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ABSTRAK

Achmad Zakki, Demitologisasi Jin dalam Alquran Perspektif Nasr Hamid Abu
Zayd

Penelitian ini dilatarbelakangi oleh dua hal. Pertama, pergulatan
pemikiran tentang eksistensi jin di antara pemikir Islam klasik maupun modern
masih menjadi persoalan yang krusial. Kedua, munculnya statement yang
menyatakan bahwa jin tidaklah ada dan tidak pernah menyentuh dalam realitas
nyata. Hal ini disebabkan, di antaranya, oleh sikap mufasir yang merekonstruksi
metode interpretasi teks dengan melakukan demitologisasi dan reinterpretasi
sebagai dasar penafsiran, sebagaimana dilakukan oleh Nasr Hamid Abu Zayd.

Penelitian ini secara spesifik mengkaji tiga hal: pertama, bertujuan untuk
menggambarkan demitologisasi yang diimplementasikan Nasr Hamid Abu Zayd
terhadap konsep jin. Kedua, menganalisis kritis terkait konsep demitologisasi jin
dengan mengkaunter sedemikian rupa dari segala sisi. Ketiga, implikasi dari
konsep demitologisasi jin terhadap teologi Islam.

Hasil dari penelitian ini menunjukkan bahwa dalam menghasilkan konsep
demitologisasi jin, Nasr Hamid Abu Zayd melakukan strategi mengungkap yang
tak terkatakan atau yang implisit (a/-Maskut ‘Anhu) dengan mengikuti arah teks
(ittijah al-Nass). Sementara itu terdapat empat analisis kontra-narasi yang
digunakan dalam mengkaunter demitologisasi jin ini. Pertama, Signifikansi
(maghza) yang diutarakan oleh Nasr Hamid Abu Zayd berhenti pada sebatas
keyakinan atas jin itu sendiri (kafir-muslim), yang harusnya meskipun jin telah
terbagi menjadi muslim dan kafir, bukan berarti hakikat entitas jin telah tiada.
Justru dengannya, Alquran meyakini keberadaan jin yang hidup berdampingan
dengan manusia sebagai makhluk Allah dengan tugas yang sama, meski berasal
dari penciptaan dasar yang berbeda. Kedua, capaian konsep wahyu atas
demitologisasi jin ini mengandung sekularisasi wahyu Tuhan, yang dengannya
tidak dapat diterima begitu saja karena akan menghapus dimensi ketuhanan teks.
Ketiga, konsep mental menyatakan bahwa ia meng-klaim sepihak tanpa dasar
yang jelas dan berlaku tidak konsisten, karena pernyataannya bertolak belakang
dengan pemikirannya sendiri. Keempat, saat melakukan penarikan arah teks, ia
tidak mengaitkan keseluruhan teks yang berbicara mengenai jin, melainkan
hanya sebatas pada surah al-Jinn. Implikasinya, bahwa kefatalan bisa terjadi jika
konsep ketiadaan jin, membawa pemahaman bahwa segala sesuatu yang bersifat
metafisik adalah tidak nyata, termasuk hakikat Tuhan yang gaib.

Kata kunci: Nasr Hamid Abu Zayd, Demitologisasi, Hermeneutika, Jin.
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BAB |

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Alguran memberitahukan kepada kita adanya makhluk gaib yang
berada di luar dari pengalaman manusia pada umumnya.! Bahkan di dalam
Alguran juga mengklaim bahwa salah satu ciri orang yang bertakwa ialah
orang-orang yang beriman pada sesuatu yang gaib?, dan salah satu dari suatu
yang gaib itu adalah jin. Maka dari itu selayaknya sebagai muslim berusaha
memahami dan mengkaji isi kandungan dan kata-kata (seperti jin) yang ada
dalam Alquran secara mendalam dengan berbagai metode dan pendekatan.
Dengan tujuan tidak lain adalah agar Alquran benar-benar dapat mewujudkan
visinya sebagai Audan Ii al-nas (petunjuk sebagai manusia).

Dengan demikian, Alguran akan selalu dibutuhkan oleh seluruh umat
manusia yang mulai dari awal diturunkan Alquran sampai nanti pada akhir
zaman, sebagai kitab yang menjadi pedoman dan undang-undang bagi segenap
umatnya, dan tentu saja dengan begitu, memiliki makna yang abstrak dan
berbentuk isyarat-isyarat yang bisa dipahami oleh orang-orang tertentu yang
sudah mumpuni, dan tentu menggunakan seperangkat metode yang tepat juga.

Jin secara eksistensial banyak diyakini keberadaannya, termasuk oleh

umat Muslim. Hal tersebut menemukan pendasarannya karena, banyak ayat

! Abdullah Saeed, Pengantar Studi Alquran, terj. Sulkhah & Sahiron S., (Yogyakarta:
Baitul Hikmah Press, 2016), 91.
2 Alquran, 2: 2.



Alguran dan hadis yang membahas tentang tema tersebut.® Pemahaman umat
muslim di Indonesia atas eksistensi makhluk gaib semacam jin bukanlah hal
yang aneh. Pasalnya, tanah nusantara telah menjadi tempat tumbuhnya
berbagai aliran kerpercayaan dan kebatinan yang tentu saja kental dengan hal
mistis, termasuk jin. Walaupun masih banyak argumentasi dari para peneliti
tentang eksistensi jin, namun masih banyak orang yang tidak percaya pada
makhluk tak kasat mata itu.

Alquran menyebutkan kata al-jinn dengan bentuk dan derivasinya
sejumlah 33 ayat di 15 surat.* Bahkan di dalam Alquran terdapat surah khusus
yang mempunyai nama surat Al-Jin. Kata al-jinn terdiri dari tiga huruf yakni
jim (z), nun (o), dan nun (&) yang secara bahasa berarti ketersembunyian atau
ketertutupan,® beberapa ayat Alquran mewajahkan jin adalah makhluk yang
diciptakan sebelum Nabi Adam, ia terbuat dari api.® Menurut Quraish Shihab,’
jin secara istilah merupakan ruh yang berakal, juga berkehendak, ia juga
mukallaf, mempunyai tugas dan tanggung jawab kewajiban beribadah kepada
Allah sebagaimana manusia. Karena pada dasarnya jin diciptakan untuk
beribadah kepada Allah, sebagaimana yang termaktub dalam surat al-Zariyat

(51): 56 yang berbunyi:

8 Alquran, 22: 27; Alquran, 55: 15; Alquran, 72: 14. Lihat juga Muslim bin Hajjaj Abu
Husayn al-Qusyairi al-Naisaburi, Musnad al-Sahih Muslim juz 4 (Beirut: Dar al-Thya’,
tt.) 1757. Hadis no 2236, hadis ini menjelaskan mengenai beberapa jin di kota Madinah
yang telah masuk Islam.

# Muhammad Fuad Abdul Baqi’, Al-Mu ’jam al-Mufahras Li Alfaz Alquran al-Karim
(Beirut: Darr al-Fikr, 1981),228

5 Ahmad Warson Munawwir, al-Munawwir Kamus Arab-Indonesia (Surabaya: Pustaka
Progresif, 1997), 215.

¢ Alquran, 22: 27; Alquran, 55: 15.

M. Quraish Shihab, Makhluk Ghaib: Jin dalam Alquran, (Jakarta: Lentera Hati, 2017),
17.
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“Dan aku tidak menciptakan jin dan manusia melainkan supaya mereka

mengabdi kepada-Ku.”®

Ayat di atas oleh para ulama dijadikan sebagai dasar yang mana jin
tidak jauh berbeda dengan manusia, yakni jin juga dibebani kewajiban untuk
taat dan beribadah kepada Allah, melakukan amal salih, dan diberi tanggung
jawab untuk senantiasa menjauhi segala laranagn Allah. Kendati demikian, jin
juga seperti layaknya manusia, ada yang taat dan beriman kepada Allah ada
juga yang membangkang dan durhaka kepada Allah. ° Jin sebagaimana
makhluk taklifi, maka ia telah dibekali oleh akal pikiran yang dapat
difungsikan sebagaimana manusia melakukakannya, membedakan baik dan
mana yang buruk. Ketika akal tidak difungsikan sesuai dengan tujuan
penciptaannya, maka kehidupan binatang bahkan lebih buruk lagi. Kondisi
demikian dapat menghantarkan jin—sama halnya manusia—Kke neraka
jahannam. Karena akal dan perasaan yang diberikan tidak dipergunakan untuk
memahami ke-Esaan Allah dan kebenaran ajaran-Nya.

Jin tidak bersifat materi, tertutup dari panca indera, karenanya ia
tidak dapat dijangkau oleh indera manusia. Pemahaman mengenai hakikat jin
yang tidak nyata menjadikan perbedaan pendapat di antara para ulama, ada

yang berusaha merasionalkan semua informasi yang terdapat dalam Alquran.

8 Alquran, 51: 56.
® M. Quraish Shihab, yang Halus dan Tak Terlihat: Jin dalam Alquran (Jakarta: Lentera
Hati, 2010), 141.



Sementara yang lain, berpendapat sebaliknya, bahwa ungkapan jin hanyalah
majazi belaka, dengan kata lain, ia tidak nyata.°

Dua kutub tersebut tetap menjadi perdebatan hingga hari ini, dari
sinilah berbagai metodologi, pendekatan serta paradigma baru muncul sebagai
efek resonansi dari terbukanya wawasan keislaman yang multidisiplin.
Dengan melakukan pembacaan kembali terhadap literatur-literatur keislaman
berbagai pendekatan diupayakan untuk mendekati kebenaran yang dicari.!* Di
antara banyak pemikir modern Islam, Nasr Hamid Abu Zayd, termasuk tokoh
yang merespon diskusi tentang makhluk tak kasat mata tersebut. la tokoh yang
memitoskan keberadaan jin dengan tidak hanya mengandalakan pikiran
rasional dan bukti empiris, namun perangkat penting yang ia gunakan sebagai
alat baca adalah hermeneutika. Pendekatan ini mencoba menemukan makna di
balik teks dan menemukan sesuatu—meminjam istilah Nasr Hamid—a/-
maskut ‘anhu, yang tidak terkatakan. Sederhananya, titik fokus hermeneutika
secara umum adalah tiga struktur triadik yang membentuk makna: penulis,
teks dan pembaca.

Pendekatan yang ia gunakan, di satu sisi, dipengaruhi oleh paradigma
hermeneutika barat, yang biasa digunakan untuk membedah Bibel. Dan

keterpengaruhan pendekatan linguistik yang dirumuskan oleh gurunya Amin

10 M. Quraish Shihab, Yang Tersembunyi: Jin, Iblis, Setan dan Malaikat dalam Al-Qur’an
— As-Sunah serta Wacana Pemikiran Ulama Masa Lalu dan Masa Kini (Jakarta: Lentera
Hati, 2010), 40.

! Fejrian Yazdajird Iwanebel, “Pemaknaan al-Din dan al Islam dalam Qur’an a
Reformist Translation”, dalam Mutawatir: Jurnal Keilmuan dan TafSir Hadith, Vol 7,
No.2 (2017), 264.



al-Khuli, pada sisi lain.*? Di samping juga menggunakan pendekatan konteks
sosio-historis, yang dalam kesarjanaan Islam Klasik disebut asbab al-nuzul,
meskipun nantinya konsep klasik tersebut juga dikembangkan. Titik tolak
hermeneutika Nasr Hamid adalah memperlakukan Alquran sebagai teks
biasa.’® Dari situ, ia dimugkinkan untuk didekati sebagaimana teks pada
umumnya. Selain itu, teks juga lahir dari kondisi historis tertentu, yang
menggambarkan suatu kebudayaan tertentu, karenanya, semangat zaman yang
berbeda meniscayakan pemaknaan yang berbeda pula.

Nasr Hamid dengan pendekatannya, melahirkan makna baru yang
memang relatif sulit diterima kalangan ortodoks. Seperti konsep
intertekstualitas teks yang mana pandangan ini mengantarkan Nasr Hamid
kepada kesimpulan bahwa Alquran itu merupakan produk budaya (a/-muntaj
al-thaqafi), yakni bahwa teks muncul dalam sebuah struktur budaya Arab
abad ketujuh selama lebih dari dua puluh tahun, dan “ditulis” berpijak pada
aturan-aturan budaya tersebut, yang di dalamnya bahasa merupakan system
pemaknaannya yang sentral. Namun pada aakhirnya, teks berubah menjadi
“produser budaya” (muntij al-thaqata), yang menciptakan budaya baru sesuai

dengan pandangan dunianya, sebagaimana tercermin dalam budaya Islam

2 Muhammad Lutfi, “Hermeneutika Alquran: Model Interpretasi Nasr Hamid Abu
Zayd”, Mutawatir: Jurnal Keilmuan Tafsir Hadith, Vol. 8, No.1, (2018), 23.

13 ihat Nasr Hamid Abu Zaid, Tekstualitas Alquran: Kritik Terhadap Ulumul Qur’an,
terj, Khoiron Nahdliyyin (Yogyakarta: IRSiSod-Lkis, 2016), 19. Lihat juga Moch. Nur
Ichwan, “Alquran Sebagai Teks”, dalam Abdul Mustagim & Sahiron Syamsudin (ed),
Studi Alquran Kontemporer: Wacana Baru Berbagai Metodologi Tafsir (Yogyakarta:
Tiara Wacana, 2002), 160.



sepanjang sejarahnya.'* Mengenai pandangan tersebut seringkali orang
dipaksa untuk melihat, mencermati, menganalisis, mengkritisi dan bahkan
merumuskan kembali keyakinan-keyakinan dan pemahaman lama yang sekian
lama dibiarkan begitu saja dan dipandang sebagai pasti benar.

Selain itu, dengan teori interpretasinya, Nasr Hamid juga
berkesimpulan bahwa ada ekspresi tertentu dalam Alquran yang sekarang
sudah menajadi mitos, tidak pernah menyentuh realitas kehidupan manusia,
yakni konsep tentang jin, namun pendekatan yang ia gunakan untuk sampai
pada kesimpulan itu bukan hanya bertumpu pada rasionalitas belaka, ia
menggunakan hermeneutik yang berbasisis susastra. Dan keunikan inilah yang
menjadi alasan akdemik mengapa memilih Nasr Hamid sebagai tema riset.
Adapun alasan yang mendasar lain adalah karena tema jin hingga hari ini tetap
melahirkan sisi kontroversi di kalangan pemikir Islam klasik maupun modern,
dengan segala pendekatan yang dilakukan. Karenanya dengan penelitian ini
diharapkan adanya pemetaan yang jelas bagaimana konsep jin dipahami dalam
kontestasi ide dari generasi ke generasi, dan yang utama memahami jin
dengan salah satu pendekatan kontemporer.

B. Identifikasi dan Batasan Masalah

Berangkat dari latar belakang masalah yang telah dijelaskan

sebelumnya, maka penelitian ini menemukan beberapa permasahan yang dapat

dikaji sebagai berikut:

14 Nasr Abu Zayd, Mathum al-Nass Dirasah fi Ulum al-Qur’an. Kairo: al-Hay ah al-
Misriyah al-‘Ammah Ii al-Kitab, 1993), 27-28



1. Pemaknaan dan penggambaran ayat terhadap jin dalam Alquran.

2. Metode, dan teori yang digunakan Nasr Hamid Abu Zayd dalam
memahami demitologisasi jin dalam Alquran.

3. Konstruksi dari konsep hermenautika Nasr Hamid Abu Zayd

4. Analisis dari Nasr Hamid Abu Zayd dalam menafsirkan ayat Alquran
demitologisasi jin.

Dari kesemua identifikasi masalah di atas, maka permasalahan yang
dibahas pada penelitian ini dibatasi pada penelitian konsep demitologisasi jin
dalam Alquran yang secara khusus kajiannya membahas mengenai konstruksi
dari konsep yang dibangun Nasr Hamid. Oleh karena itu , masalah pokok
yang dikaji dalam penelitian ini adalah, bagaimana analisis terhadap
demitologisasi jin dalam Alquran menurut Nasr Hamid Abu Zayd melalui
pendekatan hermeneutikanya.

Selanjutnya guna memperjelas ruang lingkup pembahasan yang
diteliti pada permasalahan di atas dan agar tidak menimbulkan persepsi yang
berbeda dengan apa yang dimaksud, maka secara terperinci permasalahanna
dirumuskan melalui rumusan masalah.

. Rumusan Masalah

Berdasarkan identifikasi dan pembatasan masalah yang telah
dipaparkan, beberapa problem akademik yang menjadi objek bahasan
sekaligus hendak dijawab dalam riset ini adalah:

1. Bagaimana konsep demitologisasi jin menurut Nasr Hamid Abu Zayd?



Bagaimana analisis demitologisasi jin dalam Alquran menurut Nasr
Hamid Abu Zayd?
Bagaimana implikasi demitologisasi jin Nasr Hamid terhadap teologi

Islam?

D. Tujuan Penelitian

Adapun tujuan penelitian ini adalah sebagai berikut:
Menggambarkan konsep demitologisasi jin menurut Nasr Hamid Abu
Zayd.
Mendeskripsikan analisis pemahaman Nasr Hamid Abu Zayd terhadap
demitologisasi jin dalam Alquran.
Memahami demitologisasi jin dalam Alquran dan implikasinya terhadap

teologi Islam

E. Manfaat Penelitian

Berdasarkan rumusan masalah dan tujuan penelitian yang dipaparkan

di atas, maka dari penelitian ini diharapkan memiliki kontribusi bagi pembaca,

baik secara teoritis maupun praktis:

1.

Secara teoritis Penelitian ini bisa menyumbang pengetahuan terkait dengan
ciri khas hermenutika yang dirumuskan oleh Nasr Hamid, dan menegaskan
posisi hermeneutika Nasr Hamid dalam wacana tafsir Alquran.
Secara Praktis

Sebagai eksplorasi hal-hal yang bersifat polemik karena tak
berwujud—jin. Dengan penelitian ini, diharapkan pembaca mendapatkan

alternatif pengetahuan terkait hal yang sukar dijelaskan secara rasional.



F. Telaah Pustaka

Nasr Hamid merupakan tokoh produktif sekaligus kontroversial

dalam bidang Alquran. Karenanya sudah banyak dilakukan penelitian terkait

dengan tokoh ini. Baik berupa skripsi, thesis maupun buku. Telaah pustaka

yang dimaksud dalam penelitian ini berupaya melacak penelitian terdahulu,

yang kemudian berguna untuk melihat sejauh mana orisinalitas gagasan dalam

penelitian ini. Adapun karya-karya terdahulu adalah:

1.

“Peran Konsep Asbab al-Nuzul dalam Hermeneutika Nasr Hamid Abu
Zaid”, ditulis oleh Siti Nur Hidayah. Skripsi UIN Sunan Ampel Surabaya,
2016. Dalam penelitian skripsi ini, Nur Hidayah menggambarkan teori
asbab al-nuzul dalam hermeneutika Nasr Hamid, dan menggambarkan
pengaplikasian teori tersebut terhadap konsep waris dalam Alguran.
“Hermeneutika dalam Studi Alquran: Kritik atas Pemikiran Nasr Abu
Zaid”. Ditulis oleh, Sudarto Murtafiqg. Tesis IAIN Sunan Ampel Surabaya,
2013. Penelitian ini berfokus pada kritik atas hermeneutika Nasr Hamid,
bagi Sudarto, isu tekstualitas Alquran yang dipopulerkan Nasr Hamid
dapat berimplikasi serius terhadap sakralitas Alquran, yakni Alquran tidak
lagi berposisi transenden atau sakral. Lebih dari itu, konsep tafsir dan
ta’wil dalam kesarjanaan Alquran sudah mumpuni untuk membedah
makna Alquran tanpa mengurangi sisi sakralitasnya.

“Aplikasi Metode Hermeneutika Nasr Hamid Abu Zaid Tentang Poligami
dalam Surat An-Nisa’ Ayat 37, ditulis Sulistya Ayu Anggraini, skripsi

UIN Sunan Ampel Surabaya prodi limu Alquran dan Tafsir, tahun 2018.
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Dalam penelitiannya berkesimpulan bahwa Nasr Hamid mengusulkan
suatu pembaruan hukum Islam, terutama yang terkait dengan keadilan
gender. Ini terbukti dari penafsirannya tentang poligami dalam surah an-
Nisa’ ayat 3, yang bagi Nasr Hamid, ada makna tak terkatakan: larangan
poligami.

4. “Jin Dalam Alquran (Kajian Semantik)”. Ditulis oleh Khoiriyah, Skripsi
UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, 2016. Khoiriyah dalam penelitiannya
membahas dan mengungkapkan makna dan konsep yang terkandung di
dalam kata al-jinn dalam Alquran denngan menggunakan analisis tematik
yang dikembangkan oleh Toshihiko lzutsu. Yang meneliti makna dasar
dan relasional dengan menggunakan analisis sintagmatik dan
paradigmatic, kemudian meneliti penggunaan kosakata jin pada masa pra
Qur’anik, Qur’anik dan pasca Qur’anik.

Dari pemaparan di atas, peneliti melakukan penelitian yang berbeda
dengan karya-karya sebelumnya. Peneliti memfokuskan pembahasan tentang
jin perspektif Nasr Hamid Abu Zayd yang dengannya ia menggunakan metode
interpretasi hermeneutika.

. Kerangka Teoritik

Terdapat banyak teori hermeneutika yang lahir secara umum. Yang
mana munculnya hermeneutik dalam khazanah tafsir Alquran tidak dapat
dilepaskan dari para pengusungnya dalam dunia Islam dengan berbagai bentuk
teorinya. Hermeneutik oleh sementara penulis Arab, diterjemahkan dengan

‘llm at-Ta’wil atau at-Ta’wiliyah dan ada juga yang menamainya dengan
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Illmu Tafsir, karena memang secara umum fungsinya adalah menjelaskan
maksud teks yang diteliti.!> Agaknya penamaannya dengan ‘//m at-Ta’wil
atau Ta’wiliyah lebih tepat kerena titik berat uraiannya adalah pengalihan
makna satu kata/susunan ke makna lain yang lebih tepat menurut sang
penakwil.

Nasr Hamid berpendapat, dalam melakukan pembacaan terhadap teks
Alquran Nasr Hamid menghendaki agar umat Islam mengembangkan takwil
sebagai upaya mengembangkan tafsir dalam tradisi Islam. Karena kelebihan
takwil adalah ia meniscayakan pelacakan akar (al-‘awdah ila al-ashl) dan
pencapaian maksud (7ftijah al-ghayah). Jika mufasir hanya berhenti pada
proses penukilan (nagl) dan periwayatan (riwayah), maka muawil mencoba
memberi kesimpulan yang bersifat kontekstual. Selain itu takwil juga
membutuhkan intervensi nalar (istinbath/Ijtihad) dalam menghasilkan makna.
Yang kemudian dari hasil penakwilan dapat menghasilkan dua hal, pertama
makna (a/-ma’na) yaitu makna Bahasa yang dikandung dalam teks (Alquran).
Kedua, signifikansi (a/-maghza), yakni makna kontekstual.'¢

Prinsip dasar hermeneutika adalah bahwa teks merupakan sebuah
ekspresi perangkat linguistik yang mentranformasikan ide pengarang kepada
pembaca teks. Artinya, dalam sebuah teks ada dua aspek yang perlu
diperhatikan, yaitu aspek linguistikyang berupa Bahasa dan kelengkapannya

(sisi obyektif) dan aspek psikis yang berupa ide subyektif dari pengarang teks

15 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir: syarat, ketentuan, dan aturan dalam Memahami
Ayat-ayat Alquran. (Jakarta: Lentera Hati, 2015), 402.

6 Nasr Hamid Abu Zayd, Tekstualitas Alquran: Kritik terhadap Ulumul Qur’an
(‘Yogyakarta: Lkis, 2001)
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(sisi subyektif). Hubungan antara keduanya, menurut Schleiermacher adalah
hubungan dialektis. Maksudnya, setiap kali teks muncul dalam suatu waktu,
maka ia akan menjadi samar bagi para pembaca berikutnya. Oleh karena itu,
pembaca lebih dekat dengan kesalahpahaman daripada pemahaman yang
sebenarnya.!’

Titik fokus hermeneutika secara umum adalah tiga struktur triadic;
penulis atau pengarang (author), teks (text) dan pembaca (reader), yang
membentuk makna: Pertama, teori yang berpusat pada penulis. Teori ini
berasumsi bahwa makna adalah arti yang ditentukan oleh penulis atau
pengarang atau setidaknya oleh upaya pemahaman terhadap maksud
pengarang. Kedua, teori yang berpusat pada peranan teks. Yang mana dalam
hal ini adalah makna suatu teks itu terdapat pada teks itu sendiri. Artinya, teks
itu memiliki realitas dan integritasnya sendiri yang berhak untuk dipatuhi.
Ketiga, teori yang berpusat pada pembaca. Asumsinya bahwa makna sebuah
teks adalah apa yang dapat diterima dan diproduksi oleh pembacannya dengan
segala pengetahuan dan pengalamannya. Yang paling penting disini adalah

bagaimana teks itu berfungsi dalam suatu masyarakat pembacanya.*®

7 Nasr Hamid Abu Zayd, Hermeneutika Inklusit: Mengatasi Problematika dan Cara-cara
Pentakwilan atas Diskursus Keagamaan, terj. Muhammad Mansur & Khoiron Nahdliyin
(Yogyakarta: PT. Lkis, 2004), 15-16.

