46

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 250; al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi>d: al-Sunnah, 194-195. 
47

 Dalil al-Qur‟a >n ini menurut Jama >l al-Banna > digunakan oleh kalangan yang menginginkan 

sunnah bisa independen dalam sistem hukumnya (al-Sunnah tastaqill bi al-tashri >‗). Lihat al-

Banna >, al-As}la >ni> al-‘Az}i>ma >ni, 223-228.  
48

 Lihat bab III. 
49

 T. Z. Lavine, Hegel: Revolusi dalam Pemikiran (Yogyakarta: Jendela, 2003), 77.  
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Berangkat dari konsep Islam absolut dan Islam dinamis di atas dan juga 

pemahaman bahwa perbuatan Nabi di luar ibadah, hal gaib, serta penegasan 

hukum halal-haram dalam al-Qur‟a>n bukanlah wahyu, Jama >l memberikan definisi 

baru secara terminologis tentang sunnah: 

“Sunnah adalah perbuatan. Oleh karena itu, Sunnah Perbuatan (al-Sunnah 

al-‗Amaliyyah) adalah metode atau konsep yang dipraktikkan Nabi dalam salat, 

puasa, haji, zakat, atau bahkan menjalani kehidupan. Sunnah Perbuatan inilah 

yang dipersaksikan kepada khalayak Muslim, sehingga menjadi tradisi ritualistik 

seperti yang diperbuat Nabi
50

 dan, melalui proses konsensus (ijma>‘), menjadi 

ritual turun-temurun dari masa ke masa.
51

” 

 

Dari definisi di atas tampak bahwa Jama >l berusaha menciptakan anti-tesis 

dari sunnah yang didefinisikan oleh para ulama Us }u>liyyi >n sebagai perkataan, 

perbuatan, dan ketetapan yang dikutip dari Nabi; atau sunnah yang didefinisikan 

oleh para ahli h }adi >th sebagai perkataan, perbuatan, ketetapan, karakter fisik, etika, 

atau sejarah (baik sebagai kenabian atau setelahnya) yang diriwayatkan dari 

Nabi.
52

 Dalam pandangan Jama >l, definisi tersebut salah karena definisi semacam 

itu tidak berangkat dari karakteristik utama risa >lah Muhammad, yakni s }a>lih} li 

kulli zama >n wa maka >n.
53

 Jama>l lebih suka memahami sunnah Nabi sebagai hasil 

kreativitas mujtahid pertama (Muhammad) dalam mensinergikan Islam mutlak 

untuk zamannya, bukan untuk semua zaman. Terkait dengan hal ini dia menulis:  

“Sunnah nabi mempunyai otentisitas serta cermin inovatif bagi seorang pemimpin 

dalam menafsirkan dan berinteraksi dengan realitas sesuai dengan 

perkembangannya... mengoptimalkan budi pekerti serta menetapkan ukuran-

ukuran dan metode-metode menuju nilai-nilai yang ideal”.
54

 

                                                 
50

 Jama >l al-Banna >, al-Isla >m kama > Tuqaddimuhu Da‘wat al-Ih }ya>‗ al-Isla >mi> (Kairo: Da >r al-Fikr al-

Isla >mi>, 2004), 76. 
51

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 240. 
52

 Mus}t}afa > al-Siba >„i>, al-Sunnah wa Maka >natuha> fi> al-Tashri >‗ al-Isla >mi> (Beirut: Da >r al-Warra >q dan 

al-Maktab al-Isla >mi>, Cet. Ke-2, 2000), 65. Bandingkan al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi>d: al-Sunnah, 6.  
53

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 257. 
54

 al-Banna >, al-As}la >ni> al-‘Az}i>ma >ni, 233.  
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Bagi penulis, garis demarkasi dari statemen di atas mengindikasikan 

bahwa sunnah Nabi ibarat ijtihad pertama; sebagai pilihan pertama bagi bingkai 

penerapan untuk mentransfer pemikiran mutlak yang diwahyukan ke alam nyata. 

Ini berarti sunnah Nabi bukanlah yang terakhir dan satu-satunya. Artinya, sunnah 

Nabi adalah penerapan pertama bagi realitas kehidupan dengan segala dimensinya 

yang hakiki tanpa ada keraguan dan khayalan. 

Ijtihad pertama yang dilakukan oleh Nabi pada abad VII M. di 

semenanjung jazirah Arab merupakan probabilitas pertama dari interaksi Islam 

dengan kondisi historis tertentu—bukan satu-satunya dan bukan pula yang 

terakhir—mengingat Nabi adalah penutup para nabi dan rasul. Tidak ada lagi 

kemungkinan yang bisa kita lakukan untuk menjaga eksistensi risa >lah dan 

nubuwwah kecuali dengan cara semacam ini hingga hari kiamat tiba. Oleh karena 

risa >lah Muhammad berbeda dengan risa >lah rasul-rasul sebelumnya, maka hanya 

Muhammad-lah (bukan rasul-rasul yang lain) yang boleh berijtihad karena beliau 

adalah rasul penutup. Selain itu, ijtihad Muhammad merupakan ajaran bagi 

umatnya agar mereka juga berijtihad dalam menyelesaikan persoalan sesudah 

masa kenabian tiada.
55

 

Sebagai hasil kreativitas, ijtihad maka Nabi, menurut Jama >l, harus 

diposisikan sebagai sosok ideal bagi kita karena ia memperhatikan nilai universal 

al-Qur‟a>n. Kehidupan nabi adalah varian sejarah yang pertama mengenai 

bagaimana aturan-aturan Islam dapat diaplikasikan di dalam sebuah masyarakat 

tribal pada waktu itu. Akan tetapi, hal itu hanyalah varian yang pertama dan bukan 

                                                 
55

 al-Banna >, al-As}la >ni> al-‘Az}i>ma >ni, 233-234. 
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yang terakhir. Oleh karena itu, Jama >l tidak setuju dengan kaum fundamentalis 

yang ingin mempraktikkan kembali hasil ijtihad Nabi secara total. Dalam 

pandangan Jama >l, kaum fundamentalis telah menganggap ijtihad Nabi sebagai 

Islam secara keseluruhan sehingga dengan pemahaman seperti ini mereka akan 

menghalangi orang lain untuk membuat pilihan yang sah, dan pada akhirnya 

mereka akan menghalangi pluralisme dengan mengatasnamakan sunnah Nabi. 

Segala sesuatunya juga dibandingkan dengan apa yang dilakukan oleh Nabi, dan 

bukan dengan bagaimana Nabi membuat pilihan (ijtihad).
56

 Dalam pandangan 

Jama>l, sunnah bukanlah pembicaraan yang konkret atau spesifik dari Nabi, 

melainkan metode dalam berinteraksi dengan al-Qur‟a>n sesuai dengan realitas 

objektif yang dijumpai Nabi. Dengan sunnah inilah Nabi Muhammad menjadi 

teladan baik bagi kita.
57

 

Berangkat dari definisi baru sunnah Nabi ini, Jama >l membedakan antara 

sunnah dan h }adi >th. Sunnah merupakan ijtihad Nabi sementara h }adi >th adalah 

produk ijtihad Nabi dalam bentuk verbal yang karena alasan politis kemudian 

dibukukan. Pembukuan atau kodifikasi h }adi >th bertujuan mencari landasan teologis 

bagi dinasti Umayyah, sekte-sekte baru (seperti Khawa >rij dan Shi>‟ah), dan aliran 

pemikiran baru yang mana aliran-aliran tersebut berupaya untuk membangun 

pemahaman filosofis terhadap al-Qur‟a>n. Masing-masing aliran itu memiliki 

motovasi politis menyusul jatuhnya era al-Khulafa >‘ al-Ra>shidu >n.
58

 Dalam rangka 

                                                 
56

 al-Banna >, al-As}la >ni> al-‘Az}i>ma >ni, 238. 
57

 al-Banna >, al-As}la >ni> al-‘Az}i>ma >ni, 234. 
58

 Lebih jauh lihat al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi>d: al-Sunnah, 9-22.  
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mencari landasan ideologis dan membangun filosofi untuk tujuan politik itulah 

maka gerakan kodifikasi h }adi >th dilakukan. 

Jama >l berpendapat bahwa umat Islam saat ini seharusnya menjadikan 

sunnah sebagai sebuah model ijtihad, yang sekaligus berarti menjaga eksistensi 

sunnah.
59

 Maksudnya, manusia sekarang harus mengikuti jalan dan 

metodologinya, bukan kata-kata verbalnya; mengikuti sunnahnya, bukan 

h}adi >thnya. 

Demikianlah struktur berpikir Jama >l al-Banna> tentang sunnah. Untuk lebih 

jelasnya, lihat skema berikut ini: 

Struktur Sunnah menurut Jama >l al-Banna 

> 

Skema 5.2: Struktur Sunnah menurut Jama >l al-Banna > 

Dalam perkembangannya, pergeseran paradigma dari Sunnah ke H }adi >th 

atau dari perbuatan ke ucapan membuatnya sulit diterima karena perbedaan 

substansi makna di samping ucapan tertulis berbeda dengan perbuatan.
60

 

Walaupun penyelamatan h }adi >th dengan meneliti kualitas sanad sudah 

banyak dilakukan oleh ulama h }adi >th, namun, bagi Jama >l hal itu tidak bisa 

menyelamatkan seluruh h }adi >th yang ada. Ini jika merujuk kepada kategori h }adi >th 

yang sudah diteliti beberapa ulama ahli h }adi >th serta perbedaan hasil dalam 

                                                 
59

 al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d: al-Sunnah, 268. 
60

 Jama >l al-Banna >, Qad }iyyat al-Fiqh al-Jadi>d (Kairo: Da >r al-Fikr al-Isla >mi >, 2001), 56. 

Sunnah Nabi 

Ibadah Non-Ibadah 

Nabi dan Realitas Objektif Arab Abad 

VII M. 

Kita dan Realitas 

Sunnah/Ijtihad Nabi Sunnah/Ijtihad Kita 
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menentukan sebuah sanad. Misalnya, ada h }adi >th yang dianggap sahih oleh 

Bukha>ri dan Muslim, namun tidak jarang keduanya berbeda pandangan dalam 

penentuan kualitas sanad h}adi >th yang lain. Oleh karenanya, dapat ditegaskan 

bahwa kajian para ulama h }adi >th selama ini sangat tidak cukup. Walaupun begitu, 

Jama>l juga tidak setuju dengan konsep “pengasingan” h }adi >th dari al-Qur‟a>n, 

karena hal tersebut tidak menyelesaikan masalah. 

Menurut Jama >l, tidak ada jalan untuk menyelamatkan otentisitas Sunnah 

kecuali dengan cara mengkomparasikan dengan al-Qur‟a>n. H }adi >th otentik adalah 

h}adi >th yang sejalan dengan prinsip al-Qur‟a>n, sedangkan h }adi >th yang tidak sejalan 

adalah palsu.
61

 Jika berada di antara dua kondisi, antara benar dan salah, maka 

kemampuan akal selalu terbuka untuk digunakan. Artinya, akal bisa menentukan 

bahwa sebuah h }adi >th logis atau tidak.
62

 

Sedangkan sumber ketiga pengetahuan Islam, yakni h}ikmah jika ditinjau 

dari kerangka ontologis, ia berbentuk prinsip-prinsip. Seperti yang tersebut pada 

bab sebelumnya, dengan tidak membatasi definisi h }ikmah sebagai filsafat 

sebagaimana dipahami oleh Ibn Rushd, Jama >l menegaskan bahwa hakikat h }ikmah 

adalah terciptanya kebebasan atau otonomi dalam menciptakan metode-metode 

atau manifestasi-manifestasi untuk memahami “bahasa agama”. Ia berisi prinsip-

prinsip keterbukaan seperti kebebasan, berpikir rasional, berorientasi keadilan dan 

kemaslahatan dalam memahami teks-teks keagamaan (al-Qur‟a>n dan Sunnah). 

                                                 
61

 Posisi h}adi>th di sini akan selalu sesuai dengan prinsip dan nilai universal al-Qur‟a >n, khususnya 

pada wilayah h }adi>th-h}adi>th mu‘a>malah. Berbeda dengan h }adi>th-h}adi >th yang menjelaskan hal 

ibadah seperti salat, zakat, dll, maka kaitan h }adi>th tentang mu‘a >malah pada hakikatnya sangat 

rawan eksploitasi seperti h }adi >th tentang perempuan, politik, dll, maka yang menjadi ukuran 

kesahihannya adalah melalui komparasi dengan al-Qur‟a >n.  
62

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 247. 



    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

232 

 

 

 

Dengan memasuki dimensi kehidupan secara umum, h }ikmah hadir untuk 

melengkapi kekurangan—dengan ijtihad—dalam agama itu sendiri.
63

 

Bagi penulis, hal inilah yang akan melegitimasi proses pemikiran atau 

pemahaman untuk keluar dari kungkungan paradigma tekstualis mengingat 

dengan h}ikmah terdapat ruang bagi manusia untuk mengaitkan teks dengan 

konteks. Pemahaman manusia akan selalu berevolusi dalam tempat dan masa. Ia 

juga milik semua manusia seutuhnya, karena seperti yang diungkapkan oleh Jama >l 

al-Banna>, h }ikmah merupakan modalitas utama para Nabi dalam mengemban 

amanat Tuhan. Dengan itu, ia bersikap bijak dalam membaca teks. 

 Secara ontologis, bagi penulis, h}ikmah di sini juga bisa dikategorikan 

sebagai refleksi dari filsafat eksistensialisme. Eksistensialisme
64

 yang bercirikan 

kepada sifat humanistis, dinamis, inklusif, dan berorientasi kepada pengalaman 

yang eksistensial
65

 ini sejalan dengan padangan Jama >l bahwa manusia adalah 

sentral nalar al-Qur‟a>n. Maka, al-Qur‟a>n—sebagai sumber—sangat bergantung 

                                                 
63

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 108.  
64

 “Eksistensialisme” yang berasal dari kata “eksistensi” dalam bahasa Indonesia dapat ditelaah 

dan didefinisikan melalui dua cara. Pertama, secara harfiah yakni sesuai dengan kaidah-kaidah 

tata bahasa yang berlaku, dan kedua, mengacu pada salah satu bentuk gerakan pemikiran yang ada 

dalam filsafat. Secara harfiah, kata “eksistensi” yang mana dalam bahasa Inggris adalah 

“existence” ialah sebentuk kata benda yang berarti “state of existing..” dan dengan kata intransitif 

“exist” dengan pengertian “be real...” berasal dari bahasa Latin “existo‖ dan “exister‖. Dalam 

bahasa Prancis, “existo” terdiri dari “ex” dan “sisto” yang berarti to stand. Kesemuanya dalam 

bahasa Indonesia secara harfiah berarti “ada”, “adanya”, “hidup”, “kehidupan”, “keadaan hidup”, 

“berdiri”, “keadaan berdiri”, “keadaan mengada” atau “berada”. Sedangkan imbuhan –isme di 

belakang kata tersebut mengacu pada sebentuk aliran, ajaran, atau pemahaman sehingga apabila 

keseluruhan kata tersebut diterjemahkan, maka eksistensialisme akan berarti suatu aliran, ajaran, 

atau pemahaman mengenai “ada”, “hidup”, “kehidupan”, atau “berada”. Lihat Oxford University, 

Oxford Learner‘s Pocket Dictionary (New York: Oxford University Press, 2005), 149; H. Muzairi, 

Filsafat Eksistensialisme Jean Paul Sartre: Sumur Tanpa Dasar Kebebasan Manusia 

(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2002), 28; John M. Echols & Hassan Shadily, Kamus Inggris-

Indonesia (Jakarta: PT Gramedia Pustaka Utama, 1996), 224. 
65

 Harun Hadiwijono, Sari Sejarah Filsafat Barat 2 (Yogyakarta: Kanisius, 1980), 149.  
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kepada manusia yang menafsirkannya karena manusia adalah muara teks-teks 

tersebut.
66

 

 Hal yang sama juga ditegaskan oleh beberapa tokoh besar dalam filsafat 

eksistensialisme. Sebut saja Soren Kierkegaard, Fredrich Nietzsche, Martin 

Heidegger, Karl Jasper, Franz Kafka, Gabriel Marcel, Fydor Dostoyevsky, Albert 

Camus, dan Jean Paul Sartre. Dalam pemikiran mereka akan ditemukan kata-kata 

seperti “eksistensi”, “individu”, “kebebasan”, “keputusan”, “pilihan”, “gairah” 

serta perhatian yang mengacu pada “subjektifitas individu” atau “manusia” yang 

biasa mereka gunakan.
67

 Dengan demikian, istilah eksistensialisme yang mengacu 

pada salah satu bentuk gerakan pemikiran yang ada dalam filsafat diartikan secara 

umum sebagai suatu pemahaman yang menempatkan keber-ada-an individu atau 

entitas manusia di dunia sebagai yang utama.
68

 Inilah pangkal dan jiwa 

eksistensialisme yang memandang manusia sebagai eksistensi. Inilah yang bagi 

kaum eksistensialis menjadi pengalaman asasi yang menunjukkan kedudukan 

khas manusia di tengah-tengah makhluk yang lain.
69

 

Dalam Existentialism and Humanism (1946), Sartre mendefinisikan 

eksistensialisme sebagai aliran, ajaran, atau pemahaman yang meyakini bahwa 

“eksistensi mendahului esensi” (existence precedes essence). Secara singkat, apa 

yang dimaksudkan Sartre adalah, sesuatu akan dapat dimaknai jika sesuatu 

tersebut “ada” terlebih dahulu. Dalam analisisnya, Sartre mengatakan:  

                                                 
66

 al-Banna >, Istra >ti>jiyyah, 60-63. 
67

 Vincent Martin, Filsafat Eksistensialisme (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2003), 1-2. 
68

 Martin, Filsafat Eksistensialisme, vi; Donny Gahral Adian, Percik Pemikiran Kontemporer 

(Yogyakarta: Jalasutra, 2006), 160. 
69

 Adelbert Snijders, Antropologi Filsafat Manusia: Paradoks dan Seruan (Yogyakarta: Kanisius, 

2004), 23. 
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“.... pertama-tama manusia ada, berhadapan dengan dirinya sendiri, terjun 

ke dalam dunia—dan barulah setelah itu ia mendefinisikan dirinya... ia tidak akan 

menjadi „apa-apa‟ sampai ia menjadikan hidupnya „apa-apa‟... manusia adalah 

bukan apa-apa selain apa yang ia buat dan dirinya sendiri, itulah prinsip utama 

eksistensialisme.”
70

 

 

 Sejalan dengan itu, baik pandangan Jama >l tentang h }ikmah atau pengertian 

pendulum filsafat eksistensialisme berangkat dari satu titik tolak yang sama, yakni 

eksistensi. Oleh karena itu, dapat dikatakan bahwa eksistensi merupakan peristiwa 

yang paling fundamental. Manusia menjadi sadar agar bisa berbuat, dan berbuat 

bertujuan dalam berbuat dia menyempurnakan dirinya. 

