BAB III

BIOGRAFI, PRINSIP EPISTEMOLOGIS, DAN KERANGKA
KONSEPTUAL MUHAMMAD SYAHRUR

A. Biografi dan Prinsip Epistemologis Muhammad Syahriir

1. Biografi dan Karya Intelektual

Muhammad Syahrir lahir pada tahun 1938 di Salihiyya, sebuah
distrik tua di pinggiran Damaskus, Suriah. Ayahnya memilih
menyekolahkan anaknya di sekolah negeri sekuler di al-Midan, bukan
di kuttab atau madrasah tradisional. Sejak kecil ia tumbuh dalam
suasana yang menempatkan nilai-nilai praktis di atas formalitas ritual.
Christmann mencatat bahwa ayahnya pernah berkata kepadanya bahwa
jika ingin menghangatkan diri, jangan membaca Al-Qur'an, tapi
nyalakan api di tungku.® Ungkapan sederhana itu rupanya membekas,
bahwa agama harus bisa menjawab kebutuhan nyata manusia, bukan

sekadar dihafalkan dan diwariskan apa adanya.

Perjalanan intelektualnya dimulai jauh dari dunia tafsir. Pada 1959
1a dikirim ke Saratov dekat Moskow untuk belajar teknik sipil, dan di
sanalah ia berhadapan langsung dengan ateisme institusional Uni Soviet

di bawah Khrushchev. Pengalaman itu mendorongnya mencari argumen

"Muhammad Syahrr, The Qur’an, Morality and Critical Reason: The Essential
Muhammad Shahrur, Andreas Christmann (Leiden: Brill, 2009), XiX,
https://brill.com/edcollbook/title/14878.
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rasional bagi keyakinan teistiknya Matematika dan fisika justru
memberinya kerangka berpikir yang ia butuhkan, yakni cara
mengajukan pertanyaan dan menemukan jawaban yang dapat diuji.?
Setelah kembali ke Suriah pada 1964, ia berangkat lagi pada 1968 ke
University College Dublin, menyelesaikan gelar master pada 1969 dan
doktor dalam bidang mekanika tanah dan teknik fondasi pada 1972.2 Ia
kemudian mengajar di Universitas Damaskus selama dua puluh enam
tahun, dari 1972 hingga 1998, sambil aktif sebagai konsultan teknik
untuk lebih dari dua ribu proyek konstruksi di Suriah dan negara-negara

Teluk.*

Kekalahan Arab dalam Perang Enam Hari 1967 menjadi titik balik.
Banyak cendekiawan Suriah seangkatannya mulai mempertanyakan
fondasi pemikiran Arab-Islam secara menyeluruh. Syahrlr berbagi
kegelisahan itu, tapi ia mencari jawabannya bukan dari warisan filsafat
Islam klasik, melainkan dari pengalamannya sebagai ilmuwan alam.
Yang terpenting baginya, sebagaimana dicatat Christmann, adalah

konsistensi mutlak antara pandangan dunia Al-Qur'an dan pengalaman

2Syahr(ir menyatakan bahwa matematika adalah ilmu tentang logika dan cara mengajukan
pertanyaan, sedangkan fisika adalah ilmu tentang alam, keduanya bersifat rasional dan justru
membantunya membangun argumen bagi keimanan ketika berhadapan dengan ateisme di Moskow.
Lihat Syahrtr, The Qur’'an, Morality and Critical Reason, 526.

3Di Dublin, selain menguasai matematika analitis dan geometri untuk keperluan tekniknya,
Syahr{ir juga banyak membaca karya Alfred North Whitehead dan Bertrand Russell, dua filsuf-
matematikawan yang memberikannya sintesis antara filsafat spekulatif dan rasionalisme ilmiah.
Pengaruh Whitehead khususnya tampak dalam keyakinannya bahwa kemajuan ilmu pengetahuan
niscaya menghasilkan pembaruan pemikiran keagamaan. Lihat Syahrtr, The Qur’an, Morality and
Critical Reason, XX.