18 Moch Nur Ichwan, Al-Qur’an sebagai Teks (Teori Teks dalam Hermeneutika Qur’an
Nasr Hamid Abu Zaid), dalam Abdul Mustakim dan Sahiron Syamsuddin (eds.), Studi Al-
Qur’an Kontemporer: Wacana Baru Berbagai Metodologi Tafsir (Yogyakarta: Tiara
Wacana,2002), 162-163.
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Dari ragam pendekatan hermenetik di atas, sebagai kepentingan
spesifikasi dalam penelitian ini, teori hermeneutik yang digunakan adalah teori

hermeneutik Paul Riceour dengan gagasannya hermeneutik kecurigaan.

H. Metodologi Penelitian

Metode, menurut Hornbay, sebagaimana dikutip oleh Abdul
Mustaqim, adalah way of doing anything, yakni suatu cara yang ditempuh
dalam mengerjakan sesuatu.’® Supaya suatu penelitian menjadi lebih terarah
dan sistematis, tentunya diperlukan suatu metode yang jelas, begitu pula
dalam penelitian ini digunakan untuk memaparkan, mengkaji, serta
menganalisis data-data yang adaa untuk diteliti, adapun metode yang
digunakan dalam penulisan skripsi ini adalah mengacu kepada pendekatan
hermeneutika Nasr Hamid, maka dalam penelitian ini dilakukan dengan

menggunakan langkah sebagai berikut:

1. Model dan jenis penelitian

Penelitian ini termasuk dalam jenis penelitian kualitatif karena data
yang digunakan adalah berupa dokumentasi kepustakaan. Oleh sebab itu,
kajian yang dilakukan ini dikategorikan ke dalam penelitian (Library
Research) data-data kepustakaan, yakni penelitian yang memanfaatkan
perpustakaan untuk memperoleh data yang dibutuhkan.? Karenanya,
dilakukan pengumpulan berbagai karya Nasr Hamid sebagai sumber data

primer maupun berbagai karya lain yang membahas mengenai pemikiran

19 Abdul Mustagim, Metode Penelitian Alquran dan Tafsir, (Yogyakarta: Idea Press,
2014), 51.

20 Mestika Zed, Metode Peneitian Kepustakaan (Jakarta: Yayasan Obor Indonesia, 2004),
1.
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Nasr Hamid sendiri, terutama yang berhubungan dengan hermeneutika dan

demitologisasi konsep jin dalam Alquran.

. Sumber data

Dilakukan usaha dalam meungumpulkan sebanyak-banyaknya
literature yang berkaitan dengan topik yang dibahas, baik berupa buku,
jurnal dan
artikel. Sehingga data dalam riset ini terdiri dari:

a. Data primer
1) Nasr Hamid Abu Zayd, Naqd Khitab al-Dini (Mesir: Sinan

Linnasyr, 1993).

2) Nasr Hamid Abu Zayd, Mathum al-Nass: Dirasat fi ‘Ulum al-

Qur’an, (Beirut: Markaz al-Saqafi al-‘Arabi, 1994).

b. Data sekunder
Data sekunder yang digunakan dalam mendukung data-data primer
adalah sebagai berikut:
1) Nasr Hamid Abu Zayd, Tekstualitas Alquran: Kritik Terhadap

Ulumul Qur’an, ter. Khoiron Nahdliyyin (Yogyakarta: IRCiSoD-

LkiS, 2016).

2) Nasr Hamid Abu Zaid, Teks Otoritas Kebenaran, ter. Sunarwoto

Dema. (Yogyakarta: Lkis, 2003).

3) Nasr Hamid Abu Zaid, Hermeneutika Inklusif: Mengatasi

Problema Pembacaan dan Cara-cara Pentakwilan atas Diskursus
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Keagamaan, ter. Muhammad Mansyur & Khoiron Nahdiyyin

(Jakarta: Icip, 2004).

4) Moch. Nur Ichwan, Meretas Kesarjanaan Kritis al-Qur’an: Teori

Hermeneutik Nasr Abu Zayd (Jakata: TERAJU, 2003).

3. Tehnik pengumpulan data

Pada penelitian ini, teknik pengumpulan data yang digunakan
yakni metode dokumentasi. Metode dokumentasi adalah suatu cara
pengumpulan data yang menghasilkan catatan-catatan penting yang
berhubungan dengan maslah yang diteliti, sehingga akan diperoleh data
yang lengkap, sah dan bukan berdasarkan perkiraan.?

Adapun langkah dalam pengumpulan data, ditempuh dengan
beberapa proses. Pertama, menetapkan tokoh yang dikaji dan objek formal
yang menjadi fokus dari kajian yaitu Nasr Hamid. Kedua, berupaya untuk
menggali, melacak, dan mengemukakan data yang diperlukan, terkait
dengan aplikasi hermeneutika Nasr Hamid mengenai konsep jin dalam
Alquran dari karyanya, maupun karya orang lain tentang pemikirannya.
Ketiga, melakukan analisis kritis terhadap data yang diperoleh. Dan yang
terakhir dengan membandingkan, mengkomparasikan antar data yang
ditemukan hingga didapat kesimpulan yang komprehensif sebagai jawaban

atas rumusan masalah yang telah dipaparkan.

21 Basrowi dan Suwandi, Memahami Penelitian Kualitatif. (Jakarta: PT. Rineka Cipta,
2008), 158.
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4. Tehnik analisis data

Teknik analisis data adalah suatu usaha guna mengurai suatu
masalah atau fokus Kkajian menjadi beberapa bagian sehingga
susunan/tatanan bentuk sesuatu yang diurai itu tampak dengan jelas dan
karenanya bisa secara lebih terang ditangkap maknanya atau lebih jelas
dimengerti suatu inti perkaranya.??

Untuk menganalisa data yang terkumpul pada penelitian ini,
digunakan pendekatan deskriptif-analitik. Yang mana pendekatan ini
berupaya memecahkan masalah yang diselidiki dengan menggambarkan
keadaan subjek maupun objek penelitian. Juga mendeskripsikan teori
hermeneutika Nasr Hamid terhadap konsep jin dalam Alquran, kemudian
dilakukan analisis kritis untuk mendapatkan pemahaman.

Dalam penelitian ini analisis data akan mengikuti prosedural yang
sesuai dengan kerangka teoritik yang digunakan, yakni hermeneutik.
Dengan langkah sebagai berikut, wacana yang dihasilkan Nasr Hamid
tentang demitologisasi jin dibaca melalui hermenetik kecurigaan. Dengan
kata lain, wacana tersebut akan dilihat dengan sikap skeptis sedemikian
rupa, dan menganalisis segala hal yang melingkupi wacana tersebut,
hingga pada semua sisi, wacana tersebut dapat tampil secara menyeluruh.
Pada titik ini, akan ditemukan relevansi epistemologis dengan wacana itu

sendiri.

22 Satori dan Komariah, Metode Penelitian Kualitatif, Bandung: Alfabeta, 2012), 200.
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Sistematika Pembahasan

Penelitian ini disusun dengan kerangka-kerangka yang dimaksudkan
agar nantinya penelitian dapat dilaksanakan dengan runtut dan koheren.
Adapun sistematika penelitiannya sebagaimana berikut:

Bab satu merupakan pendahuluan yang berisikan latar belakang;
identifikasi masalah, rumusan masalah, tujuan penelitian, kegunaan penelitian,
kerangka teori, fokus penelitian, tinjauan pustaka, metode penelitian, dan
sistematika penulisan.

Bab kedua merupakan gambaran umum yang berisi tentang
pengertian da nasal-usul jin, penjelasan dan penafsiran ayat-ayat yang terkait
dengan hakikat jin, termasuk disini penciptaannya, tugas, dan kemampuan-
kemampuan jin.

Bab tiga memuat biografi Nasr Hamid Abu Zayd, kiprah sosial,
politik dan keagamaan, karya-karya, deskripsi mengenai karya-karyanya dan
metodologi hermeneutikanya.

Bab keempat memuat pembahasan inti dan tujuan atau jawaban atas
rumusan masalah, yakni tentang demitologisasi jin Nasr Hamid Abu Zayd,
analisis terhadap konsepnya, dan juga implementasi atas hasil konsepnya.

Bab kelima berisi penutup yang memuat kesimpulan penelitian dan

saran penelitian.



BAB Il

GAMBARAN UMUM TENTANG JIN

A. Pengertian dan Asal-usul Jin
1. Jin menurut etimologi

Jin dilihat dari segi bahasa Alquran, berasal dari Bahasa Arab yang
terdiri dari tiga huruf, yaitu huruf jim (z), Nun (c), dan Nun (o). Yang
mengandung arti ketertutupan atau ketersembunyian.?® Dalam kosa kata
Bahasa Arab sendiri, sesuatu yang terdiri dari huruf jim dan nun dengan
berbagai bentuknya, memiliki makna benda atau makhluk yang
tersembunyi yaitu tidak dapat dijangkau oleh panca indra manusia. Karena
Jin adalah yang tersembunyi, maka untuk memahaminya adalah
dikembalikan kepada Alquran dan Hadis Nabi SAW. Sementara itu, Imam
al-Syibli dalam kitabnya Ahkam al-Marjan fi Ahkam al-Jan menjelaskan
bahwa disebut dengan jin karena secara Bahasa artinya “yang tertutup”,
“yang tersembunyi”, dan “yang terhalang”.?*

Dari akar kata inilah pengertiannya berkembang sejalan dengan
perkembangan konteks pemakaiannya sehingga terbentuk berbagai kata
lainnya. Dalam kitab Mu’jam Mufahras Ii alfaz al-Qur’an kata jin dan

segala bentuk derivasinya itu disebutkan dalam sebanyak 39 kali dalam 38

ayat dari 17 surah dengan tiga bentuk, yaitu jin (&), jan (0%), dan jinnah

2 Muhammad bin Mukarram bin Mandzur al-Mishri, Lisan al-‘Arab, (Qahirah: Dar al-
Ma’arif, t.th), 701-702. Lihat juga A. Warson Munawwir, A/-Munawwir Kamus Arab —
Indonesia, (Surabaya: Pustaka Progresif, 1997), 215-216.

2 Muhammad bin Abdullah asy-Syibli al-hanafi, Ahkam al-Marjan i Ahkam al-Jan,
(Mesir: Dar al-Qur’an, tth), 9.

18
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( & ).25 Di dalam bentuk-bentuk lainnya, kata ini disebut sebanyak 221
kali; misalnya di dalam bentuk kata jann (0> ) sebanyak tujuh kali seperti
di dalam QS. Al-Hijr (15):27, di dalam bentuk kata al-jinn ( &) )
disebutkan sebanyak 22 kali seperti dalam QS. Al-An’am (6): 100, di
dalam bentuk kata Jinnah ( ‘s ) 10 kali seperti yang terdapat dalam QS.
Al-A’raf (7): 184, di dalam bentuk kata majnun ( 05>« ) sebanyak 11 kali
seperti dalam QS. Al-Hijr (15): 6, dan di dalam bentuk kata jannah ( %x )
dengan segala bentuk fathniah dan jamaknya sebanyak 161 kali seperti di
dalam QS. Al-Bagarah (2): 35.2

Seperti sebagaimana bentuk kata jin adalah satu akar kata dengan
kata “janin” atau bayi dalam kandungan. Sebab, bayi yang masih di dalam
kandungan adalah tidak dapat dilihat oleh mata telanjang sebab terhalangi
atau tertutupi oleh perut.?” Hal ini sebagaimana terdapat dalam Alquran

surah al-Najm ayat 32:
& 0 g8 5 s 0t ) o Wi gy BT e 03
ok BT 58 e o asGed gl o AT 28T 3y ¥ ok 28T )

%
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“Yaitu mereka yang menjauhi dosa-dosa besar dan perbuatan keji,
kecuali kesalahan-kesalahan kecil. Sungguh, Tuhanmu Maha luas ampunan-

Nya. Dia mengetahui tentang kamu, sejak Dia menjadikanmu dari tanah lalu

25 M. Fuad ‘Abdul Baqi, Mu’jam Mutahraz li Altaz Al-Qur’an, Bab al-Jim, (Mesir: Dar
al-Kutub al-Mishriyah, tt), 179-180.

26 M. Quraish Shihab, Ensiklopedia al-Qur’an; Kajian Kosakata A-J, (Jakarta: Lentera
Hati, 2007), 386.

27 Muhammad bin Abdullah, Ahkam.., 179.
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ketika kamu masih janin dalam perut ibumu. Maka janganlah kamu

menganggap dirimu suci. Dia mengetahui tentang orang yang bertakwa.”?8
Satu akar kata juga dengan kata “majnun” adalah orang yang
tertutupi kesehatan akalnya. Seperti halnya orang gila, sakit jiwa, rusak
ingatan, atau tertutup akal seperti yang sering dituduhkan Firaun terhadap

Nabi Musa.?® Sebagaimana dalam firman Allah SWT.

Sl 383 gl e 180525 & J6

“Dia (Fir‘aun) berkata, “Sungguh, Rasulmu yang diutus kepada kamu
benar-benar orang gila.” (QS. Asy-Syu’ara’(26): 27)%

Atau sebagaimana kata-kata yang diucapkan oleh orang kafir

terhadap Rasulullah yang dalam hal ini terdapat dalam surah al-Hijr ayat 6,
R < qus o FY IR
73 035 L) s e 0% ce ) 5L 1565

“Dan mereka berkata, “Wahai orang yang kepadanya diturunkan Al-

Qur'an, sesungguhnya engkau (Muhammad) benar-benar orang gila.”3!
Satu akar kata juga dengan kata “jannah” atau surga sebagai tempat
orang-orang yang beriman dan beramal saleh kelak di hari kemudian dan
juga dikarenakan hingga saat ini hakikat surga masih tersembunyi.? yang

terdapat dalam surah an-Nisa’ ayat 124,

O3allad Vg £ 03l g U6 aBh 55 (B 5 5D B cdall G i 25

s

.

28 Alquran, 53: 32.

2 M. Quraish Shihab, Yang Tersembunyi.., 40.
30 Alquran, 26: 27.

31 Alquran, 15: 6.

32 Muhammad bin Abdullah, Ahkam.., 179.
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“Dan barangsiapa mengerjakan amal kebajikan, baik laki-laki maupun
perempuan sedang dia beriman, maka mereka itu akan masuk ke dalam

surga dan mereka tidak dizalimi sedikit pun.”3

Atau surga yang mempunyai arti kebun yang lebat sehingga
menutupi dari pandangan dan ditumbuhi oleh tanaman-tanaman yang
subur dan menghasilkan buah-buahan yang lezat serta membawa

kemakmuran bagi suatu negri,>* yang terdapat dalam surah Saba’ ayat 15,
78315 185 85 o4 WO g i e s ) 1eKes 1 L) 05 A
s &g b il

”Sungguh, bagi kaum Saba’ ada tanda (kebesaran Tuhan) di tempat
kediaman mereka yaitu dua buah kebun di sebelah kanan dan di sebelah Kiri,
(kepada mereka dikatakan), “Makanlah olehmu dari rezeki yang
(dianugerahkan) Tuhanmu dan bersyukurlah kepada-Nya. (Negerimu)
adalah negeri yang baik (nyaman) sedang (Tuhanmu) adalah Tuhan Yang

Maha Pengampun.”*®
Atau ditumbuhi oleh tumbuhan yang berbuah pahit, sebagaimana

kelanjutan surahnya:
ST N D = e R e e S

“Tetapi mereka berpaling, maka Kami kirim kepada mereka banjir

yang besar dan Kami ganti kedua kebun mereka dengan dua kebun yang

33 Alquran, 4: 124.
3* M, Quraish Shihab, Ensiklopedia.., 386.
35 Alquran, 34: 15.
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ditumbuhi (pohon-pohon) yang berbuah pahit, pohon Atsl dan sedikit pohon
Sidr.”%¢

Kata “al-Junnah” atau perisai, hal ini dikarenakan perisai adalah
menutupi seseorang dari gangguan orang lain baik secara fisik maupun
non-fisik. Atau untuk memperkuat ucapan-ucapan bohong agar orang lain
mempercayainya,®’ hal ini sebagaimana terdapat dalam firman Allah

dalam surah aI-MujadaIall:
% o 9 L d ¢z L o s ¢
f;i\.@j Q‘. il V,@_Le’ AE A.U/ | L.Mf/ :;—“ \;era FEE ’@'\,c,\ \3,\5‘-}' 1

“Mercka menjadikan sumpah-sumpah mereka sebagai perisai, lalu
mereka menghalang-halangi (manusia) dari jalan Allah; maka bagi mereka

azab yang menghinakan.”%®
Hati manusia juga disebut dengan “janan”, dikarenakan ia dan isi
hati tertutup dari pandangan serta pengetahuan, tiada yang mengetahui isi
hati seseorang, kecuali Allah SWT, dan karena itu pula ruh dinamai juga
dengan janan. Kubur, orag mati, kafan semuanya dapat dilukiskan dengan
kata janan karena ketertutupan dan ketersembunyian yang selalu berkaitan

dengannya. Kata jin pun demikian, ia tersembunyi dan tertutup.®

36 Ibid.., 16.

37 1bid,. 386.

3% Alquran, 56: 16.

3 Muhammad bin Abdullah, AAkam.., 179-180. Lihat juga, M. Quraish Shihab, Yang
Tersembunyi.., 40.
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2. Jin menurut terminologi

Menurut terminologi atau istilah, jin merupakan penghuni alam gaib
dan bersifat immaterial.*> Sementara itu, banyak ulama yang berbeda
pendapat mengenai terminology dari jin ini. Raghib al-Asfahani
mengartikan jin sebagai makhluk Allah yang tidak dapat dilihat manusia
dengan mata kepala yang diciptakan dari api yang sangat panas.** Menurut
Kamus Ilmu Alguran oleh Ahsin W. Al-Hafidz, jin didefinisikan sebagai
makhluk halus yang tidak bisa ditangkap oleh panca indera biasa.
Sementara jin ini ada yang kafir dan ada yang mukmin.*?

Adapun yang mengatakan bahwa hal ini adalah tidak asing bagi
pengertian modern — Istilah jin oleh Muhammad Abduh — seorang
mujtahid akhir abad ke-19, berpendapat bahwa jin adalah virus atau
kuman-kuman penyakit.** Yang mana bisa saja yang dinamakan makhluk
hidup yang tersembunyi ini adalah berupa mikroorganisme yang hanya
dapat biasa dilihat dengan menggunakan mikroskop. Pendapatnya ini
kemudian diikuti oleh muridnya, Rasyid Rida. Selain pendapat Abduh
tersebut, Ahmad Khan, seorang pemikir asal India memahami bahwa jin
adalah sejenis manusia liar yang belum berperadaban.**

Ada pula pendapat Farid Wajdi yang menyatakan bahwa jin adalah

makhluk yang terbuat dari hawa atau api, yang berakal, tersembunyi, dan

40 M. Hasan Tholchah, sketsa al-Qur’an (Jakarta: Lista Fariska Putra, 2005), 33

4" Al-Raghib al-Asfahani, Mufradat al-Aafadz al-Qur’an, (Mesir: Darr al-Kutub al-
Mishriyah, tt), 314.

42 Ahsin W. Al-Hafidz, Kamus llmu Alqur’an, cet II, (Jakarta: Amzah, 2008), 139.

4 Muhammad Rasyid Rida, Tafir al-Manar, Jilid 3 (Beirut: Dar al-Ma’rifat, tth), 96.

4 M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah: Pesan dan Kesan dan Keserasian al-Qur’an,
Jil. 14, (Jakarta: Lentera Hati, 2003), 119.
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dapat menjadikan dirinya dengan berbagai macam bentuk, juga jin ini
menpunyai kemampuan untuk melaksanakan pekerjaan-pekerjaan yang
berat. Berbeda dengan Farid, Sayyid Sabig dalam mendefinisikan jin
dengan sejenis ruh yang berakal, berkehendak, mukallaf atau yang berarti
dibebani tugas-tugas oleh Allah sebagaimana manusia, tetapi mereka tidak
berbentuk meteri sebagaimana bentuk materi yang dimiliki oleh manusia,
melainkan luput dari jangkauan indra atau tidak dapat terlihat sebagaimana
keadaannya yang sebenarnya atau bentuknya yang sesungguhnya, juga
mereka mempunyai kemampuan untuk tampil dalam berbagai bentuk.*®

Ada pendapat yang memahami jin adalah sebagai potensi negatif
manusia. Yang mana menurut penganut paham ini, malaikat adalah potensi
positif yang mengarahkan manusia kearah kebaikan, sedangkan jin atau
setan adalah sebaliknya. Pandangan ini menjadikan jin sepenuhnya sama
dengan setan, mereka menilainya tidak memiliki wujud tersendiri karena
jin atau setan merupakan potensi negatif manusia.*®

Jin merupakan makhluk Allah yang diciptakan dari api yang sangat
panas dan juga bersifat immaterial yang sebab itulah jin pada dasarnya
tidak dapat dilihat dan dijangkau oleh panca indra menusia. Manusia yang
dapat melihatnya, yang dilihat itu bukan wujud asli dari jin, melainkan

penjelmaan darinya.*” Atau yang terkecuali adalah seseorang tersebut

% Namin Asizun Asimah, Misteri Mukjizat Makkah & Madinah: 21 Kedahsyatan yang
Terjadi di Kota Al-Mukarromah (Lembar Langit Indonesia, 2014), 60.

4 M. Quraish Shihab, Makhluk Ghaib: Jin dalam Alquran, (Jakarta: Lentera Hati, 2017),
34.

47 Jajang Aisyul Muzakki, Buku pintar Do’a Menangkal Sihir dan Guna-guna (Jakarta:
Belanoor, 2010), 10. Lihat juga dalam buku M. Hasan Tholchah, Sketsa.., 34.
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mempunyai kemuliaan dan keistimewaan (karomah). Hal ini didasarkan

kepada firman Allah dalam surah al-A’raf: 27:
@A%Uw&@wsw@s@swbn N

N J,UJ ARH IS RH PR ;,@5;: N & 2 MJ A Sl AN KBk

“Wahai anak cucu Adam! Janganlah sampai kamu tertipu oleh setan
sebagaimana halnya dia (setan) telah mengeluarkan ibu bapakmu dari surga,
dengan menanggalkan pakaian keduanya untuk memperlihatkan aurat
keduanya. Sesungguhnya dia dan pengikutnya dapat melihat kamu dari
suatu tempat yang kamu tidak bisa melihat mereka. Sesungguhnya Kami

telah menjadikan setan-setan itu pemimpin bagi orang-orang yang tidak

beriman.”*®

Dalam ayat di atas tidak menafikan kemampuan dalam melihat jin
secara mutlak. Ayat itu hanya mengatakan bahwa manusia tidak dapat
melihat jin pada suatu tempat, atau suatu keadaan, atau suatu waktu ketika
jin melihat manusia. Namun selain daripada itu tidak menutup
kemungkinan bahwa manusia dapat melihat jin.

Sebaliknya, ulama yang lain memandang ayat ini sebagai dalil yang
sangat kuat mengenai tidak mungkinnya manusia dalam melihat wujud jin.
Imam Syafii berkata, “Barangsiapa yang mengaku melihat jin, maka
ditolak kesaksiannya, kecuali Nabi.” Rasyid Ridha juga menegaskan,
“Barangsiapa yang mengaku melihat jin, maka itu tidak lain hanyalah

suatu ilusi atau ia melihat binatang aneh yang kemudian menduganya

8 Alquran, 7: 27.
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sebagai jin.”*® Ketidakmampuan manusia dalam melihat jin dan
kemampuan jin melihat manusia adalah karena berbedanya unsur kejadian
manusia dan jin. Manusia adalah makhluk kasar, sedangkan jin adalah
makhuk halus. Karena sesuatu yang halus adalah dapat melihat yang kasar,
tidak sebaliknya.