 Walaupun terdapat kesamaan visi dalam mengungkap eksistensi manusia, 

terdapat garis pembeda antara h}ikmah yang mewujudkan eksitensi manusia 

dengan filsafat eksistensialisme. Dalam hal ini, pemikiran Jama >l al-Banna sangat 

kontras dengan eksistensialisme ala Jean Paul Sartre yang cenderung ateistik. 

Karena asas eksistensinya tentang keterbukaan, kesadaran, dan kemerdekaan tidak 

mengenal batas dan norma. Bagi Sartre, apapun eksistensi manusia, ia sendiri 

yang bertanggung jawab karena ia dapat memilih yang baik dan yang kurang baik 

baginya. Oleh sebab itu, ia tidak dapat mempermasalahkan orang lain, apalagi 

akan menggantungkan diri kepada Tuhan.
71

 

Doktrin tentang superioritas manusia yang pada gilirannya menafikan 

eksistensi Tuhan juga tergambar dari beberapa pemikir Barat yang menegaskan 

hal tersebut. Feuerbach menyatakan, “Bukan Tuhan yang menciptakan manusia, 

                                                 
70

 Jean Paul Sartre, Eksistensialisme dan Humanisme, terj. Yudhi Murtanto (Yogyakarta: Pustaka 

Pelajar, 2002), 40-41, 44-45.  
71

 Fuad Hasan, Perkenalan dengan Existensialisme (Jakarta: Pustaka Jaya, 1983), 93. 
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tapi angan-angan manusialah yang menciptakan Tuhan”.
72

 Bahkan Nietzsche 

lebih dahsyat lagi. Dia memproklamirkan penghapusan Tuhan dalam diri manusia, 

dengan menyatakan “Tuhan sudah mati”. Nietzsche membunuh Tuhan dalam 

bentuk apapun, sehingga tidak ada ruang yang tersisa dalam diri manusia dan 

alam semesta bagi Tuhan.
73

 Jadi, keberadaan Tuhan bagi masyarakat Barat 

merupakan musuh yang harus dimusnahkan.
74

 

 Lain halnya dengan eksistensialisme teistik ala Soren Kirkegaard (1813-

1855). Ajarannya yang mengandung optimistisme untuk hidup di dunia percaya 

bahwa ada cahaya dalam kegelapan. Ia juga berpendapat bahwa eksistensi 

manusia ialah ketika manusia merasa bersalah kepada Tuhan.
75

 Baginya, 

eksistensi manusia adalah akumulasi dari hidup, ketakutan, harapan, putus asa, 

dan mati.
76

 Akan tetapi, dalam situasi demikian, percaya kepada Tuhan dapat 

menolong mengatasi ketakutan dan putus asa yang disebabkan oleh kedosaan. Di 

                                                 
72

 Hendrikus Endar S., “Humanisme dan Agama”, dalam Bambang Sugiharto (ed.), Humanisme 

dan Humaniora: Relevansinya bagi Pendidikan (Yogyakarta: Jalasutra, 2008), 188-189.  
73

 Endar S., “Humanisme dan Agama”, 188-189. 
74

 Pandangan ini sesungguhnya tidak lepas dari trauma sejarah yang dialami masyarakat Barat. 

Trauma ini disebabkan karena kekuasaan Gereja yang sangat dominan pada abad pertengahan 

(dalam babakan sejarah Barat), yang telah menimbulkan bencana kemanusiaan dan kemunduran 

Ilmu pengetahuan. Agama yang seharusnya menjadi penjaga moral masyarakat, tapi di Barat justru 

menjadi alat untuk melegitimasi kebiadaban. Melalui mahkamah inkuisisinya, Gereja telah 

memberangus jutaan nyawa yang menurut Gereja dinyatakan bersalah, atau bertentangan. 

Fenomena ini digambarkan oleh beberapa pemikir Barat yang dekat dengan institusi Gereja, 

diantaranya Karen Amstrong yang menceritakan bahwa, “Sebagian besar kita tentunya setuju 

bahwa satu dari institusi Kristen yang paling jahat adalah inkuisisi, yang merupakan instrumen 

teror dalam Gereja Katolik…”. Lihat Karen Armstrong, Perang Suci: dari Perang Salib hingga 

Perang Teluk, terj. Hikmat Darmawan (Jakarta: Serambi, Cet. Ke-5, 2007), 703. Selain Amstrong, 

Nietzsche juga menceritakan fenomena yang ada di Gereja, dengan menyatakan bahwa, 

“Penyingkapan topeng moralitas Kristen merupakan peristiwa yang tiada bandingnya… Segala 

sesuatu yang sampai saat ini disebut ―Kebenaran‖ dikenal sebagai bentuk tipuan yang paling 

merugikan, jahat, paling hina; dalih suci untuk ―memperbaiki‖ umat manusia sebagai kelicikan 

untuk menghisap kehidupan sendiri dan membuatnya kekurangan darah. Moralitas sebagai 

vampirisme…”. Dikutip dari Linda Smith dan William Raeper, Ide-Ide Filsafat dan Agama: Dulu 

dan Sekarang, terj. P. Hardono Hadi (Yogyakarta: Kanisius, Cet. Ke-5, 2004), 128.  
75

 Poedjawijatna, Pembimbing ke Arah Alam Filsafat (Jakarta: Rineka Cipta, 1990), 145. 
76

 Drijarkara, Percikan Filsafat (Jakarta: Pembangunan, 1978), 67.  
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samping adanya kepercayaan demikian, harus pula disertai segala kesungguhan 

sebagai eksistensi yang harus menghadapi realitas. Manusia harus berbuat, 

bertindak dan bereksistensi demi kebebasan dalam keterbatasan dengan adanya 

mati. Kierkegaard berpendapat bahwa hanya manusia yang bereksistensi setiap 

saat, dan bereksistensi artinya bertindak.
77

 

 Untuk tidak menyamakan secara clear-cut antara Jama>l al-Banna> dengan 

Soren Kirkegaard, harus dikatakan ada kesamaan visi antara keduanya. H {ikmah 

sebagai eskalasi eksistensial manusia dalam berekspresi ala pemikiran Jama >l al-

Banna > mengandung pengertian adanya pengakuan di luar subjek—yakni Tuhan 

melalui firman-firman-Nya—yang dapat merupakan penggerak dalam usaha 

manusia bereksistensi. Dengan prinsip hubungan tersebut, perubahan/eksistensi 

manusia terwujud karena keimanannya. 

Dapat disimpulkan di sini bahwa menurut Jama >l al-Banna>—melalui 

eksistensi h }ikmah—beragama dituntut memiliki kemandirian dalam menghayati 

dan menjalani agamanya. Hal itu merupakan ruang aktualisasi diri dalam 

mengekspresikan individualitas keberagamaannya untuk menciptakan suatu 

dorongan pada kebebasan dan demokratisasi keberagamaan. Kesadaran terhadap 

kemandirian, kebebasan, dan demokratisasi keberagamaan ini bisa menjadi 

pijakan ontologis yang kuat untuk membendung adanya pemaksaan pemahaman 

keagamaan atau bahkan tindakan kekerasan atas nama agama. Beragama selalu 

berawal dari dalam diri orang beragama itu sendiri, bukan dari orang lain. 

Terdapat suatu ruang pribadi dalam proses keberagamaan seorang individu. 

                                                 
77

 K. Bertens. Ringkasan Sejarah Filsafat (Yogyakarta: Kanisius, 1993), 83.   
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Bahkan bisa dibilang ruang ini lebih dulu adanya daripada ruang publik yang ia 

miliki. Oleh karena itu, ruang keberagamaan pribadi ini harus diprioritaskan 

dalam membangun suatu hubungan yang sehat antara keberagamaan individual 

dan keberagamaan kolektif. Dalam kehidupan beragama dewasa ini, orang 

beragama dan atau komunitas beragama semestinya tidak perlu lagi memaksakan 

kehendak dan paham keagamaannya pada orang lain, karena keberagamaan orang 

yang sejati bukan datang dari orang lain melainkan dari eksistensi 

keberagamaannya yang bebas dan mandiri. Eksistensi keberagamaan yang bebas 

dan mandiri merupakan pemikiran yang paling berharga dalam setiap individu 

beragama. 

 

2. Landasan Epistemologis Revivalisme-humanis Jama>l al-Banna >  

Epistemologi merupakan satu cabang ilmu filsafat yang secara khusus 

menggeluti pertanyaan-pertanyaan yang bersifat menyeluruh dan mendasar 

tentang pengetahuan. Istilah epistemologi berasal dari kata Yunani episteme yang 

artinya “pengetahuan” dan logos yang artinya “perkataan, ilmu, dan pikiran”. Kata 

episteme dalam bahasa Yunani berasal dari kata epistamai yang artinya 

mendudukan, menempatkan serta meletakan. Makna harfiah episteme berarti 

pengetahuan sebagai upaya intelektual untuk menempatkan sesuatu dalam 

proporsinya. Sebagai kajian filosofis yang membuat telaah kritis dan analitis 

tentang dasar-dasar teoritis pengetahuan, epistemologi kadang disebut juga teori 

pengetahuan (theory of knowledge).
78

  

                                                 
78

 A.M.W. Pranarka, Epistemologi Dasar: Suatu Pengantar (Jakarta: CSIS, 1987), 3-5.  
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Sebagai cabang ilmu filsafat, epistemologi memiliki tujuan sebagai 

berikut: Pertama, mengkaji dan mencoba menemukan ciri-ciri umum serta hakiki 

dari pengetahuan manusia. Bagaimanakah pengetahuan itu diperoleh dan diuji 

kebenarannya? Manakah ruang lingkup atau batas-batas kemampuan manusia 

untuk mengetahui? Kedua, secara kritis bermaksud mengkaji pengandaian-

pengandaian dan syarat-syarat logis yang mendasari dimungkinkannya 

pengetahuan serta mencoba memberi pertanggungjawaban rasional terhadap klaim 

kebenaran beserta objektifitasnya. Ketiga, epistemologi pada dasarnya juga 

merupakan merupakan upaya rasional manusia untuk menimbang dan 

menentukan nilai kognitif pengalaman manusia dalam interaksinya dengan diri, 

lingkungan sosial, dan alam sekitarnya.
79

  

Berdasarkan definisi di atas, epistemologi adalah cabang ilmu yang 

bersifat evaluatif, normatif dan kritis. Evaluatif berarti bersifat menilai: apakah 

suatu keyakinan, sikap, pernyataan pendapat, teori pengetahuan dapat dibenarkan, 

dijamin kebenarannya, atau memiliki dasar yang dapat dipertanggung jawabkan 

secara nalar. Normatif berarti menentukan norma atau tolok-ukur penalaran bagi 

kebenaran pengetahuan. Sedangkan kritis berarti banyak mempertanyakan dan 

menguji penalaran cara maupun kegiatan manusia mengetahui. Yang 

dipertanyakan adalah baik asumsi-asumsi, cara kerja atau pendekatan yang 

diambil, maupun kesimpulan yang ditarik dalam berbagai kegiatan kognitif 

manusia.
80

  

                                                 
79

 J. Sudarminta, Epistemologi Dasar: Pengantar Filsafat Pengetahuan (Yogyakarta: Kanisius, 

2002), 18. 
80

 Sudarminta, Epistemologi Dasar, 19. 
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Apabila epistemologi di-split dengan kata “Islam” menjadi istilah 

“epistemologi Islam”, maka kata Islam di sini menjadi kata sifat. Logikanya, sama 

dengan budaya Islam, politik Islam, dan lain sebagainya. Secara sederhana 

epistemologi Islam memiliki arti sebagai telaah kritis dan analitis tentang dasar-

dasar teoritis pengetahuan yang berbasis pada nilai-nilai atau pandangan dunia 

(worldview atau weltanschaung) Islam. Oleh karena itu dalam Islam (atau 

mungkin dalam peradaban lain) kita tidak dapat memisahkan kaitan antara 

epistemologi dengan pandangan dunianya (worldview atau weltanschaung). 

a. Sumber Pengetahuan 

 Dilihat dari sisi sumber penafsiran, penafsiran revolusioner Jama >l al-

Banna > bersumber kepada teks al-Qur‟a>n, akal, dan realitas empiris. Secara 

paradigmatik, posisi teks, akal, dan realitas ini berposisi sebagai objek dan subjek 

sekaligus. Ketiganya membentuk sinergi dan menjalin relasi secara sirkular dan 

triadic. Ada peran yang berimbang antara teks, akal, dan pembaca. Paradigma 

yang dipakai dalam membaca teks adalah paradigma fungsional bukan paradigma 

struktural yang cenderung menghegemoni satu sama lain. 

 Posisi teks, akal, dan realitas dalam paradigma tafsir Jama >l al-Banna> bisa 

digambarkan sebagai berikut: 

Paradigma Fungsional 

 

Teks/Wahyu 

 

 

 

 

Akal               Realitas 

 
Skema 5.3: Paradigma Fungsional tafsir Jama >l al-Banna > 
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 Hal ini berbeda dengan model paradigma tafsir klasik-tradisional yang 

pada umumnya cenderung bersifat struktural dalam memosisikan teks, akal, dan 

realitas. Sebagai perbandingan, posisi teks, akal, dan realitas dalam rangka 

paradigma klasik-tradisional dapat digambarkan sebagai berikut: 

 

Paradigma Struktural 

 

Teks/Wahyu 

 

 

 

 

Akal     Realitas 

 
Skema 5.4: Paradigma struktural tafsir klasik-tradisional 

 

Paradigma struktural ini bersifat deduktif, berbeda dengan paradigma 

fungsional yang bersifat dialektis. Paradigma fungsional ini mengasumsikan 

bahwa tafsiran harus terus-menerus dilakukan dan tidak pernah mengenal titik 

final. 

 

b. Metode Pendekatan Bersifat Interdisipliner 

  Metode pendekatan yang digunakan oleh para mufassir kontemporer 

sedikit banyak berlainan dengan yang digunakan oleh para mufassir tradisional. 

Jika para mufassir tradisional umumnya cenderung melakukan penafsiran dengan 

memakai metode deduktif dan tah }li >li> (analitis) yang bersifat atomistik, maka 

dalam tafsir kontemporer menggunakan berbagai metode dan pendekatan yang 

bersifat interdisipliner, mulai dari tematik, linguistik, analisis gender, semiotik, 

sosio-historis, antropologi, hermeneutik dan sebagainya. 
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  Dari sekian metode yang berkembang di masa kontemporer, metode tafsir 

tematik tampaknya merupakan metode yang paling banyak diminati oleh para 

mufassir, tak terkecuali Jama>l al-Banna>. Metode ini berupaya untuk memahami 

ayat-ayat al-Qur‟a>n dengan memfokuskan pada topik atau tema yang akan dikaji. 

Topik inilah yang menjadi ciri utama dari metode tematik. Sebenarnya secara 

genealogis, metode tematik ini sudah dilakukan oleh para ulama dahulu, hanya 

saja belum memiliki pijakan metodologi yang bersifat sistematis. 

  Penafsiran dengan metode tematik ini memiliki beberapa kelebihan. 

Pertama, metode ini mencoba memahami ayat-ayat al-Qur‟a >n sebagai satu 

kesatuan, tidak secara parsial ayat per ayat, sehingga memungkinkan untuk 

medapatkan pemahaman mengenai konsep al-Qur‟a>n secara holistik dan utuh. 

Dengan metode ini, mengharuskan seseorang untuk memahami ayat-ayat al-

Qur‟a>n secara proporsional, sehingga menempatkan suatu ayat pada “tempatnya” 

tanpa memaksakan pra-konsepsi tertentu dari al-Qur‟a>n. Dengan demikian, 

pemahaman ayat-ayat al-Qur‟a>n model ini akan berbeda secara diametral dengan 

model pemahaman tradisional yang cenderung parsial, sehingga bisa menegasikan 

kesan pertentangan antar ayat yang demikian dominan dalam penafsiran 

tradisional.  

  Kedua, metode ini bersifat praktis karena seseorang bisa memilih tema-

tema tertentu untuk dikaji. Seseorang bisa mengkaji problem tertentu yang terjadi 

di masyarakat dengan merujuk pada konsep al-Qur‟a>n melalui metode ini. Cara 

ini bukan saja dapat lebih menghantarkan pada pemahaman yang relatif lebih 

“objektif” mengenai pandangan al-Qur‟a>n atas problem tertentu dalam 
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masyarakat, namun juga lebih efisien karena mengesampingkan pembahasan 

terhadap ayat-ayat yang tidak relevan dengan objek yang dikaji.
81

 

  Hal itu bisa dibuktikan dari rangkaian karya Jama >l al-Banna> (lihat bab II) 

yang memahami isu dan problematika kontemporer dengan bangunan sumber 

utama Islam, al-Qur‟a>n dan Sunnah. Kategori h}ikmah dalam kerangka referensial 

ketiga dari sistematika pemikiran Islam adalah menjaga efisiensi makna tafsir 

yang dimunculkan. Karena hal itulah yang menjadi parameter sejauh mana teks 

bisa bermanfaat bagi realitas yang ada. 

  Secara aksiologis, produksi tafsir Jama >l al-Banna>, yang kemudian turun 

pada level teologi maupun fikih (praktis), lebih diarahkan kepada sejauh mana 

produk tafsir dapat merevolusi tatanan kemasyarakatan menuju komunitas yang 

berperadaban. Itulah mengapa ia menyebut tafsirnya dengan “Revolusi al-

Qur‟a>n”; sebuah perubahan yang ditujukan kepada manusia”. Karena itulah 

penulis menyebut tafsiran Jama >l sebagai tafsir humanis. 