4SyahriQr, xx—xxi.
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rasional-modernnya atas realitas.> Salah satu contoh paling jelas dari
cara berpikirnya ini muncul ketika ia sedang mengajar teknik sipil
tentang proctor test, yakni pengujian tanah dengan pola matematika
batas atas dan batas bawah. la tersadar bahwa pola yang sama hadir
dalam A/-Kitab, dan dari sanalah lahir nazhariyyat al-Hudid (teori
batas-batas hukum Allah) yang salah satu gagasan paling orisinal dalam

seluruh karyanya.®

Proyek intelektual itu tidak lahir dalam semalam. Syahr{ir merinci
dalam mukadimahnya bahwa ia melewati tiga tahap: tahap pertama
(1970-1980) adalah fase peletakan fondasi awal, ketika ia mulai
meragukan sinonimitas dalam bahasa Arab dan merumuskan kerangka
metodologis yang berbeda dari tradisi tafsir; tahap kedua (1980—1986)
adalah periode yang paling menentukan secara teoritis, pertemuannya
dengan Dr. Ja’far Dakk al-Bab, seorang linguis yang menulis disertasi
doktornya di Moskow tentang teori linguistik Al-Jurjani, membuka
pintu yang selama ini ia cari. Melalui diskusi panjang bersamanya,
Syahrir menyadari bahwa perbedaan antara a/-Kitdb dan Al-Qur'an

adalah kunci untuk membaca wahyu secara lebih jujur terhadap teks.’

Tahap ketiga (1986—1990) adalah fase penulisan dan perumusan

final, hingga buku itu siap diterbitkan.®

>Syahrir, xxi.

6Syahrir, xxii.

’Syahrir, Al-Kitdb wa al-Qur’dn: Qird’ah Mu ashirah, 47-48.
8Syahrfr, 48.
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Dari perjalanan dua dekade itulah lahir al-Kitab wa al-Qur'an:
Qirda’ah Mu’ashirah (Damaskus: Dar al-Ahali, 1990), sebuah buku
setebal 800 halaman yang menggemparkan dunia Arab. Menurut Peter
Clark, buku ini terjual 20.000 eksemplar di Suriah saja, beredar dalam
bentuk bajakan di Lebanon, Yordania, Mesir, dan Jazirah Arab, meski
mengundang lebih dari sebelas buku bantahan dan label “musuh Islam”
bagi penulisnya.’ Buku ini kemudian diikuti tiga karya lain dalam seri
Qird’ah Mu’dshirah: Dirdsat Islamiyyah Mu’ dshirah fi al-Dawlah wa
al-Mujtama’ (1994) tentang teori negara dan masyarakat; al-Isldm wa
al-Imdn: Manzhimat al-Qiyam (1996) yang mendekonstruksi konsep
rukun iman dan Islam; serta Nahwa Ushiil Jadidah Ii al-Figh al-Islami:
Figh al-Mar’ah (2000) yang menerapkan metodologinya pada fiqih
perempuan.® Ketika dikritik oleh Nashr Himid Abl Zayd sebagai tidak
cukup modern, Syahrir menjawab dengan tenang bahwa ia justru
mendorong orang untuk melampauinya dan meneruskan karyanya,
karena umat ini akan celaka jika tiga ratus tahun lagi masih mengutipnya

sebagai otoritas.™

2. Prinsip Epistemologis

Peter Clark, “The Shahrur phenomenon: A liberal Islamic voice from Syria,” Islam and
Christian—Muslim Relations 7, no. 3 (Oktober 1996): 337,
https://doi.org/10.1080/09596419608721095.

®Ahmad Zaki Mubarok, Pendekatan strukturalisme linguistik: dalam tafsir al-Qur’an
kontemporer “ala” M. Syahrur (Yogyakarta: eLSAQ Press, 2007), 147.