Alguran sebenarnya sudah sangat jelas menggambarkan mengenai
wujud penciptaan jin dan perbedaannya dengan penciptaan manusia,
begitu juga dengan penciptaan malaikat. Mengenai penciptaan jin sendiri,
meskipun sudah banyak pendapat yang mengatakan bahwa ia terbuat dari
api, namun ada saja pendapat yang menyatakan bahwa pendapat itu lemah.
Sebab, apabila jin terbuat dari api ia tidak tersiksa bila dimasukkan ke
dalam neraka mengingat neraka adalah berbahan dasar api itu sendiri.
Seharusnya tidak bisa disebut persamaan demikian. Sebagaimana halnya
dengan penciptaan Adam As. yang berasal dari tanah, namun manusia Kini
tidak lagi dapat dipersamakan dengan tanah dan juga seharusnya tidak
muncul pernyataan lain seperti jin akan mersakan sakit manakala
dimasukkan ke dalam api, karena hal tersebut merupakan sesuatu yang
bertentangan dengan kenyataan.®® Allah SWT. memberitahukan kepada

kita, bahwa jin diciptakan dari api, dalam firman-Nya

PP 0 G 5 e s S

4 Lihat: Tafsir al-Manar (VI1: 526) karya Muhammad Rasyid Ridha. Pernyataan Imam
Syafi’l di atas telah diriwayatkan oleh Abu Nu’aim dalam Kitab Hilyatul Auliya (XI:
141), dan oleh Imam Baihaqi dalam kitabnya, AAkamul Qur’an (II: 194-195), as-Subki
dalam Kitab Thabaqatusy Syafi’iyyah al-Kubra (1: 258).

59 M. Quraish Shihab, Yang Halus.., 59.
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“Dan Kami telah menciptakan jin sebelum (Adam) dari api yang
sangat panas.”®!

Terkait ayat ini, Quraish Shihab menjelaskan — sebagaimana al-
Jauhari — bahwa kata Jann yaitu merupakan sekelompok jin yang telah
diciptakan sebelum Adam diciptakan. Yang mana hal ini dikukuhkan
dengan kebiasaan Alquran yang memperhadapkan kata “ins” yang berarti

kumpulan manusia dengan “jann” seperti dalam QS. Ar-Rahman,

L (7 ° %% o~ z 4 PP
Ol Yo il s B2t Y desgos

“Maka pada hari itu (hari kiamat) ins (manusia) dan jin tidak ditanya

tentang dosanya.”>?

Mengenai kapan jin itu diciptakan, tidak ada Nas baik dalam
Alguran maupun dalam hadis yang mengisyaratkannya. Sebagian ada
ulama yang berpendapat bahwa jin diciptakan seribu tahun yang lalu.
Namun, ada beberapa ulama lain yang berpendapat bahwa jin itu
diciptakan 200 tahun yang lalu sebelum adanya penciptaan atas manusia.
Meskipun dari pendapat para ulama yang tidak memiliki sandaran baik
dalam Alquran maupun hadis, sehingga pendapat ini lemah
kedudukannya.>®* Meskipun demikian jelas bahwa jin memang diciptakan
sebelum manusia sebagaimana tercantum dalam Alquran Surah al-Hijr

ayat 27 di atas.

I Alquran, 15: 27.

52 M. Quraish Shihab, Yang Tersembunyi.., 24.

33 Aep Saepuloh Darusmanwiati, Buku Pintar Alam Gaib Seri I (Alam Jin dan Syaithan)
Menurut petunjuk al-Qur’an dan Sunnah (tt., Indonesianschool.org, tth), p.2.
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Pada dasarnya, berasal dari apapun makhluk tersebut diciptakan
oleh Allah, maka tidak lain ialah hanya berkewajiban untuk menyembah
dan mengabdi kepada-Nya. Sebagaimana dalam Alquran surah az-Zariyat
ayat 56,

3360 Y1 g 1 S s
“Aku tidak menciptakan jin dan manusia melainkan agar mereka
beribadah kepada-Ku.*

Sesungguhnya Allah menciptakan jin dan manusia agar Allah
memerintahkan kepada mereka untuk menyembah dan mengabdi kepada
Allah, bukan karena Allah membutuhkan mereka, melainkan agar mereka
mengakui kehambaan mereka kepada-Ku, baik dengan sukarela maupun
terpaksa.> Karena dengan beribadah, jin dan manusia diberi pilihan untuk
taat atau membangkang dari perintah Allah. Yang mana kedua pilihan
tersebut akan menghantarkan pada kebahagiaan dan kecelakaan bagi jin
dan manusia itu sendiri.>®

Selain jin dibebankan ibadah kepada Allah, mereka juga diberikan
anugerah oleh Allah kemampuan yang berbeda dengan kemampuan yang
dianugerahkan kepada manusia. Namun bukan berarti jin lebih mulia

daripada manusia atau jin tidak pantas sujud kepada Adam. Beberapa

> Alquran, 51: 56

>> Demikianlah menurut apa yang dipilih oleh Ibnu Juraij, makna yang dimaksud ialah
melainkan supaya mereka mengenal-Ku. Ar-Rabi’ Ibnu Anas telah mengatakan
sehubungan dengan makna dari firman-Nya, yakni kecuali untuk beribadah, As-Saddi
mengatakan bahwa sebagian dari pengertian ibadah ada yang bermanfaat dan sebagian
lainnya ada yang bersifat sia-sia.

%6 Al-Imam Abu Fida Isma’il Ibnu Kasir Ad-Dimasqi, 7afSir Ibnu Kasir Juz 27,
(Bandung: Sinar Baru Algesindo, 2004), 16.
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kelebihan jin diimbangi dengan beberapa kelebihan manusia yang mampu
mengembangkan dan memanfaatkan daya-daya yang dianugerahkan oleh
Allah kepadanya sehingga, pada akhirnya manusia dapat mengungguli
kemampuan jin.>’

B. Penafsiran Ayat tentang Hakikat Jin

Ayat-ayat Alquran dan hadis-hadis Nabi cukup banyak menerangkan
mengenai sesuatu yang gaib, terutama masalah malaikat dan jin, termasuk
dengan sifat-sifat mereka, aktivitas, dan keadaan mereka. Di dalam ayat-ayat
dan hadis itu juga digambarkan tentang kaitan mereka dengan Tuhan, dengan
alam dan dengan manusia. Dalam Alquran, penyebutan kata jin dan segala
bentuk derivasinya telah disebutkan dengan tiga bentuk, yaitu jin (&), jan
(U%), dan jinnah (%)

Pertama, kata jin dalam Alquran disebutkan sebanyak 22 kali dalam 22
ayat dari 11 surat, yakni QS. Al-An’am (6):100, 112, 128 dan 130, QS. Al-
A’raf (7): 38 dan 179, QS. Al-Isra’ (17): 88, QS al-Kahfi (18): 50, QS. An-
Naml (27): 17 dan 39, QS. Saba’ (34): 12, 14, dan 41, QS. Fussilat (41): 25
dan 29, QS. Al-Ahqaf (46): 18 dan 29, QS. Ar-Rahman (55): 33, QS. Az-
Zariyat (51): 56, dan QS. Al-Jinn (72): 1, 5, dan 6. Dimana kesemuanya itu
diartikan dengan makhluk halus (jin).>®

Selanjutnya Alquran menyebutkan hal yang menarik mengenai
penyebutan kata jin ini, yang biasanya disandingkan dengan penyebutan kata

al-Ins. Dimana kata a/-Jinn didahulukan daripada kata al/-Ins, seperti yang

57 M. Quraish Shihab, Makhluk Ghaib.., 97.
8 M. Fuad ‘Abdul Baqi, Mu’jam Mufahraz li Alfaz al-Qur’an.. Op.Cit, 179-180.
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disebutkan dalam QS. Al-An’am (6): 130, QS. Al-A’raf (7): 38 dan 179, QS.
An-Naml (27): 17, QS. Fussilat (41): 25 dan 29, QS. Al-Ahqgaf (46): 18, QS.
Ar-Rahman (55): 33, dan QS. Az-Zariyat (51): 56. Adapun sebaliknya, yakni
kata a/-Ins ini didahulukan dari kata al/-Jin seperti pada QS. Al-An’am (6):
112, QS. Al-Isra’ (17): 88 dan QS. Al-Jinn (72): 5-6.

Kemudian adapun kata Jann yang disebutkan sebanyak 7 kali dalam 7
ayat dari 4 surat, yang mana terdapat dua arti yang berbeda dari penyebutan
Jann sendiri. Pertama, kata Jann yang diartikan sebagai makhluk halus (Jin),
yang terdapat dalam QS. Al-Hijr (15): 27, QS. Ar-Rahman (55): 15, 39, 56,
dan 74. Kedua, kata Jann yang diartikan dengan arti seekor ular yang cepat,
sebagaimana firman Allah dalam QS. An-Naml (27): 10, QS. Al-Qasas (28):
31.%°

Selanjutnya, dalam Alquran, kata Jinnah disebutkan sebanyak 10 kali
dalam 9 ayat dari 7 surat, yakni QS. Al-A’raf (7): 184, QS. Hud (11): 119,
QS. Al-Mu’minun (23): 25 dan 70, QS. As-Sajdah (32): 13, QS. Saba’ (34): 8
dan 46, QS. As-Saffat (37): 158, dan QS. An-Nas (114): 6.%° Kata Jinnah ini
juga mempunyai dua makna dalam Alquran. Pertama, kata Jinnah diartikan
dengan arti makhluk halus (Jin). Berbeda dengan kata jin yang selalu
disandingkan dengan kata /ns, kata Jinnah disini selalu disandingkan dengan
kata an-nas sebagaimana yang terdapat dalam QS. Hud (11): 119, QS. As-
Sajdah (32): 13, QS. As-Saffat (37): 158, dan QS. An-Nas (114): 6. Kedua,

kata Jinnah yang mempunyai arti penyakit gila, sebagaimana yang terdapat

9 Ibid.., 179.
50 Ibid.., 180.
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dalam QS. Al-A’raf (7): 184, QS. Al-Mu’minun (23): 25 dan 70, dan QS.
Saba’ (34): 8 dan 46.
1. Ayat unsur penciptaan jin

Dalam Alquran, Allah SWT. memberitahukan kepada manusia

bahwa jin diciptakan dari api, pada ayat berikut:

32 G Be 3 e Bl Sl

“Dan Kami telah menciptakan jin sebelum (Adam) dari api yang sangat
panas.”(QS. Al-Hijr: 27).5

ol (al-jan) merupakan bentuk dari kata yang mengandung makna
plural yang menunjuk pada sesuatu yang tersembunyi. Al-Maraghi
menafsirkan ol (al-jan) dengan jenis jin, sebagaimana yang dimaksud al-
ins adalah jenis manusia, yang mana jika dimaksudkan manusia (a/-ins)
adalah Adam, maka a/-jan adalah bapak dari jin.%?

Terdapat kata s sesd) LU (nar al-samum) yang mempunyai artian api
yang sangat panas, dalam tafsir al-Misbah nar al-samum ditafsirkan
sebagai angin yang sangat panas yang masuk menembus tubuh.®®
Sedangkan al-Maragi menafsirkannya sebagai api yang sangat panas yang
juga mematikan, dan masuk pada celah-celah. Adapun al-Qurtubi dalam
tafsirnya menjelaskan bahwa nar al-samum terdapat dalam suatu riwayat
Allah SWT. menciptakan dua jenis api yang satu sama lain bercampur dan

saling menelan. la juga menuliskan riwayat dari Ibn Mas’ud yang

6! Alquran, 15: 27.

62 Ahmad Mustafa al-Maraggi, Tafsir al-Maragi Jil 5, (Beirut: Dar al-Fikr, tth), 20

6 M. Quraish Shihab, TafSir al-Misbah: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Qur’an, jil.7
(Jakarta: Lentera Hati, 2003), 119
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mengatakan bahwa nar al-samum merupakan bahan penciptaan jin satu
bagian dari tujuh puluh bagian api Jahanam. Ibnu Abbas berpendapat
bahwa nar al-samum adalah api yang sangat panas dan sangat mematikan.
Ditempat lain juga dikatakan bahwa nar al-samum adalah api tanpa asap
dan halilintar terbuat dari api tersebut.®* Ayat yang menjelaskan asal

penciptaan jin yang lain juga disebutkan dalam surah ar-Rahman,

“dan Dia menciptakan jin dari nyala api tanpa asap.”®

Kata z_ (marij) dalam tafsir al-Maragi menjelaskan kata z_lk
(marij), adalah kobaran yang mulus yang tidak bercampur dengan asap.®
Adapun dalam tafsir al-Misbah “Dia menciptakan bangsa manusia dari
tanah kering yang tidak dibakar seperti tembikar. Sedangkan bangsa jin
diciptakan-Nya dari nyala api yang murni yang tidak tercampur dengan
sesuatu lainnya seperti asap, sekaligus ia sangat bergejolak.”®’

Dalam hadis Nabi juga menginformasikan mengenai penciptaan jin
dari api. Imam Muslim dalam shahihnya melalui istri Nabi saw., Aisyah

ra., meriwayatkan bahwa Nabi saw. Bersabda:

64 Abi Abdillah Muhammad bin Ahmad al-Ansari al-Qurtubi, 7afSir al-Qurtubi, (Beirut:
Dar al-Kitab al-Ilmiyah,

65 Alquran, 55: 15.

66 al-Maragi, Tafsirjil.9 .., 96.

7 M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah.., 505.
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“Telah diceritakan pada kita Rafi’ dan Abd bin Khumaid berkata dari
Aisyah ra berkata, Rasulullah SAW bersabda: malaikat diciptakan dari
cahaya, jin diciptakan dari api yang berkobar, sedangkan Adam (manusia)

diciptakan sebagaimana apa yang telah dijelaskan kepada kalian (tanah).”®®

Demikian Alquran dan hadis dalam menjelaskan mengenai unsur
kejadian daripada penciptaan jin. Bukanlah suatu ketidakmungkinan oleh
Allah untuk menciptakan suatu makhluk dari api, seperti halnya kita
manusia yang diciptakan dari tanah.

2. Ayat hakikat tugas jin

Pada dasarnya berasal dari apapun makhluk diciptakan, tidak lain

ialah hanya untuk menyembah dan mengabdi kepada Allah dengan

segenap jiwa raganya, sebagaimana firman Allah berikut:
O3 ol B Bl g

“Aku tidak menciptakan jin dan manusia melainkan agar mereka
beribadah kepada-Ku.”®

Didahulukannya penyebutan kata al-jinn dari kata al-ins karena
memang jin lebih dahulu diciptakan Allah daripada penciptaan manusia.

Huruf lam pada kata /iya’budun bukan berarti supaya mereka beribadah

68 Abi al-Husain Muslim bin al-Hajaj al-Qusyairi an-Naisaburi, al-Jami’ as-Sahih,
(Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 1992), jil.4, 2294
 Alquran, 51: 56.
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atau supaya Allah disembah. Melainkan pada ayat di atas dinamai oleh
pakar-pakar bahasa /am-al-‘agibah yakni yang berarti kesudahan atas
dampak dan akibat sesuatu.”

Sesungguhnya Allah telah menciptakan jin dan manusia agar
Allah dapat memerintahkan mereka untuk menyembah Allah, bukan
karena Allah butuh terhadap mereka, Ali ibn Abi Talhah telah
meriwayatkan dari Ibnu Abbas ra.: ¢l N\ “Yakni agar mereka
mengakui kehambaan mereka terhadap-Ku, baik secara sukarela maupun
terpaksa.” Demikianlah yang dipilih menurut Ibnu Juraij, makna yang
dimaksud adalah melainkan supaya mereka mengenal-Ku.”!

Adapun menurut tafsir al-Misbah, yakni Allah telah
memerintahkan kepada manusia agar berlari dan bersegera menuju Allah
maka di ayat 56 dijelaskan mengapa manusia harus bersegera menuju
Allah. Ayat di atas menyatakan: dan aku tidak menciptakan jin dan
manusia untuk satu manfaat yang kembali kepada Allah. Allah tidak
menciptakan mereka kecuali agar tujuan atau kemudahan aktivitas
mereka hanya mengabdi kepada Allah. Ibadah bukan sekedar ketaatan dan
ketundukan, melainkan suatu bentuk ketundukan dan ketaatan yang
mencapai puncaknya akibat adanya rasa keagungan dalam jiwa seseorang

terhadap siapa yang kepadanya mereka mengabdi.”?

70 M. Quraish Shihab, Tafsir al Misbah, Vol. 15.., 360.

I Al Tmam Abu Fida Isma’il Ibnu Kasir Ad Dimasyqi, 7afsir Ibnu Kasir Juz 27,
(Bandung: Sinar Baru Algesindo, 2004), 16.

2 M. Quraish Shihab, Tafsir al Misbah, Vol. 15.., 360.
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3. Ayat kemampuan-kemampuan jin
Jin diciptakan oleh Allah dengan dibekali beberapa kemampuan yang
berbeda dari manusia, Orang—orang yang mengakui adanya jin
menganggap bahwa jin sebagai makhluk yang mempunyai kemampuan
yang luar biasa. bahkan dapat dikatakan kemampuan jin yang luar biasa

melebihi kemampuan manusia.

a. Mengarungi angkasa
Salah satunya adalah kemampuan jin dalam mencuri berita dari

langit. Alquran menginformasikan ucapan jin bahwa:

~
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“Dan sesungguhnya kami (jin) telah mencoba mengetahui (rahasia)
langit, maka kami mendapatinya penuh dengan penjagaan yang kuat dan
panah-panah api, Dan sesungguhnya kami (jin) dahulu dapat menduduki
beberapa tempat di langit itu untuk mencuri dengar (berita-beritanya).
Tetapi sekarang siapa (mencoba) mencuri dengar (seperti itu) pasti akan

menjumpai panah-panah api yang mengintai (untuk membakarnya).””

Dalam tafsirnya al-Maragi menafsirkan kata /amasna as-samaa
dengan mereka mencari informasi seperti kejadian-kejadian.™
Sedangkan Quraish Shihab menafsirkannya dengan mencoba menuju
ke langit untuk mengetahui percakapan para malaikat.” Maksudnya,

dahulu sebelum diutusnya Nabi Muhammad saw. mereka dengan

3 Alquran, 72: 8-9.
™ Ahmad Mustafa a-Maragi, TafSir al-Maragi, jil. 10 (Beirut: Dar al-Fikr, 1995), 97.
> M. Quraish Shihab, Tafsir al Misbah, Vol. 14..,119.
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mudah naik ke atas langit dan dengan tenang dapat mendengarkan
pembicaraan para malaikat. Tetapi Kkini, walau masih memiliki
kemampuan atau upaya menuju langit dan ketenangan mendengar
pembicaraan itu kemudian diusir dengan semburan api.”® Kemudian

dalam surah al-Hijr ayat 17-18 juga menegaskan bahwa:

“Dan Kami menjaganya dari setiap (gangguan) setan yang
terkutuk, kecuali (setan) yang mencuri-curi (berita) yang dapat didengar
(dari malaikat) lalu dikejar oleh semburan api yang terang.”’’

Kalau tadinya mereka dengan leluasa mendengar apapun
informasi  dari malaikat kemudian menginformasikannya kepada
tukang-tukang dukun dan peramal yang menyembah atau tunduk
kepada mereka, maka sejak diutusnya Nabi Muhammad kemampuan
yang dimiliki Jin sudah sangat terbatas sehingga sejak saat itu mereka
hanya dapat mencuri-curi pendengaran dengan demikian kalaupun
mereka dapat memberikan informasi kepada teman-temannya, manusia
atau jin informasi itu hanyalah sepotong-potong bahkan keliru. Tidak
jarang para peramal dan tukang tenung yang berhubungan dengan jin
menambah-nambah informasi jin yang masih setengah atau sepotong-
potong itu.”®

Selain tertulis di dalam mushaf Alquran informasi mengenai

kemampuan jin yang dapat mencuri informasi di langit juga terdapat

76 M. Quraish Shihab, Makhluk Ghaib.., 98.
" Alquran, 15: 17-18.
8 M. Quraish, Makhluk.., 98.
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dalam penyebutan hadis Nabi saw. Imam Bukhari dalam kitab
shahihnya meriwayatkan hadis dari Abu Hurairah bahwa nabi

bersabda:
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“Apabila Allah telah menetapkan suatu ketetapan para malaikat
merendahkan sayapnya mereka pertanda tunduk kepada ketetapan-Nya
bagaikan rantai yang menyentuh batu yang halus serta takut kepadanya
apabila ketakutan mereka telah mereda (sebagian) dari Mereka bertanya
kepada sebagian yang lain: ‘apa yang disampaikan Tuhan yang haq, Dia
maha Tinggi lagi Maha Besar’ (sambil menyampaikan apa yang
ditetapkan Allah). Ketika itu para jin yang mencuri curi pendengaran
dalam keadaan seperti ini (perawi hadits ini menunjukkan tangan
kanannya dengan merenggangkan jari-jarinya satu di atas yang lain)
terkena semburan api sehingga membakarnya dan, boleh jadi juga, ia
luput dari semburannya sehingga ia menyampaikannya kepada jin yang
ada dibawahnya dan akhirnya sampai ke bumi dan diterima oleh tukang
sihir atau dukun lalu ia berbohong dengan seratus kebohongan, dan ia

dipercaya. Orang-orang yang mendengar dan mempercayainya berkata:
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‘Bukankah pada hari ini dan hari itu ia menyampaikan kepada kita ini
dan itu, dan ternyata benar?’ Yakni benar menyangkut apa yang didengar
dari langit.””®

Demikian pernyataan dari Alquran maupun dari hadis Nabi saw.
bahwa jin benar adanya mempunyai kemampuan untuk menembus
angkasa dan mendengarkan percakapan para penghuni-penghuninya
yang kemudian mereka menginformasikannya kepada peramal-
peramal.

Kemudian terjadi perbedaan pendapat apakah jin hingga saat ini
masih mempunyai kemampuan tersebut. Hadis di atas mendukung
pendapat yang menyatakan bahwa jin masih memiliki akses
kemampuan tersebut tapi kemampuan tersebut sudah sangat terbatas.
Ibn Khaldun menyatakan bahwa jin hanya terhalangi mendengar
berita tentang diutusnya Nabi Muhammad, selain itu mereka tidak
terhalangi. Sementara itu, ulama lain berpendapat bahwa setelah
diutusnya Muhammad, kemampuan itu tidak dimiliki kembali oleh jin
karena langit sudah dijaga.®°

b. Melakukan pekerjaan berat

Dalam Alquran terdapat ayat-ayat yang menguraikan mengenai
kemampuan jin yang lainnya, salah satu yang dijadikan dasar dari
"kepercayaan itu adalah ayat Alquran yang menjelaskan mengenai

sayembara yang dibuat oleh Nabi Sulaiman kepada rakyatnya untuk

7 Abi ‘Abdillah Muhammad bin Ismail ibn Ibraahim bin al-Mughirah bin Barzabah al-
Bukhari al-Ja’fiy, Sahih Bukhari, (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 1992), jil.7, 775
8 M. Quraish Shihab, Yang Halus.., 97.
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mendatangkan singgasana ratu Balgis dihadapannya. Yang pada saat
itu dari golongan jin, ‘/firit mengakui bahwa dia sanggup
membawakan singgasana ratu Balqis sebelum Nabi Sulaiman beranjak

dari tempat duduknya, seperti yang diuraikan dalam surah an-Naml

ayat 39,
T8l o~ ¢ C/ 4% o o7 %1 (o= 2ol it w § P ) 1%
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‘Ifrit dari golongan jin berkata, “Akulah yang akan membawanya
kepadamu sebelum engkau berdiri dari tempat dudukmu; dan sungguh,

aku kuat melakukannya dan dapat dipercaya.”8

Dalam tafsir al-Maragi, < )39 ( “ifrit) dari golongan manusia ialah
orang jahat yang licik yang berbuat jahat kepada temannya,
sedangkan ‘ifiit dari golongan jin merupakan setan.®? Sedangkan
Quraish Shihab menafsirkan ‘%#7¢ dengan yang sangat kuat lagi
sangat cerdas dan tidak dapat dicederai, tidak juga dapat
terkalahkan.®3 Dalam ayat ini terlihat kemampuan fiit ia
menyatakan mampu membawa singgasana itu dalam waktu singkat,
yakni sebelum Sulaiman beranjak dari tempat duduknya, atau
beranjak pulang ke kediamannya yang konon menurut sementara
ulama ia kembali setelah berada bersama stafnya sejak pagi hingga
tengah hari. Walaupun kemampuan jin tersebut besar, dalam ayat
selanjutnya Alquran menjelaskan ada ekspresi kekuatan manusia yang

memiliki potensi yang besar dan yang dapat diaktualkan,

81 Alquran, 27: 39.
82 Ahmad Mustafa a-Maragi, Tafsir.., jil.7, 139
8 M. Quraish Shihab, Tafsir al Misbah.., Vol. 9, 444.
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“Seorang yang mempunyai ilmu dari Kitab berkata, “Aku akan
membawa singgasana itu kepadamu sebelum matamu berkedip.” Maka
ketika dia (Sulaiman) melihat singgasana itu terletak dihadapannya, dia
pun berkata, “Ini termasuk karunia Tuhanku untuk mengujiku, apakah
aku bersyukur atau mengingkari (nikmat-Nya). Barangsiapa bersyukur,
maka sesungguhnya dia bersyukur untuk (kebaikan) dirinya sendiri, dan
barangsiapa ingkar, maka sesungguhnya Tuhanku Maha kaya, Maha

mulia.”’®

Dalam ayat tersebut dijelaskan bahwa ada “seseorang yang
mempunyai ilmu al-Kitab” mengaku bahwa ia sanggup membawa
singgasana tersebut sebelum mata Sulaiman berkedip. Ulama berbeda
pendapat tentang siapakah seseorang tersebut. Ada pendapat bahwa
orang yang mempunyai ilmu al-Kitab itu adalah ucapannya setelah
singgasana itu benar-benar berada dihadapannya dalam sekejap mata,
yakni: “Ini termasuk karunia Tuhanku untuk mengujiku, apakah aku
bersyukur atau mengingkari (nikmat-Nya). ”

Tetapi pendapat ini tidak disetujui oleh penafsir lain dengan
alasan mengapa Allah — dalam ayat itu — tidak menyebut nama Nabi
mulia secara tegas kalu memang yang dimaksud ialah Nabi Sulaiman.