  Jika H{asan H{anafi> (l.1935) mengembangkan tafsir realis
82

, Fazlur Rahman 

(1919-1998) dengan tafsir tematik-kontekstual dengan teori Double Movement
83

, 

                                                 
81

 Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer (Yogyakarta: LkiS, 2010), 69, 94-95. 
82

 Bagi H {asan H {anafi >, penafsiran bukanlah sekadar upaya membaca teks, melainkan ia harus 

menjadi upaya transformasi dan solusi bagi problem sosial yang terjadi dalam kehidupan. Karena 

itu, pertimbangan penafsiran adalah realitas itu sendiri. Penafsiran yang dihasilkan bersifat 

temporal sesuai kebutuhan realitas atau problem sosial yang dihadapi mufassir. Lihat M. Mansur, 

“Metodologi Penafsiran Realis ala Hassan Hanafi” dalam Jurnal al-Qur‘an dan Hadits, Vol. 1, 

No. 1 (Yogyakarta: Fakultas Ushuluddin IAIN Sunan Kalijaga, 2000), 16-8.  
83

 Dalam metode tafsirnya, Fazlur Rahman mengusulkan pentingnya mengkaji situasi dan kondisi 

historis yang melatarbelakangi turunnya ayat-ayat al-Qur‟a >n, baik berupa asba >b al-nuzu>l maupun 

situasi sosial, politik, ekonomi, budaya, dan juga peradaban masyarakat saat al-Qur‟a >n diturunkan. 

Baginya, ayat-ayat al-Qur‟a >n adalah pernyataan moral, religius, dan sosial Tuhan untuk merespon 

apa yang terjadi dalam masyarakat. Di dalam ayat-ayat itulah terdapat apa yang oleh Rahman 

disebut dengan ideal moral yang harus dijadikan acuan dalam memahami ayat-ayat al-Qur‟a >n. 

Dengan memakai pendekatan hermeneutika model Emilio Betti, Rahman menawarkan 

hermeneutika Double Movement, yakni model penafsiran al-Qur‟a >n yang ditempuh melalui gerak 

ganda: bergerak dari situasi sekarang menuju ke masa di mana al-Qur‟a >n diturunkan untuk 
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Muh }ammad Arku >n (l. 1928) dengan trilogi linguistik, antropologis dan historis
84

, 

Nas }r H{a>mid Abu > Zayd (1943-2010) dengan pendekatan sastrawi
85

, serta 

Muh }ammad Shah }ru>r (l. 1938) dengan lingusitik-strukturalisnya
86

, maka kontribusi 

Jama>l al-Banna> hadir dengan gagasan tafsir humanisnya. Sebagai pemikir 

humanis (the humanitarian thinker), Jama >l menyatakan bahwa selain Islam yang 

hadir untuk merevolusi kehidupan manusia pada tatanan yang lebih baik, esensi 

al-Qur‟a>n tidak akan sempurna tanpa eksistensi manusia di dalamnya karena 

walaupun al-Qur‟a>n dinyatakan sebagai sumber penafsiran akan tetapi manusialah 

saluran atau muaranya (al-mas}abb).
87

 Terlihat di sini bahwa benih-benih 

                                                                                                                                      
kemudian kembali ke masa kini. Lihat Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer 

(Yogyakarta: LkiS, 2010), 72; bandingkan Abd. A‟la, Dari Neo Modernisme ke Islam Liberal 

(Jakarta: Dian Rahmat, 2009), 85. 
84

 Bagi Arku>n, dengan linguistik teks dipahami secara keseluruhan dan sebagai sistem, dari 

hubungan-hubungan intern. Dalam hal ini Arku >n ingin mengungkap jalinan wacana, kenyataan 

dan persepsi yang diperantarai oleh bahasa serta hubungan antara teks, penutur, dan pembaca. 

Pendekatan linguistik tersebut nantinya disempurnakan dengan pendekatan antropologis dan 

historis di mana kegunaannya untuk mengetahui asal-usul dan fungsi bahasa keagamaan. Dengan 

cara ini maka akan bisa dikenali bagaimana bahasa sesungguhnya berfungsi menguak “cara 

berpikir” dan “cara merasa” yang sangat berperan dalam sejarah umat Islam. Sedangkan 

pendekatan historis diarahkan untuk mengungkapkan cara persepsi waktu dan kenyataan, suatu 

jaringan komunikasi yang biasa dikenal sebagai episteme. Bagi Arku>n, metodologi ilmu sosial 

Barat adalah jalan menuju pemahaman terhadap pemahaman Islam, dan tampaknya dia 

memandang unsur-unsur tradisi politik Barat bersifat fundamental bagi proses rekonstruksi nalar 

Islam. Lihat Mustaqim, Epistemologi Tafsir, 75; Robert D. Lee, Mencari Islam Autentik: Dari 

Nalar Puitis Iqbal hingga Nalar Kritis Arkoun (Bandung: Mizan, Cet. Ke-2, 2000), 195. 
85

 Dalam hal ini, al-Qur‟a >n dipahami sebagai suatu produk budaya (muntaj thaqa >fi>) yang 

keberadaannya tidak lepas dari teks linguistik, teks historis, dan teks manusiawi. Oleh karena itu, 

pemahamannnya pun tidak bisa meninggalkan ketiga aspek ini yang kesemuanya berangkat dari 

konteks budaya Arab abad ketujuh. Lihat Nas}r H {a >mid Abu> Zayd, Ishka >liyya >t al-Qira >ah wa A <liyya >t 
al-Ta‘wi>l (Beirut: Markaz al-Thaqa>fi>, 1994), 48.  
86

 Pendekatan tersebut berusaha mendeskripsikan suatu bahasa berdasarkan sifat yang khas yang 

dimiliki oleh bahasa. Hal ini dilakukan dengan melibatkan telaah sinkronik-diakronik, 

menggunakan analisis hubungan sintagmatik dan paradigmatik. Lihat Mustaqim, Epistemologi 

Tafsir, 77.  
87

 Terkadang juga Jama >l menyebutnya dengan manusia qur‟a >ni. Ia berbeda dengan al-insa >n al-

fuqha>ni> dalam tura >th fiqhi > yang sengaja diciptakan oleh ahli fikih ataupun metode dakwah Islam 

kontemporer. Manusia fuqha >ni> berbeda dengan manusia qur‘a >ni> yang mendasari prinsip dan nilai 

dalam al-Qur‟a >n, hal itu berbeda dengan manusia fuqha >ni> yang menyerahkan hidupnya kepada 

nalar atau tradisi-tradisi fikih. Manusia tersebut memenuhi dirinya dengan ketakutan terhadap 

undang-undang (hukum) yang diciptakan oleh ahli fikih dengan prinsip-prinsip yang 

dikembangkannya. Al-Banna >, Istra >ti>jiyyah, 60-63. 
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pemikiran Najm al-Di >n al-T}u>fi > (w. 1318) tentang maslahat
88

—terutama yang 

berkaitan dengan non-ibadah—serta ide-ide tentang sosialisme Islam (lihat bab II) 

yang digagas oleh Mus }t }afa> al-Siba >i > (w. 1949) sangat kental dalam nuansa 

pemikiran Jama >l al-Banna>, tak tekecuali tafsirnya. Di mana ia menempatkan basis 

kemaslahatan manusia jauh lebih penting dari pada teks-teks al-Qur‟a>n. Karena 

konteks kehidupan masyarakat yang terus berubah, maka al-Qur‟a>n harus 

mengikuti konteks tersebut. 

  Dalam konteks ini, hal yang menjadi pertimbangan tafsir humanis Jama >l 

al-Banna> adalah humanitas itu sendiri. Atas nama humanisme yang kemudian 

diturunkan melalui prinsip kemaslahatan dan keadilan adalah upaya transformasi 

dan solusi bagi problem sosial yang terjadi dalam kehidupan masyarakat. Tafsir 

ini bersifat temporal karena ia harus mempunyai keseimbangan dalam “membaca” 

isu dan problematika kontemporer. Melalui prinsip humanisme, sebagai acuan 

atau implikasi, penafsiran ini bukan berarti metode tafsir menjadi terbatas karena 

Jama>l tidak membatasi satu metode tertentu. Karena baginya, apapun metode dan 

siapa pun mufassir-nya, semuanya otonom dan bebas untuk menafsirkan selama 

produksi tafsir “memihak” kepada kemaslahatan manusia, bersifat transformatif 

dan revolusioner. 

                                                 
88

 Empat prinsip yang dibangun oleh Najm al-Di>n al-T }u>fi> dalam maslahat, yaitu: (1) Akal bebas 

menentukan kemaslahatan dan kemafsadatan, khususnya dalam lapangan mu‘a >malah. (2) Maslahat 

merupakan dalil shar‟i > mandiri dalam menetapkan hukum yang kehujjahannya tergantung pada 

akal semata. (3) Maslahat hanya berlaku dalam lapangan mu‘a >malah dan adat kebiasaan, 

sedangkan dalam bidang ibadat atau ukuran-ukuran yang di tentukan oleh shara‘ (seperti shalat 

zuhur empat rakaat, puasa selama tiga puluh hari, dan lain-lain) tidak termasuk objek maslahat, 

karena masalah ini adalah hak Allah semata. (4) Maslahat merupakan dalil shara‘ yang paling 

kuat. Hal demikian itu dilakukan al-T }u>fi> karena dalam pandangannya, maslahat bersumber dari 

sabda nabi SAW: “la > d }arara wa la > d }ira >ra” (Tidak boleh memudaratkan dan tidak boleh [pula] 

dimudaratkan [orang lain]). Lihat Najm al-Di>n al-T }u>fi>, Ri‘a >yah fi> Ri‘a>yat al-Mas}lah}ah, (ed.) 

Ah}mad „Abd. al-Rah}i>m al-Sa >yih } (Kairo: al-Da >r al-Mis}riyyah al-Lubna >niyyah, Cet. Ke-1, 1993), 

23-48. 
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  Tafsir humanis Jama>l al-Banna> yang menggunakan metode tematik 

kemudian didekati dengan trilogi pendekatan: seni, psikologi dan rasio. Bagi 

Jama>l, seni yang berbentuk musik merupakan sarana komunikasi batiniah antara 

penafsir dan al-Qur‟a>n. Komunikasi yang melibatkan hati tersebut merupakan 

media untuk membuka diri dengan kebaikan dan menjauhi keburukan.
89

 Untuk 

mereformasi dan memperbaiki keadaan manusia, seni tentu tidak bisa dilepaskan 

karena tidak mungkin memperbaiki jiwa dan hati seseorang tanpa melalui jalur 

seni.
90

  

  Selanjutnya, rahasia kemukjizatan (pembacaan) musikal yang 

dimunculkan dari al-Qur‟an bisa menjadi pendekatan psikologis, hanya dengan 

mendengar bacaan al-Qur‟a>n. Ini adalah karakteristik seni. Hanya dengan 

mendengarkan seseorang bisa tercuci otaknya, seperti penikmat musik di Barat 

yang tercuci otaknya ketika mendengarkan Beethoven atau opera-opera musikal.
91

 

Deskripsi seni di sini tidak hanya menjadi salah satu cara al-Qur‟a>n 

mempengaruhi jiwa, akan tetapi menjadi sarana satu-satunya untuk bisa 

memahami Allah dan hal gaib lainnya. Bahkan deskripsi seni ini dapat digunakan 

untuk menerangkan hal yang tampak, tapi tidak bisa diterangkan secara ilmiah 

dan pasti.
92

 Maka, ketika al-Qur‟a>n diharapkan menjadi petunjuk bagi manusia, 

menurut Jama>l, tidak mengejutkan bila deskripsi seni dijadikan salah satu 

jalannya—untuk tidak mengatakan jalan satu-satunya—agar dapat mewujudkan 

semua itu. Semua tentang Allah dan hal gaib lainnya adalah sasaran dari 

                                                 
89

 Jama >l al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d, Vol. I (Da>r al-Fikr al-Isla >mi>, 1996), 154. 
90

 al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d, Vol. I, 154. 
91

 al-Banna >, Istra >ti>jiyyah, 59. 
92

 al-Banna >, Nah }w Fiqh Jadi >d, Vol. I, 172. 
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pendekatan ini.
93

 Karena tujuan al-Qur‟a>n adalah memperbaiki manusia, maka 

proses tersebut harus melalui pendekatan psikis dan nurani sebagai penyempurna 

dari pendekatan awal melalui jalur musik dan seni. Substansi dua pendekatan di 

atas mengarah kepada jiwa. 

  Di sinilah pentingnya “membaca” Al-Qur‟a>n menggunakan pendekatan 

rasa untuk mempersiapkan jiwa hingga bisa menerima tujuan al-Qur‟a>n, yakni 

penggunaan rasio dalam menafsirkan
94

 dan beriman kepada nilai-nilai universal 

al-Qur‟a>n (lihat bab III), seperti kebaikan, cinta-kasih, kebebasan, keadilan, 

kebenaran, kehormatan, dan semua hal yang menjauhkan seorang muslim dari 

kejelekan, kezaliman, egoisme, dan mengikuti hawa nafsu.
95

 Nilai-nilai inilah 

yang menjadi acuan atau batas ruang prinsip rasionalisme yang dibangun dalam 

menafsirkan al-Qur‟a>n. Sebuah tafsir berarti bersifat evolutif serta diarahkan 

untuk selalu selaras dengan nilai tersebut. 

  Dari uraian di atas sebenarnya Jama >l al-Banna> membuat langkah metodis 

yang penulis susun dari rangkaian orientasi penafsirannya. Dalam hal ini langkah 

tersebut penulis bagi dalam dua momen: anarkistis dan praktis. 

  Adapun langkah-langkah anarkistis tafsir Jama >l adalah sebagai berikut: 

1. Kritik Ideologi dengan mendekonstruksi ijtihad ulama klasik. Bagi Jama >l, 

menggantungkan sikap terhadap ijtihad klasik tak ubahnya menurunkan 

                                                 
93

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 66.  
94

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 67  
95

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 67.  
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derajat manusia. Dalam sebuah ungkapan al-Qur‟a>n disebutkan, ula >ika ka 

al-an‘a>m bal hum ad}all (mereka seperti hewan bahkan lebih hina).
96

 

2. Memasuki visi al-Qur‟a>n dengan kemampuan akal semata tanpa harus 

menggunakan pisau analisis tertentu.
97

 Karena, apapun metodenya bisa 

digunakan. Di saat yang sama, ia harus mengeliminir metode tertentu, 

yang diklaim paling sahih sebagai alat penafsiran. Harapan Jama >l, 

pembaca al-Qur‟a>n bisa memasuki arena al-Qur‟a>n dengan jiwa yang 

bersih dan ketundukan hati. 

3. Mengembalikan al-Qur‟a>n kepada potensi asalnya, yakni liberasi 

(pembebasan). Langkah pertama adalah menghilangkan segala misteri 

yang dihasilkan melalui perangkat analisisnya bahkan produk tafsi >r-tafsi >r 

atau pemahaman-pemahaman sufistik, sehingga al-Qur‟a>n kembali kepada 

potensi semula seperti al-Qur‟a>n yang diturunkan kepada Nabi 

Muh }ammad. 

Sedangkan langkah-langkah praktisnya adalah: 

1. Mendekati ayat per ayat untuk bisa sampai kepada makna yang integral. 

2. Mengenali makna yang samar yang dijelaskan al-Qur‟a>n melalui 

penggunaan ayat yang berbeda-beda, sehingga sebuah lafad } akan 

mempunyai pluralitas makna, bukan ketunggalan arti. Proses pencarian 

makna ini tidak bisa berhenti ketika si pembaca belum mendapat petunjuk 

yang memuaskan hatinya, sebab al-Qur‟a >n menyimpan banyak rahasia dan 

                                                 
96

 al-Banna >, Istra >ti>jiyyah, 57. 
97

 Jama >l al-Banna >, Tafsi>r al-Qur‘a >n al-Kari>m ma > bayn al-Qudda>ma > wa al-Muh}addithi>n (Kairo: 

Da >r al-Shuru>q, 2008), 247. 
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kedalaman makna yang barangkali tidak dapat ditemukan oleh generasi 

saat ini, tetapi oleh generasi sesudahnya.
98

 

3. Menghadirkan kandungan maupun nilai-nilai universal al-Qur‟a>n sebagai 

sebagai struktur ideal. 

4. Merealisasikan produk tafsir yang revolusioner. Maksud Jama >l, penafsiran 

adalah usaha merevolusi tatanan kehidupan manusia agar lebih baik.
99

 Ini 

pula yang dia maksud dengan perwujudan eksistensi sosial penafsir 

(manusia) dalam struktur sosial. 

  Dengan demikian, revolusi al-Qur‟a>n adalah jawaban teoritis yang 

dirumuskan al-Qur‟a>n atas berbagai problem kemasyarakatan yang mestinya 

dapat diterapkan dalam dataran praksis (revolusi) dan tidak berhenti pada level 

teoritis (teks) belaka.
100

  

    

c. Akar Teoritis: Dari Kritik Ideologi hingga Anarkisme Metode 

Dalam pandangan penulis, lontaran kritik yang diajukan Jama >l al-Banna> 

terhadap setiap produk pemikiran Islam, seperti tafsir di atas, adalah usaha 

menolak sistem pengetahuan Islam klasik yang dianggapnya sebagai ideologi.
101

 

                                                 
98

 al-Banna >, Tafsi >r al-Qur‘a >n, 247. 
99

 al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‘a >n, 98-99. 
100

 al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‘a >n, 109-111.  
101

 Pada prinsipnya terdapat tiga arti utama dari kata ideologi, yaitu (1) ideologi sebagai kesadaran 

palsu; (2) ideologi dalam arti netral; dan (3) ideologi dalam arti keyakinan yang tidak ilmiah. 

Ideologi dalam arti yang pertama, yaitu sebagai kesadaran palsu biasanya dipergunakan oleh 

kalangan filosof dan ilmuwan sosial. Ideologi adalah teori-teori yang tidak berorientasi pada 

kebenaran, melainkan pada kepentingan pihak yang mempropagandakannya. Ideologi juga dilihat 

sebagai sarana kelas atau kelompok sosial tertentu yang berkuasa untuk melegitimasikan 

kekuasaannya. 