USyahrir, The Qur’an, Morality and Critical Reason: The Essential Muhammad
Shahrur, 532.
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Titik berangkat seluruh bangunan pemikiran Syahrir adalah
sebuah aksioma yang ia rumuskan sendiri dalam pemuka karyanya, al-
Kitab wa al-Qur’an: Qird’ah Mu’dshirah, bahwa sumber pengetahuan
manusia adalah dunia material di luar dirinya, bukan intuisi, ilham,
maupun cahaya batin yang oleh para sufi disebut al-ma’rifah al-
isyraqiyyah. Berpijak pada Q.S. AI-Nahl/16: 78, ia menegaskan bahwa
manusia lahir tanpa bekal pengetahuan apapun, lalu Allah
melengkapinya dengan pendengaran, penglihatan, dan akal sebagai
jalan mengetahui dunia.? Dari titik ini ia menarik kesimpulan bahwa
alam semesta—termasuk apa yang biasa disebut gaib —bersifat material
sepenuhnya; yang gaib baginya bukan sesuatu yang tertutup secara
prinsip, melainkan hanya materi yang ilmu pengetahuan manusia belum
sanggup menjangkaunya hingga saat ini. Pengetahuan manusia
menurutnya, bersifat tumbuh dan berkembang, dari yang konkret
menuju yang abstrak, dari yang sederhana menuju yang rumit, seiring
perjalanan peradaban. Dari aksioma inilah ia menarik tiga kesimpulan
yang menjadi fondasi seluruh proyeknya bahwa, tidak ada pertentangan
antara wahyu dan akal; tidak ada pertentangan antara wahyu dan
kebenaran ilmiah; dan semua pemahaman manusia atas teks—termasuk
tafsir para ulama besar sekalipun—selalu bersifat relatif dan terikat

zaman, karena yang sakral hanyalah teks A/-Kitdb itu sendiri, bukan

12Syahrir, Al-Kitdb wa al-Qur’dn: Qird’ah Mu dshirah, 42-43.
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pembacaan manusia atasnya”.’* Keyakinan inilah yang mendorong
Syahrir berkata kepada Christmann “If the Qur'an is from God, it will
be possible to analyze it by the most modern methods available. If it

cannot be analyzed by modern methods, it is not from God.”**

Fondasi itu kemudian ia wujudkan dalam sebuah prinsip kerja yang
menjadi kunci seluruh pembacaannya, bahwa bahasa Arab tidak
mengenal sinonim. Prinsip ini tidak datang dari Syahrur sendiri, ia
mengakui dengan jujur dalam mukadimahnya bahwa tanpa Dr. Ja’far
Dakk al-Bab, guru linguistiknya, ia tidak akan sampai pada pemahaman
ini. Dalam pengantar buku yang sama, Ja’far menjelaskan bahwa
pendekatan historis-ilmiah dalam kajian bahasa meniscayakan
penolakan sinonim, sebab setiap kata lahir pada tahap sejarah tertentu
untuk menamai sesuatu yang spesifik, sehingga dua kata yang tampak
serupa maknanya sesungguhnya menyimpan perbedaan yang lahir dari
dua momen historis yang berbeda.’® Atas dasar itu Syahrur menjadikan
Magayis fi al-Lughah karya Ibn Faris sebagai kamus utamanya, karena

Ibn Faris—mengikuti gurunya Sa’lab—Xkonsisten berpendapat bahwa

13K onsekuensi dari prinsip ini adalah desakralisasi seluruh produk tafsir, sebuah langkah
yang Syahrur anggap justru memuliakan teks dengan membebaskannya dari klaim-klaim
kepemilikan oleh mazhab atau kelompok tertentu. Lihat Mubarok, Pendekatan strukturalisme
linguistik: dalam tafsir al-Qur’an kontemporer “ala” M. Syahrur, 156-58; Syahr(r, AI-Kitab wa
al-Qur’an: Qird’ah Mu’ashirah, 44-45.

1Syahrir, The Qur an, Morality and Critical Reason: The Essential Muhammad Shahrur,
531-32.

15Syahrir, Al-Kitdb wa al-Qur’dn: Qird’ah Mu dshirah, 19-20.
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kata-kata yang selama ini dianggap bersinonim sesungguhnya saling

berbeda makna (mutabdyinar).*

Dari prinsip ini ia mengembangkan dua cara kerja yang ia terapkan
sepanjang bukunya; pertama; sintagmatis, di mana makna sebuah kata
ditentukan oleh kata-kata lain yang hadir bersamanya dalam satu
rangkaian ayat, mereka saling membatasi dan menjelaskan, kedua;
paradigmatis, bahwa makna sebuah kata dipahami dengan
membandingkannya terhadap kata-kata lain dalam satu medan makna
yang sama atau berlawanan, di seluruh A/-Kitab.'” Mubarok, yang
memetakan metodologi ini, menyimpulkan bahwa penolakan sinonim
bukan sekadar pilihan teknis, melainkan pintu yang—begitu dibuka—