Bukankah ini menunjukkan konteks menunjukkan anugerah Allah

8 Alquran, 27: 40.
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kepadanya.penamaan yang bersangkutan dengan seorang yang
mempunyai ilmu al-Kitab memberi isyarat adanya potensi dalam diri
manusia yang bila dikembangkan sambil mendekatkan diri kepada
Allah, menghayati, dan mengamalkan tuntunan kitab suci, hal

demikian dapat terjadi.®

c. Menciptakan prakarya
Selain itu, jin juga dianugrahkan kemampuan lain yaitu dalam
membuat karya seni rupa, hal ini terekam dalam Alquran surah Saba’

ayat 13,
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“Mereka (para jin itu) bekerja untuk Sulaiman sesuai dengan apa
yang dikehendakinya di antaranya (membuat) gedung-gedung yang
tinggi, patung-patung, piring-piring yang (besarnya) seperti kolam dan
periuk-periuk yang tetap (berada di atas tungku). Bekerjalah wahai
keluarga Dawud untuk bersyukur (kepada Allah). Dan sedikit sekali dari
hamba-hamba-Ku yang bersyukur.”’%

Ayat tersebut menerangkan bahwa jin berja kepada Sulaiman
dengan membuat barang-barang yang diperintahkannya. Dari kata
ulss (maharib) menurut Quraish Shihab adalah bentuk jamak dari
kata <lss (mihrab) yang berarti tempat melempar, <o~ (hirab)
semacam lembing. Yang kemudian kata ini diartikan sebagai benteng.

Dan kemudian berkembang menjadi dan dapat diartikan sebagai

8 M. Quraish Shihab, Makhluk Ghaib.., 109-110.
8 Alquran, 34: 13.
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tempat shalat. Yang seakan-akan tempat tersebut digunakan untuk
memerangi setan. Dalam perkembangan lebih jauh, kata mihrab
diartikan sebagai tempat berdirinya imam shalat, tetapi bukanlah
makna ini yang dimaksud dari ayat tersebut.?’

Al-Maragi juga berpendapat bahwa kata < s« (maharib) adalah
bentuk jamak dari kata <= (mihrab), tapi menurutnya kata itu
berarti tempat yang tinggi. Kemudian Quraish Shihab menyatakan
bahwa kata JiS (zamasil) merupakan bentuk plural dari kata JG
(¢imsal) yang berarti sesuatu yang bersifat material, memounyai
bentuk dan mempunyai gambaran. Menurut al-Maragi Ji\ (zamasil)
adalah patung-patung.®® Ada juga ulama yang menggamabarkan
sebagai patung-patung yang terbuat dari tembaga dan ada pula yang
terbuat dari kaca atau batuan alam.

Dalam tafsir al-Misbah disebutkan pula kata Ol (jifan) yang
mana dalah jamak dari kata 4 (jafhah) yang bermakna piring atau
tempat makanan. Wadah atau piring-piring itu sangat besar yang
sehingga dilukiskan seperti <! s>l (al-jawabi), yaitu bentuk plural dari
kata 4uls (jabiyah) yaitu kolam yang luas dan dalam. Adapun kata _ s
(qudur) adalah bentuk jamak dari kata ,¥ (gidir) yang mempunyai
arti periuk yang menjadi tempat untuk memasak makanan. Ia
mempunyai ukuran yang besar sebagaimana dilukiskan dengan kata

rasiyat yang bermakna paten atau tidak bergerak yang konon periuk

87 M. Quraish Shihab, Tafsir al Misbah.., Vol. 11 ,359.
8 Maragi, Tafsir.., 69.
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tersebut digunakan oleh bala tentara Nabi Sulaiman.®® Jadi jin
merupakan makhluk yang diciptakan oleh Allah yang diberikan
anugerah keahlian yang tinggi sehingga dipercaya oleh Sulaiman

untuk membuat benda-benda yang disebutkan dakam ayat di atas.

d. Mengubah bentuk
Dalam berbagai pandangan ulama, jin memiliki kemampuan
dalam mengubah bentuk dirinya ke dalam berbagai bentuk yang
dikehendakinya. Memang di dalam Alquran tidak diketemukan
penjelasan mengenai hal ini, tetapi banyak riwayat yang

menginformasikannya. Ketika menafsirkan firman Allah:
L4 %;Ja Lo L. A, & L. 20 . L[ W Lo o
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“Dan (ingatlah), ketika orang-orang kafir (Quraisy) memikirkan
tipu daya terhadapmu (Muhammad) untuk menangkap dan
memenjarakanmu atau membunuhmu, atau mengusirmu. Mereka
membuat tipu daya dan Allah menggagalkan tipu daya itu. Allah adalah

sebaik-baik pembalas tipu daya.”®

Dalam tafsirnya, Ibnu kasir menjelaskan bahwa ketika pemuka-
pemuka suku Makkah berunding untuk menghadapi Nabi Muhammad
saw., Iblis tampil dalam bentuk seorang tua terhormat dari suku
Najddan memberikan mereka saran agar memilih dari setiap suku

seorang pemuda, kemudian pemuda-pemuda pilihan itu secara

8 M. Quraish Shihab, Tafsir al Misbah.., Vol. 11, 359.
% Alquran, 8: 30.
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bersamaan membunuh Nabi Muhammad.®® Inilah yang menurut lbn

Katsir yang dimaksud dengan ayat ke 48,
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Dan (ingatlah) ketika setan menjadikan terasa indah bagi mereka
perbuatan (dosa) mereka dan mengatakan, “Tidak ada (orang) yang
dapat mengalahkan kamu pada hari ini, dan sungguh, aku adalah
penolongmu.” Maka ketika kedua pasukan itu telah saling melihat
(berhadapan), setan balik ke belakang seraya berkata, “Sesungguhnya
aku berlepas diri dari kamu; aku dapat melihat apa yang kamu tidak
dapat melihat; sesungguhnya aku takut kepada Allah.” Allah sangat

keras siksa-Nya.??

Yakni dan ingat juga ‘ketika setan memperindah perbuatan
mereka’ yakni menjadikan mereka memandangnya indah lagi baik
padahal itu hanya ilusi dan khayal dan dia mengatakan kepada
pasukan musyrik beberapa saat sebelum keberangkatan mereka ke
Badar guna membangkitkan semangat dan keberanian mereka: “Tidak
ada satu pun yang dapat menang terhadap kamu pada hari ini, dan
sesungguhnya aku akan menjadi pelindung kamu” atas siapapun yang
akan mengganggu kamu. Maka tatkala mereka sampai di Badar dan
kedua pasukan muslim dan musyrik telah dapat saling lihat melihat

yakni berhadapan, ia (setan) balik ke belakang mundur meninggalkan

91 M. Quraish Shihab, Makhluk Ghaib.., 89-90.
92 Alquran, 8: 48.
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pasukan musyrik seraya berkata: dengan ucapan lidahnya atau melalui
perbuatannya ‘Sesungguhnya aku berlepas diri dari kamu; karena
sesungguhnya aku melihat apayang kamu tidak lihat; sesungguhnya
aku takut kepada Allah’ yang dapat menjatuhkan siksa kepadaku. Dan

Allah sangat keras siksa-Nya.®®

9 M. Quraish Shihab, Tafsir al Misbah.., Vol. 5, 461.
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NASR HAMID ABU ZAYD DAN HERMENEUTIKA ALQURAN

A. Biografi Nasr Hamid Abu Zayd

Nasr Hamid Abu Zayd yang mempunyai nama lengkap Nasr Hamid
Rizk Zayd, Ia dilahirkan di desa Qahafah dekat kota Thantha, ibukota
provinsi al-Gharbiyah, Mesir pada 10 Juli 1943. Dia dilahirkan dengan latar
belakang keluarga yang sangat religious, karenanya Nasr Hamid sangat akrab
dengan pengajaran agama. Ayahnya adalah seorang aktivis al-ikhwan al-
Muslimir’* pengikut Sayd Qutb yang pernah dipenjara menyusul setelah
dieksekusinya Sayd Qutb.?> Di usia 11 tahun ia juga ikut bergabung dengan
organisasi al-ikhwan al-Muslimin yang dalam hal ini sedikit banyak
mempengaruhinya.”® Nasr Hamid kecil adalah seorang gari dan hafiz yang
mana ia mulai belajar hingga mampu menghafal Alquran di usianya pada
tahun ke delapan, ia juga mampu mampu menceritakan isi Alquran sejak saat

itu. Sehingga ia dipanggil ‘syaikh Nasr’ oleh teman-teman di desanya. Ia

% Al-ikhwan al-Muslimin merupakan salah satu organisasi terbesar di dunia. Organisasi
ini bergerak di bidang dakwah Islam yang menganut Sunni di Mesir dan dunia Arab.
didirikan pada tahun1928 di kota Ismalia, Mesir oleh Hassan al-Banna (w. 1949) dan
diketuai oleh Muhammad Badi’. Pada tahun 1954, Organisasi ini terlibat perseteruan
dengan pemerintah kota yang dikenal dengan sebutan tragedi Mansyiat Nashr. Juga
Jamal Abdul Nashr, presiden Mesir pada saat itu menangkap para aktivis Ikhwanul
Muslimin dan menindaknya dengan tegas. Kurang lebih 6 orang anggota ditangkap dan
dieksekusi, yang diantaranya Qadir Audah dan Sayyid Quthb (pemimpin Ikhwanul
Muslimin kalaitu) Lihat; Abdul Mu’min al-Hanfi, Ensiklopedia: Golongan,
Kelompok, Aliran, Madzab, Partai dan Gerakan Islam, terj. Muhtarom (Jakarta: Grafindo
Khazanah Ilmu, 2006), 93-99.

% Moch. Nur Ikhwan, Nasr Hamid Abu Zaid dan Studi Alquran, Risalah, No. 11
th. XXXV, Januari 1998, 60.

% Billa, Mutamakkin. ‘Qira’ah Siyaqiyah Nasr Hamid Abu Zayd tentang Hak-hak
Wanita dalam al-Qur’an”, dalam Mutawatir: Jurnal Keilmuan Tafsir Hadith, Vol. 2, No.
2 (2012), 184.
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kemudian ikut bergabung dalam organisasi al-ikhwan al-Muslimin pada tahun
1954 pada usia sebelas tahun. Tepat setelah ayahnya meninggal pda usia 14
tahun, ia dituntut untuk lebih mandiri baik secara finansial dan
intelektualnya. Nasr Hamid memulai pengembaraan keilmuanya di sekolah
teknik Tantha dan berhasil menyelesaikan studinya pada tahun 1960.%7
Selama 12 tahun sampai pada tahun 1972, ia tertarik dengan Lembaga
Komunitas Nasional dan aktif di dalamnya sebagai teknisi. Pada periode
inilah Nasr Hamid tertarik dengan gerakan sosialisme yang menjadi tren
dominan di Mesir pada tahun 1960-an.

Minatnya dalam kritik sastra tampak dalam tulisan-tulisan awalnya
ketika ia berusia dua puluh satu yang dipublikasikan pada tahun 1964. Di
dalam jurnal al-Adab, jurnal yang dipimpin oleh Amin al-Khuli yang mana ini
adalah cikal bakal hubungan intelektual antara Abu Zayd dan Amin al-Khuli.
Dua artikel pentingnya saat itu adalah “Hawl Adab al-‘Ummal wa al-
Fallahin’ (Tentang Sastra Buruh dan Petani)®® dan ‘Azmah al-Aghniyyah al-
Mishriyyah’ (Krisis Lagu Mesir).”” Dia sangat tertarik dengan sosialisme dan

revolusi ketika keduanya menjedi trend dominan di Mesir pada tahun 1960-

97 Ali Imron dkk, Hermeneutika al-Qur’an dan Hadis (Yogyakarta: Elsaq Press, 2010),
116.

% Moch. Nur Ichwan, Meretass Kesarjanaan Kritis Al-Qur’an: Teori Hermeneutika Nasr
Hamid Abu Zaid (Jakarta: Teraju, 2003), 15. dalam Hawla, A/-Adab Al-‘Uma.l wa Al-
Fallahin, Majallah Al-Adab, No.5, Thn.9, (Oktober 1964), 310-311; artikel ini pada
awalnya tidak mencantumkan nama penulisnya, namun pada A/-Adab, no.8 thn.9
(Januari 1965), editor mengoreksi bahwa penulis artikel itu adalah Nasr Hamid Abu
Zayd.

9 1bid.., 17 dalam A/-Abadno.7 (1964), 406-408
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an. Dan mulai mengkritik Zkhwan al-Muslimun'® pun TIa tidak
mengekspresikan kritiknya itu dalam tulisan-tulisan awalnya.

Disamping aktif pada Lembaga Komunitas Nasional, pada saat yang
sama, tahun 1968 Nasr Hamid melanjutkan ke perguruan tinggi Universitas
Kairo pada jurusan Bahasa dan Sastra Arab, dan menyelesaikan studinya
pada tahun 1972. Nasr Hamid lulus dengan predikat cumlaude dengan
tesisnya yang berjudul a/-lttijah al-‘Aqli 1i at-TafSir: Dirasah fi Qadhiyyat al-
Majaz fi al-Qur’an ‘ind al- Mu’tazilah (Rasionalisme dalam Tafsir: Sebuah
Studi tentang Problem Metafor menurut Mu’tazilah), dipublikasikan tahun
1982.101

Setelah menyelesaikan studinya, di tahun yang sama ia diangkat
menjadi asisten dosen di jurusan Bahasa Arab, di Universitasnya tersebut.
Pada saat itu kebijakan pimpinan Universitas pada jurusannya mewajibkan
para asisten dosen yang baru untuk mengambil studi Islam sebagai bidang
utama dalam riset Master dan Doktor, Nasr Hamid kemudian beralih bidang
keilmuan, dari keilmuan murni linguistik dan kritik sastra menjadi studi
Islam, khususnya pada jurusan studi Alquran. Sebenarnya Abu Zayd ragu dan
enggan untuk mengambil subjek ini, mengingat pengalaman problem serius

disertasi Muhammad Ahmad Khalafallah, yang menggunakan studi kritik

10 Thid.., 17 dalam °‘Ablah Al-Ruwaini, Dr. Nasr Abu Zayd, Al-Qahirah (November
1993), 31-32.

1! Hilman Latief, Nasr Hamid Abu Zayd: Kritik Teks Keagamaan, (Yogyakarta, eLSAQ
Press: 2003), 39 dalam Moch. Nur Ichwan, Risalah, No.ll, Th XXXV, Ramadhan
1418H/Januari 1998, 60.
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sastra (literer) atas narasi-narasi Alquran'®?. Disertasi tersebut berjudul a/-
Farm Qhashash fi al-Qur’an al-Karim (The Art of Narration in the Qur’an),
yang berbicara tentang sejarah dari cerita-cerita para Nabi dengan
menggunakan metode deduktif.'%3

Pihak Universitas kemudian memperdebatkan validitas dari
pendekatan yang terdapat dalam disertasi Khalafullah dan menolak
disertasinya tersebut. Dan setelah penolakan tersebut ia ditempatkan di
tempat kerja dimana ia tidak dapat lagi mengajar, yakni Kementrian
Pendidikan, jauh dari bidang keilmuan yang dimilikinya. Sedang Amin al-
Khulli yang merupakan pembimbingnya juga dilarang mengampu dalam

104

bidang studi Islam.® Bahkan lima tahun kemudian, pada tahun 1954,

pemerintah menitihpaksa al-Khulli untuk segera mengundurkan diri bersama
beberapa professor lainnya.'%

Melihat berbagai pergulatan dan ketegangan yang sempat menimpa
senior-seniornya itu, Nasr Hamid sendiri sadar akan resiko yang akan
diterima, bahkan bukan tidak mungkin nasib serupa akan dialaminya,
kemudian dengan berbagai pertimbangan akhirnya ia tetap menjadi pengajar

dengan spesialisasi studi Islam yang dibebankan dan dipercayakan kepadanya

saat itu.'% Dan sejak saat itu juga ia melakukan studi tentang Alquran,

122 Moch Nur Ichwan, Meretass Kesarjanaan.., 17

103 _ihat Hilman Latief, Kritik Teks.., 23

104 Nashr Hamid Abu Zayd, Naqd al-Khitab ad-Dini, terj, Khoiron Nahdiyyin, Kritik
Wacana Agama (Yogyakarta: LKiS, 2003), 4. Lihat juga Hilman Latief, 40-41.

195 Hilman Latief, Kritik Teks.., 41 dalam The Case of Abu Zayd, 31-32.

196 Thid.., 43.
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problem interpretasi dan hermeneutika.'”” Nasr Hamid juga menjadi pengajar
Bahasa Arab untuk orang Asing di Centre for Diplomatis dan Kementerian
Pendidikan selama periode 1976-1978, bersamaan dengan mengajar di
Universitas Kairo. Karena kecerdasannya, panitia jurusan menetapkan Nasr
Hamid menjadi asisten dosen dengan mata kuliah pokok Studi Islam pada
tahun 1982. Kemudian pada tahun 1995 ia mendapatkan kehormatan Profesor
Penuh di bidang yang sama.'%®

Pada 1975, Abu Zayd mendapatkan beasiswa Ford Foundation
Fellowship pada Centre for Middle East Studies di Universitas Pensylvania,
Philadephia, Amerika Serikat, di mana dia mempelajari ilmu-ilmu social dan
humanitas, khususnya pada teori-teori cerita rakyat (folklore). Pada periode
inilah, Abu Zayd menjadi akrab dengan hermeneutika Barat.!”” Dia menulis
sebuah artikel “A/-Hirminiyuthiga wa Mu’dhilat Tafsir Al-Nass”
(Hermeneutika dan Problem Penafsiran Teks) pada tahun 1981'"0) yang
menurut pengakuannya merupakan artikel pertama tentang hermeneutik yang

ditulis ke dalam bahasa Arab.'!! Pada tahun yang sama, Abu Zayd meraih

gelar PhD-nya dalam bidang studi Islam dan Bahasa Arab dari jurusan yang

197 1bid.., 17 Dalam ‘Ablah al-Ruwaini, Dr. Nashr Abu Zayd, al-Qahirah, 1993, 239240.
1% Tbid.., 39.

19 Menurut pengakuannya, sebelum Abu Zayd menuju ke Amerika Serikat, Hsan Hanafi
juga menyarankan agar dia mendalami hermeneutik untuk memperkaya pengetahuan
teoretis tetang problem pemahaman interpretasi. Dalam wawancara personal yang
dilakukan oleh Moch. Nur Ichwan. Wawancara personal, 2 Agustus 1998.

110 Makalah-nya yang berjudul “A/l-Hirminiyuthiga wa Mu’dhilat Tafsir Al-Nass’
(Hermeneutika dan Problem Penafsiran Teks) dapat ditemukan dalam buku Isykaliyah
al-Qira’ah wa Alliyah al-Ta’wil edisi terjemahan Indonesia oleh Muhammad Mansur
(PT. Lkis Pelangi Aksara, Yogyakarta, 2004)., 3-64

" Moch Nur Ichwan, Kritik Teks.., 18. dalam Fushul, Vol. 1, no. 3 (April 1981);
dipublikasikan kembali dalam Nashr Abu Zayd, Isykaliyyat al-Qira’ah wa Aliyyat
alTa wil. Beirut: al-Markaz al-Thaqafi al-Arabi, 1994 (edisi ke-3) h. 13-49.

i
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sama dengan predikat cum laude. Dia menulis disertasi yang berjudul
Falsatah Al-Ta’wil: Dirasah fi Ta’wil Al-Qur’an ‘inda Muhy Al-Din ibnu
‘Arabi (Filsafat Takwil: Studi Hermeneutika Al-Qur’an Muhy Al-Din ibnu
‘Arabi) yang dipublikasikan pada tahun 1983.!1?

Pada tahun selanjutnya Abu Zayd memperoleh penghargaan Abdel
Aziz alAhwani Prize for Humanities pada tahun 1982. Yang mana semenjak
tahun 1985 sampai 1989 la menjadi Professor Tamu di Osaka University of
Foreign Student, Jepang, serta menjadi Tamu di Universitas Leiden, Belanda,
pada tahun 1995-1998.!'3 Ketika dia masih berada di Jepang, dia
dipromosikan sebagai Associate Profesor. Yang mana periode Jepang inilah
merupakan fase yang sangat produktif baginya.!!*

Pada tahun 1992 tepat di bulan april, di usianya yang ke 49 Abu Zayd
menikahi Dr. ibtihal Ahmad Kamal Yunis, Profesor bahasa Perancis dan
Sastra Perbandingan di Universitas Kairo.!*® Sebulan kemudian pada tanggal 9
Mei Mei 1992, ia mengajukan promosi Profesor penuh di Universitas Kairo
dengan menyerahkan dua bukunya A/-Imam asy-Syafi7 dan Naqd al-Khitab

ad-Dini, serta 11 paper akademik lainnya kepada panitia penguji. Dan hal

12 Jpid., 18.

3 Hilman Latief, Kritik Teks.., 39.

114 Beberapa kali Abu Zayd bercerita kepada penulis mengenai ketertarikannya daia
kepada etos masyarakat Jepang. Dalam periode ini dia belajar banyak hal, bukan hanya
secara intelektual tapi juga secara spiritual. Disini dia belajar bagaimana tradisi dan
modernitas berjalan seiring, dan tidak jarang dia mengunjungi kuil dekat dia tinggal dan
“merasakan spiritualitas”-nya. Tentu bukan dalam rangka ikut beribadah, tetapi untuk
memberikan penyadaran pada dirinya akan keharusan menghormati orang lain. Lihat
Moch Nur Ichwan, Meretas.., 47.

115 Pernikahan dengan Dr. Ibtihal Ahmad Kamal Yunis ini merupakan pernikahan kedua,
setelah pernikahan pertamanya pada awal tahun 1980-an dan berakhir dengan perceraian.
Lihat Moch Nur Ichwan, Meretas.., 47-48.
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yang ditakutkannya dahulu ketika akan terjun dalam bidang studi Alquran
pada akhirnya menimpanya. Ini merupakan awal dari tragedi hidupnya sebuah
peristiwa yang telah mempengaruhi sejarah Mesir dan dunia Islam secara
umum. Meskipun 2 dari 3 anggota komite menyetujui karya-karya Abu Zayd,
ada panitia yang pada akhirnya mengadopsi pandangan Dr. Abd al-Shabur
Syahin yang kemudian menuduh Abu Zayd merusak ortodoksi Islam yang
berkaitan dengan antara lain, Alquran, Nabi, Sahabat, Malaikat dan makhluk
gaib lainnya. la dituding murtad, kasasinya ditolak sehingga harus diceraikan

dengan istrinya.