Arti kedua adalah ideologi dalam arti netral. Dalam hal ini ideologi adalah keseluruhan sistem 

berpikir, nilai-nilai, dan sikap dasar suatu kelompok sosial atau kebudayaan tertentu. Arti kedua ini 
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Ideologi—yang bermula dari konsep idola Francis Bacon (1561-1626)
102

—secara 

sistemik hanya akan melahirkan konservatisme dan ketidaksadaran betapa 

kekuasaan-kekuasaan klasik sangat menghegemoni pemikiran Islam saat ini. Di 

sini terlihat kesamaan visi antara apa yang diungkapkan Jama >l al-Banna> dengan 

kritik ideologi ala Jürgen Habermas yang terakomodasi dalam “Teori Kritis”
103

. 

Teori tersebut dikonstruksi oleh Habermas melalui dua cara, yakni melontarkan 

                                                                                                                                      
terutama ditemukan dalam negara-negara yang menganggap penting adanya suatu “ideologi 

negara”. Disebut dalam arti netral karena baik buruknya tergantung kepada isi ideologi tersebut. 

Arti ketiga, ideologi sebagai keyakinan yang tidak ilmiah, biasanya digunakan dalam filsafat dan 

ilmu-ilmu sosial yang positivistik. Segala pemikiran yang tidak dapat dibuktikan secara logis-

matematis atau empiris adalah suatu ideologi. Segala masalah etis dan moral, asumsi-asumsi 

normatif, dan pemikiran-pemikiran metafisis termasuk dalam wilayah ideologi. Lihat Franz 

Magnis-Suseno, Filsafat Sebagai Ilmu Kritis (Yogyakarta: Kanisius, 1992), 230; Karl Mannheim, 

Ideologi dan Utopia: Menyingkap Kaitan Pikiran dan Tindakan, terj. F. Budi Hardiman 

(Yogyakarta: Kanisius, 1998), xvii. 
102

 Di sini, Francis Bacon mengelompokkan idola sebagai hal-hal irasional itu menjadi empat 

golongan: 1) idola terhadap suku bangsa (awha>m al-jins aw awha >m al-qabi>lah), yaitu 

kecenderungan untuk menerima begitu saja berbagai proposisi dengan alasan mempertahankan 

nilai adat dan kepercayaan mitis; 2) idola terhadap goa (awha >m al-kahfi), yaitu kecenderungan 

untuk menerima realitas begitu saja dan tidak bisa bersikap kritis; 3) idola terhadap pasar (awha>m 

al-su >q), yaitu kecenderungan untuk terpengaruh kepada opini publik (gosip) yang pada masa 

Bacon biasa diajukan di pasar; 4) idola terhadap teater (awha>m al-masrah }), yaitu kecenderungan 

untuk menerima begitu saja teori-teori dan dogma-dogma tradisional. Idola dalam pengertian 

Bacon bernilai negatif, semacam pengetahuan palsu yang sering menyesatkan. Lihat Yu >suf Karam, 

Ta >ri>kh al-Falsafah al-H{adi>thah (Kairo: Da>r al-Ma‟a >rif, Cet. Ke-5, 1986), 47-48; Mah}mu>d H {amdi > 

Zaqzu>q, Dira >sa >t fi > al-Falsafah al-H {adi>thah (Kairo: Da>r al-Fikr al-‟Arabi >, Cet. Ke-3, 1993), 42-43. 
103

 Melalui teori kritis ini, Jürgen Habermas membedakan tiga macam ilmu pengetahuan yaitu: 

Pertama, Ilmu-ilmu empiris-analitis. Yang dimaksud adalah kelompok ilmu-ilmu alam. Ilmu-ilmu 

ini bersifat nomologis, artinya mencari hukum-hukum yang pasti. Lingkungannya adalah 

pekerjaan. Kelompok ilmu ini mengorganisasikan pengalaman kita dalam rangka kebutuhan akan 

penguasaan alam. Kepentingan kuasi-transendental kelompok ilmu empiris-analitis ini adalah 

penggunaan teknis proses-proses yang diobjektifkan. 

Kedua, Ilmu-ilmu historis-hermeneutis. Di sini termasuk ilmu sejarah, dan sebagainya. Ilmu-ilmu 

ini bertujuan memuaskan keinginan untuk memahami manusia. Lingkungannya adalah interaksi 

atau bahasa. Tujuan ilmu kelompok ilmu-ilmu ini adalah perluasan intersubjektivitas saling 

pengertian, atau komunikasi, menuju tindakan bersama. 

Ketiga, Ilmu-ilmu kritis-refleksif. Yang termasuk dalam kelompok ini adalah filsafat, kritik 

ideologi, dan psikoanalisis. Lingkungannya adalah kekuasaan. Kepentingan dari ilmu-ilmu ini 

adalah pembebasan atau emansipasi. Melalui refleksi atas sejarah-sejarah ilmu-ilmu ini ingin 

membebaskan manusia dari kekuasaan-kekuasaan yang tidak disadari. Dikutip dari Franz Magnis-

Suseno, Pijar-Pijar Filsafat: Dari Gatholoco ke Filsafat Perempuan, dari Adam Muller ke 

Postmodernisme (Yogyakarta: Kanisius, 2005), 157. 
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kritik terhadap saintisme atau positivisme sebagai ideologi pengetahuan modern
104

 

dan menunjukkan bagaimana positivisme—yang berhenti pada tatanan fakta-fakta 

objektif—telah menghasilkan masyarakat yang irasional dan ideologis. Menurut 

tradisi teori kritis, suatu pengetahuan yang terungkap dalam teori senantiasa 

terkait dengan praksis-sosial, dan dengan pemisahan teori atau pengetahuan 

dengan praksis-sosial justru membuat teori itu menjadi ideologis. Dengan kata 

lain, teori kritis merupakan sebuah teori dengan maksud praktis.
105

 Caranya 

adalah melalui analisis hermeneutik sebagai cara untuk menemukan dan 

memahami makna suatu teks, karya seni, serta produk kebudayaan lainnya. Hal 

tersebut disebabkan produk dan aktivitas kebudayaan sebagai objek tidak terpisah 

dari subjek yang melahirkan atau yang menciptakan. Ini berarti teori kritis 

berusaha untuk dapat menembus realitas sosial sebagai fakta sosiologis guna 

menemukan kondisi kondisi yang bersifat transendental yang melampaui data 

empiris. 

Senada dengan Habermas yang menolak dimensi positivisme yang terlalu 

mendewakan saintisme, Jama >l al-Banna> juga menolak gagasan penafsiran yang 

                                                 
104

 Menurut F. Budi Hardiman positivisme memiliki pretensi untuk membangun kembali tatanan 

objektif yang didasarkan pada ilmu-ilmu alam, bukan pada metafisika; positivisme menjadi 

saintisme. Saintifikasi berbagai kehidupan berimplikasi pada teknologisasi berbagai kehidupan dan 

akhirnya mereduksi manusia pada matra objektifnya. Ini lebih merupakan krisis karena usaha 

mengilmiahkan kehidupan dan masyarakat hanya akan mempermiskin dan mengosongkan makna 

kehidupan manusia serta pada akhirnya menginstrumentasikan manusia itu sendiri. Dengan begitu, 

positivisme menjadi ideologi. Dikutip dari Ben Agger, Teori Sosial Kritis (Yogyakarta: Kreasi 

Wacana, 2003), 16. 

Menurut Jürgen Habermas, krisis di atas adalah bentuk kesalahpahaman mengenai rasionalitas. 

Habermas mengatakan bahwa rasionalitas manusia tidak sesempit “rasionalitas-tujuan”, yakni 

“rasio yang berpusat pada subjek” sebagai paradigma filsafat kesadaran. Untuk itulah ia 

mengupayakan rasio/tindakan komunikatif sebagai solusinya. Lihat F. Budi Hardiman, Melampaui 

Positivisme dan Modernitas: Diskursus Filosofis tentang Metode Ilmiah dan Problem Modernitas 

(Yogyakarta: Kanisius, 2003), 160-163.  
105

 F. Budi Hardiman, Kritik Ideologi: Pertautan Pengetahuan dan Kepentingan (Yogyakarta: 

Kanisius, 1990), 54-59. 
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dilakukan baik oleh Nas }r H{a>mid Abu > Zayd atau Muh }ammad Shah }ru>r yang 

“terlalu” mengilmiahkan al-Qur‟a>n atau membatasi penafsiran terhadap metode 

tertentu.
106

 Bagi Jama >l, semangat pengetahuan modern sebagai basis penafsiran 

hanya akan menahbiskan manusia sebagai objek penafsiran semata yang justru 

mengeliminir eksitensi manusia sebagai muara teks-teks keagamaan. Meminjam 

istilah Habermas di atas, benih-benih modernisme sebagai ciri khas pemikiran 

positivistik telah menghasilkan masyarakat yang irasional dan ideologis. 

Cara analisis hermeneutis seperti yang diusung oleh Habermas tidak lantas 

menjadi cara kerja Jama >l al-Banna> dalam menafsirkan sebuah teks. Secara 

kategoris dan seperti yang dibahas pada bab sebelumnya, kerangka berpikir Jama >l 

al-Banna> menolak dua klan pemikiran (salafisme dan westernisme). Dalam tafsi >r 

al-Qur‟a>n, misalnya, jika kacamata insider menjadi dalih menolak khazanah 

intelektual outsider (Barat) karena merasa cukup dengan khazanah metode tafsi >r 

klasik, ini tentu berbeda dengan pemikir Islam yang menggunakan perspektif 

outsider seperti hermeneutik sebagai alternatif metode, untuk tidak mengatakan 

satu-satunya metode, dalam menafsirkan al-Qur‟a>n karena dianggap paling 

mampu menjangkau problematika penafsiran. 

Bagi pendukung hermeneutik, pada prinsipnya metode ini merupakan 

suatu ilmu atau teori metodis tentang penafsiran yang bertujuan menjelaskan teks 

mulai dari ciri-cirinya, baik secara objektif (arti gramatikal kata-kata dan 

bermacam variasi historisnya) maupun subjektif (maksud pengarang).
107

 Teks-

                                                 
106

 Selengkapnya lihat al-Banna >, Tafsi>r al-Qur‘a >n, 218-245.  
107

 Secara etimologis, hermeneutik merujuk pada akar kata “hermeneuein” yang berarti 

“menafsirkan‟; dalam Inggris, “hermeneutic”; dan Yunani, hermeneutikos (penafsiran). Pada 
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teks yang dihampiri terutama berkenaan dengan teks-teks otoritatif (authoritative 

writings), yakni teks-teks kitab suci (sacred scripture). Pemaknaan hermeneutik 

sedemikian sebanding-maksud dengan exegesis atau tafsi>r dalam khazanah 

Islam.
108

 

Memaksakan hermeneutik sebagai ikon utama tafsi >r boleh jadi mengusik 

kemapanan dinamika pemikiran keislaman, tak hanya dalam disiplin ilmu-ilmu al-

Qur‟a>n tapi juga ilmu-ilmu H{adi >th. Karena apa yang dicanangkan oleh metode ini 

pada dasarnya ingin mengkritisi sakralitas teks. Bahkan, trend sakralisasi itu juga 

melebar pada produk pemikiran keagamaan yang jelas-jelas sekadar pemahaman 

atas ajaran dan bukan Islam itu sendiri. Alhasil, kerangka tafsi >r yang ditawarkan 

hermeneutik boleh jadi akan menghentak kesadaran keagamaan sebagai “kritik 

diri” dalam membaca Islam yang terlanjur membatu berabad-abad lamanya. 

Bagi Jama >l al-Banna>, dua paradigma berpikir di atas mempunyai 

kekurangan. Jika yang pertama terlalu menitikberatkan kepada pemahaman klasik 

dan harus didekonstruksi karena sifatnya yang jumu>d, maka rekonstruksi tafsi >r 

                                                                                                                                      
perkembangan selanjutnya terma ini memiliki aneka pengertian. Namun sebagai sebuah istilah, 

tersepakati sebagai suatu proses mengubah sesuatu atau situasi ketidaktahuan menjadi „mengerti‟. 

Konsepsi dasar hermeneutik ini agaknya telah menjadi semacam konsensus, baik dalam 

pandangan modern maupun klasik. Lihat Richard E. Palmer, Hermeneutics: Interpretation Theory 

in Schleiermacher, Dilthey, Heidegger and Gadamer (Evanston: Northwestern University Press, 

1969), 3. Dalam penggunaan klasik, hermeneutik mengacu pada penafsiran teks, teristimewa teks-

teks suci agama (Kristen; Alkitab). Dalam konteks filsafat, ia bergabung dengan strukturalisme 

dalam kerangka penciptaan metode penafsiran teks yang menempatkan filsafat di tengah-tengah 

kebudayaan. Lihat Lorens Bagus, Kamus Filsafat (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 1996), 283-

284. Secara kategoris, hermeneutika terpilah pada tiga, yakni sebagai metode, filsafat, dan sebagai 

kritik. Kategori pertama memfokuskan bahasannya selaku metodologi bagi ilmu-ilmu 

kemanusiaan (geistesswissenchaften); kategori kedua lebih menekankan pada status ontologis 

„memahami‟ itu sendiri; sedangkan kategori terakhir, ketiga, mengarahkan penyisirannya pada 

penyebab adanya distorsi dalam pemahaman dan komunikasi yang berlangsung sehari-hari. Lihat 

Josef Bleicher, Contemporary Hermeneutics: Hermeneutics as Method, Philosophy and Critique 

(London: Routledge and Kegan Paul, 1980), 1.  
108

 Nashr H {a >mid Abu> Zayd, Ishka>liyya >t al-Qira >‗ah wa A >liya >t al-Ta‘wi>l (Beirut: al-Markaz al-

Thaqa>fi> al-‟Arabi >, 1994), 13. 
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yang diusung tidak boleh terlalu mengilmiahkan al-Qur‟a>n. Baginya, ada dimensi 

seni (irfa >ni >) dalam al-Qur‟a>n yang harus diresapi sebagai pondasi awal dalam 

mempersiapkan diri untuk menafsirkan al-Qur‟a>n. Dimensi itulah yang nanti akan 

memberikan ruang spiritualitas manusia dalam bentuk kokohnya keimanan.  

Dalam metodologi studi al-Qur‟a>n yang dikonstruksi, Jama >l al-Banna> 

menekankan pentingnya makna al-Qur‟a>n menjadi media revolusi peradaban 

manusia yang berkeimanan. Jama >l tidak menegaskan satu metode tertentu untuk 

menafsirkan al-Qur‟a>n dan tidak membatasi ilmu atau metode apapun, atau 

bahkan anti metode, untuk membaca al-Qur‟a>n. Ia menolak jika satu metode 

tertentu dianggap mempunyai garansi sebagai satu-satunya cara menemukan 

kebenaran. Apa saja dan siapa pun boleh untuk menafsir, selama hal itu secara 

aksiologis diorientasikan untuk memupuk kesadaran imaniah seseorang. Hal ini 

jugalah yang mendasari Jama>l al-Banna> untuk menempatkan h}ikmah sebagai 

sumber ketiga Islam, karena sifatnya yang fleksibel dalam membangun pola pikir 

yang otonom, humanis, dan berbasis kemaslahatan manusia. Bahwa penafsir harus 

menguasai ilmu-ilmu kekinian, setidaknya berbagai teori-teori, ilmu sejarah, ilmu 

sosiologi, ilmu ekonomi, maupun ilmu politik itu sudah menjadi kerangka 

referensial mutlak bagi seorang penafsir dalam membaca teks al-Qur‟a>n.
109

 

Apa yang diusung oleh Jama >l al-Banna > adalah hal yang sangat penting 

secara teoritik jika dilihat dari perspektif sosiologi pengetahuan
110

, mengingat 

otonomi manusia sekaligus perkembangan ilmu pengetahuan juga terus 

                                                 
109

 al-Banna >, al-Awdah, 94.  
110

 Sosiologi pengetahuan merupakan teori yang berusaha menelaah hubungan pengetahuan dan 

kehidupan, pikiran dan tindakan, yang dipengaruhi prasangka-prasangka sosial. Selain itu, 

sosiologi pengetahuan juga merupakan metode yang berusaha meneliti bentuk-bentuk 

perkembangan intelektual manusia secara kontekstual. Lihat Mannheim, Ideologi dan Utopia, 287.  
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mengalami evolusi. Bagaimanapun, paradigma baru ilmu-ilmu keislaman 

merupakan persoalan tersendiri yang tidak mudah diselesaikan. Konstruksi teoritis 

Jama>l al-Banna> ini sesungguhnya sangat kental dengan nuansa pemikiran yang 

dikembangkan oleh Paul K. Feyerabend yang terkenal dengan Anarkisme 

Metode.
111

  

Istilah anarkis menunjuk pada setiap gerakan protes terhadap segala 

bentuk kemapanan. Anarkisme epistemologis yang dimaksudkan oleh Feyerabend 

adalah anarkisme teoritis dengan alasan historis bahwa sejarah ilmu pengetahuan 

tidak hanya bermuatan fakta dan kesimpulan-kesimpulannya, tetapi juga 

bermuatan gagasan-gagasan dan interpretasi. Beradasarkan analisis historis kritis, 

ia menemukan bahwa oleh para ilmuwan, fakta hanya ditinjau dari dimensi ide 

belaka. Maka tidak mengherankan jika sejarah ilmu pengetahuan menjadi pelik, 

rancu, dan penuh kesalahan.
112

 

Secara garis besar, ada dua buah prinsip yang ditawarkan oleh Feyerabend, 

yakni prinsip pengembangbiakan (proliferation) dan prinsip apa saja boleh 

(anything goes). Adapun yang pertama, pengembangbiakan, sebenarnya bukan 

                                                 
111

 Walaupun kedua sosok ini tidak terkait satu sama lain, namun secara sosiologis karakter 

keduanya tidak jauh berbeda, sama-sama sebagai pemberontak, pendukung kebebasan, serta anti 

kemapanan terhadap siklus kehidupan yang mapan. Jika Feyerabend pada umur lima tahun, 

misalnya, sudah melarikan diri dari rumah. Karakter emosi yang sedemikian rupa secara tidak 

langsung memengaruhi keberpihakan intelektualnya dalam bingkai philosophy of science. Secara 

sederhana, tentu kita bisa menerima pendapat a priori yang menyatakan bahwa, seorang pribadi 

emosional cenderung lebih mudah bertindak anarkis ketimbang orang lain yang tidak emosional. 