116 Menurut penuturan abu zayd kasus hukum yang menimpa Nasr Hamid ini disinyalir
merupakan kepentingan personal yang dipicu oleh tulisan Abu Zaid dari pendahuluan
buku Kritik Wacana Agama, yang mana dia mengkritik perusahaan yang menggunakan
label Islam dan menggunakan sentimen keagamaan di dalam meraup Para investor Arab
Tetapi kemudian bangkrut tanpa ada pertanggungjawaban publik yang jelas. Dengan
kata lain perusahaan menerapkan system riba modern berkedok Islami yang diadobsi dari
sektor perbankan Barat. Dr. ‘Adb al-Shabur Syahin adalah seorang yang menduduki
jabatan penting di dalam perusahaan itu. Kemudian dengan kesempatan dan kekuasaan
yang dimilikinya ia berusaha menghalangi kedoknya dengan menggunakan laporan
akademik Nashr Hamid Abu Zayd untuk mendiskreditkan otoritasnya sebagai seorang
Muslim dengan mengklaimnya sebagai seorang Murtad. Yang menarik, beberapa tahun
kemudian Syahin sendiri menghadapi gugatan yang sama karena bukunya Abu Dawam
di mana dia menganggap bahwa Adam yang ada di dalam Alquran itu bukanlah manusia
pertama karena masih ada Adam sebelumnya tuduhan murtad dan kafir pun dilancarkan
pula kepadanya tetapi Untunglah pemerintah telah merevisi undang-undangnya
mengenai hisbah sebagai respon terhadap kasus Abu Zaid sehingga gugatan melalui
pengadilan pun tidak dapat dilakukan ketika saya tanyakan Bagaimana respon Abu Zaid
mengenai hal ini Dia berpihak pada Syahin dan menyayangkan sikap orang-orang yang
mengecam nya bagaimanapun menurutnya kebebasan berpendapat haruslah ditegakkan.
Buku adalah karya intelektual yang harus dihargai Sebagai karya kemanusiaan
ketidaksetujuan pada isi buku itu haruslah direspon dengan buku serupa, bukan dengan
cara takfir (pengkafiran), sehingga hal itu akan memicu semangat ilmiah yang akan
memberikan sumbangan sangat berharga bagi peradaban. Lihat Moch Nur Ichwan, 22-
25. Nashr Hamid Abu Zayd, A/-Qur’an, Hermeneutika dan Kekuasaan, Terj. Dede Iswad
(Bandung: RQiS, 2003), 29-31.
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Pada 14 Juni 1995 Pengadilan Banding Kairo memutuskan bahwa Abu
Zayd adalah seorang yang murtad dan dia harus diceraikan dengan istrinya,
yaitu dengan alasan bahwa seorang perempuan Muslim tidak seharusnya
diperkenankan menikah dengan seorang kafir. Pada bulan Agustus 1995, Abu
Zayd dan istrinya mengajukan dua pembelaan banding pada Pengadilan
Kasasi dan juga dalam bulan yang sama, penuntut umum juga mengajukan
pembelaan banding terkait ini. Keputusan ini kemudian dimantapkan kembali
pada 5 Agustus 1996 oleh Pengadilan Kasasi Mesir, yang menolak semua
pembelaan banding Abu Zayd dan istrinya dengan sejumlah alasan.!'?

Dalam pertengahan masalah kasusnya, Abu Zayd sempat memperoleh
penghargaan the Republican Order of Merit for the Service to Arab Culture
oleh presiden Tunisia pada bulan Mei 1993. Selama periode kasus Abu Zayd
ini — tahun 1993-1996 — membuat dia semakin produktif dalam berkarya.
Juga karena kasus hukumnya yang membuat banyak sorotan dari media Mesir
maupun Negara-negara Arab lainnya, hingga terdapat tujuh volume kliping
tebal yang berisi tulisan-tulisan yang menentang dan mendukung Abu Zayd.
Ia terus berkarya dengan melawan penindasan yang dialaminya. Prestasi yang
diraihnya pada saat tahun 1994 ialah dia ditunjuk sebagai anggota dewan
penasihat Encyclopedia of the Qur’an.''®

Pada tahun 1995, Nasr Hamid Abu Zayd akhirnya memperoleh gelar

Profesor penuh dengan menyertakan Sembilan tulisan kepada panitia promosi

17 Berkenaan dengan penuntut umum, Pengadilan hanya merujuk kepada pertimbangan-
pertimbangan yang memberatkan yang diajukan oleh Penuntut Umum dalam merespons
pada pembelaan banding Abu Zayd dengan istrinya. Lihat Moch Nur Ichwan, 48.

8 1bid.., 23-24
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yang pada aslinya adalah kepanitiaan baru. Kemudian pada 26 Juli 1995, Abu
Zayd bersama dengan istrinya pergi meninggalkan Mesir menuju Leiden,
Nederland. Disana ia bekerja sebagai seorang professor tamu di bidang Studi
Islam di Universitas Leiden. Tetapi karena istrinya mengajar di Universitas
Kairo, maka sang istri harus dapat membagi waktu di Leiden dan Kairo.'"”
Pada usia ke 67 yang pada tepatnya 5 Juli 2010 pukul 09.00, Nasr
Hamid Abu Zayd menghembuskan nafasnya yang terakhir di rumah sakit
spesialis As-Syeikh Zaid, yang berada di wilayah Kairo. Ada yang
menyebutkan bahwa Nasr Hamid Abu Zayd meninggal disebabkan oleh
serangan virus yang tak dikenali, pasca kunjungannya ke Indonesia beberapa
minggu sebelumnya. Akan tetapi istrinya tidak menerima dugaan tersebut, ia
tetap menganggap bahwa suaminya memang telah mengidap suatu penyakit

sejak sebelum ke Indonesia.'?°

B. Wacana Intelektual dan Karya Nasr Hamid Abu Zayd
Mengenai Kkarya-karyanya, Nasr Hamid Abu Zayd merupakan
ilmuwan muslim yang sangat prodiktif. Ia menulis beberapa karya ke dalam
bahasa Arab dan beberapa makalah dan artikel dalam bahasa Inggris seperti
yang telah disebutkan sebelumnya. Adapun karya pertama dari Nasr Hamid
adalah seperti yang telah disebutkan di atas, yakni hasil tesisnya yang
berjudul al-lttijah al-‘Aqli fi at-Tafsir: Dirasah fi Qadhiyyat al-Majaz fi al-

Qur’an ‘ind al- Mu’tazilah. (Rasionalisme dalam Tafsir: Sebuah Studi

19 Ibid., 25.

120 Sebagaimana dilansir dari situs Al-Ahram dan situs Masrawy dalam htps://www.
hidayatullah.com/ berita/ internasional/ read/ 2010/07/06/44063. diakses pada
16/05/2020 pukul 09.35.
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tentang Problem Metafor menurut Mu’tazilah), yang dipublikasikan pada
tahun 1982. Pada tulisan tesisnya ini, ia mengkaji konsep metaphor (majaz)
yang dikembangkan dalam tradisi Mu’tazilah—aliran rasionalis Islam—
dalam memahami Alquran.'?! Dalam konsep metaphor, konsep muhkamat
dan mutasyabihat adalah problem yang paling polemis. Apa yang dianggap
muhkam oleh suatu madzab tertentu, bisa jadi dianggap mutasyabih dalam
pandangan Mu’tazilah, demikian pula sebaliknya.!??

Pada periode ini, ia juga menulis sebuah artikel yang berjudul “Al-
Hirminiyuthiga wa Mu’dhilat Tafsir Al-Nass” (Hermeneutika dan Problem
Penafsiran Teks)!'??, yang menurut pengakuannya merupakan artikel pertama
tentang hermeneutik yang ditulis ke dalam bahasa Arab. Artikel ini ditulis
ketika ia menjadi fe/low pada Centre for Middle East Studies di Universitas
Pensylvania, Philadelphia, Amerika Serikat. Dimana ia juga mempelajari
ilmu social dan humanitas disaat yang bersama-sama.'*

Karya kedua Nasr Hamid adalah hasil disertasinya yang berjudul
Falsatah Al-Ta’wil: Dirasah fi Ta’wil Al-Qur’an ‘inda Muhy Al-Din ibnu
‘Arabi (Filsafat Takwil: Studi Hermeneutika Al-Qur’an Muhy Al-Din ibnu

‘Arabi) yang dipublikasikan pada tahun 1983. Pada disertasi ini ia meneliti

hermeneutik Alquran yang dikembangkan dalam tradisi tasawuf, tepatnya

121 Hilman Latief, Kritik Teks.., 44.

122 Moch Nur Ichwan, Meretas.., 18

123 Makalah-nya yang berjudul “A/-Hirminiyuthiga wa Mu’dhilat TafSir Al-Nass”
(Hermeneutika dan Problem Penafsiran Teks) dapat ditemukan dalam buku Isykaliyah
al-Qira’ah wa Alliyah al-Ta’wil edisi terjemahan Indonesia oleh Muhammad Mansur
(PT. Lkis Pelangi Aksara, Yogyakarta, 2004)., 3-64

124 Moch Nur Ichwan, Meretas.., 18
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tasawuf Ibn ‘Arabi (w.638 H/1279 M).!?> Dalam tulisannya ini lagi-lagi ia
mendapati simpulan yang mana tafsir Alquran tidaklah dapat dipisahkan dari
beberapa faktor termasuk faktor sosio-politik dan faktor kultural.

Ketika Nasr Hamid berada di Jepang pada tahun 1990, ia
menghasilkan karya buku pertamanya yang berjudul Mathum al-Nass:
Dirasah fi ‘Ulum al-Qur’an (Konsep Teks: Studi tentang Ilmu-ilmu
AlQuran). Buku pertama yang diterbitkannya ini merupakan respons
intelektual Nasr Hamid terhadap interpretasi pragmatis dan ideologis atas
Alquran yang ia jumpai selama melakukan kajian atas pemikiran Mu’tazilah,
wacana sufi dengan konsep teologi-mistis dan wacana religio-politik. Dengan
mendefinisikan “hakikat objektif” teks, interpretasi dapat direduksi sebesar
mungkin. Teks haruslah dilihat sebagai sebuah teks linguistik historis yang
muncul dalam lingkungan kultural dan historis tertentu. Langkah selanjutnya
adalah bahwa teks harus dikaji dan diinterpretasikan secara “objektif” dan
menerapkan metode dan teori “ilmiah” yang dikembangkan dalam studi-studi
tekstual linguistik. Dalam hal ini, ia berargumen bahwa satu-satunya cara
untuk mengkaji dan menginterpretasi Alquran adalah dengan melalui metode
linguistik (manhaj al-lughawi) dalam pengertian luasnya.'2°

Buku ini sebenarnya mengekspresikan  proyeknya  untuk
merekonstruksi studi Alquran tradisional. Meskipun judul bukunya adalah
Mathum al-Nass, ia tidak mendefinisikan secara jelas apa yang dimaksud

dengan nash/teks itu. Dari sebagian karyanya sebagaimana disebutkan di

125 Hilman Latief, Kritik Teks.., 44.
126 Moch Nur Ichwan, Meretas.., 20.
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atas, ia berkesimpulan bahwa all interpretation is informed by contemporary
socio-political and cultural factors. Suatu asumsi awal untuk tidak
memisahkan eksistensi teks, kontek dan audien yang kesemuanya itu
merupakan begian dari prinsip dalam sebuah kajian hermeneutik, khususnya
Alquran.'?’

Karya yang kedua setelah Mafhum al-Nass yakni, Nagd al-Khithab al-
Dini"?®  (Kritik Wacana Keagamaan) yang merupakan buku paling
kontroversial. Buku ini mencoba memasuki diskursus Islam kontemporer
dengan mendefinisikan ulang agama'?® dan melakukan telaah kritis untuk
menemukan diferensiasi antara agama sebagai “doktrin” dengan hasil
interpretasi terhadap agama sebagai “pemikiran keagamaan”'** Buku ini
merupakan bentuk penilaian kritis atas perkembangan wacana relogio-politik
Islam dari Muhammad Abduh pada akhir abad ke-19 sampai dengan Hasan
Hanafi dan al-Yasar al-Islam (Kiri Islam) pada awal 1980-an.'*! Kritiknya ini
difokuskan pada interpretasi ideologis atas teks-teks keagamaan oleh para

Islamis, Islamis moderat dan kaum liberal di Mesir. Nasr Hamid disini juga

menolak pembedaan antara Islamis moderat dan Islamis radikal karena

127 Hilman Latief, Kritik Teks.., 45.

122 Ada yang menyatakan bahwa buku ini merupakan kumpulan tiga tulisan yang
dipublikasikan pada tahun 1989 dan 1990, yang ditulis pada masa Nasr Hamid masih
berada di Jepang. Edisi kedua dari buku ini ditambahkan pengantar dan pendahuluan,
dimana ia merespons reaksi-reaksi para Islamis terhadap edisi pertama dari buku ini.

129 Ali Imron dkk, Hermeneutika..., 117.

130 Hilman Latief, Kritik Teks.., 45.

3! Tentang Hasan Hanafi dan al-Yasar Al-Islami (Kiri Islam), lihat Marien van den
Boom, “From Dogma to Revolution,” Exchange, No.54 (1989), yang dimuat kembali
dalam Attp./www.hhit.hsholland.nl/levonet/Islam/tx002.htm. Yang diupdate, 6 Januari
1998. Dalam Moch Nur Ichwan, Meretas.., 21.
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keduannya hanya seperti suara dan pantulannya; kedua kelompok ini
mempunyai tujuan ideologis yang sama untuk kembali kepada tradisi.!3?

Karya lainnya yaitu berjudul, A/-Imam asy-Syafii wa Ta’sis al-
‘Aidiyulujiva al-Wasathiyyah (al-Imam asy-Syati’i dan Pelopor Ideologi
Moderat)'® adalah kritik terhadap pendiri madzhab hukum Syafi’iyyah,
Imam Syafi’i (150-204 H). juga merupakan kritik atas ideologi moderat
dalam Islam secara umum, yang dimapankan oleh Abu Hasan al-Asy’ari (w.
330 H) dalam bidang teologi, dan oleh Abu Hamid al-Ghazali (w. 505 H)
dalam bidang tasawuf. Kritik utamanya yaitu bahwa metodologi al-Syafi’i
telah menyebabkan tergantinya posisi Alquran dengan teks-teks sekunder
atau Sunnah Nabi dan interpretasi-interpretasi Ulama.'34

Karya selanjutnya yang dihasilkan setelah kepulangannya dari Jepang
ialah berjudul, “Isykalivat al-Qiraat wa Aliyat al-Ta’wil” (Problematika
Pembacaan dan Mekanisme Interpretasi)!3® yang lagi-lagi menawarkan
pendekatan hermeneutik dan semiotik modern dalam menginterpretasikan
teks. Dalam buku ini Nasr Hamid berpendapat bahwa tawaran hermenecutik
sebagai salah satu perspektif kritis dalam menginterpretasi teks yang bisa

diterima dan dipergunakan oleh umat Islam, dan ia menekankan umat Islam

untuk tidak bersikap apatis terhadap perkembangan ilmu pengetahuan Barat,

132 Ibid.., 21

133 Edisi pertama, Kairo: Sina li al-Nasyr, 1992; edisi kedua, 1995. Juga dari Nashr
Hamid Abu Zayd, /mam Syafi’l, Moderatisme, Elektisisme, Arabisme., terj. Koiron
Nahdliyyin (Yogyakarta: LkiS, 1997).

134 Moch Nur Ichwan, Meretas.., 21-22.

135 Nashr Hamid Abu Zayd, Hermeneutika Inklusif: Mengatasi Problematika Pembacaan
dan Cara-Cara Pentakwilan atas Diskursus Keagamaan (Jakarta Selatan: ICIP, 2004).
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termasuk hermeneutik. Pada buku ini, ia tidak hanya melakukan pemetaan
tentang berbagai metode interpretasi Alquran yang mengenal dua prinsip
besar yakni b7 al-ra’yi dan bi al-riwayat yang lebih merupakan model
interpretasi Alquran para ulama klasik, namun hermenautika kontemporer
juga menjadi alternative yang dirujukan kepada para tokoh besar pembawa
angin hermenautik semacam Dilthey, Gadamer, Schleirmacher, dan juga
Riceour.!'3¢

Dia juga mencoba menguak “semiotik Arab”, yang dikembangkan
terutama oleh Al-Jahiz, Qadhi ‘Abd Al-Jabbar, dan ‘Abd al-Qahir al-Jurjani,
mengkaji teori metafor al-Jurjani dan teori interpretasi Sibawayh. Kritik
sastranya diekspresikan dalam pembacaan karya Adunis, al-Thabit wa al-
Mutahawwil (Yang Tetap dan yang Berubah) dan karya Ilyas Khuri, a/-
Dzakirah al-Mafgudah (Memori yang Tercerabut).!37

Buku kedua yang diterbitkan dalam periode ini juga adalah a/-Mar’ah
11 al-Khithab al-Azmah (Perempuan dalam Wacana Krisis). Pada buku ini ia
menganalisis dan mengkritisi mengenai wacana patriarkal tradisional tentang
perempuan di Negara-negara Arab Islam dan dunia Islam secara umum. la
mengkaji seputar penggunaan mitologi Biblis tentang Hawa (eve) yang
digunakan oleh al-Thabari untuk menafsirkan versi Alquran tentang Hawa
dalam kitab tafsir al-Thabari dari asal kejadian hingga mitologi. Dia juga

mengkaji aspek seksis bahasa Arab, wacana tentang perempuan baik dalam

136 Hilman Latief, Kritik Teks.., 46.
137 Moch Nur Ichwan, Meretas.., 23.
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gerakan-gerakan pencerahan maupun dalam gerakan-gerakan Islamis, dalam
berkehidupan kesukuan maupun masalah-masalah hukum.'33

Pada tahun 1995, kumpulan tulisannya yang lain ia himpun dalam
sebuah buku yang berjudul A/-Tafkir fi Zaman al-Takfir (pemikiran pada Era
Pengkafiran). Dalam buku ini berisi mengenai respon atas kritikan dari para
penentangnya, terdapat beberapa tema di dalamnya dan ada satu yang
terpenting artikel yang berjudul “Musykilat al-Bahs fi al-Turats: al-Imam al-
Syafi’T bain al-Qadasat wa al-Basyariyat’, ia berusaha melakukan pembelaan
terhadap kritikan yang dilontarkan para ulama kepadanya, termasuk
penjegalan oleh para imam-imam “otoritatif’ di Kairo dan di berbagai
universitas lainnya pada saat ia dipromosikan menjadi guru besar di
almamaternya.

Penjegalan itu terjadi setelah ia mengajukan beberapa kerya ilmiah
yang di dalamnya terdapat suatu buku sebagai kritik terhadap epistemologi
Imam Syafi’i dalam merumuskan paradigma keagamaannya yang menurutnya
sangat bernuansa Arabisme, eklektisisme, dan moderatisme."?® Selain itu

dalam buku tersebut desertakan pula prosesi pengadilan terhadapnya.'4’ Dan

138 Jbid.., 23-24.

139 Hilman Latief, Kritik Teks.., 46-47.

190 Beberapa tulisan lain dari Nasr Hamid Abu Zayd antara lain:

“Sirat al-Nabawiyat Sirat Syu’ubiyat”, dalam Journal of Osaka University of Foreign
Studies, n0.71 (1986).

“Al-Ghazali’s Theory of Interpretation’, dalam Journal of Osaka University of Foreign
Studies, n0.72 (1987).

“Mathum al-Nizham ‘ind Abd al-Qahir; Qiraat fi Dhaui’ al-Usuliyyat” dalam jurnal
(fusul), jilid 5, pertama, Mesir, 1985.

“Al-Maqasid al-Kulliyyat i Syariat;, Qiraat Jadidat” dalam: al-‘Arabi, No. 426, Mei,

1994. “Niam wa Tamrir, Madhamin al-Musthalihat” dalm: al-Arabi, No.429, Agustus,
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pada tahun berikutnya, 1996 terbit buku yang berjudul al-Qawl al-Mufizh fi
Qadiyyat Abu Zayd (Ucapan yang Bermanfaat tentang Abu Zayd). Yang
berisi mengenai kumpulan tulisan yang mendukungnya, dari publikasi media
cetak, surat-surat dukungan pribadi dan institusi dari dalam maupun luar
negeri (Mesir).

Pada tahun yang sama, buku Nasr Hamid yang lain, A/-Nass, al-
Sulthah, al-Hagigah'?' (Teks, Otoritas, Kebenaran) yang mana ia mencoba
merefleksikan minat Nasr Hamid pada problem hubungan antara teks,
otoritas, dan kebenaran.'** Ta menolak otoritas apapun yang menengahi
antara teks dengan kebenaran dan berargumen bahwa terdapat aspek yang
sering dilupakan dalam menginterpretasi suatu teks, yakni aspek historis dan
aspek konteks dari teks itu sendiri. Ia juga mengkaji secara teoritis tentang
teks (nass) dan interpretasi (za’wil) sebagaimana diekspresikan dalam kultur
dan bahasa Arab, dan hubungan antara metafor dengan kebenaran. Buku ini
ditutup dengan diskusi interpretasi Alquran berkaitan dengan sebuah diskusi

tentang interpretasi Alquran dengan alam sebagai tanda, “A/-Qur’an: Al-

1994. “Al-Khilafat wa Shultat al-Ummat”, Dar an-Nahr li an-Nasyr wa al-Sauri, Kairo,

2, 1995.

“Al-Turas bain TafSir wa Talwin: Qiraat fi Maysri al-Yasar al-Islam’, Majalah Alif,
Universitas Amerika, Kairo, 1990.

“Al-Nushus al-Diniyyah bain al-Tarikhi wa al-Waqi”, majalah Qadlayaw a al-Syahadat,
Muassasat Aibal 1i Dirasat wa Nasyr, No.2, 1990.

“Mathum al-Nas’- al-Dalalat al-Lughawiyyat’, Majalah Ibda’, al-Haiat al-Mishriyyat al-
Ammat li al-Khitab, th.9, No.4, 1991.

“Mata al-Rajul wa Bada’at Muhakkamatuh’, Adab wa Nagd, Kairo, 101, Januari, 1994:
67.

141 Nashr Hamid Abu Zayd, A/-Nass, al-Sulthah, al-Hagigah, (Beirut: Al-Markaz al-

Thaqafi al-*Arabi, 1995).

142 Nashr Hamid Abu Zayd, Teks Otoritas Kebenaran, terj. Sunarwoto Dema

(Yogyakarta: LKiS, 2003).
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‘Alam bi Washfihi al-‘Alamah”. Yang bertujuan untuk mendapatkan dasar-
dasar diskusi semiotik atau semiologis dalam konteks pemikiran Islam.!43
Kemudian pada tahun 1999 yang pada saat itu dalam periode
pengasingan, ia menulis buku dengan judul Dawa’ir al-Khawt: Qira’ah fi
Khithab al-Mar’ah (Lingkaran Ketakutan: Pembacaan atas Wacana
Perempuan).'** Buku ini ia dedikasikan kepada istrinya, Ibtihal Yunis. Yang
sebagian besar dari isi buku ini sudah pernah ditulis dalam buku sebelumnya,
Al-Mar’ah fi Khitab al-‘Azmah (1994), kecuali pada tiga tulisan yang
berkaitan dengan hak asasi manusia, hak asasi perempuan, dan sebuah kajian
kritis atas buku Fatima Mernissi Islam and Democracy (1992)'% dalam
artikelnya, “Huquq al-Mar’ah fi al-Islam’, yang mana ia menawarkan
reinterpretasi atas wacana Alquran tentang pernikahan (khususnya poligami),
perceraian, hak waris perempuan, dan jilbab. Kemudian pada tahun yang
sama di pengasingannya ini, buku-buku karya Nasr Hamid telah
diterjemahkan ke dalam berbagai bahasa Jerman, Belanda, Perancis, Turki,

Indonesia, dan Persia.!4°

143 Moch Nur Ichwan, Meretas.., 24-25.

144 Nashr Hamid Abu Zayd Dawa’ir al-Khawf: Qira’ah fi Khithab al-Mar’ah (Beirut: Al-
Markaz al-Thaqafi al-‘Arabi, 1995).

145 Fatima Mernissi, Islam and Democracy: Fear of the Modern World. Diterjemahkan
oleh Mary Jo Lakeland. Reading, (Mass.: Addison-Wisley Publishing Co., 1992).

146 K etika penulis melakukan penelitian untuk buku ini (1988-1999), belum ada bukunya
yang diterjemahkan dalam bahasa Inggris. Dan sebuah bukunya bahasa Arab yang
merepresentasikan gagasannya tentang pemahaman liberal modern Islam sedang dalam
proses penerbitan. Beberapa artikel dalam buku terakhir ini pun pernah dipublikasikan
dalam jurnal dan majalah. Dalam Moch Nur Ichwan, Meretas.., 25-26.
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C. Kontruksi Hermeneutika Nasr Hamid Abu Zayd

1. Paradigma penafSiran Nasr Hamid Abu Zayd
Paradigma penafsiran Alquran yang dikembangkan oleh Nasr
Hamid Abu Zayd ini berangkat dari pemahaman mengenai hakikat teks
Alquran itu sendiri. Yang mana dalam hal hakikat Alquran ini, berkaitan
dengan perdebatan antara Mu’tazilah dan Asy’ariyah. Bagi Mu’tazilah
Alquran adalah bukan merupakan sifat melainkan perbuatan Tuhan,
dengan demikian Alquran tidak bersifat kekal tetapi bersifat baru dan
diciptakan oleh Tuhan. Sementara menurut Asy’ariyah, Alquran adalah
sifat Tuhan, dan sebagai sifat Tuhan, mestilah kekal sebagaimaana
kekekalan Tuhan itu sendiri.'¥” Dari kedua pandangan tersebut, Nasr
Hamid lebih sepakat kepada pandangan yang dianut oleh Mu’tazilah
bahwasanya Alquran itu diciptakan Tuhan, hal tersebut kemudian
memunculkan pemahaman bahwa Alquran itu merupakan fenomena

historis dan mempunyai konteks spesifikasinya sendiri.'*®

147 Harun Nasution, Teologi Islam: Aliran-aliran Sejarah Analisa Perbandingan (Jakarta:
UI Press, 2010), 143.

18 Mun’im Sirry mengutip pandangan Nasr Hamid Abu Zayd mengenai ide
“keterciptaan Alquran” versi Mu’tazilah dan perdebatan kontemporer yang menyatakan
bahwa “jika Alquran tidak abadi berarti ia diciptakan dalam konteks tertentu, dan pesan
yang dikandung seharusnya dipahami dalam konteks itu. Pandangan ini membuka ruang
bagi reinterpretasi hukum agama, karena firman Tuhan selalu dipahami menurut
semangatnya, bukan lafadznya. Konsekuensi lebih lanjut adalah bahwa setiap orang
memiliki peran penting dalam menafsirkan dan mengaplikasikan hukum Islam. Jika pada
pihak lain, firman Tuhan ini bersifat abadi, tidak diciptakan dan tidak dapat beruba,
maka gagasan reinterpretasi dalam situasi baru menjadi sesuatu yang diharamkan dan
dikutuk. Tidak ada perbedaan antara lafaz dan semangat hukum Tuhan, dan hanya ulama
tertentu yang memiliki peran penting dalam menjaganya dan mempertahankannya.”
Lihat Mun’im Sirry, 7Tradisi Intelektual Islam: Rekonfigurasi Sumber Otoritas Agama
(Malang: Madani, 2015), 17.
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Ia berusaha menerapkan metode kontemporer berupa telaah
mengenai teks-teks secara kritis (fextuval criticism), yang dalam hal ini
sang pengkaji berusaha mengutarakan berbagai macam kemungkinan
yang dapat dipikirkan dalam studi Alquran, mengkontekstualkan kitab
(suci) dalam setting historis. Menggunakan metode tersebut merupakan
tantangan besar bagi kaum ortodoksi, ketika itu secara diametral
bertentangan dengan metode yang sering digunakan secara konvensional
dalam pembacaan teks kitab suci.'* Nasr Hamid tergolong paling
artikulatif dalam mengelaborasikan isu keterciptaan Alquran. Ia
berargumen, sekali diwahyukan kepada Nabi Muhammad, Alquran
memasuki sejarah manusia dan menjadi teks, seperti teks lainnya.!°

Nasr Hamid membuat distingsi antara teks metafisikal dan teks
fisikal. Menurutm pandangannya “keadaan teks suci yang orisinil bersifat
metafisikal, sehingga tidak dapat mengetahui melalui apa yang dikatakan
teks fisikal yang sampai kepada kita melalui dimensi kemanusiaan yang
secara historis senantiasa berubah.” Titik berangkat Nasr Hamid adalah
ketika Alquran yang metafisik dan sakral itu diwahyukan kepada Nabi
Muhammad, yang kemudian ia mulai memasuki ruang sejarah dan tunduk
pada aturan main sejarah dan sosiologis. Berbeda dengan asalnya yang
bersifat Ilahi, teks tersebut menjadi manusiawi karena dalam dirinya

merangkul semua elemen masyarakat Arab abad ke 7 M seperti elemen

19 Hilman Latief, Kritik Teks.., 38.
150 Sirry, Tradisi Intelektual., 17.
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kultural, politik, dan ideologi.'>! Hal ini juga menyangkut segala aspek
dalam Alquran, baik itu aspek bahasa, aspek hukum-hukum maupun
aspek-aspek lainnya tidak lepas dari realitas budaya pada saat itu.!>?
Seperti yang disebutkan dalam bukunya, Nasr Hamid
mengatakan bahwa sebagai teks bahasa, Alquran dapat disebut sebagai
teks sentral dalam sejarah peradaban Arab. Dapat dikatakan bahwa
peradaban Arab-Islam adalah “peradaban teks”!>3 maksudnya sebagai
peradaban teks dalam arti peradaban yang menegaskan asas-asas
epistemologi dan tradisinya atas dasar sikap yang tidak mengabaikan
pusat teks yang ada di dalamnya. Kendati demikian, hal ini bukan berarti
teks yang menumbuhkembangkan peradaban ataupun meletakkan dasar
kebudayaan dalam sejarah masyarakat Islam. Sesungguhnya faktor utama
yang melandasi sebuah bangunan peradaban sekaligus menjadi dasar
epistemologi dari suatu kebudayaan — meminjam pendapat Nasr Hamid

Abu Zayd — proses dialektika manusia dengan realitasnya (jadal al-insan

51 bid.., 19.

152 Sebagai contoh bahwa kondisi sosio-kultural mempengaruhi bahasa-bahasa Alguran
adalah kata Aisab. Kata ini digunakan dalam Alquran sangat terkait dengan sistem
perekonomian masyarakat pada saat Alquran itu diturunkan yaitu sistem perniagaan. Kata
hisab adalah kata yang sangat lazim dalam dunia perniagaan. Kata ini juga terdapat di
beberapa tempat dalam Alquran sebagai salah satu nama untuk hari kiamat yang
diistilahkah dengan Yaum al-Hisab. Terkait dengan perbuatan manusia dilakukan dengan
cepat (sari’ al-Hisab). selain itu kata “Mizan” juga terdapat dalam Alquran. Yang mana
kata ini juga digunakan dalam istilah perniagaaan. Lihat, Taufik Adnan Amal,
Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an (Ciputat: Alvabet, 2013), 8-9.

153 Dalam hal ini Nasr Hamid menyimpulkan bahwa peradaban Mesir Kuno adalah
peradaban “pasca-kematian”, peradaban Yunani adalah peradaban “akal”, sementara
peradaban Arab-Islam adalah peradaban “teks”. Nasr Hamid Abu Zayd, Tekstualitas
alQur’an; Kritik terhadap Ulumul Qur’an, terj. Khoiron Nahdliyyin (Yogyakarta, LKiS,
2016, Cet. I), 1.
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ma’a al-waqi’) — sosial, ekonomi, politik, dan budaya — di satu sisi, dan
proses dialog kreatif yang terjalin dengan teks (wa hAiwaruh ma’a al-Nass)
di sisi lain.!>* Realitas sebagai sebuah “teks” seperti pada kondisi
kesejarahan manusia ataupun “teks-teks” keagamaan lain yang sifatnya
liturgis seperti Alquran, berperan sebagai instrumen yang melengkapi
lahirnya suatu kebudayaan dan peradaban masyarakat Arab-Islam dan
masyarakat beragama pada umumnya.

Karenanya paradigma besar dari konsep yang ditawarkan oleh
Nasr Hamid yaitu teks Alquran tidak dapat dilepaskan dari realitas
budaya dan masyarakat ketika Alquran itu diturunkan. Konsep yang
menyatakan bahwa Alquran “produk budaya” ini harus diakui cukup
kontroversial.'> Yang dimaksudkan Nasr Hamid tentang Muntaj al-
Thaqafi itu adalah teks terbentuk dalam suatu realitas budaya dalam
rentang waktu yang lebih dari dua puluh tahun.!>® Seakan menentang
kesepakatan umum di kalangan umat Islam akan sakralitas dari eksistensi
Alquran. Pernyataannya mengenai Alquran yang berada dihadapan kita
saat ini merupakan produk budaya, tentu saja mengandung reaksi yang

tidak ringan, bahkan demi pandangannya ini Nasr Hamid harus

154 Nasr Hamid Abu Zayd, Mathum al-Nass; Dirasat 11 ‘Ulum al-Qur’an (Beirut: Markaz
al-Saqafi al-‘Arabi, 1994), 9.

155 Pandangan ini banyak mendapat cekalan dari ulama-ulama Mesir yang berujung pada
diusirnyaa Nasr Hamid Abu Zayd dari Mesir. Lihat, Prolog oleh KH. Husein
Muhammad, Pluralisme sebagai Keniscayaan Teologis, dalam Mogsith Ghazali,
Argumen Pluralisme Agama: Membangun Toleransi Berbasis al-Qur’an (Depok: Kata
Kita, 2009), xiii.

1% Nasr Hamid Abu Zayd, Mathum al-Nas.., 19
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menanggung resiko untuk diceraikan dari istrinya sebagai konsekuensi

dari pemurtadan yang ditimpakan atas dirinya.'>’

Dasar pemikiran Nasr Hamid sebelum memberi kesimpulan
status Alquran (produk budaya) ini adalah pembagian terhadap dua fase
teks Alquran yang menggambarkan dialektika teks dengan realitas sosial-
budayanya;

a) Fase ketika teks Alquran membentuk dan mengkonstruksikan dirinya
secara structural dalam system budaya yang melatarinya, dimana
aspek kebahasaan adalah salah satu dari bagiannya. Fase inilah yang
kemudian dinamakan periode pembentukan (marhalah al-tasyakkul)
yang menggambarkan teks Alquran sebagai produk kebudayaan.

b) Fase ketika teks Alquran membentuk dan mengkonstruksi ulang
system kebudayaannya, dengan cara menciptakan suatu system
kebahasaan khusus yang berbeda dengan bahasa induknya dan
kemudian memunculkan pengaruh dalam system kebudayaan tersebut.
Fase kedua ini Nasr Hamid menyebutnya sebagai periode
pembentukan (marhalah tasykil). Yakni teks yang semula adlaah
produk kebudayaan, kini berubah menjadi produsen kebudayaan.!>®

Hakikatnya dengan konsep yang dinyatakan Nasr Hamid ini, ia
ingin mengatakan bahwa ketika Alquran diwahyukan kepada Muhammad

yang hidup di Jazirah Arab dengan segala budaya dan tradisinya, itu

157 Fahruddin Faiz, Hermeneutika al-Qur’an Tema-Tema Kontroversial (Yogyakarta:
eLSAQ Press, 2005) 99.
158 Ibid.., 99-100. Dalam Nasr Hamid Abu Zayd, Mafhum.., 24-25.
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berarti Alquran telah memasuki wilayah kesejarahan manusia, dan ketika
ia masuk dalam wilayah ini, maka merupakan keniscayaan bagi Alquran
untuk memakai struktur tata-bahasa dan tata budaya yang dimiliki
masyarakat Arab untuk menyampaikan misi Risalah-Nya melalui Nabi
Muhammad. Namun pada kenyataannya, pernyataan Nasr Hamid ini
malah mengundang berbagai serangan terhadap dirinya. Di antara yang
menjadi bahan serangan terhadap Nasr Hamid adalah pernyataannya
dalam salah satu kitabnya, Nagd Khitab ad-Diny, bahwa begitu wahyu
diturunkan pertama kali, maka ia berubah status dari sebuah teks
ketuhanan (nass [llahi) menjadi teks manusiawi (Nass [nsani), karena
begitu wahyu ini masuk dalam kesejarahan manusia, maka ia berubah dari
wahyu (fanzil) menjadi sebuah pemahaman dan penafsiran (7a’w7/). Dan
orang yang pertama melakukan perubahan dari tanzil menjadi ta’wil ini
tentu saja adalah Rasulullah sendiri, sehingga harus dipilih dengan tegas
perbedaan antara pemahaman Rasul tentang teks dan sifat dasar teks
tersebut yang merupakan wahyu Tuhan;'>° padahal Alquran yang sampai
kepada kita saat ini jelas melalui Rasulullah Muhammad. Denagn
pernyataan inilah kemudian Nasr Hamid dituduh mengingkari aspek
ketuhanan Alquran dan menganggapnya sebagai teks manusia.!?

Quraish Shihab juga berpandangan demikian, bahwa teks/bahasa

yang digunakan Tuhan dalam Alquran adalah bahasa manusia, sedang

159 Ibid.., 101. Dalam Nasr Hamid Abu Zayd, Nagd Khitab ad-Diny (Kairo: Sina li al-
Nasyr, 1994) 126.
160 1pid.., 101.
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bahasa manusia adalah produk budaya, atau bahwa Alquran
menyampaikan pesan-pesannya dalam masyarakat yang mempunyai
budaya yakni Dia tidak hadir ke dalam masyarakat yang hampa akan
budaya, kemudian Allah melalui Alquran berinteraksi dengan masyarakat
yang berbudaya itu dan menggunakannya untuk memberikan contoh dan
bimbingan. Tapi agaknya Quraish Shihab kurang sepakat dengan istilah
“produk budaya” karena baginya “produk budaya” ini lebih berorientasi
kepada pemahaman bahwa teks Alquran itu adalah hasil karya, rasa, dan
cipta manusia.'®! Akan tetapi berdasarkan maksud dan tujuannya, Quraish
Shihab sangat setuju dengan yang dimaksudkan oleh Nasr Hamid.
Terlepas dari perdebatan mengenai istilah “produk budaya” di
atas, pada intinya istilah ini mengungkapkan bahwa Alquran itu
berbahasa Arab dan bahasa itu sangat dipengaruhi oleh kondisi sosial
pada saat Alquran diturunkan, dan bahasa itu juga merepresentasikan

sistem tanda dalam struktur budaya secara umum.'®?

Karenanya
pembacaan Nasr Hamid mengenai u/um al-Qur’an, misalnya pembahasan
tentang Makki Madani, merupakan pembahasan yang dimaksudkan untuk
melihat periodesasi/fase yang dianggap berperan dalam membentuk teks.
Hal tersebut berarti bahwa teks merupakan output dari interaksinya

163

dengan realitas historis yang dinamis.'®’ Begitu pula dengan pembahasan

181 Quraish Shihab, Kaidah Tafsir “Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda
Ketahui dalam Memahami Ayat-ayat al-Qur’an” (Ciputat: Lentera Hati, 2013), 473.

162 Imron dkk, Hermeneutika al-Qur’an.., 119.

163 Abu Zayd, Mathum al-Nas.., 88. Permasalahan Makki Madani merupakan salah satu
tema pokok dalam pembahasan ulum al-Qur’an, dan para ulama-ulama Ulumul Quran
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terkait Asbab al-Nuzul, dan Nasikh Mansukh, adalah suatu pembahasan
yang juga sangat bermuara kepada dialektika antara teks dan realitas.
2. Prinsip operasional hermeneutik Nasr Hamid Abu Zayd
Berangkat dari paradigma di atas, bahwa Alquran merupakan
sebuah “teks kebahasaan dan realitas berperan dalam pembentukan teks
itu”, maka Nasr Hamid mencoba merumuskan sebuah metodologi yang
akan mengungkap makna asli Alquran dan kemudian akan melahirkan
sebuah makna yang baru. Manurut Nasr Hamid perlu adanya suatu
metodologi yang baru, yaitu membaca Alquran dengan melihat aspek-
aspek di luar dari teks Alquran (sosio-kultural) dan pendekatan
kebahasaan/linguistic. Pembicaraan mengenai makna dan signifikansi ini
merupakan dua konsep yang penting dalam teori hermeneutika Nasr
Hamid. Kedua terma ini diperkenalkan dalam wacana hermeneutik Barat
oleh E.D.Hirsch, Jr. dalam Validity in Interpretation, yaitu:
Bukanlah makna teks yang berubah, namun signifikansinya (yang
berubah) bagi penulisnya. Pembedaan ini teramat sering diabaikan.
Ma’na adalah makna yang direpresentasikan oleh sebuah teks; ia
adalah apa yang dipresentasikan oleh tanda-tanda. Signitikansi, pada
sisi lain, menamai sebuah hubungan antara makna itu dan seseorang,
atau sebuah persepsi, situasi, atau sesuatu yang dapat
dibayangkan...Signifikansi  selalu  mengimplikasikan  sebuah
hubungan, dan satu kutub konstan yang tak berubah dari hubungan

itulah apa yang dimaksud oleh teks. Kegagalan untuk
mempertimbangkan pembedaan yang simple dan esensi ini telah

semisal Manna al-Qattan telah menyebutkan karakteristik ayat-ayat Makkiyah dan ayat-
ayat Madaniyah. Ia menjelaskan bahwa salah satu ciri ayat-ayat Makkiyah adalah ya
ayyuhannas dan ciri ayat-ayat Madaniyah adalah ya ayyuhallazina amanu, lihat, Manna’
Khalil al-Qattan, Mabahits i Ulum al-Qur’an terj. Mudzakkir (Jakarta: Litera Antar
Nusa, 2007), 86.



71

menjadi sumber kekacauan yang [uar biasa dalam teori
hermeneutika.'®?

Menurut kutipan dari Hirsch di atas, ma’na ialah apa yang
dipresentasikan oleh teks, sedangkan signifikansi adalah apa yang muncul
dalam hubungan angtara makna dan pembaca. Nasr Hamid kemudian

memberikan penjelasan yang lebih mengenai dua terma tersebut di dalam
kitabnya, Naqd al-Khitab al-Dini:

Nasr Hamid berkata: Perbedaan antara “ma’ma” dan “maghza’,
terletak pada dua aspek. Pertama, “ma’nma’ mempunyai watak
historis, ia tidak mungkin diungkapkan tampa pemahaman yang
memadai terhadap konteks internal bahasa (al-Siyaq al-Lughawi al-
Dakhili) dan konteks eksternal sosial-budaya (al-Siyaq al-Thaqati al-
ljtima’i al-Khariji). Dengan bahasa lain, “Ma’na” adalah pemahaman
terhadap teks yang didapatkan dari konteks internal bahasa dan
konteks eksternal sosial-budaya bahasa. Sedangkan ‘“Maghza”
(signifikansi) mempunyai watak kontemporer, ia merupakan hasil
pembacaan yang berbeda dengan masa terbentuknya teks. Yaitu
pemahaman terhadap teks sesuai dengan kondisi kekinian yang
melalui perspektif pembaca. Kedua, “Ma’na” memiliki watak yang
bersifat statis-relatif (a/-Thabit al-Nisbi), Statis berarti ia merupakan
makna asli, relatif karena memiliki keterbatasan ruang dan waktu.
“Ma’na” merupakan arti asli teks yang sebenarnya, dimanapun teks
berada, “Ma’na” selalu menyertai teks tersebut. Sedangkan
“signifikansi” bersifat dinamis dan terus bergerak mengikuti
perputaran cakrawala pembaca yang terus berubah.

Terdapat mekanisme dari ma’na dan maghza ini, yang mana
keduanya merupakan entitas yang tidak dapat dipisahkan satu sama lain.
Pertama, mekanisme ikhfa’ al-ma’na, yang berarti menyembunyikan
makna asli teks yang tidak substansial. Mekanisme ini lebih tepatnya

diisebut sebagai upaya ta til al-ma’na atau menghilangkan makna. Hal ini

14 E.D. Hirsch, Jr, Validity in Interpretation (New Haven and London: Yale University
Press, 1967/1978)., dalam Ichwan, Meretas Kesarjanaan.., 88-89.
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dikarenakan untuk menafikan makna asli dari teks demi tidak menyia-
nyiakan konteks. Menghilangkan makna teks inilah yang merupakan
sejatinya paham relativisme tafsir. Sebab, ketika Alquran dihilangkan
substansi maknannya sebagaimana pada saat diturunkan oleh malaikat
Jibril ke dalam hati Nabi Muhammad maka akan menjadi wadah kosong
yang dapat diisi oleh setiap pembaca dengan subjektivitasnya masing-
masing,'® bahkan akan diisi oleh makna-makna baru yang sangat jauh
dari prinsip-prinsip ilmu tafsir dan figh al-lughah al-‘Arabiyyah.'®
Mekanisme kedua setelah menghilangkan teks adalah kasyf al-
maghza, yaitu menyingkap makna-makna baru yang menurutnya
substansial (maghza) dan diserahkan kepada manusia sepenuhnya.
Maksudnya, siapa saja boleh memakai teks, karena makna Alquran tidak
permanen, melainkan terus berkembang seiring waktu dan dinamika
perjalanan zaman. Ia mengatakan bahwa teks agama telah menyatu
kedalam bahasa manusia dan sejarah, sehingga ungkapan lahir dan di/alah
teks tersebut diserahkan kepada manusia yang berada dalam realitas
historis tertentu. Teks-teks agama tersebut dikendalikan oleh dialektika
antara yang permanen dan yang terus berubah. Yang permanen adalah

teks lahirnya dan yang berubah adalah pemahamannya.'¢’

165 Fahmi Salim Zubair, Kritik terhadap Studi Alquran Kaum Liberal, (Jakarta:
Perspektif, 2010), 315.

166 Myhammad Salim Abu ‘Ashi, Magqalatani fi al-Ta’wil, (Damaskus: Dar al-Farabi,
2010), 100.

167 Nasr Hamid Abu Zayd, Nagd al-Khitab al-Dini (Kairo; Sina li al-Nasyr), 119.
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Dari sinilah dapat dilacak mengenai makna dan signifikansi yang
menurut Nasr Hamid, makna adalah “makna konstektual original yang
hampir-hampir mapan (fixed) yang disebabkan oleh historisitasnya”,
sedangkan signifikansi dapat berubah-ubah (changeable).'%® Berdasarkan
kategorisasi antara makna dan signifikansi itulah, Nasr Hamid mencoba
mendefinisikan “tiga level makna” suatu pesan, yang inheren di dalam
teks-teks keagamaan termasuk teks Alquran. Tiga level makna yang
dimaksud yaitu:

a) Level pertama adalah makna yang hanya menunjuk kepada bukti atau
fakta historis  (syawahid tarikhiyyah), yang tidak dapat
diinterpretasikan secara metaforis.

b) Level kedua adalah makna yang menunjuk kepada bukti atau fakta
historis dan dapat diinterpretasikan secara metaforis.

c) Level ketiga adalah makna yang dapat diperluas berdasarkan atas
signifikansi yang diungkap dari konteks sosio-kultural di mana teks
itu muncul. Pada level ini, makna harus didapatkan secara objektif
sehingga signifikansi dapat diturunkan secara lebih valid dan tidak
merusak makna. Makna berdasarkan atas teks, sementara signifikansi
berdasarkan atas pembaca dan proses pembacaan. Signifikansi ini
memberi sedikit ruang bagi subjektifitas pembaca yang diarahkan

oleh makna yang diderivasi secara objektif itu.!¢

18 The Textuality of the Koran,” dalam Islam and Europe in Past and Present, Leiden:
NIAS, 1997, 51, dalam Ichwan, Meretas Kesarjanaan.., 89.
189 Nasr Hamid Abu Zayd, Naqgd al-Khitab.., 144-146.
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Pembedaan level makna menurut Nasr Hamid, di sisi lain juga
berati bahwa makna suatu pesan tidak selalu menuntut ditariknya suatu
signifikansi, seperti pada level makna yang pertama, misalnya dan ini
hanya merupakan salah satu kemungkinan dari ketiga level makna di atas.
Aktivitas interpretasi merupakan gerak yang simultan antara memastikan
ma’na dan tujuan. Signifikansi harus muncul dari makna dan selalu
terikat antara keduanya, seperti hakikatnya hasil dengan sebab.!’® Makna
akan menyampaikan signifikansi sampai pada pengertiannya. Makna juga
menyaratkan bahwa signifikansi tidak boleh muncul dari keinginginan
dan kepentingan diri para mufassir. Pembacaan yang dilakukan atas dasar
kepentingan (pembacaan tendensius) akan menghasilkan penafsiran yang

bersifat subjektif.!”!

170 Nasr Hamid Abu Zayd, Dawair al-Khauf; Qira’ah fi Khitab al-Mar’ah (Beirut; al-
Markaz al-Thaqafi al-‘Arabi, 2004), 203.
7! Nasr Hamid Abu Zayd, Nagd al-Khitab.., 144.



BAB IV
MAKNA DEMITOLOGISASI JIN: ANALISIS HERMENEUTIKA NASR

HAMID ABU ZAYD

A. Demitologisasi Jin Menurut Nasr Hamid Abu Zayd

Sebagai tokoh yang mempertimbangkan pendekatan kontemporer
dalam memahami Alquran, Nasr Hamid termasuk intelektual yang—dengan
pendekatan hermenutika—menghasilkan kesimpulan baru, dalam berbagai
konteks wacana. Dengan menerapkan teori dan Kkritik sastra, Nasr Hamid
memantapkan suatu teori interpretasi yang dalam pandangannya mampu
malampaui kecenderungan ideologis. la yakin bahwa ideologi merupakan
salah satu faktor penghambat bagi upaya apa pun untuk mencapai objektifitas
dalam memahami dan menginterpretasikan teks Alquran. dengan ini satu-
satunya cara untuk memahmi dan menginterpretasikan Alquran secara objektf
adalah dengan menerapkan metode ini.}”? Pada konteks interpretasinya
terhadap jin ini, yaitu ia melakukan demitologisasi dan reinterpretasi.