Jika asumsi ini benar, maka, terdapat korelasi antara emosionalitas pribadi Feyerabend dengan 

kecenderungan anarkis dalam aras epistemologi. Selain itu, tindakan melarikan diri dari rumah, 

semakin menguatkan asumsi awal bahwa, ia sangat mengedepankan kebebasan dirinya. Lihat 

Qusthan Abqary, Melawan Fasisme Ilmu (Jakarta: Kelindan, 2009), 22. 

Sebanding dengan sosok Jama >l al-Banna > yang tidak menyukai aturan-aturan yang mengikat, 

dimulai dengan keengganannya mengikuti aturan guru Bahasa Inggrisnya yang berujung kepada 

boikotnya meneruskan sekolahnya sampai penolakan dia terhadap ajakan H {asan al-Banna > masuk 

kepada organisasi al-Ikhwa >n al-Muslimu >n. Lihat bab II.  
112

 Prasetya T.W., “Hakikat Pengetahuan dan Cara Kerja Ilmu-Ilmu”, dalam Tim Redaksi 

Driyarkara (Jakarta: Gramedia, 1993), 54.  
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aturan metodologis melainkan suatu prinsip bahwa kemajuan ilmu pengetahuan 

tidak dapat dicapai dengan mengikuti metode atau teori tunggal. Kemajuan ilmu 

pengetahuan akan dicapai dengan membiarkan teori-teori yang beraneka ragam 

dan berbeda satu sama lain berkembang sendiri-sendiri.
113

 Sedangkan prinsip 

kedua apa saja boleh berarti membiarkan segala sesuatu berlangsung dan berjalan 

tanpa banyak aturan. Semua metode, termasuk yang paling jelas sekalipun pasti 

memiliki keterbatasan, sehingga tidak harus dipaksakan untuk menyelidiki semua 

objek. Apabila produk tafsi >r bertujuan menguatkan akidah seseorang tentang 

Tuhan beserta rahasia-Nya, maka persoalan menguatkan iman sesungguhnya tidak 

bisa diatur oleh siapa pun, karena keimanan, sebagai implikasi dari akidah, 

membutuhkan proses.
114

 

Pemikiran Feyerabend ini berimplikasi pada pengembangan ilmu 

pengetahuan, bahwa dalam pengembangan alangkah baiknya seorang ilmuan 

ketika melakukan penelitian membebaskan diri dari metode-metode yang ada, 

meskipun terbuka kemungkinan menggunakan metode itu. Tidak ada metode 

tunggal. Setiap ilmuwan perlu menerapkan pluralitas teori, sistem pemikiran 

                                                 
113

 T. W Prasetya, “Hakekat Pengetahuan dan Cara Kerja Ilmu-Ilmu” dalam Tim Redaksi 

Driyarkara (Jakarta: Gramedia, 1993), 56; Sarjuni, “Anarkisme Epistemologis Paul Karl 

Feyerabend”, dalam Listiyono Santoso dkk, Epistemologi Kiri (Yogyakarta: ar-Ruzz, 2003), 155-

156. 

Hal yang sama juga ditegaskan oleh Chalmers yang menafsirkan bahwasanya pandangan 

Feyerabend mengenai ilmu, dapat meningkatkan kebebasan individu, seperti di bawah ini:  

“Dari sudut pandangan kemanusiawian ini, pandangan anarkis Feyerabend tentang ilmu 

mendapatkan dukungan, karena di dalam ilmu ia meningkatkan kebebasan individu dengan 

memacu penyingkiran segala macam kungkungan metodologis. Dalam konteks yang lebih luas, ia 

memacu semangat kebebasan bagi para individu untuk memilih antara ilmu dan bentuk-bentuk 

pengetahuan lain”. Lihat Chalmers, A. F., Apa itu yang Dinamakan Ilmu? Suatu Penilaian tentang 

Watak dan Status Ilmu serta Metodenya, terj. Redaksi Hasta Mitra (Jakarta: Hasta Mitra, 1983), 

152. 
114

 al-Banna >, Hal Yumkinu, 53.  
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sesuai dengan kecenderungan masing-masing, karena setiap orang memiliki 

pilihan.
115

  

Prinsip ini sejalan dengan pandangan Jama >l al-Banna> bahwa setiap 

manusia/mujtahid dapat secara sadar memaknai doktrin-doktrin Islam sesuai 

dengan pengalaman keagamaan dan situasi sosialnya sendiri. Dengan begitu, 

maka orang tidak lagi saling mengkafirkan dan merasa dirinya benar. Apalagi, 

pluralisme teori ataupun pluralitas metodologi dalam segala riset studi Islam dapat 

dibenarkan untuk dilakukan. 

Apabila mengacu kepada probem teologis dalam upaya memahami 

doktrin-doktrin al-Qur‟a>n, terutama pada wilayah akidah, maka bagi Jama >l al-

Banna > persoalan menguatkan iman sesungguhnya tidak bisa diatur oleh siapa pun, 

karena keimanan, sebagai implikasi dari akidah, membutuhkan proses.
116

 Begitu 

juga dengan pemberlakuan shari >‟ah (tat }bi >q al-shari >‘ah). Maka dari itu, dari 

keinginan (akidah) ke praktik (shari >‘ah) sangat bergantung kepada kesiapan 

individu dalam memupuk kesadaran imaniahnya, tanpa ada pretensi orang lain.
117

 

Bukankah Allah itu memberi petunjuk kepada siapa pun yang dikehendaki-Nya? 

Bukankah Dia sendiri berfirman, “Apakah engkau [Muhammad] memaksa 

manusia sehingga mereka beriman?”
118

 

Bagi penulis, upaya membaca Jama >l al-Banna> melalui kacamata Paul Karl 

Feyerabend didasarkan atas kesamaan prinsip apa saja boleh dalam riset-riset 

                                                 
115

 Paul Karl Feyerabend, “How to be a Good Empiricist”, dalam Brody, Barucho, Grandy, A. 

Richard, Reading in the Philosophy of Science (New Jersey: Prentince Hall Engleewood Clifft, 

1989), 105. Dikutip dari Sarjuni, “Anarkisme”, 158.  
116

 al-Banna >, Hal Yumkinu, 53.  
117

 al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‘a >n, 110; bandingkan al-Banna >, Hal Yumkinu, 52-3. 
118

 al-Banna >, al-Mashru >‗ al-H {ad}a >ri>, 26. 
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keilmuan. Dan hal itu dipraktikkan oleh Jama >l al-Banna> dalam metodologi 

tafsirnya. Setelah melakukan pendekatan rasa dan psikologis, selanjutnya 

pendekatan rasionalisme yang diideologikan itu bersifat anarkis dan apa saja 

boleh. Semuanya berbasis kebutuhan dan kemaslahatan. Tidak hanya tafsir, 

nuansa anarkistis dapat dijumpai dalam pemikiran segenap pemikiran Jama >l al-

Banna > baik dalam bidang fikih dan teologi. Bahkan dengan prinsip anarkistisnya, 

Jama>l mampu mensejajarkan kedudukan laki-laki dan perempuan.
119

  

Artinya, revivalisme-humanis ala Jama>l al-Banna> ingin mengajak siapa 

pun untuk dapat menjadi seorang mujtahid: dengan metode apa saja dan kapan 

saja. Dengan kata lain, metode pengembangan studi Islam, baik tafsi >r, teologi, 

maupun fikih, dapat dilakukan dengan cara atau pendekatan apapun. Setiap orang 

bebas dan boleh mengikuti kecenderungannya melakukan usaha kritis memahami 

tafsi >r sehingga ia mampu mencapai tingkat keyakinan yang lebih tinggi.
120

 

Berdasarkan atas prinsip ini, maka pengembangan tafsi >r, dengan kembali 

kepada al-Qur‟a>n,
121

 harus dilakukan dengan cara membebaskan para mujtahid 

dari dominasi metode tafsi >r klasik yang sarat dengan pengaruh kegaduhan politik 

pada masa lalu di Timur-Tengah. Pengembangan ijtiha >d baru bisa tercapai apabila 

para mujtahid memiliki kebebasan berkreativitas termasuk kebebasan memilih 

metode yang disukainya. Setiap penafsir harus menyadari bahwa produk tafsi >rnya 

memiliki kekhususan tersendiri yang tidak dimiliki oleh penafsir lain, sehingga 

tidak perlu terjebak kepada metode yang dipakai orang lain. Selain itu, sebagai 

                                                 
119

 Ia mendefinsikan perempuan dengan “al-insa >n awwalan wa untha > tha >niyan” [pertama sebagai 

manusia, dan yang kedua adalah perempuan]  
120

 Prasetya, “Hakekat Pengetahuan”, 57; Sarjuni, “Anarkisme Epistemologis”, 156. 
121

 al-Banna >, al-Awdah, 95.  
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ilmu, tafsi>r bukanlah ilmu yang terbentuk dari ruang hampa dan steril dari 

pengaruh lokasi sosial pada masa tertentu. Oleh karena itu, biarlah orang-orang 

terdahulu merumuskan prinsip-prinsip penafsiran yang sesuai pada saat itu, dan 

kita juga merumuskan prinsip-prinsip tafsi >r kita sendiri sesuai dengan zaman kita. 

Dominasi antar generasi hanya akan menghasilkan kejumudan dan kemandegan 

berpikir. Apabila kita menganggap tafsi >r klasik adalah produk yang paling 

sempurna dan kita mengikutinya secara penuh, maka kita akan kehilangan 

eksistensi diri kita. Kita akan banyak menghadap masa lalu dan memalingkan 

muka dari masa kini, padahal tubuh kita ada di masa kini. Bagi Jama >l, tafsi >r klasik 

hanya akan menjadikan kita sebagai manusia yang berpaling dari persoalan 

zamannya.
122

 

Berdasarkan prinsip kebebasan ini, pengembangan tafsi >r menjadi tugas 

yang tidak pernah berakhir. Penelitian untuk pengembangan tafsi >r harus dilakukan 

secara terus-menerus (on going research). Sebagai ilmu, disiplin keilmuwan 

Islam—baik tafsi >r, fikih, teologi, dll—-tidak bisa melepaskan diri dari teori 

Brown yang mengatakan bahwa pengembangan suatu ilmu harus melalui 

continuing research.
123

 Pandangan Brown ini menjadi dasar bahwa 

pengembangan ilmu-ilmu Islam harus dilakukan terus-menerus dengan 

mengerahkan segala upaya termasuk menggunakan disiplin ilmu lain dan 

keragaman metodenya demi terwujudnya penafsiran yang dinamis dan hidup. 

                                                 
122

 al-Banna >, al-Awdah, 90. 
123

 Harold I. Brown, Perception, Theory and Commitment: The New Philosophy of Science 

(Chicago: The University of Chicago Press, 1979), 166. Dikutip dari Muhyar Fanani, Metode Studi 

Islam: Aplikasi Sosiologi Pengetahuan sebagai Cara Pandang (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 

2008), 124.  
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Berpijak pada kebebasan metodis ini, sosiologi pengetahuan bermanfaat 

bagi pengayaan metodis penelitian ilmu-ilmu Islam, tak terkecuali tafsi >r. Seperti 

argumentasi Jama >l, studi Islam sudah selayaknya dilihat dengan berbagai cara 

(apa saja boleh) sesuai dengan perkembangnnya,
124

 asalkan semua cara itu 

dilakukan dengan bertanggung jawab dan dapat memperluas perspektif para 

pengkaji.  

Di sinilah pentingnya h}ikmah, sebagai sumber ketiga Islam, sebagai cara 

memperbanyak perspektif agar terwujud produk ijtihad yang ramah terhadap 

segala keragaman dan problematika kehidupan manusia. Di samping itu, h}ikmah 

yang disetting multi perspektif juga akan mudah diterima semua kalangan karena 

sifat dinamisnya ketika bersentuhan dengan realitas masyarakat.
125

 Dengan 

h}ikmah ini pula, upaya rasionalisasi terhadap sumber-sumber Islam menjadi tak 

terbatas (anarkis). Selanjutnya kemaslahatan, keadilan, persamaan hak antara laki-

laki selalu menjadi worldview dalam merumuskan studi-studi Islam. 

 

d. Validasi Pemikiran 

  Dengan memperhatikan metode dan pendekatan penafsiran yang 

dikembangkan oleh Jama >l al-Banna>, penulis menyimpulkan bahwa validasi 

sebuah pemikiran dapat diukur dengan tiga teori kebenaran, yaitu: 

  Pertama, teori koherensi kebenaran (coherence theory of truth). Menurut 

teori koherensi, suatu pernyataan dianggap benar bila pernyataan itu bersifat 

koheren atau konsisten dengan pernyataan yang memiliki hirarki yang lebih tinggi 

                                                 
124

 al-Banna >, al-Mashru >‗ al-H {ad}a >ri>, 44.  
125

 al-Banna >, al-Mashru >‗ al-H {ad}a >ri>, 43-44. 
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yang sebelumnya dianggap benar, baik dalam skema, sistem maupun nilai, 

mungkin pada tataran sensual rasional atau pada tataran transenden.
126

 Jadi, teori 

koherensi ini dibangun di atas logika deduktif yang disumbangkan Aristoteles, 

yang menarik kesimpulan khusus dari hal-hal umum. Pendekatan semacam ini 

banyak menggunakan akal atau rasio sebagai sarana utamanya sehingga banyak 

dianut kaum rasionalis.
127

 

   Kedua, teori korespondensi kebenaran (the correspondence theory of 

truth). Menurut teori ini, kebenaran adalah kesetiaan pada realitas objektif (fidelity 

to objective reality) atau kesesuaian antara rumus-rumus yang diciptakan akal 

manusia dengan hukum-hukum alam (al-mut}a>baqah bayn al-‗aql wa niz}a>m al-

t }abi >‗ah). Dengan kata lain, suatu pernyataan dianggap benar apabila terdapat fakta 

fakta empiris yang mendukung pernyataan itu. Kebenaran adalah kesesuaian 

antara pernyataan tentang fakta dengan fakta itu sendiri.
128

 Teori korespondensi 

ini banyak diterima oleh penganut empirisme dengan menggunakan logika 

induktif, yaitu menarik kesimpulan umum dari hal hal yang bersifat khusus dan 

empirik. Berbeda dengan teori kebenaran korespondensi, validasi epistemologi 

tafsir bukan diukur sejauh mana kesesuaian antara pernyataan yang bersifat 

keilmuan (teori ilmiah) dengan realitas empirik kehidupan masyarakat. 

Sebaliknya, validasi epistemologi tafsir lebih menekankan pada kesesuaian antara 

aspek signified (al-ma‘na>) dan signifier (al-lafz }) dalam teks al-Qur‟a>n. 

                                                 
126

 Louis O. Kattsoff, Pengantar Filsafat, terj. Soejono Soemargono (Yogyakarta: Tiara Wacana, 

Cet. Ke-IX, 2004), 176; Noeng Muhadjir, Filsafat Ilmu: Telaah Sistematis Fungsional Komparatif 

(Yogayakarta: Rake Sarasin, 1999), 14; Bandingkan dengan Endang Saefudin Anshari, Ilmu, 

Filsafat, dan Agama (Surabaya: Bina Ilmu, 1991), 24. 
127

 Suriasumantri, Filsafat Ilmu, 120. 
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 Kattsoff, Pengantar Filsafat, 178-179; Harold H. Titus, dkk., Persoalan-Persoalan Filsafat, 

terj. H.M. Rasjidi (Jakarta: Bulan Bintang, 1984), 238.` 
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  Ketiga, teori pragmatisme. Artinya, sebuah penafsiran dikatakan benar 

apabila secara praktis ia mampu memberikan solusi alternatif bagi problem sosial. 

Dengan kata lain, penafsiran itu tidak diukur dengan teori atau penafsiran lain, 

melainkan sejauh mana teori itu dapat memberikan solusi atas problem yang 

dihadapi oleh manusia sekarang ini.
129

 Pendek kata, teori itu diuji di lapangan, 

bukan di atas kertas. Oleh sebab itu, model-model penafsiran ayat-ayat teologi 

atau hukum yang cenderung eksklusif dan kurang humanis kepada penganut 

agama lain, misalnya, menjadi tidak relevan lagi mengingat problem-problem 

kemanusiaan di era sekarang—seperti kemiskinan, pengangguran, bencana alam, 

kebodohan, penggusuran, dan sebagainya—tidak dapat diselesaikan oleh satu 

agama, tetapi perlu kerja sama secara simbiosis mutualisme dengan para penganut 

agama lain. 

  Konstruksi revivalisme-humanis Jama>l al-Banna> khususnya pemikiran 

revivalisme-humanisnya—baik dari konstruksi al-Qur‟a>n, Sunnah yang dianggap 

sebagai ijtihad, dan h}ikmah sebagai usaha eksploratif muslim dalam memahami 

bahasa agama—tampaknya lebih dekat kepada teori yang ketiga, yakni 

pragmatisme. Hal ini dilihat dari konsekuensi logis paradigma humanismenya 

yang menegaskan bahwa seluruh produk pemikiran revivalisme-humanis—yang 

akan diaplikasikan dalam ranah teologis mapun hukum-hukum shar‘i >—selalu 

tercermin dalam wujud keadilan dan kemaslahatan. Secara aksiologis, hal itu pula 
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 Kattsoff, Pengantar Filsafat, 182-183.  
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yang tercermin dalam ijtihad-ijtihad „Umar bin Khat }t }a>b dalam bidang hukum 

Islam
130

 yang juga selalu menjadi rujukan Jama >l al-Banna >. 

Pada dasarnya pragmatisme sendiri menentang segala otoritarianisme, 

intelektualisme dan rasionalisme. Bagi mereka ujian kebenaran adalah manfaat 

(utility), kemungkinan dikerjakan (workability) atau akibat yang memuaskan.
131

 

Sehingga dapat dikatakan bahwa pragmatisme adalah suatu aliran yang 

mengajarkan bahwa yang benar ialah apa yang membuktikan dirinya sebagai 

benar dengan perantaraan akibat-akibatnya yang bermanfaat secara praktis. 

Pegangan pragmatis adalah logika pengamatan di mana kebenaran itu membawa 

manfaat bagi hidup praktis
132

 dalam kehidupan manusia. 

Kriteria pragmatisme juga dipergunakan oleh ilmuan dalam menentukan 

kebenaran ilmiah dalam perspektif waktu. Secara historis pernyataan ilmiah yang 

sekarang dianggap benar suatu waktu mungkin tidak lagi demikian. Dihadapkan 

dengan masalah seperti ini maka ilmuan bersifat pragmatis selama pernyataan itu 

fungsional dan mempunyai kegunaan maka pernyataan itu dianggap benar, 

sekiranya pernyataan itu tidak lagi bersifat demikian disebabkan perkembangan 

ilmu itu sendiri yang menghasilkan pernyataan baru, maka pernyataan itu 

ditinggalkan. Demikian seterusnya. Tetapi kriteria kebenaran cenderung 

menekankan satu atau lebih dari tiga pendekatan (1) yang benar adalah yang 

memuaskan keinginan kita, (2) yang benar adalah yang dapat dibuktikan dengan 

eksperimen, (3) yang benar adalah yang membantu dalam perjuangan hidup 

biologis. Oleh karena teori-teori kebenaran (korespondensi, koherensi, dan 
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 al-Banna >, al-Mashru >‗ al-H {ad}a >ri>, 64.  
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 Titus, dkk., Persoalan-Persoalan Filsafat, 241.  
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pragmatisme) itu lebih bersifat saling menyempurnakan daripada saling 

bertentangan. Dengan begitu, teori tersebut dapat digabungkan dalam suatu 

definisi tentang kebenaran. Kebenaran adalah persesuaian yang setia dari 

pertimbangan dan ide kita kepada fakta empiris atau kepada alam seperti adanya. 

Akan tetapi karena kita dengan situasi yang sebenarnya, maka dapat diujilah 

pertimbangan tersebut dengan konsistensinya melalui pertimbangan-pertimbangan 

lain yang kita anggap sah dan benar, atau kita uji dengan faidahnya dan akibat-

akibatnya yang praktis.
133

 

  Berikut ini gambaran konstruksi skema epistemologis Revivalisme-

humanis Jama>l al-Banna>. 

Skema Epistemologis  

Revivalisme-humanis Jama >l al-Banna > 

Origin (Sumber)  Al-Qur‟a>n 

 Sunnah 

 H}ikmah 

Metode (Proses dan Prosedur) Anarkisme Metode 

Approach (Pendekatan) Seni, Psikologis, Filosofis 

Theoritical Framework (Kerangka 

Teori) 

Premis-premis logika 

Fungsi dan Peran Akal 

 
 Heuristik-Analitik-Kritis 

 Idra>k al-sabab wa al-musabbab 

 Al-‗aql al-kawni > 
Type of Argument Demonstratif (eksploratif, verifikatif, 

ekplanatif) 

Tolok Ukur Validasi Keilmuan Pragmatis 

Prinsip-prinsip dasar 1. Humanisme 

2. Kemaslahatan 

3. Keadilan 

4. Rasionalisme 

Kelompok Ilmu-ilmu / Ilmuwan 

pendukung 

Siapa pun/Tak terbatas 

Hubungan Subjek dan Objek Bersifat fungsional-dialektis 

 

Tabel 5.1: Skema Epistemologis Revivalisme-humanis Jama >l al-Banna >  

                                                 
133

 Titus, dkk., Persoalan-Persoalan Filsafat, 245. 
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3. Landasan Aksiologis Revivalisme-humanis 

Aksiologi merupakan persoalan fungsi atau nilai kegunaan suatu ilmu.
134

 

Ia adalah cabang filsafat yang membincarakan orientasi atau nilai suatu 

kehidupan. Aksiologi juga disebut juga teori nilai, karena ia dapat menjadi sarana 

orientasi manusia dalam menjawab suatu pertanyaan yang amat fundamental, 

yakni apakah manusia harus hidup dan bertindak? Teori nilai atau aksiologi ini 

kemudian melahirkan etika dan estetika. Dengan kata lain, aksiologi adalah ilmu 

yang menyoroti masalah nilai dan kegunaan ilmu pengetahuan itu. Secara moral 

dapat dilihat apakah nilai dan kegunaan ilmu itu berguna untuk peningkatan 

kualitas kesejahteraan dan kemaslahatan manusia atau tidak. Nilai-nilai (values) 

bertalian dengan apa yang memuaskan keinginan dan kebutuhan seseorang, 

kualitas, dan harga sesuatu, atau appreciative responses.
135

 

 Berkaitan dengan pernyataan di atas, aksiologi revivalisme-humanis Jama>l 

al-Banna> adalah terwujudnya pengetahuan pemikiran Islam yang dinamis, 

berkeadilan dan berorientasi kepada kemaslahatan manusia. Penerapan kaidah-

kaidah dan teori-teori di dalamnya bertujuan untuk mengkritisi bahwa pada 

dasarnya orientasi pengetahuan Islam klasik telah membuat Islam begitu statis dan 

rigid. Dengan penerapan itu, diharapkan manusia dapat mengetahui mereka benar-

benar otonom dan independen dalam mengelola sebuah pemikiran (ijtihad). Oleh 

karena itu, tujuan revivalisme-humanis Jama>l al-Banna> pada dasarnya adalah 

untuk membimbing manusia dalam menciptakan Islam yang dinamis dan 

revolusioner, karena Islam datang untuk merevolusi tatanan kehidupan manusia 
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 Suriasumantri, Filsafat Ilmu, 35 dan 105.  
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 Mohammad Adib, Filsafat Ilmu: Ontologi, Epistemologi, Aksiologi, dan Logika Ilmu 

Pengetahuan (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2010), 78-79.  
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agar lebih baik. Segala prinsip dan teori dalam ide revivalisme-humanis ini selalu 

diarahkan dalam rangka menangkap maksud tersebut. 

Dalam aksiologi Islam sebagai agama, maksud Allah menurunkan wahyu 

untuk mewujudkan kemaslahatan manusia (li tah }qi >q mas }a>lih} al-na>s), baik di 

dunia maupun di akhirat. Untuk itu, aksiologi Islam, melalui wahyu, 

sesungguhnya tidak bisa dipisahkan dari aksiologi manusia. Wahyu pada akhirnya 

juga merupakan bagian dari upaya mewujudkan kemaslahatan dunia dan akhirat, 

sebab manusia tidak mampu mewujudkan kemaslahatan dunia dan akhirat jika 

tidak memahami wahyu atau sabda Tuhan. Untuk mengetahui prinsip maupun 

ajaran Tuhan, manusia membutuhkan ilmu-ilmu agama. 

Dalam perspektif filsafat ilmu, fungsi dan kegunaan suatu ilmu pada 

dasarnya adalah untuk memecahkan persoalan yang dihadapi manusia. Oleh 

karena itu, ilmu berfungsi sebagai sarana untuk menyejahterakan manusia.
136

 

Sementara itu, kesejahteraan manusia yang ingin diwujudkan dalam perspektif 

filsafat ilmu hanyalah sebatas kesejahteraan duniawi. Dengan kata lain, 

bagaimana manusia bisa sejahtera hidupnya selama di dunia ini dengan 

memahami dan menaklukan alam sekitarnya, dirinya sendiri, dan manusia lain. 

Konsep kesejahteraan manusia dalam perspektif filsafat ilmu tidak pernah sampai 

pada konsep kesejahteraan di dalam sistem pemikiran Islam yang selain bertujuan 

mendapatkan kesejahteraan dan kemaslahatan di dunia juga berorientasi pada 

kesejahteraan di akhirat kelak. 
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 Suriasumantri, Filsafat Ilmu, 106. 
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Aksiologi revivalisme-humanis Jama>l al-Banna> berusaha mewujudkan 

otonomi manusia dalam berijtihad dengan basis kemaslahatan dan keadilan. 

Paradigma humanisme-religius yang dipergunakan oleh Jama >l dalam revivalisme-

humanis ini memberikan tekanan yang lebih besar pada pentingnya upaya 

mewujudkan otonomi manusia di dunia. Di sini, Jama >l mengubah orientasi 

pemikiran Islam klasik dari yang semula terlalu berat kepada aspek teosentris 

menjadi lebih memperhatikan aspek antroposentris. Walaupun dalam hal ini Jama >l 

mengintrodusir area pemikirannya melalui basis otonomi “manusia”, namun ia 

tetap mengindahkan batas-batas yang telah diberikan Tuhan untuk manusia 

melalui al-Qur‟a>n.
137

 Substansi al-Qur‟a>n tidak lagi menjadi milik pemikiran 

Islam klasik yang untouchable (tidak tersentuh) karena ia justru berusaha 

menggali prinsip-prinsip rasionalisme dalam Islam melalui sumber Islam tersebut. 

Hal itu terlihat dari komposisi sistem pengetahuan Islam yang direkonstruksi 

menjadi al-Qur‟a>n, Sunnah, dan H}ikmah.  

Sebagaimana tersebut pada bab sebelumnya, posisi h}ikmah di samping 

menjadi puncak dibangunnya prinsip-prinsip yang mendukung ide-ide Jama>l 

seperti keadilan dan kemaslahatan, eksistensinya juga menandai cakrawala ilmu 

yang tak terbatas, baik dari Timur maupun Barat.
138

 Dengan demikian, sangat 

jelas bahwa aksiologi revivalisme-humanis Jama>l al-Banna>, walaupun masih 

berbau teosentris karena masih bersumber dari al-Qur‟a>n, memberikan tekanan 

yang lebih kuat pada aspek antroposentris melalui jalur sumber ketiga Islam, 

yakni H}ikmah. Dalam pandangan Jama >l, ide revivalisme-humanis harus dapat 
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 Sa‟d al-Di>n Ibra >hi>m, “Muqaddimah” dalam Al-Banna >, al-Isla >m kama >, 5.  
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 Sa‟d al-Di>n Ibra >hi>m, “Muqaddimah” dalam Al-Banna >, al-Isla >m kama >, 5. 
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menyumbangkan sebuah tantangan kehidupan yang menjamin keadilan, 

kemakmuran, dan kemerdekaan bagi seluruh umat manusia. 

Pergeseran orientasi aksiologis yang dilakukan Jama >l ini mengarahkan 

tekanan teori-teorinya untuk lebih menyentuh pada problematika kemasyarakatan. 

Menurutnya, selama ini sistematika pemikiran Islam yang berkaitan dengan 

kehidupan sosial dan kemaslahatan umum telah terabaikan. Oleh karena itu, 

dalam rangka membangun pemikiran Islam yang lebih mampu mengatur 

kehidupan yang luas, baik aspek individu maupun sosial, maka sistem pemikiran 

Islam baru yang sesuai dengan begitu harus diciptakan.
139

 Maka tidak heran jika 

Jama>l al-Banna> menolak sistem pemikiran Islam yang hanya berputar-putar pada 

masalah penafsiran teks, melakukan konfirmasi dan tarji>h}, menemukan dalil-dalil 

dalam teks, baik yang jelas maupun yang tersembunyi, langsung maupun tidak 

langsung. Padahal pemikiran Islam harus tumbuh secara dinamis untuk 

menghadapi tantangan sosial yang bersifat praktis. Demikianlah ide yang 

terancang dalam revivalisme-humanis.
140

 Oleh karena itu, bagi Jama >l al-Banna>, 

umat Islam membutuhkan kaidah-kaidah dan sistem pemikiran baru yang mampu 

memberikan kerangka kerja bagi pembentukan pemikiran Islam publik yang 

memadai terhadap tuntutan zaman.
141

 Inilah perubahan orientasi aksiologis 

dengan perubahan orientasi sistem pemikiran Islam yang digagas oleh Jama >l al-

Banna >. 

                                                 
139

 al-Banna >, Tajdi >d al-Isla >m, 11-12. 
140

 Sa‟d al-Di >n Ibra >hi>m, “Muqaddimah” dalam al-Banna >, al-Isla >m kama >, 7; al-Banna >, Tajdi >d al-

Isla >m, 258-261. 
141

 Selengkapnya lihat bab III. 
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Secara keseluruhan, Jama >l telah melakukan kritik ideologi atas pemikiran 

Islam tradisional. Jama >l bahkan tidak hanya melakukan kritik, tetapi juga 

melakukan rekonstruksi total atas sistem tersebut dengan menawarkan paradigma 

baru, yakni paradigma humanisme-religius.  

 

D. Manifesto Muslim Kontemporer: Mewujudkan Teologi Humanis 

Revivalisme-humanis dimunculkan oleh Jama >l al-Banna> karena situasi 

sosial di Mesir, Timur-Tengah, dan dunia Islam pada umumnya yang terlihat 

tiranik dan jauh dari nuansa demokratis. Absolutisme mewabah ke seluruh sudut 

kehidupan, baik dalam bentuk rezim penguasa yang otoriter (mulk ‗ad}u>d} atau 

Isla>m al-sult }a>n) maupun para agamawan yang otoriter.
142

 

Jama >l berpandangan bahwa orientasi pemikiran politik Arab pasca „Umar 

bin Khat }t }a>b sampai sekarang memiliki karakteristiknya yang hegemonik. Diakui 

atau tidak, bagi Jama >l, kekuasaan mampu merusak ideologi (‗aqi >dah). Lebih dari 

itu, ia sanggup mendestruksi segala hal yang tidak sesuai dengan 

kepentingannya.
143

 Artinya, penguasa menguasai aspek kehidupan rakyat dan 

kekuasaannya menjadi tak terbatas. Karakter tersebut sebenarnya tidak bisa 

dikatakan islami. Peta politik yang demikian telah mengantarkan bangsa Arab 

memiliki krisis pemikiran Islam yang akut, baik dari tafsir, fikih, teologi, maupun 

pemikiran ilmiah. 

                                                 
142

 al-Banna >, al-Mashru >‗ al-H {ad}a >ri>, 21.  
143

 Jama >l al-Banna >, al-Isla >m Di >n wa Ummah wa Laysa Di >nan wa Dawlatan (Kairo: Da >r al-Fikr al-

Isla >mi>, 2003), 113.  
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Secara garis besar, dalam rangka mengatasi krisis ini, Jama >l mengusulkan 

dua hal sebagai manifesto Muslim kontemporer. Pertama, membangun sistem 

pengetahuan yang baru sehingga umat Islam kembali membaca al-Qur‟a>n dan 

sunnah dengan berpijak kepada cara pandang keilmuan yang berjalan pada masa 

kontemporer. Itulah h}ikmah. Jama>l berkeyakinan bahwa reformasi politik tidak 

akan mungkin dilakukan tanpa reformasi keagamaan. Kedua, memajukan teori 

dan praktik shu >ra> serta kekuasaan dengan berpegang kepada prestasi ilmiah, 

sosial, dan ekonomi abad sekarang. Dengan demikian, akan terwujud suatu 

ideologi Islam kontemporer.
144

 

Menurut Jama >l, sistem sosial yang tiranik dalam segala bentuknya harus 

segera diakhiri sehingga umat Islam harus segera menciptakan sistem sosial 

demokratis (madani) seperti yang diciptakan Nabi. Menurut Jama >l, dengan 

menegaskan bahwa Islam bukan agama dan negara tetapi agama dan umat, 

struktur masyarakat madani adalah jawaban satu-satunya atas segala problem 

sosial ini. Atas nama umat, struktur masyarakat demokratis ini dipilih oleh Jama >l 

karena ia mampu menjawab pertentangan kepentingan antargolongan, suku-

bangsa, problem-problem eksternal, serta kontradiksi kemaslahatan internal.
145

 

Karena Jama >l berpandangan bahwa humanisme Islam merupakan tujuan 

ideal dari masyarakat modern, maka dalam banyak kesempatan dia menyuarakan 

pentingnya masyarakat modern mengarahkan segala potensinya untuk 

mewujudkan kemanusiaan universal tersebut, yakni masyarakat yang di dalamnya 

menyimpan budaya umat dan teladan luhur dalam bentuk alamiah, tanpa ada suatu 

                                                 
144

 al-Banna >, al-Mashru >‗ al-H {ad}a >ri>, 29-44, 49-56.  
145

 al-Banna >, al-Isla >m Di >n, 24-30; al-Banna >, al-Mashru >‗ al-H {ad}a >ri>, 54-55. 
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paksaan. Penyerahan tugas dilaksanakan atas dasar kecakapan dan 

keterpercayaan, serta penjagaan atas kebebasan dan kemaslahatan setiap 

kelompok yang saling bertentangan.
146

 

Dalam kerangka ini, Jama >l yang dikenal sebagai pemikir humanis (the 

humanitarian thinker) telah merumuskan ide revivalisme-humanisnya di hampir 

semua karyanya. Pada tahun 2000, ide tersebut dipublikasikan sebagai refleksi 

pemikiran selama bertahun-tahun, bukan awal gugusan ide. Poin-poin yang 

terkandung dalam konsep pemabaruan “Revivalisme-humanis” selain sebagai 

rekonstruksi sistem pengetahuan Islam, juga dijamin melalui teologi humanis, 

seperti demokrasi, pluralisme, kebebasan berekspresi, dan egalitarianisme.
147

 

Pemihakan Jama >l yang tegas atas ide teologi yang humanis menunjukkan 

bahwa dia sesungguhnya dipengaruhi oleh cita-cita kemanusiaan universal yang 

termuat dalam Islam. Tidak bisa dipungkiri bahwa kesadaran akan kekhasan 

manusia, kesamaannya, keluhuran dan keterbatasannya sebagai ciptaan mendapat 

penajaman dalam Islam. Di hadapan Allah, seseorang—baik budak atau bebas, 

terdidik atau tidak terdidik, pria wanita dan kaya miskin—tidak akan menentukan 

mutunya sendiri sebagai manusia. Dengan demikian, humanisme adalah 

pemikiran lebih luas yang kemudian disebut sebagai sebuah “pembaruan”. 