Wacana demitologisasi secara teoritik, pernah dikemukakan oleh
Bultman, dalam konteks yang lebih luas. Artinya, Bultman secara tidak
langsung memberi landasan teoritik. Demitologisasai, dalam pemikiran
Bultman, adalah melihat secara lebih dekat pemahaman mitos sebagai ekspresi
tertentu yang pada saat terdahulu merupakan cara terbaik untuk

menyampaikan pesan. Bultman tidak menerangkan memahami adalah sebagai

172 Nasr Hamid Abu Zayd, Mathum al-Nass. Dirasah i ‘Ulum al-Qur’an, (Beirut; Kairo
1990, 1992), Edisi ke-2, 21, 27-31.
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konsep praktis seperti yang dipikirkan oleh Heidegger, meskipun ia berbicara
mengenai  presuposisi  memahami. Memahami sebagai demitologisasi
merupakan sebuah konsep epistemologis, sebagaimana Schleiermacher dan
Dilthey. Hal ini bererti bahwa Bultmann juga mengangkat aktivitas
memahami sebagai sebuah proses ilmiah yang sangat menuntut kompetensi,
sebagiamana hal tersebut juga terjadi pada ilmu-ilmu sosial-kemanusiaan.'’3
Tujuan Bultman ini bukan untuk menghilangkan mitos melainkan untuk
memahaminya. Dari sini Bultman menyumbang sesuatu yang baru dalam
hermeneutik modern. Baginya, memahami bukanlah sekedar seni atau metode
ilmiah, melainkan lebih spesifik lagi sebagai demitologisasi.!’

Setidaknya terdapat empat hal yang menunjukkan demitologisasi
adalah sebagai bentuk memahami. Pertama, mitos itu sudah merupakan suatu
bentuk pemahaman. Sejauh memahami lewat mitos merupakan pemahaman
sebagai cara berada, disini demitologisasi bukanlah untuk menghilangkan
esensi mitos sebagai sebuah kesalahpahaman, melainkan sebagai upaya untuk
menguak proses memahami lewat mitos sebagai cara berada para tokoh yang
diceritakan dalam teks-teks sakral. Kedua, memahamii makna eksistensial

mitos tidaklah sama dengan memahami fakta sejarah, seperti tanggal

peristiwa, tempat kejadian, pelaku, dan yang lainnya, melainkan adalah

173 F, Budi Hardiman, Seni memahami: Hermenutik dari Schleiermacher Sampai Derrida,
(Yogyakarta: PT.Kanisius, 2015), 152-153
174 1pid.., 144
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memahami makna eksistensialnya.'”® Maka terdapat hubungan yang hidup di
antara mitos itu dan penafsirannya.

Jadi, memahami mitos ini dengan demitologisasi bukanlah
merasionalkan mitos—karena mitos memiliki rasionalitas juga—melainkan
membiarkan mitos tersebut berbicara tentang masa kini dam masa depan,
karena makna eksistensialnya menyapa penafsir sendiri. Ketiga, memahami
sebagai demitologisasi menuntut tidak hanya pemahaman mengenai mitos,
malinkan juga mengenai cara berada orang modern. Dengan memahami
konteks kehidupannya seorang pembaca dapat melampaui presuposisi
modernitas yang didominasi ilmu-ilmu alam dan masuk dalam wawasan dunia
yang terdapat dalam mitos. Keempat, karena memahami teks sakral tidaklah
sama dengan memahami data historis, melainkan memahami makna
eksistensialnya, karena memahami adalah sebuah tugas yang tidak pernah
definitif.17®

Adapun demitologisasi menurut Nasr Hamid sendiri, merupakan
sebuah proses pemahaman konsep-konsep kembali (transformasi) yang
dipandang sebagai mitologi ke dalam pandangan rasional melalui strategi
mengungkap al-Maskut ‘Anhu (yang tak terkatakan atau yang implisit) dalam
teks.!’” Terdapat alur proses yang dilalui Nasr Hamid sehingga mencapai pada

kesimpulan yang demikian itu.

175 F, Budi Hardiman, Seni memahami.., 151

176 |bid.., 151-152

17 Nasr Hamid Abu Zayd, al-Nass al-Sultah al-Hagiqah (Beirut: Markaz al-Thaqafi al-
‘Arabi, 1995), 108-109.
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Berawal dari Nasr Hamid yang menginterpretasi beberapa tema
tertentu dalam Alquran yang sebagian besar merupakan reaksi terhadap
wacana keislaman yang berkembang di Mesir. Proyek yang diterapkannya ini
bertujuan untuk menghilangkan penafsiran atas teks agama dari unsur-unsur
khurafat dan ideologis, yang kemudian justru menghasilkan sesuatau yang
tidak lebih baik dari tujuan penerapan interpretasinya. Dengan tujuan untuk
menghilangkan dominasi ideologi subjektif mufassir, ia bersikap Kkritis
terhadap penafsiran ideologis (fa/win) dan menyerukan agar melakukan
interpretasi  objektif (za’wil).'® Nasr Hamid membaca wacana Alquran
mengenai kekuatan jahat, yang meliputi jinn, syaithan, sibr dan hasad sebagai
penerapan hermeneutik dari interpretasinya terhadap Alquran. Kekuatan
jahat dari wacana Nasr Hamid merupakan suatu hal yang bersifat gaib, yaitu
tidak dapat diakses atau dirasakan menggunakan panca indera manusia.

Ia menyatakan bahwa konsep-konsep tentang kekuatan jahat
(khususnya jin) tersebut pada hakikatnya bersifat mitologis, yang hidup
dalam konsep mental saja, dan tidak ada dalam realitas.!” Hidup dalam
konsep mental saja berarti hal tersebut hanya dibangun dalam mainset
ekspektasi/halusinasi sedemikian rupa sehingga menghilangkan entitas
kekuatan jahat itu sendiri. Analisis wacana yang dibawakannya merupakan
bentuk ungkapan metode interpretasinya dalam konteks rasional dengan cara-

cara yang masuk akal, sehingga terjangkau oleh penalaran. Nasr Hamid

178 Shalahuddin Henri, Al-Qur’an Dihujat, (Jakarta: Al-Qalam, 2007), 119-120.
1% Moch. Nur Ichwan, Meretass Kesarjanaan Kritis Al-Qur’an: Teori Hermeneutika
Nasr Hamid Abu Zaid (Jakarta: Teraju, 2003), 119.
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melihat wahyu sebagai proses evolusioner transformasi dari sebuah
pandangan dunia mitologis kepada pandangan dunia rasionalistik.!®°

Nasr Hamid menganalisis konsep-konsep tentang jinn, syaythan, silhr
dan hasad dalam konteks sosio-historisnya. Konsep-konsep ini hanya berada
dalam struktur mental (bunyah dzihniyyah) atau konsepsi-konsepsi
(tashawwurat) masyarakat pada periode tertentu dalam perkembangan
kesadaran manusia, yaitu dalam periode pra-Islam.!8! Karena pada awalnya
Alquran diturunkan dan ditujukan kepada masyarakat Arab pada abad
ketujuh, ia mempertimbangkan konsepsi-konsepsi masyarakat pada saat itu
dan menyapa mereka dengan konsepsi-konsepsi yang akrab dengan dunianya.
Kendati demikian, bersamaan dengan itu, Alquran melangkah melampaui
rekognisi konsepi-konsepsi mental ini dan kemudian perlahan mengubahnya.
Dengan kata lain, Alquran berangkat dari konsepsi-konsepsi masyarakat Arab
pada saat itu, sebagaimana ia memulai dengan penggunaan bahasa Arab,
kemudian mentransformasikan konsep-konsep ini menuju kepada kesadaran
yang lebih tinggi,'®? yaitu dari pandangan kesadaran mitologis ke kesadaran
rasional.'®?

Dari wacana kekuatan jahat yang diinterpretasinya, ia membagi
sebagaimana level-level makna yang digagasnya. Nasr Hamid memisahkan

pengertian yang dimiliki dari masing—masing kekuatan jahat itu. Dia

180 Moch. Nur Ichwan, Meretas.., 1109.

181 Nashr Hamid Abu Zayd, Naqgd al-Khitab ad-Dini, terj, Khoiron Nahdiyyin, Kritik
Wacana Agama (Yogyakarta: LKiS, 2003), 212.

182 Fathi ‘Amir dan Nur Al-Huda Zaki, Nashr Hamid Abu Zayd ‘Ala Tharigah Thaha
Husayn, al-*Arabi (26 Juni 1995) dalam, Moch. Nur Ichwan, Meretas.. 120.

183 |bid.., 120.
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memperlakukan konsep syaythan, sihr dan hasad sebagai menempati level
makna yang kedua, yaitu makna yang menunjuk kepada bukti atau fakta
historis yang bisa diinterpretasikan secara metaforis. Sedangkan konsep jin
dalam kekuatan jahat itu diperlakukan sebagai kategori atau level makna
yang pertama, yaitu merupakan makna yang hanya menunjuk kepada bukti
dan fakta historis yang tidak dapat diinterpretasikan secara metaforis. '3

Berbeda dengan konsep syaythan, sihr dan hasad yang mempunyai
interpretasi transformasi dari pengertian pra-Islamnya kedalam pengertian
yang rasional secara metaforis. Konsep jin menurut Nasr Hamid ini tidak
demikian, yakni ia tidak menginterpretasi secara metaforis, melainkan Nasr
Hamid lebih mengartikan pada “yang tak terkatakan” (a/-Maskut ‘Anhu)
yakni suatu pesan lain yang harus diungkap dalam teks-teks Alquran yang
berbicara mengenai jin dengan mengikuti arah teks (ittijah al-Nass).'®> Al-
Maskut ‘Anhu ini menjadi suatu hal yang tersembunyi dari teks, atau sesuatu
yang implisit. Setiap teks apalagi yang berbicara mengenai sebuah wacana
biasanya mempunyai pesan yang tertulis secara implisit, tidak tertulis dalam
teks tapi mampu menjadi ruh dari teks.!8¢ Mengungkap al-Maskut ‘Anhu
tergantung sudut pandang subyek yang membaca wacana tersebut.

Proses Nasr Hamid dalam menggali makna dan menemukan maghza

tidak lepas dari sistem metodologi interpretasinya. Interpretasi disini

184 jhat, Moch. Nur Ichwan, Meretas.., 125-126.

185 bid.., 120

18 Ulummudin, “Memahami Hadis-hadis Keutamaan Menghafal al-Quran dan Kaitannya
dengan Program Hafiz Indonesia di RCTI (Aplikasi Hermenutika Nasr Hamid Abu
Zaid) 7, dalam Al-Quads: Jurnal Studi Alquran dan Hadis, Vol 4 No.1 (2020), 73.
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menurutnya adalah sebuah decoding atas teks (fakk al-syifrah).'®’ Karena
dinamika encoding linguistik yang spesifik dari teks Alquran menyebabkan
proses decoding yang tidak pernah berhenti. Dalam proses ini, interpreter
dituntut mengembangkan makna sosio-kultural kontekstual, dengan
menggunakan kritik historis sebagai analisis permulaan yang kemudian
diikuti oleh analisis linguistik dan kritik sastra dengan memanfaatkan teori-
teori sastra. Dari sini dapat diketahui level makna pesan dari teks tersebut.!88

Ia memulai interpretasinya dengan melihat ke dalam surat al-Jinn
yang secara khusus berbicara mengenai perubahan watak jin, keimanan
mereka terhadap Islam dan Alquran setelah mendengarkannya. yang didapati
bisa memperoleh berita dari langit, pada ayat:

4
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”‘&
dan sesungguhnya kami (jin) dahulu dapat menduduki beberapa tempat di

langit itu untuk mencuri dengar (berita-beritanya).*®
Namun dalam kelanjutan ayatnya, akan diketahui bahwa ketika jin akan

mendekati langit maka akan ada panah-panah api yang siap membakarnya,
,\;’4 z - “ 0 - )0 P P
CHAGS Bled o dg OV melld 2o

Tetapi sekarang siapa (mencoba) mencuri dengar (seperti itu) pasti akan

menjumpai panah-panah api yang mengintai (untuk membakarnya).%
Panah-panah ini sebagaimana bintang yang terbakar atau membakarnya. Dari

sini dapat dilihat, bahwa kemampuan jin telah beralih posisi yang semula bisa

187 Nasr Hamid Abu Zayd, a/-Nass.., 110.
188 Nasr Hamid Abu Zayd, Nagd.., 210.
189 Alquran, 72: 9.

190 Alquran, 72: 9.
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dengan mudah mendapatkan informasi-informasi dari langit, kini mereka tidak
dapat kembali melakukannya. Maksudnya, kini Alquran sedang memberitahu
kepada kita untuk tidak bergantung lagi kepada jin dalam mengetahui masa
depan.’® “Makna” yang diambil dari penyampaian wahyu ini, oleh Nasr
Hamid yakni, jin memperoleh berita dari langit dan memberikan berita

192 Kemudian setelah diutusnya Nabi

tersebut kepada penyair dan kahin.
Muhammad SAW. jin tidak lagi memperoleh berita dari langit.
Pada wahyu berikutnya terdapat indikasi bahwa jin itu terbagi

menjadi dua jenis, ada jin muslim dan jin kafir.

z . //:/7)4 T <_%_</' 15 @ < S & Gy
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Dan di antara kami ada yang Islam dan ada yang menyimpang dari
kebenaran. Siapa yang Islam, maka mereka itu telah memilih jalan yang

lurus.1%3

Terdapat indikasi bahwa jin kafir adalah jin yang menolak dan enggan
menerima ajaran Nabi Muhammad. dahulu jin yang dapat mengetahui berita
dari langit adalah mereka yang biasa menjadi sumber inspirasi bagi penyair.
Namun sekarang sumber-sumber inspirasi bagi penyair itu, menurut Alquran

menjadi syaythan. ini merupakan pembagian jin yang men-syaythan-kan

191 Moch. Nur Ichwan, Meretas.., 121.

192" Kahin adalah orang yang mengambil berita-berita dari syaythan yang berhasil
mencuri-dengar dari langit. Atau dapat dikatakan bahwa ia adalah dukun yang kemudian
memberitahukan perkara-perkara gaib yang akan terjadi pada masa yang akan datang.
Pendapat ada yang mengatakan bahwa para kahin ini berjumlah sangat banyak,
kemudian Allah mengutus Rasulullah Muhammad bersamaan dengan penjagaan langit
dengan adanya bintang-bintang, hingga jumlah mereka menjadi berkurang (sedikit).

193 Alquran, 72: 14
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mereka, dengan kata lain mewujudkan sifatnya dengan sifat syaythan yang
kafir, dan senang memberikan informasi-informasi yang penuh tipu daya.

Adapun sebaliknya jin kafir, jin muslim sama halnya dengan manusia.
ini merupakan ketegorisasi yang akan menghumanisasi mereka, maksudnya
melekatkan sifat manusiawi kepadanya, manusia juga ada yang muslim ada
pula kafir.

“Dan sesungguhnya diantara kami ada yang muslim dan ada yang
menyimpang. Barangsiapa yang Islam, berarti mereka telah memilih jalan yang
benar. Sementara yang menyimpan, mereka menjadi kayu bakar bagi neraka
jahanam. Dan andaikata mereka tetap berada di jalan (Islam), niscaya Kami
akan memberi mereka minum yang segar, untuk kami beri cobaan kepada
mereka. Barangsiapa yang berpaling dari peringatan Tuhannya, niscaya dia

akan memasukkannya ke azab yang berat.”%

Jin yang terdapat dalam teks di atas telah menjadi jin yang mukmin-
muslim, yang menginsyafi perilakunya yang terdahulu. Mereka merendahkan
manusia yang meminta perlindungan kepadanya.*®®

Sebagaimana manusia yang mendengarkan ajaran Nabi Muhammad

SAW. jin pun demikian.
d
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Dan (ingatlah) ketika Kami hadapkan kepadamu (Muhammad)
serombongan jin yang mendengarkan (bacaan) Al-Qur'an, maka ketika mereka

menghadiri (pembacaan)nya mereka berkata, “Diamlah kamu (untuk

194 Alquran, 72: 14-17.

19 “manusia meminta perlindungan kepada jin maka mereka (jin) menjadikan manusia
semakin bertambah dosa”. Dalam, Nasr Hamid Abu Zayd, Tekstualitas alQur’an, Kritik
terhadap Ulumul Qur’an, terj. Khoiron Nahdliyyin (Yogyakarta, LKiS, 2016, Cet. I), 35
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mendengarkannya)!” Maka ketika telah selesai mereka kembali kepada

kaumnya (untuk) memberi peringatan.'%

Dengan demikian disini Nasr Hamid menarik “siginfikansi” (inaghza)
jin adalah, jin secara absolut terbagi menjadi jin kafir, yang berupa syaythan
dan jin muslim yang telah terhumanisasi. Dari kedua pembagian jin tersebut,
jin menurut Nasr Hamid adalah tidak lagi menunjukkan aktivitas sebagai jin.
Karena jin tidak ada lagi wujudnya, sebagian dari mereka menjadi syaythan
dan sebagian lagi telah menjadi muslim. Dapatlah Alquran dikatakan bahwa
pada kenyataannya tidak merefleksikan kepercayaan apapun terhadap jin.
Alquran berangkat dari kepercayaan-kepercayaan masyarakat dengan
kesadaran mitologis, dengan gradual juga Alquran merekonstruksi konsep jin
secara berbeda agar dapat meninggalkan kesadaran mitologis ke kesadaran

rasional yang lebih mapan.'®’

B. Analisis Kritis Demitologisasi Nasr Hamid Abu Zayd
Analisis kritis disini adalah untuk menampilkan deskripsi kontra
narasi dari konsep Nasr Hamid tentang demitologisasi jin ini. Dari
penganalisisan demitologisasi jin ini, dapat ditemukan beberapa tolok ukur
yakni;

1. Ma’na dan maghza
Pertama, dalam konsepnya salah satu titik tolak yang dipakai
adalah terkait dengan pencarian ma’na dan maghza yang telah

digunakannya. Demitologisasi jin dari wacana Nasr Hamid merupakan

1 Alquran, 46: 29.
197 Moch. Nur Ichwan, Meretas.., 119-122.
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suatu hal yang bersifat gaib, yaitu tidak dapat dirasakan dengan panca
indera manusia. Terapan “Ma’na’ yang seharusnya digunakan oleh Nasr
Hamid yakni, yang perlu digaris bawahi adalah ia menggunakan objek
makhluk gaib, dan konsekuensi dari makhluk gaib ini adalah menyangkut
apapun yang tidak dapat dirasakan panca indera namun hakikatnya tetap
ada. Islam memahami bahwa percaya kepada suatu yang gaib merupakan

tanda keimanan dan ketakwaan seorang muslim.
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(yaitu) mereka yang beriman kepada yang gaib, melaksanakan salat, dan

menginfakkan sebagian rezeki yang Kami berikan kepada mereka.'®®

Dengan lantang Alquran telah menyatakan iman terhadap suatu
yang gaib merupakan syarat fundamental dalam ajaran Islam, dengan
bentuk keimanan yang percaya seyakin-yakinnya bahwa entitas diluar
indrawi manusia benarlah ada.

Sedangkan “maghza’ diperoleh Nasr Hamid dengan menarik
entitas jin yang sebenarnya, jin secara absolut terbagi menjadi jin kafir,
yang berupa syaythan dan jin muslim yang telah ter-humanisasi.
Keduanya merupakan indikasi bahwa hakikat jin sudah tidak ada lagi
karena tidak lagi menunjukkan aktivitas sebagai jin. Pencarian Nasr
Hamid dalam menggapai maghza dari teks ini adalah dengan melalui arah

teks. Bahwa dari pemikiran interpretasinya di atas, ia sangat

1% Alquran, 2: 3.
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mengedepankan signifikansinya yang berakibat timbulnya tuduhan-
tuduhan terhadapnya.

Dari sini dapat dilihat bahwa wacana yang dibawakan oleh Nasr
Hamid sangatlah berbeda dengan apa yang diungkapkan Alquran sendiri.
Ia melakukan demitologisasi atas jin yang menurutnya diperlakukan
sebagai kategori atau level makna yang pertama, yaitu merupakan makna
yang hanya menunjuk kepada bukti dan fakta historis yang tidak dapat
diinterpretasikan secara metaforis.!” Maksud metaforis disini adalah
merasionalkan segala bentuk ungkapan yang selama ini dipahami sebagai
konsep mitologis, dengan cara-cara yang masuk akal sehingga terjangkau
oleh penalaran. Konsep jin ini tidak dapat dimetaforiskan karena Nasr
Hamid mengikuti arah teks dengan mengatakan jin adalah “yang tak
terkatakan”. Namun sejauh ini, demitologisasi jin tidak dapat pengakuan
khusus terhadapnya karena tidak dapat dibuktikan dengan ungkapan
rasional sekali-pun terkait hilangnya hakikat jin di satu sisi, dan banyak
tuduhan-tuduhan pembantahan atas konsepnya di sisi lain.

Signifikansi ini menurut hemat penulis tidak dapat langsung
diterima, karena indikasinya hanya sebatas keyakinan atas jin itu sendiri
(kafir-muslim) yang terdapat hanya dalam surat tertentu. Karena masih
banyak lagi perlakuan dari Allah dalam Alquran yang meyakini wujud jin

sebagai makhluk-Nya yang hidup di dunia ini bersama dengan manusia

19 jhat, Moch. Nur Ichwan, Meretas.., 125-126.
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yang dibebankan tugas yang sama, meskipun berasal dari penciptaan
dasar yang berbeda.
2. Konsep Wahyu

Poin kedua dalam demitologisasi jin ini juga berawal dari
pemikiran Nasr Hamid yang dipengaruhi oleh “konsep wahyu” yang tidak
bisa dilepaskannya. Karena dengan adanya konsep wahyu baru ini akan
mendukung semua pandangannya terhadap Alquran. Wahyu adalah
hubungan komunikasi antara pengirim (Tuhan) dan penerima (Nabi).
Karena dalam konteks Alquran pihak pengirim tidak boleh dijadikan
objek kajian ilmiah, otomatis jalan masuk yang memungkinkan untuk
dikaji dalam teks Alquran adalah melalui realitas dan budaya, yang di
dalamnya teks terbentuk secara gradual.>*® Dengan menempatkan realitas
budaya, Nasr Hamid memulai penelitian mengenai jin ini sebagai
pemahaman dengan fakta-fakta empiris, yang diharapkan sampai pada
pemahaman ilmiah terhadap fenomena teks. Ketika teks-teks agama

terbentuk dalam sebuah realitas2!

, realitas pula juga berperan dalam
membentuk teks-teks tersebut, sehingga makna teks tidak pernah lepas
darinya. 202

Nasr Hamid menyimpulkan, sebagai penerima pertama wahyu,

Muhammad bukanlah penerima yang pasif, namun dalam dirinya terdapat

harapan-harapan masyarakat yang terkait dengannya, di dalam hati

290 Nasr Hamid Abu Zayd, Mathum.., 27.

201 Realitas disini dipahami sebagai konsep yang luas, yang mencakup bangunan
ekonomi, sosial, politik, dan budaya.

202 Nasr Hamid Abu Zayd, Mafhum.., 48.
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nuraninya terpendam kerinduan-kerinduan realitas dan harapan-harapan
akan masa depan.?> Dari momen bahwa teks diwahyukan kemudian
dibaca oleh Nabi, ia bertransformasi dari sebuah teks ilahi (nass ilahi)
menuju sebuah konsep (mafhum) atau teks manusiawi (nass insani),
karena secara langsung ia berubah dari wahyu menjadi interpretasi.
Pemahaman Muhammad terhadap teks merepresentasikan tahap paling
awal dalam interaksi teks dengan pemikiran manusia.?** Karena
menurutnya bahasa Tuhan dan bahasa manusia itu berbeda. Pandangan ini
merupakan suatu keberanian intelektual yang menembus ikatan-ikatan
sakralitas keagamaan yang dianggap sudah baku dan mapan (fixed).
Bahkan baginya fenomena wahyu yang diterima oleh Nabi Muhammad
ini merupakan berasal dari imajinasinya, dengan keadaan Nabi dari
kondisi  kemiskinan, yatim piatu, dan penganiaayaan yang
dirasakannya.?%

Ada indikasi kecurigaan yang besar dari konsep wahyu yang
digagas oleh Nasr Hamid ini, fenomena wahyu bukanlah merupakan
keinginan subjektif-internal yang bersumber pada kondisi mental-
psikologis, bukan pula hasil represantasi cita-cita kultural sebuah bangsa
yang tercermin dalam pemikiran seorang pembaharu. Wahyu merupakan

“penerimaan” yang bersumber dari realitas metahistoris, sehingga tidak

203 Jbid.., 65.

204 Nasr Hamid Abu Zayd, Nagd.., 126.

205 Moch. Nur Ichwan, Studi al-Qur’an Kontemporer: Al-Qur’an sebagai Teks,
(Yogyakarta: PT. Tiara Wacana Yogya, 2002), 165.
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berasal dari kondisi jiwa seseorang yang dibangun budaya tertentu,?®
walaupun sejatinya wahyu diperuntukkan bagi kepentingan dan
kemaslahatan umat manusia. Darinya, pendapat yang dikonsturksikan
oleh Nasr Hamid ini kurang mendapatkan dukungan kuat dari sumber
sejarah Islam itu sendiri.