                                                 
146

 Jama >l al-Banna >, “Da‟wah ila > Munaz }z }ama >t al-Mujtama‟ al-Madani >: Is }la >h} al-Khit}a >b al-Isla >mi>” 

dalam www.metransparent.com/gamal/06-09-2006/Diakses 09-02-2008. 
147

 Lihat Gamal el-Banna, “A Life of Islamic Call: A Scholar Who Dedicates His Life to His 

Vision of Islamic Renaissance”, wawancara oleh Sahar El-Bahr dalam 

www.weekly.ahram.org.eg/issue no. 941/interview /2-8 April 2009/diakses tgl 14-07-2010; Gamal 

El-Banna, An Experiment of Islamic Renovation “The Call for Islamic Revivalism”, dalam 

www.islamiccall.org/english/ 2004/diakses 17-09-2007. 

http://www.metransparent.com/gamal/06-09-2006/Diakses
http://www.weekly.ahram.org.eg/issue%20no.%20941/interview%20/2-8%20April%202009/diakses%20tgl%2014-07-2010
http://www.islamiccall.org/english/%202004/diakses
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Bahkan, menurut Jama>l, di Eropa, Renaissance secara tepat dianggap zaman di 

mana budaya manusia modern lahir untuk menciptakan peradaban yang luhur.
148

 

Dalam rangka melapangkan jalan bagi terwujudnya teologi humanis, hal 

pertama yang dilakukan Jama >l adalah menciptakan paradigma baru bagi 

pemahaman agama, khususnya teks al-Qur‟a>n. Dalam banyak bukunya, 

sebagaimana telah disebutkan di depan, ia menegaskan bahwa al-Qur‟a >n harus 

dipahami sesuai dengan sistem pengetahuan revolusioner yang dicapai oleh umat 

manusia. Artinya, al-Qur‟a>n tidak boleh dipahami dengan menggunakan sistem 

pengetahuan yang sudah kadaluarsa. 

Permasalahan-permasalahan sosial yang tengah dialami masyarakat Mesir, 

Timur-Tengah, dan dunia Islam pada umumnya, menurut Jama >l, muncul karena 

umat Islam selama ini terbelenggu oleh sistem pengetahuan lama sehingga mereka 

salah dalam memahami agama yang seharusnya merupakan rahmat dan solusi atas 

semua problem tersebut. Dari situlah Jama >l terdorong untuk menciptakan 

paradigma dan konsepsi baru dalam memahami Islam. Ketakberpihakan Jama >l 

terhadap satu metode apapun atau anarkisme metode atas nama humanitas, dalam 

konstruksi penulis, adalah salah satu dari konsepsi barunya dalam wilayah 

pemikiran Islam. 

Anarkisme metode merupakan upaya kreatif Jama >l untuk memasukkan 

unsur utama masyarakat modern, yakni kebebasan dan demokrasi ke dalam 

struktur pemikiran Islam. Dengan demikian, studi Islam diharapkan dapat menjadi 

                                                 
148

 al-Banna >, al-Mashru >‗ al-H {ad }a >ri>, 46. Bandingkan dengan Franz Magnis-Suseno, “Di Senja 

Zaman Ideologi: Tantangan Kemanusiaan Universal” dalam G. Moedjanto, dkk (ed.), Tantangan 

Kemanusiaan Universal: Kenangan 70 Tahun Dick Hartono (Yogyakarta: Kanisius, Cet. Ke-4, 

1994), 103.  
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pengetahuan yang demokratis dan modern. Jama >l menyadari bahwa untuk 

memodernisir pemikiran Islam tidak mungkin berhasil tanpa membebaskan 

perangkat metodisnya kepada siapa pun. Hal ini disebabkan karena semua klaim 

teori tertentu sebagai satu-satunya metode dalam menjangkau kebenaran sudah 

tidak lagi mampu mewujudkan tuntutan semua orang dan masa. Anarkisme 

metode dimaksudkan oleh Jama >l sebagai prinsip baru, untuk tidak mengatakan 

sebagai perangkat metodis yang rigid, dalam upayanya membebaskan manusia 

dalam menelaah pemikiran Islam di semua masa dan tempat. 

Anarkisme metode merupakan bagian yang tak terpisahkan dari upaya 

Jama>l untuk merekonstruksi sistem pengetahuan Islam, dari yang semula yang 

berorientasi teosentris (ketuhanan) menjadi antroposentris (kemanusiaan) yang 

dinamis, demokratis, dan tetap mengindahkan titah Tuhan. Titah Tuhan tersebut 

oleh Jama>l kemudian diperas sedemikian rupa sehingga hanya berbentuk prinsip-

prinsip universal. Dengan demikian, anarkisme metode merupakan perpaduan 

antara kebebasan manusia dan wahyu Tuhan. Ia merupakan hasil dialektika antara 

keduanya. Anarkisme metode merupakan teori khas Jama >l untuk menciptakan 

sistem pengetahuan Islam menjadi sistem teologi humanis. 

Dari revivalisme-humanis yang berbasis anarkisme metode tersebut akan 

lahir sistem pemikiran humanis dan masyarakat madani akan terwujud. Bagi 

Jama>l, adanya sistem pemikiran yang humanis merupakan syarat mutlak bagi 

terbentuknya masyarakat madani. Masyarakat modern hidup dengan segala 

keragaman dan kepentingan. Apabila perbedaan dan tarik-menarik kepentingan ini 

tidak dicarikan solusinya, struktur masyarakat akan menjadi rusak. Bahkan, 
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hukum rimba akan berjalan di dalamnya. Solusinya, menurut Jama >l, adalah 

terwujudnya teologi humanis dan negara madani. 

Dengan demikian, dapatlah disimpulkan bahwa Jama >l adalah seorang 

pemikir anak zamannya. Revivalisme-humanis yang ia munculkan terkait erat 

dengan kondisi dan situasi sosial yang dihadapi dan melingkupinya. Selain itu, 

kemunculan ide tersebut juga terkait dengan target-target atau harapan-harapan 

tentang situasi sosial yang ingin diwujudkan oleh pencetusnya. 

Dalam kerangka ini, posisi revivalisme-humanis untuk mewujudkan 

teologi humanis menjadi tampak jelas. Revivalisme-humanis merupakan upaya 

konkret Jama >l untuk menciptakan sistem pemikiran yang berbasis kebebasan dan 

kemaslahatan manusia. Dengan terciptanya sistem tersebut, upaya untuk 

memunculkan teologi humanis akan mudah terwujud. Apabila revivalisme-

humanis ini benar-benar diterima oleh seluruh umat Islam di dunia, maka sistem 

pemikiran ini akan menjadi prinsip yang cocok untuk masyarakat Islam 

kontemporer. 

Kepentingan revivalisme-humanis dalam mewujudkan teologi humanis 

dapat dilihat dalam skema berikut: 

Revivalisme-humanis 

 

 

Teologi Humanis 

 

 

Masyarakat Humanis 

 Keimanan 

 Persamaan 

 Ilmu Pengetahuan 

 Kebebasan 
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 Keadilan 

 Pluralisme 

 Komunikasi 
 

Tabel 5.2: Skema Teologi Humanis ala Revivalisme-humanis  

 

Dari semua pembahasan di atas, jelaslah bahwa Jama >l berkepentingan 

mewujudkan masyarakat humanis melalui revivalisme-humanis. Revivalisme-

humanis dimunculkan oleh Jama >l karena situasi sosial yang ada di Mesir, Timur 

Tengah, dan dunia Islam—baik aspek politik, hukum, ekonomi, maupun struktur 

sosial lainnya—terlihat tiranik dan jauh dari nuansa demokrasi. Fenomena 

tersebut ingin dirombak oleh Jama>l dengan mewujudkan teologi humanis.  

 

E. Kritik Atas Revivalisme-Humanis Jama >l al-Banna> 

Ide pembaruan Jama >l al-Banna > dalam revivalisme-humanis sesungguhnya 

mengalami kontradiksi internal. Ia merancang pemikirannya untuk mendapatkan 

kebenarannya dari unsur objektif sehingga menghasilkan kebenaran subjektif-

emansipatoris layaknya ilmu-ilmu sosial. Tetapi pada kenyataannya ia memiliki 

kepentingan ilmiah, yakni mewujudkan studi-studi Islam yang jauh dari 

subjektivitas dengan kepentingan-kepentingan pragmatis. 

Pertanyaannya: benarkah gagasan Jama >l al-Banna > tentang teologi 

humanis—yang disokong oleh prinsip dan nilai universal Islam—bisa 

menghindarkan umat Muslim dari relativisme, yang pada gilirannya bisa 

menafikan prinsip universal itu sendiri? Bukankah doktrin-doktrin keagamaan 

harus menyesuaikan dengan kebutuhan zamannya? 
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 Sebagai pemikir humanis, sudah dapat diduga sebelumnya bahwa studi 

keislaman Jama >l al-Banna> akan sangat bercorak rasionalis-kritis. Apalagi Jama >l 

mengakui bahwa dalam merumuskan revivalisme-humanis, ia tidak terpatri 

dengan penggunaan metode tertentu yang secara prinsip lebih dekat dengan 

againts method, teori Paul Karl Fayerabend. 

 Dalam kacamata penulis, dengan disokong prinsip-prinsip inklusifitas 

seperti yang tertuang dalam h}ikmah—sebagai sumber ketiga Islam, pembaruan 

revivalisme-humanis Jama>l al-Banna> dapat berimplikasi kepada lahirnya 

hegemoni subjektivisme. Bukti awal keterjebakan Jama >l adalah pemanfaatan 

eksistensi manusia secara mutlak dalam penelaahan wahyu Allah dan juga 

pemanfaatan anarkisme metode dalam membaca wahyu Allah. Bahkan, Jama >l 

cenderung sampai kepada tahap mengideologikan premis-premis rasionalisme-

kritis dalam memahami realitas. Karena bagi Jama >l, semua hal baru dapat diakui 

benar bila fakta-fakta empiris memberikan kemaslahatan untuk manusia.
149

 Oleh 

karena itu, dapat dipahami bila Jama >l memiliki epistemologi burha >ni > dan atau 

epistemologi yang menjadi ciri khas dari postmodernisme, serta menolak 

epistemologi bayani >, sebagaimana yang dipahami muslim konservatif,
150

 atau 

irfa >ni> sebagaimana dipahami oleh para sufi.
151

 

 Selain itu, keyakinan Jama >l bahwa wahyu (teks) tidak akan dipahami 

kecuali berangkat dari prinsip praksis-sosial, seperti orientasi kemaslahatan dan 

keadilan, juga merupakan bukti yang lain. Walaupun dalam hal ini Jama >l 

                                                 
149

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 17.  
150

 al-Banna >, al-Isla >m kama >, 8-9; al-Banna >, Tathwi >r al-Qur‘a >n¸97-98.  
151

 Jama >l al-Banna >, Man Huwa Jama >l al-Banna> wa Ma > Hiya Da‘wah al-Ih }ya>‗ al-Isla >mi> (Kairo: 

Da >r al-Fikr al-Isla >mi>, 2009), 64-65. 
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mengupayakan ide pembaruannya untuk kembali kepada sumber utama Islam, 

yakni al-Qur‟a>n untuk merevolusi kehidupan manusia dari masa ke masa, namun 

bukti-bukti di atas menyiratkan bahwa nuansa pemikirannya dipengaruhi oleh 

trend pemikiran postmodernisme. 

 Sebagai gerakan kontemporer yang merasa semua makna hasil ijtihad lama 

harus didekonstruksi
152

, postmodernisme atau posmo lebih menyukai relativisme 

dan tidak menyukai gagasan tentang keunikan, eksklusivitas, objektivitas, 

eksternalitas, atau kebenaran transendental. Dengan begitu, kebenaran menjadi 

sukar dipahami, multi-bentuk, batiniah, subjektif, dan mungkin juga lain-

lainnya.
153

 Dengan semangat zaman, posmo dapat juga diartikan sebagai 

keterbukaan untuk melihat nilai dari hal-hal yang baru, yang berbeda, yang “lain”, 

sambil menolak kecenderungan dogmatis dan ketaatan pada suatu otoritas, 

tatanan, atau kaidah baru. Sama halnya dengan Jama >l al-Banna>, pemikir-pemikir 

posmo Eropa juga menyadari bahwa kebenaran memang terlalu besar untuk bisa 

dimonopoli satu sistem saja dan bahwa keragaman pandangan itu lebih “indah” 

daripada keseragaman yang meskipun membaca kekompakan, sering 

membelenggu kebebasan manusia, bahkan mengeksploitasinya.
154

 

Pendeknya, posmo tampil hendak membela suatu komunitas dan narasi 

kehidupan yang tersingkir, yang telah tergilas oleh narasi besar modernisme-

westernisme dengan berbagai dimensinya yang dominatif dan imperialistik. Arus 

                                                 
152

 Ernest Gellner, Postmodernism: Reason and Religion, terj. Hendro Prasetyo dan Nurul 

Agustina (Bandung: Mizan, 1994), 40.  
153

 Gellner, Postmodernism, 40-41; bandingkan juga dengan Achmad Jaenuri, Orientasi Ideologi 

Gerakan Islam (Surabaya: LPAM, 2004), 102. 
154

 Ibrahim Ali Fauzi, “Modernisme versus Postmodernisme” dalam Suyoto, dkk (ed.), 

Posmodernisme dan masa Depan Peradaban (Yogyakarta: Aditya Media, Cet. Ke-1, 1994), 41.  
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pemikiran posmo bagaikan sebuah protes—ada kemiripan psikologis dengan 

kelahiran eksistensialisme—terhadap berbagai absolutisme pemikiran. Sebagai 

substitusinya, tak lain adalah pendekatan yang bersifat relativistik dan pluralistik 

dengan kerendahan hati untuk mendengarkan dan mengapresiasi “yang lain”.
155

 

Arus pemikiran yang relativistik maupun pluralistik juga tersurat dari 

rangkaian pemikiran Jama >l al-Banna> seolah-olah menjadi kesan tersendiri bahwa 

teks tidak lagi memiliki kejelasan makna dan konsistensi, sehingga bersifat 

paradoks. Bagi penulis dalam hal ini, revivalisme-humanis tidak mampu keluar 

dari trend hegemoni posmo karena begitu membiarkan tumbuhnya emansipasi dan 

subjektivisme manusia untuk bebas menafsirkan apapun sesuai dengan kategori 

kemaslahatannya. Maka dari itu, ide pembaruan Jama >l ini seolah-olah tercerabut 

dari dimensi ilmu keagamaan yang—diakui atau tidak—harus mengandung 

kepentingan teknis, yakni mengontrol hasil ijtihad yang oportunistis. 

Di sini penulis melihat ambiguitas revivalisme-humanis yang dinyatakan 

Jama>l sebagai letupan imajiner yang membebaskan. Apakah revivalisme-humanis 

bisa mengakomodir berbagai macam teori yang saling terpisah tapi setara, ataukah 

terlepas dari teori sama sekali? Tampaknya ide revivalisme Jama >l al-Banna> ini 

terombang-ambing antara kumpulan makna yang unik dan ideosinkretik yang 

didasarkan kepada segala teori dan tidak didasarkan kepada teori sama sekali atau 

anti-teori. 

                                                 
155

 Komaruddin Hidayat, “Postmodernisme: Pemberontakan terhadap Keangkuhan Epistemologis” 

dalam Suyoto, dkk (ed.), Posmodernisme dan masa Depan Peradaban (Yogyakarta: Aditya 

Media, Cet. Ke-1, 1994), 61. 
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Semua ini tampaknya akan menjurus kepada sesuatu yang oleh Ernest 

Gellner disebut dengan model pemaparan “dialogis” dan “heteroglossis” (realitas 

yang diungkapkan dengan bahasa-bahasa yang berbeda-beda), yang menghindari 

pemunculan fakta tunggal untuk diganti dengan suara yang beragam.
156

 

Dengan demikian, ide revivalisme-humanis kembali ke dalam modelnya 

sendiri dan menanggung kekacauan atau kekaburan: wawasan ini sendiri berseru 

untuk mengabaikan “norma-norma bahasa” dan mengartikulasikannya sesuai 

dengan temuan-temuan sendiri. Seperti disebutkan pada bab sebelumnya, bagi 

Jama>l, untuk menafsirkan makna ayat al-Qur‟a >n yang masih samar harus didekati 

melalui penggunaan ayat yang berbeda-beda, sehingga sebuah lafad } akan 

mempunyai pluralitas makna, bukan ketunggalan arti. Proses pencarian makna ini 

tidak bisa berhenti ketika si pembaca belum mendapat petunjuk yang memuaskan, 

sebab al-Qur‟a>n menyimpan banyak rahasia dan kedalaman makna yang 

barangkali tidak dapat ditemukan oleh generasi saat ini, tetapi oleh generasi 

sesudahnya.
157

 

Pada akhirnya, bagi penulis, makna operasional revivalisme-humanis ala 

Jama>l adalah penolakan terhadap seluruh fakta objektif, struktur sosial 

independen, dan menggantinya dengan kepentingan “makna”, baik yang 

menyangkut objek yang ditafsiri maupun penafsir itu sendiri. Seolah-olah Jama >l 

al-Banna> dengan revivalisme-humanisnya berpura-pura memiliki metode untuk 

menafsirkannya. 

 

                                                 
156

 Gellner, Postmodernism , 45.  
157

 al-Banna >, Tafsi >r al-Qur‘a >n, 247. 
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F. Epistemologi Kontemporer sebagai Alternatif 

Dalam rangka melakukan penggeseran paradigma (shifting paradigm)
158

, 

di sini penulis ingin mengajukan epistemologi kontemporer dalam konsep studi 

Islam. Menurut penulis, penggeseran paradigma keilmuan Jama >l al-Banna> sangat 

penting karena perubahan tidak hanya terjadi dalam realitas sosial-politik dan 

praktik hukum seperti di Mesir khususnya dunia internasional umumnya, tetapi 

karena kerangka konseptual keilmuan Jama >l al-Banna> (sekaligus konstruksi dalam 

Revivalisme-humanisnya) telah mengalami anomali di masa kini—meminjam 

istilah Thomas S. Kuhn.
159

 

 Indikator anomali dalam kerangka konseptual keilmuan Jama >l al-Banna> 

dapat dibaca melalui gagasan epistemologi Milton K. Munitz yang menyebutkan 

bahwa bangunan epistemologi yang tepat di masa kini adalah bukan memisahkan 

secara diametris antara subjek dan objek, normativitas dan historisitas, 

universalitas dan partikularitas, tetapi epistemologi yang menekankan pada unsur 

proses prosedural di samping unsur asal-usulnya, yaitu epistemologi yang selalu 

mendialogkan secara dialektis antara unsur subjek dan objek, unsur universalitas 

dan partikularitas, dan subjektivitas dan objektivitas. Maksudnya, ilmu 

                                                 
158

 Menurut Thomas S. Kuhn, pergeseran paradigma ilmu pengetahuan terjadi dari normal science 

ke revolutionary science. Perubahan paradigma ilmu pengetahuan tidak bersifat evolutif atau 

reformatif, tetapi revolutif atau transformatif. Thomas S. Kuhn, The Structure of Scientific 

Revolution, 84-85; M. Amin Abdullah, Studi Agama: Normativitas dan Historisitas (Yogyakarta: 

Pustaka Pelajar, 1996), 103.  
159

 Menurut Thomas S. Kuhn, penemuan (discovery) itu muncul setelah ditemukan adanya 

anomaly, yakni adanya paradigma yang dipakai untuk melakukan penelitian dan memecahkan 

realitas baru itu mengalami ketidakcocokan dengan tujuan yang ingin dicapai oleh suatu 

paradigma itu, bahkan mereduksi realitas baru itu demi kepentingan beroperasinya mekanisme dan 

standar kerja paradigma itu. Pengujian kembali atas suatu paradigma itu terjadi setelah adanya 

kegagalan terus menerus dalam memecahkan teka-teki yang menyebabkan krisis. Meskipun 

demikian, ia bisa terjadi setelah sadar terhadap adanya krisis yang melahirkan calon pengganti 

paradigma. Thomas S. Kuhn, The Structure, 52-53, 145.  
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pengetahuan saat ini perlu berusaha menemukan kriteria yang operasional untuk 

menentukan keterkaitan antara pikiran dan tindakan, antara teks dan konteks, atau 

antara kerangka konseptual keilmuan dengan realitas konkret. Karenanya, di sini 

yang berlaku adalah teori keilmuan relasional, bukan teori keilmuan relatif 

revivalisme-humanis ala anarkisme metode seperti tawaran Jama >l al-Banna>. Sebab 

hanya dengan menyelesaikan anomali tersebut kerangka konseptual keilmuan 

Islam dapat sesuai dengan realitas konkret.
160

 

 Di sini, arus pemikiran Jama >l al-Banna> yang mengesampingkan gagasan-

gagasan awal dari ijtihad-ijtihad klasik perlu dihadirkan kembali sebagai bagian 

dari prinsip komunikasi dalam membangun pengetahuan baru sesuai dengan era 

yang baru pula. Misalnya, jika hasil ijtihad ulama klasik bersifat partikular karena 

proses pembacaannya terhadap al-Qur‟a>n yang bernilai universal, maka akan sulit 

mendeskripsikan secara logis kapan suatu pemahaman bisa memadai dikarenakan 

suatu bagian hanya dapat dipahami melalui keseluruhan, sementara suatu 

keseluruhan hanya dapat dipahami melalui bagian-bagiannya.  

 Maka, dalam rangka penggeseran paradigma keilmuan Jama >l al-Banna>, 

penulis berusaha membangun epistemologi keilmuan kontemporer yang diyakini 

dapat menjawab berbagai persoalan keilmuan agama Islam di masa kini dan 

dampaknya dalam konstruksi studi Islam kontemporer. 

 Epistemologi kontemporer memiliki dua komponen. Pertama, level 

teoritik adalah interpretasi yang bercorak kritis yang diyakini dapat melahirkan 

studi Islam kontemporer. Kedua, level praktik adalah konsensus yang bercorak 

                                                 
160

 Karl Mannheim, Ideologi dan Utopia, 287. 



    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

281 

 

 

 

universal yang diyakini dapat melahirkan perdamaian, kerjasama, keadilan, dan 

kemaslahatan antara umat manusia. 

 Pada level teoritik, dengan epistemologi kontemporer tersebut penulis 

ingin memunculkan konstruksi studi Islam kontemporer sebagai berikut. Pertama, 

memahami teks-teks keagamaan melalui hermeneutika yang bercorak kritis dan 

menggunakan metode dialektika verstehen
161

 dan erklaren
162

 untuk tujuan fusion 

of horizon. Maka, dalam menafsirkan teks, seseorang harus selalu berusaha 

memperbarui prapemahamannya. Hal ini berkaitan erat dengan teori 

“penggabungan atau asimilasi horison” (fusion of horizons). Menurut teori ini, 

proses penafsiran seseorang dipengaruhi oleh dua horison, yakni cakrawala 

(pengetahuan) atau horison yang ada di dalam teks dan cakrawala (pemahaman) 

atau horison pembaca. Kedua horison ini selalu hadir dalam setiap proses 

pemahaman dan penafsiran. Seorang pembaca teks akan memulai pemahaman 

dengan cakrawala hermeneutiknya. Namun, dia juga memperhatikan bahwa teks 

yang dia baca mempunyai horisonnya sendiri yang mungkin berbeda dengan 

horison yang dimiliki pembaca. Dua bentuk horison ini, menurut Hans-Georg 

Gadamer, harus dikomunikasikan, sehingga ketegangan di antara keduanya dapat 

diatasi. Oleh karena itu, ketika seseorang membaca teks yang muncul pada masa 

                                                 
161

 Istilah ini diajukan oleh Wilhelm Dilthey sebagai metode yang digunakan untuk mendekati 

produk-produk budaya, yakni menemukan dan memahami makna di dalamnya yang dapat 

dilakukan dengan menempatkannya dalam konteks. Lihat Muhammad Muslih, Filsafat Ilmu: 

Kajian atas Asumsi Dasar, Paradigma, dan Teori Ilmu Pengetahuan (Yogyakarta: Belukar, 2004), 

86.  
162

 Sedangkan istilah ini digunakan untuk mendekati objek ilmu-ilmu alam yang menjadi ciri khas 

metode positivistik, yakni menjelaskan suatu kejadian menurut penyebabnya. Lihat Muhammad 

Muslih, Filsafat Ilmu, 86. 
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lalu, maka dia harus memperhatikan horison historis di mana teks tersebut 

muncul.
163

 

Seorang pembaca teks harus memiliki keterbukaan untuk mengakui 

adanya horison lain, yakni horison teks yang mungkin berbeda atau bahkan 

bertentangan dengan horison pembaca. Dalam hal ini, Gadamer menegaskan, 

“Saya harus membiarkan teks masa lalu berlaku (memberikan informasi tentang 

sesuatu). Hal ini tidak semata-mata berarti sebuah pengakuan terhadap 

„keberbedaan‟ masa lalu, tetapi juga bahwa teks masa lalu mempunyai sesuatu 

yang harus dikatakan kepadaku.” Intinya, memahami sebuah teks berarti 

membiarkan teks yang dimaksud berbicara.
164

 

Interaksi di antara dua horison tersebut dinamakan “lingkaran 

hermeneutik” (hermeneutical circle). Menurut Gadamer, horison pembaca hanya 

berperan sebagai titik berpijak seseorang dalam memahami teks. Titik pijak 

pembaca ini hanya merupakan sebuah “pendapat” atau “kemungkinan” bahwa 

teks berbicara tentang sesuatu. Titik pijak ini tidak boleh dibiarkan memaksa 

pembaca agar teks harus berbicara sesuai dengan titik pijaknya. Sebaliknya, titik 

pijak ini justru harus bisa membantu memahami apa yang sebenarnya dimaksud 

oleh teks. Dalam proses ini terjadi pertemuan antara subjektivitas pembaca dan 

objektivitas teks, di mana makna objektif teks harus lebih diutamakan oleh 

pembaca atau penafsir teks.
165

 

                                                 
163

 Syahiron Syamsuddin, “Integrasi Hermeneutika Hans-Georg Gadamer ke dalam Ilmu Tafsir: 

Sebuah Proyek Pengembangan Metode Pembacaan Al-Qur‟an pada Masa Kontemporer”, Makalah 

pada Annual Conference Islamic Studies (ACIS) yang dilaksanakan oleh Ditpertais Departeman 

Agama RI, Bandung, 26-30 November 2006. 
164

 Syamsuddin, “Integrasi Hermeneutika Hans-Georg Gadamer”, makalah 26-30 November 2006. 
165

 Syamsuddin, “Integrasi Hermeneutika Hans-Georg Gadamer”, makalah 26-30 November 2006. 
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Pada level praktik, epistemologi Islam kontemporer ini diharapkan: 

pertama, bisa membangun prinsip keterbukaan terhadap yang lain. Hal ini bisa 

ditengarai dari konsep pemahaman yang meniscayakan meleburnya latar belakang 

penafsir dalam dunia makna sehingga melahirkan pluralitas penafsiran. Di sinilah 

pentingnya keterbukaan terhadap yang lain dalam bingkai saling menghormati dan 

saling menghargai. Kedua, tidak fanatik terhadap paham atau madhhab yang 

dianut. Hal ini bisa dilihat dari sikap Gadamer yang tidak pernah melegitimasi 

sebuah penafsiran sebagai sesuatu yang benar. Sebab, menurut Gadamer, setiap 

pemahaman dipengaruhi oleh situasi dan kondisi sang penafsir sehingga 

penafsiran dan pemahaman akan sebuah teks menjadi sangat beragam. Ketiga, 

semangat pendidikan untuk perubahan. Hal ini terinspirasi oleh proses 

pemahaman dan pembacaan terhadap teks yang tidak akan pernah berhenti. Proses 

ini meniscayakan sebuah pembaruan yang terus-menerus terhadap pengetahuan. 

Dengan semangat ini, seharusnya pendidikan bukan untuk mempertahankan status 

quo, tetapi untuk mencapai kemajuan di segala bidang. Keempat, merumuskan 

konsensus yang memiliki corak universal-konkret dan dibangun melalui 

musyawarah mufakat untuk tujuan pembaruan atau pemurnian identitas. Kelima, 

membentuk masyarakat sipil yang memiliki corak inklusif-egaliter yang dibangun 

melalui metode kontrak sosial untuk tujuan kerjasama dan perdamaian di antara 

sesama manusia (being religious).  
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BAB VI 

PENUTUP 

 

A. Kesimpulan 

Penelitian ini menghasilkan beberapa kesimpulan penting sebagai berikut: 

Pertama, konsep Revivalisme-humanis Jama>l al-Banna > dibangun dengan 

merekonstruksi secara total sistematika pengetahuan Islam menjadi tiga hal: al-

Qur’an, Sunnah, dan H }ikmah. Masing-masing diajukan sebagai “cara baca” baru 

agar pemikiran Islam tidak mengalami anomali dalam menghadapi situasi zaman 

modern. Melalui “kata kunci” manusia sebagai akar epistemiknya, kepentingan 

reformasi pemikiran keagamaan ini adalah upaya menegakkan supermasi sipil dan 

demokrasi. Dengan kata lain, melalui konsep tersebut, Jama >l ingin melepaskan 

pemikiran Islam dari hegemoni salafisme dan modernis-westernis sehingga dapat 

terlahir Islam yang autentik. 

 Kedua, salah satu wujud aplikasi konsep Revivalisme-humanis adalah 

berkenaan dengan reformasi pandangan politik (al-is}lah } al-siya>si >), yakni 

mengenai hubungan relasional antara Islam dan negara. Mengenai isu ini, Jama >l 

al-Banna> menegaskan bahwa keinginan untuk merindukan politik khila fah 

sebagai prototipe kekuasaan ideal merupakan impossible dream. Karena baginya, 

Islam adalah agama dan bangsa (umat), bukan agama dan negara. Melalui basis 

keumatan itulah ide demokrasi dimunculkan sebagai kekuatan negara yang juga 

ditunjang dengan prinsip shu>ra> (musyawarah) dalam dinamika politiknya. Selain 

itu, Islam juga mempunyai kemiripan dengan fenomena negara sekular Barat yang 
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memisahkan wilayah agama dan otoritas negara, walaupun antara Islam dan Barat 

yang sekular memiliki perbedaan wawasan eskatologisnya. 

 Ketiga, adapun kerangka paradigmatik Revivalisme-humanis Jama>l al-

Banna > adalah paradigma humanisme-religius. Basis kemanusiaan dan 

kemaslahatan yang menjadi gugus paradigmanya akhirnya mengarahkan kepada 

pola filsafat eksistensialisme pada landasan ontologisnya. Sedangkan pada 

landasan epistemologis, melalui upaya rasionalisasi paham keagamaan dengan 

perwujudan eksemplar-eksemplar atau ijtihad baru—seperti revolusi al-Qur’a n, 

aktualisasi Sunnah dengan menciptakan sunnah-sunnah baru, atau H}ikmah sebagai 

prinsip keterbukaan dan ketakterbatasan—tercipta prinsip (atau teori) anarkisme 

metode ala Paul K. Feyerabend dalam revivalisme-humanis sebagai media untuk 

memahami teks-teks keagamaan. Ada dua prinsip yang menaungi anarkisme 

metode tersebut, yakni prinsip pengembangbiakan (proliferation) dan prinsip apa 

saja boleh (anything goes). Adapun yang pertama, pengembangbiakan, 

sebenarnya bukan aturan metodologis melainkan suatu prinsip bahwa kemajuan 

ilmu pengetahuan tidak dapat dicapai dengan mengikuti metode atau teori tunggal. 

Kemajuan ilmu pengetahuan akan dicapai dengan membiarkan teori-teori yang 

beraneka ragam dan berbeda satu sama lain berkembang sendiri-sendiri. 

Sedangkan prinsip kedua apa saja boleh berarti membiarkan segala sesuatu 

berlangsung dan berjalan tanpa banyak aturan. Semua metode, termasuk yang 

paling jelas sekalipun pasti memiliki keterbatasan, sehingga tidak harus 

dipaksakan untuk menyelidiki dan membenarkan setiap analisis. Sementara pada 

landasan aksiologis, revivalisme-humanis Jama>l al-Banna> bertujuan mewujudkan 



    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

 

 

286 

 

 

pengetahuan yang dinamis. Dalam contoh H}ikmah—sebagai titik referensi ketiga 

pengetahuan Islam, Jama >l meniscayakan diadaptasikannya seluruh perkembangan 

mutakhir dalam masyarakat. Setiap kali masyarakat berubah, pengetahuan 

(H}ikmah) harus berkembang mengiringi teks-teks keagamaan. 

 

B. Implikasi Teoritik 

Kajian konseptual revivalisme-humanis Jama >l al-Banna > berikut  

kesimpulan  yang  dipaparkan  di  atas membawa beberapa implikasi teoretis 

sebagai berikut:  

Pertama,  secara  kategoris, konstruksi paradigma humanisme-religius 

Jama>l al-Banna> sangat berbeda dengan paradigma historis ilmiahnya Muhammad 

Shah}ru>r, Fazlur Rahman, dan Nas }r H{a>mid Abu > Zayd—yang dianggap terlalu 

ilmiah dan positivistik—atau paradigma kritis ala Ali Syariati dan Asghar Ali 

Engineer—yang walaupun berorientasi kemanusiaan namun seolah-olah 

penyebutan kritis tersebut menghilangkan dimensi-dimensi keagamaan yang 

transendental. Temuan paradigma humanisme-religius Jama >l al-Banna> ini benar-

benar baru, karena dari penelitian beberapa tesis yang menelaah pemikiran Jama >l 

al-Banna> tidak ada satupun yang menemukan paradigma yang menjadi “kata 

kunci” pemikirannya. Paradigma tersebut secara epistemik dipotret melalui 

fundamental structure dan orientasi revivalisme-humanis itu sendiri, yang 

kemudian melalui eksemplar-eksemplar ide tersebut disarikan dari unsur-unsur 

religiusitas, karena lingkaran al-Qur’a>n yang menaungi setiap kerangka berpikir. 
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Kedua, anarkisme metode dalam kubangan pemikiran Jama >l al-Banna> 

mengindikasikan bahwa, dengan mengacu kepada realitas dan kebutuhan 

masyarakat secara umum, baik teks-teks keagamaan maupun muslim bisa 

melakukan upaya komunikasi, karena sudah tidak ada batas atau monopoli 

keilmuan. Sama dengan yang pertama, penelaahan anarkisme metode—dari 

pemikiran Paul Karl Feyerabend—dalam karakteristik pemikiran Jama >l al-Banna > 

ini benar-benar hal baru. Benih-benih anarkisme metode ini sangat berbeda 

dengan upaya demonstratif ala pemikir positivistik yang terlalu memaksakan 

metodenya dalam membaca sebuah teks, seperti yang diadaptasikan Shah }rur 

melalui teori limit atau Fazlur Rahman melalui hermeneutika double movement 

(teori gerak ganda). Ini berarti, bagi Jama >l, semangat zaman adalah semangat 

yang membebaskan dan emansipatoris. 

 

C. Rekomendasi 

Penelitian ini menyarankan kepada semua pengkaji Revivalisme-humanis 

Jama>l al-Banna> agar menindaklanjuti temuan penulis bahwa Revivalisme-

humanis—yang menggunakan paradigma humanisme-religius serta tidak 

dibatasinya penggunaan teori tertentu (anarkisme metode)—ini berimplikasi 

kepada subjektivisme dan relativisme. Untuk itu, perlu dikembangkan 

Revivalisme-humanis kritis agar teori ini semakin mampu mengemban tugasnya, 

yakni mewujudkan studi dan pemikiran Islam emansipatoris-ilmiah. Dengan 

demikian, keinginan kita untuk melihat pemikiran Islam yang dinamis, fleksibel, 

dan ilmiah bagi segala zaman akan dapat terwujud. 
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Selain itu, studi ini juga menyarankan kepada para pengkaji studi Islam 

kontemporer agar mempertimbangkan paradigma humanisme-religius dan prinsip 

anarkisme metode. Hal ini karena prinsip anarkisme metode memiliki peluang 

untuk menjadi saluran yang tepat dan bertanggung jawab atas problematika fase 

reformasi studi Islam di mana pencarian equilibrium baru antara studi Islam 

dengan realitas masyarakat dilakukan. Dengan demikian, kesulitan mereka dalam 

mengemas pemikiran Islam menjadi hukum yang siap dipraktikkan dalam struktur 

masyarakat modern akan segera teratasi. 
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