Pandangan bahwa konsep transendensi wahyu akan berimplikasi
pada interpretasi tunggal yang tidak responsif terhadap dinamika sosial-
kultural kehidupan, tidak bisa dibenarkan begitu saja. Revisi kepada teori
pewahyuan dalam Islam dengan dalih kebutuhan reinterpretasi yang lebih
humanis, juga bukan pilihan tepat. Hal ini dikarenakan “desakralisasi”
Alquran bertentangan secara jelas dengan teks Alquran sendiri yang
dalam banyak tempat mengukuhkan dimensi metafisik dalam proses

pewahyuannya.?"’

Dalam tulisan lainya juga, Alquran sendiri pada banyak
tempat menolak pernyataan bahwa ia mengandung perkataan atau ide
Muhammad, serta menekankan bahwa pewahyuannya datang secara
langsung dari Allah, tanpa kemungkinan adanya intervensi manusia di
dalamnya.?*®

Aspek kegaiban juga memegang peran yang sangat penting.

Dalam konteks Alquran, aspek ini justru merupakan hal yang banyak

membantu menjelaskan realitas, bukan malah harus dijelaskan oleh

206 Muhammad Mustafa Azami, The History of the Quranic Text From Revelation to
Compilation: A Comparative Study with the Old and New Testaments (Kuala Lumpur:
Al-Qalam Publishing, 2011), 45-47.

207 Abdullah Saeed, “Rethingking ‘Revelation’ as a Precondition for Reinterpreting the
Qur’an: a Qur’anic Perspective,” Journal of Qur'anic Studies, Vol. 1, No. 1 (1999), 95.
208 Abdullah Saeed, The Qur’an: An Introduction (New York: Routledge, 2008), 29.
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realitas. Prinsip interpretasi Alquran yang menekankan kepentingan
realitas di dalamnya, sebagaimana yang diungkap Nasr Hamid, bersifat
tumpang tindih dikarenakan tidak diiringi dengan pengakuan dan
apresiasi realitas Alquran yang sarat akan dimensi kegaiban.?”” Dari sini,
demitologisasi Nasr Hamid yang diharapkan lebih dinamis, nyatanya
tidak dapat langsung diterima begitu saja. Hal tersebut tidak mesti
dicapai dengan cara sekularisasi wahyu Tuhan yang justru akan
menghapus dimensi ketuhanan teks.

Ditegaskan juga olen Abdullah Saeed bahwa dalam memahami dan
menafsirkan teks Alquran ini, kita tidak harus membawanya jatuh kepada
“level manusia”. Menafsir ulang agar tetap relevan dan mampu menjawab
tantangan zaman tidak harus dengan merevisi keyakinan pengarang teks
(Tuhan). Alih-alih, reinterpretasi konstektual dapat dilakukan dengan cara
analisis historis yang menyeluruh terhadap penerimaan Alquran oleh
generasi Islam awal, serta bagaimana tingkat fleksibilitas yang diterapkan
dalam menafsirkan dan mengaplikasikannya pada situasi dan kondisi yang

berbeda-beda.?*°

Sudah banyak bukti-bukti literatur Islam awal dahulu baik dari
tafsir, hadis dan sirah-sirah yang menunjukkan bahwa generasi Islam
klasik ini memiliki tingkat fleksibilitas yang tinggi terhadap pemahaman
dan penafsiran Alquran untuk memenuhi tantangan zamannya. Bukti
inilah yang mengungkapkan bahwa keimanan terhadap konsep wahyu

yang gaib tidak secara kontan menghalangi upaya-upaya interpretasi

209 Kusmana, “Hermeneutika Humanistik Nasr Hamid Abu Zayd: Al-Qur’an sebagai
Wacana”, dalam Kanz Philosophia, Vol. 2, No. 2 (2012), 276-277.
210 Abdullah Saeed, Rethingking ‘Revelation’.., 110.
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konstektual yang berorientasikan nilai-nilai keadilan dan kemaslahatan
umat Islam.
3. Konsep mental pra-Islam

Poin ketiga, dapat diketahui dari kesimpulan demitologisasi jin di
atas adalah terdapat beberapa hal yang perlu dianalisis. Sebagaimana
demikian, bangsa Arab sebelum telah mengenal fenomena puisi dan
praktik perdukunan sebagai dua fenomena yang memiliki keterkaitan
dengan dunia lain di balik dunia nyata, yaitu dunia jin yang mereka
gambarkan seperti dunia di dalam masyarakat mereka. Dalam Lisan al-
‘Arab Jin digambarkan terbagi-bagi dalam kabilah-kabilah yang hidup di
lembah tertentu di padang sahara yang biasa mereka sebut dengan lembah
‘Abgar. Nama ini terkenal sehingga menjadi tamsil: “Mereka bagaikan jin
(lembah) ‘Abgar’. Karena alam jin dan alam manusia bertetangga maka
bangsa Arab mengasumsikan kemungkinan adanya komunikasi antara
manusia dan jin. Akan tetapi manusia yang mampu berkomunikasi
dengan jin haruslah memiliki kualitas-kualitas tertentu yang
memungkinkannya melakukan komunikasi dengan dunia yang berbeda
tingkat eksistensinya.?!!

Jin tidak memiliki sifat dan bentuk seperti halnya manusia.
Mereka adalah makhluk yang mampu menembus batas-batas pemisah
antara langit dan bumi, mampu mengabarkan berita gaib, dan mampu

mengetahui sesuatu yang rahasia. Pengetahuan khusus ini—yang

21 Nasr Hamid Abu Zayd, Mathum.., 32
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diperoleh jin dengan cara mencuri dengar ke langit—dapat diperoleh
sebagian manusia tertentu dengan berkomunikasi dengan jin. Keterkaitan
fenomena “puisi dan praktik perdukunan” dengan jin dalam penalaran
orang Arab dan kepercayaan orang Arab bahwa komunikasi antara
kaduanya dapat terjadi, menjadi landasan kultural bagi fenomena wahyu
agama itu sendiri. Andaikata kita asumsikan peradaban arab sebelum
Islam tidak memiliki konsep seperti itu, niscaya fenomena wahyu tidak
mungkin dipahami dari sudut pandang budaya.?!?

Bagaimana mungkin orang Arab mendapatkan ide tentang seorang
malaikat turun dari langit kepada seorang manusia di bumi, sepertinya
(orang Arab) apabila konsep ini tidak memiliki akar kulturalnya dalam
pembentukan nalar mereka. Semua ini menegaskan bahwa fenomena
wahyu Alquran, tidak terpisah dari realitas, tidak melangkahi atau
melampaui hukum-hukum realitas, justru fenomena tersebut merupakan
bagian dari konsep-konsep budaya dan muncul dari konvensi dan konsepsi
budaya itu. Bagi orang Arab yang mengetahui bahwa jin berbicara kepada
penyair dan membisikkan puisi kepadanya, dan mengetahui bahwa
ramalan-ramalan dukun itu berasal dari jin, tidaklah sulit baginya untuk
membenarkan adanya malaikat yang turun membawa kalam kepada
manusia. Oleh karenanya, dapat dipahami mengapa penduduk Makah

bersikukuh memasukkan teks baru—Alquran—ke kawasan teks-teks yang

212 Ibid.., 33
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ada pada umumnya dalam peradaban mereka, baik itu berupa puisi
ataupun praktik perdukunan. 23

Pada intinya, Nasr Hamid menyatakan dan meyakini bahwa
masyarakat pra-Islam sudah mengimani adanya jin yang kemudian hasil
konsepnya turun dengan landasan “arah teks” yang menyatakan
sebaliknya, bahwa jin itu hakikatnya tidak ada. Pernyataan pada konsep
mental Nasr Hamid ini merupakan kontradiksi dari pemikirannya sendiri.
Dapat dikatakan bahwa Ia tidak konsisten dalam melakukan
demitologisasi terhadap konsep jin ini. Konsep mental Nasr Hamid hanya
merupakan klaim sepihak tanpa adanya dasar yang jelas.

Disini dari gambaran Nasr Hamid di atas, disamping tidak
didukung oleh teks Alquran itu sendiri, data sejarah juga tidak menjamin
mendatangkan hasil yang diinginkan. Dikatakan bahwa interpretasi
menurut Nasr Hamid selalu berkaitan dengan teori pewahyuan, seperti
yang dijelaskan di atas. Justru sebaliknya, interpretasi yang lebih dinamis
tidak berkaitan dengan teori pewahyuan, namun berkaitan erat dengan
metode yang meneladani fleksibilitas model penafsiran dan pengamalan
Alquran sebagaimana dipraktikkan oleh generasi Islam awal.?!4

4. Ayat-ayat kontra-demitologisasi jin
Pertama, mengenai surah al-Jinn ayat 8-9 yang membicangkan

persoalan jin dengan penjagaan langi-langit oleh bintang, menurut ulama

283 1pid.., 33
214 Sansan Ziaul Haq, “Fenomena Wahyu Al-Qur’an “Analisis Konsep Pewahyuan
Perspektif Sirah Nabawiyyah ”, dalam 1TB Bandung, Vol 2, No.2 (2019), 18.
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lain?!> adalah mereka bersepakat bahwa meteor yang dilemparkan kepada
jin yang mencoba menaiki langit telah ada sebelum Nabi diutus dan
jumlahnya bertambah banyak ketika Nabi telah diutus.?'® Hal ini
menunjukkan bahwa jin hingga sampai diutusnya Nabi, masih ingin
mengetahui berita-berita langit seperti halnya dahulu ia mampu
mengetahuinya. Hal ini dibuktikan dengan adanya meteor atau bintang
jatuh yang masih tetap ada setiap saat.

Dalam surah lain yang berbicara terkait jin—surah an-Nas—Kkita
melihat ada perubahan omongan jin menjadi “bisikan/godaan”, yang
haruslah dijauhi. Di dalamnya, jin ini diterangkan sebagai “bisikan (setan)
yang tersembunyi’. Dikarenakan menurut kronologi turunnya, surah an-
Nas diturunkan lebih dulu dari surah al-Jinn maka kita dapat
membedakan dua potret jin: potert jin yang mirip manusia, sama-sama
dibagi menjadi mukmin dan kafir. Tidak diragukan bahwa potret yang
kedua adalah bentuk pengembangan Alquran, yang disesuaikan dengan
fakta-fakta budaya di satu pihak, dan bertujuan mengembangkan fakta-
fakta tersebut untuk kepentingan Islam di pihak lain. Surah an-Nas
memberitahukan kepada kita bahwa entitas jin diwujudkan sebagaimana
manusia ada yang bertakwa (muslim) ada yang mengganggu (setan)

dengan bisikan-bisikan. Di sisi lain, tidak semua setan adalah jin karena

215 Zamakhsyari dalam Tafsir a/-Kasysyat dan Fakhr ar-Razi dalam Tafsir Mafatih al-
Gaib

216 Qawim, Achmad Husnul, Penafsiran Ayat-Ayat tentang Penciptaan dan Kemampuan
Jin (Studi Komparatif Penafsiran Az-Zamakhsyari dalam TafSir Al-Kasysyaf dan Fakhr
Ar-Razi Dalam Tafsir Mafatth Al-Gaib), Thesis, IAIN Walisongo, Semarang: 2012, 212.
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ada juga setan manusia: “Sesungguhnya di antara kami ada yang saleh
dan diantara kami ada (pula) yang tidak demikian halnya. Adalah kami
menempuh jalan yang berbeda-beda.”*"

Dengan adanya surah lain terkait dengan kewajiban jin dan
manusia untuk menyembah kepada Allah.?!'® Surah ini dalam urutan asbab
al-Nuzul adalah turun setelah surah al-Jinn. Yang mana eksistensi jin
dalam surah ini lebih gamblang, karena dalam teksnya langsung ada
penyebutan hakikat jin. Ayat lainnya mengenaijin dalam firman-Nya:
“pada waktu itu (Hari kiamat) ins (manusia) dan jann tidak ditanya
tentang dosanya (karena mereka masing-masing telah menyadarinya)™*"®
tentu hal ini berlaku pada seluruh manusia dan semua jin, yang mana pada
hari itu manusia dan jin tidak dimintai informasi tentang apa yang terjadi.
Dalam tafsirnya, Wahbah az-Zuhaili mengatakan, karena Allah
mengetahui hal yang gaib dan yang tampak, yang lalu dan akan datang.
Dan Allah akan membalas segala perbuatan hambanya, karena segala
sesuatunya telah tetap di lembaran-lembaran amalan mereka.

Hal serupa terbaca dalam firman-Nya: “Di dalam surga itu ada
bidadari-bidadari yang sopan yang menundukkan pandangannya, tidak
pernah disentuh oleh ins (manusia), sebelum mereka (penghuni-penghuni
surga yang menjadi suami mereka) dan tidak pula oleh jan”?*° Dari surat-

surat ini sudah bisa ditarik kesimpulan bahwa, jin dan manusia

217 Alquran, 6: 112.
218 Alquran, 51: 56.
219 Alquran, 55: 39.
220 Alquran, 55: 56
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merupakan sama-sama makhluk yang diciptakan Allah dengan tujuan
untuk beribadah kepadanya. Perihal jin telah hilang hakikatnya adalah hal
yang tidak memiliki dasar yang kuat (terhadapnya), sama seperti manusia,
eksistensi makhluk ciptaan-Nya masih ada. Namun berkembangnya sifat
mereka yang menyebabkan dugaan jin kehilangan entitasnya.

lantas yang dinamakan jin itu bagaimana? Bagaimana
kepercayaan seorang muslim tentang ini? Secara singkat, dan tanpa
memasuki rincian, dapat disimpulkan bahwa Alquran menjelaskan adanya
makhluk ciptaan Allah yang bernama jin, yang tercipta dari api
sebagaimana diakui iblis dan dibenarkan Alquran.??! Terlebih jin yang
disebutkan dalam ayat di surat-surat lain, tidak sepantasnya Nasr Hamid
berhenti pada kesimpulan “yang tak terkatakan”, yang berarti meniadakan
adanya jin. Hal ini akan berdampak menafikan ayat yang berbicara
tentang jin dalam Alquran. Karena sejatinya jin secara absolut masih
berwujud dan bersifat selayaknya jin. Hanya saja pada saat Nabi
membawa Islam, jin melakukan hal yang sama seperti manusia yaitu
mengimani ajarannya—sekali lagi—meskipun jin masih dalam wujud
dan sifat asli jin.

Dengan pembagian dari jin yang ter-syaythan-kan dan jin muslim
yang ter-humanisasi sebagaimana disebutkan dalam demitologisasinya,

terbukti bahwa disini Nasr Hamid dalam menarik “arah teks” tidak

221 Shihab, M. Quraish. Makhluk Ghaib.., 47.
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mengaitkan keseluruhan teks yang berbicara mengenai jin, melainkan

hanya sebatas pada surah al-Jinn pada saat pembahasan kemampuan jin.

C. Analisis Implikatif Demitologisasi Jin terhadap Teologi Islam

Corak interpretasi historis oleh Nasr Hamid yang lebih
mengedepankan supremasi data empiris dengan memberikan kekuasaan
mutlak bagi pembaca dalam mengungkap teks dan menggolongkan hal-hal
gaib yang tidak dapat dibuktikan secara ilmiah dalam kategori khurafat
adalah ciri utama penganut madzab empiris yang sekular. Empirisme
merupakan sikap kepercayaan yang hanya menerima sesuatu yang dapat
dikonfirmasikan dengan pengalaman aktual.’’?> Kecenderungannya terhadap
madzab ini juga diperkuat dengan pendapatnya mengenai kitab suci yang
tidak lain hanya sekumpulan teks linguistik, teks manusia dan fenomena
sejarah yang bersandarkan pada kerangka kebudayaan terbatas.

Pengaruh nyata dalam pemikirannya adalah pada level pertarungan
epistemologi dalam mengkaji dan menafsirkan Alquran, yang selama ini
kurang disentuh oleh mufasir klasik.??®> Klaim historisitas Alquran ini
merupakan salah satu satu contoh bagaimana hermeneutika bermain dan
banyak mempengaruhi pemikirannya. Dan tentunya apabila diterapkan

terhadap wacana keagamaan akan membawa konsekuensi pada titik keraguan

222 Encyclopedia Britannica, Inc, Deluxe Edition CD-ROM, 2001. Empirisme juga
diartikan sebagai suatu ajaran yang memberikan kebimbingan kepada sains den agama
pada zaman modern filsafat, sehingga diasumsikan mengecilkan peranan akal. Lihat,
Ahmad Tafsir, Akal dan Hati Sejak Thales Hingga Capra, (Bandung: Remaja
Rosdakarya, 2000), 175.

225 Abd. Kholid, “Pemikiran Nasr Hamid Abu Zayd tentang Figh al-Ta’wil wa al-Tafsir”,
dalam Mutawatir: Jurnal Keilmuan Tafsir Hadith, Vol.4, No.1 (2014), 51.
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nilai-nilai agama dan mengedepankan realitas untuk berkuasa atas
pemaknaan teks itu sendiri. Dengan demikian tidak ada lagi batasan antara
makna gat 7 dan zanni, antara thawabit dan mutaghayyirat, antara yang ijma’
dan ikhtilaf; antara mutawatir dan ahad dan sebagainya.’’* Pendekatan
hermeneutika yang digunakan Nasr Hamid dengan tujuan untuk mengeeser
peranan tafsir dalam studi Alquran, tidak hanya janggal dalam tradisi
penafsiran Alquran, malah dapat dikatakan bertentangan. Perbedaan
mendasar di antara keduanyalah yang menyebabkan pertentangan tersebut,
terutama dari sisi kebakuan bahasa dan makna dalam memaknai dan
memahami Alquran.

Penggunaan hermeneutika yang menghasilkan asumsi historisitas
Alquran dengan dalih bahwa perbuatan Tuhan apabila telah teraktualisasi
dalam sejarah, harus tunduk kepada aturan-aturan sejarah, menimbulkan
konsekuensi yang rumit untuk diterima akal sehat. Apakah dengan demikian
Tuhan tunduk pada peraturan alam yang diciptakan-Nya sendiri? Apakah
kemudian wahyu dapat “diseret” untuk mengikuti kendali realitas sejarah
yang tetap berkembang??%

Konsep Alquran yang diuraikan Nasr Hamid pada titik tertentu
bertentangan dengan titik umum terlepas benar atau salah, bukan hanya

bertentangan dengan pengertian Alquran yang dipahami umat Islam, namun

gat’t. bersifat pasti, Zanni: dugaan, thawabit. hal-hal yang bersifat tetap,

mutaghayyirat: hal yang bersifat berubah-ubah, jjma” yang disepakati, ikhtilaf yang
diperselisihkan, mutawatir. Jalan periwayatannya kuat dan dilakukan banyak orang
terpercaya, ahad: lemah karena sedikit orang.

225 Shalahuddin Henri, Al-Qur’an Dihujat.., 123



99

telah membubarkan konsep wahyu dalam Islam, termasuk darinya konsep jin
juga mengusik keyakinan umat Islam. Sebab dengan coraknya, sakralitas
Alquran telah sirna dan menjadi teks manusiawi (al-nass al-insani) saat
masuk dalam pemahaman Nabi, diaplikasikan dalam kehidupan dan
disampaikan pada umatnya, akan membatalkan konsep wahyu yang dikenal
dalam Islam.?%¢

Pun dengan demitologisasi jin ini, keterpengaruhan umat Islam tidak
lain membawa dampak tersendiri. Antara lain; pertama, dengan ketiadaan jin
dan konsep gaib lainnya, membawa ke dalam pengertian bahwa segala
sesuatu yang bersifat metafisika adalah tidak nyata, termasuk Tuhan di
dalamnya. Kedua, akan salah kaprah jika sudah dinyatakan bahwa konsep gaib
adalah tidak nyata, akan ada banyak penyimpangan-penyimpangan terkait
entitas gaib, keimanan, dan keislaman itu sendiri. Ketiga, umat Islam tidak
akan pernah menggunakan nalar hati dan keimanan melainkan selalu terpacu
mengandalkan rasio, nalar akal sehat dan hawa nafsu dalam memahami segala
bentuk sesuatu.

Dari semua implikasi di atas dapat ditarik konklusi, bahwa tidak ada
penafsiran yang final. Maka umat Islam pun tidak akan pernah mempunyai
pemahaman yang pasti akan kebanaran ajaran atau kandungan kitab sucinya,

karena ia dinamis dan senantiasa berubah-ubabh.

226 |bid.., 124.



BAB V

PENUTUP

A. Kesimpulan

1. Demitologisasi jin merupakan sebuah hasil interpretasi dari sebuah
pemahaman kembali (transformasi) terhadap konsep jin yang dipandang
sebagai konsep mitologi ke dalam pandangan rasional. Konsep ini
merupakan kategori level makna yang pertama, yaitu makna yang hanya
menunjuk kepada bukti dan fakta historis yang tidak dapat
diinterpretasikan secara metaforis. Untuk meraih demitologisasi jin,
dilakukan strategi mengungkap yang tak terkatakan atau yang implisit (a/-
Maskut ‘Anhu) dengan mengikuti arah teks (i¢¢ijah al-Nass). Hasilnya, ia
tidaklah ada kecuali dalam konsep mental artinya jin tidak ada dalam
realitas nyata.

2. Terdapat empat pilar analisis yang digunakan dalam mengkaunter
demitologisasi jin, yaitu makna dan maghza, konsep wahyu, konsep
mental pra-Islam, dan ayat-ayat kontra demitologisasi jin. Kesemua
analisis tersebut merupakan usaha dalam menguak seberapa kontradiktif
interpretasi Nasr Hamid ini. Pertama, Signifikansi (maghza) tidak boleh
berhenti pada sebatas keyakinan atas jin itu sendiri (kafir-muslim),
harusnya meskipun jin telah terbagi menjadi muslim dan kafir, bukan
berarti hakikat entitas jin telah tiada. Justru dengannya, Alquran
meyakini kebersamaan jin yang hidup berdampingan dengan manusia

sebagai makhluk Allah dengan tugas yang sama, meski berasal dari
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penciptaan dasar yang berbeda. Kedua, pada konsep wahyu, capaian atas
demitologisasi jin mengandung sekularisasi wahyu Tuhan, yang
dengannya tidak dapat diterima begitu saja karena akan menghapus
dimensi ketuhanan teks. Ketiga, konsep mental menyatakan bahwa ia
meng-klaim sepihak tanpa dasar yang jelas dan berlaku tidak konsisten,
karena pernyataannya bertolak belakang dengan pemikirannya sendiri.
Keempat, saat melakukan penarikan arah teks, ia tidak mengaitkan
keseluruhan teks yang berbicara mengenai jin, melainkan hanya sebatas
pada surah al-Jinn pada awal-awal surah.

3. Respon Islam ketika dihadapkan dengan konsep demitologisasi jin ini
akan menimbulkan implikasi tersendiri. Pertama, dengan ketiadaan jin dan
konsep gaib lainnya, akan membawa ke dalam pemahaman bahwa segala
sesuatu yang bersifat metafisika adalah tidak nyata, termasuk Tuhan di
dalamnya. Kedua, akan salah kaprah jika umat Islam meyakini dan
menyatakan bahwa konsep gaib adalah tidak nyata, akan ada banyak
penyimpangan-penyimpangan terkait entitas gaib, keimanan, dan
keislaman itu sendiri. Ketiga, umat Islam tidak lagi menggunakan nalar
hati dan keimanan melainkan selalu terpacu mengandalkan rasio, nalar
akal sehat dan hawa nafsu dalam melakukan pemahaman atas segala

bentuk sesuatu.

B. Saran
Penafsiran yang dilakukan oleh mufassir klasik dengan mufassir

kontemporer tentu terdapat banyak perbedaan, yang dengan perbedaan ini para
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mufassir berlomba untuk menciptakan produk yang sesuai dengan konteks
kehidupan seiring berkembangnya zaman. Begitu pula peneliti selanjutnya
juga dihimbau untuk menelusuri riset dengan jangkauan yang lebih luas lagi.
Penulis menyadari bahwa skripsi ini sangat jauh dari kata sempurna .Jika ada
hal yang kurang tepat dari penelitian ini, masukan dan kritikan dari pembaca
sangat diharapkan, sehingga penulis bisa menyempurnakan dan mengoreksi
dengan baik sampai layak untuk dijadikan bahan konsumsi dan rujukan di

bidang pemikiran tafsir.
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