memaksa seluruh terminologi A/-Kitab untuk dibaca ulang dari awal.*®

Dari penerapan prinsip itu secara konsisten, Syahrur sampai pada
pembedaan yang menjadi inti seluruh karyanya: bahwa al-Kitab, al-
Qur’an, Umm al-Kitdb, al-Dhikr, dan terminologi lainnya bukan nama-
nama berbeda untuk satu hal yang sama, melainkan merujuk pada aspek-
aspek yang memang berbeda dari satu wahyu. Dalam pengantar

karyanya ia memetakannya sebagai berikut:*

18Syahrir, 47, Mubarok, Pendekatan strukturalisme linguistik: dalam tafSir al-Qur’an
kontemporer “ala” M. Syahrur, 165.

YMubarok, Pendekatan strukturalisme linguistik: dalam tafsir al-Qur’an kontemporer
“ala” M. Syahrur, 166.

¥Mubarok, 167.

YSyahrir, Al-Kitdb wa al-Qur’dn: Qird’ah Mu’dshirah, 51-68, 73-82, 492, 523-526;
Andreas Christmann, ““The Form Is Permanent, but the Content Moves’: The Qur’anic Text and Its
Interpretation(S) in Mohamad Shahrour’s ’Al-Kitab wa ‘1 Qur’'an,”” Die Welt des Islams 43, no. 2
(2003): 152-56.
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Tabel 2 Karakteristik Terminologi Syahrur

Istilah Kandungan Sifat Cara membaca

Al-Kitab Keseluruhan teks Sakral, mutlak Mengikuti
wahyu yang dimensinya
diturunkan masing-masing

kepada Nabi Saw.

Al-Qur’an (an- Ayat-ayat tentang Terbuka dan Takwil ilmiah yang
Nubuwwah) wa alam semesta, ambigu berkembang sesuai
al-Sab’ al- kenabian, hukum (mutasydbih); sains
Matsani eksistensi, dan menggabungkan
kisah historis (garana) bagian
tetap dari Lauh
Mahfizh ~ dengan
bagian berubah dari
Imdm Mubin
Umm al-Kitab Ayat-ayat hukum: Tegas dan Ijtihad dalam
(al-Risdlah) hudtd, ibadah, merespons konteks batas-batas yang
akhlak, dan sejarah Allah tetapkan
instruksi umum-
khusus
Tafshil al-Kitab Ayat-ayat Bukan muhkam dan Dibaca langsung
penjelas yang bukan mutasydbih sebagai  penjelas
merinci kosakata (Q.S. Yinus/10: internal; bukan
al-Kitab serta 37); bagian dari objek takwil
menjelaskan inzdl nubuwwah
dan tanzil
Al-Dzikr Bentuk Sifat  Al-Qur'an, Tildwah bernilai
linguistik-fonetis  bukan zatnya (Q.S. ibadah (shighah
berbahasa Arab Shad/38: 1); ta’abbudiyyah)
dari keseluruhan dijamin
al-Kitab (shighah keutuhannya (Q.S.
lisaniyyah al-Hijr/15: 9);
shawtiyyah) menjadi  shighah
ta’abbudiyyah
Al-Furqan Sepuluh  wasiat Bagian dari Umm Ijtihad dalam
(Q.S. al- al-Kitab,  terbagi batas-batas yang
An’am/6: 151— atas  furgdn’'dmm  Allah tetapkan
153) sebagai inti (Misa, Tsa,

akhlak (al-
hikmah) dan
batas etika
minimal yang

mengikat seluruh
manusia

Muhammad Saw.)
dan furqdan khdshsh

berbentuk  ikhbari
(Q.S. al-Furqan/25:
63-76) bagi
a’immat al-

muttaqin
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Pembedaan ini oleh Christmann disebut sebagai pembalikan paling
radikal atas konsensus sejarah ilmu Al-Qur’an,?® karena selama berabad-
abad seluruh tradisi tafsir memperlakukan Mushaf sebagai satu teks

yang homogen.

Dari pembedaan antara Al-Qur'an sebagai ayat-ayat kauniyyah
yang terbuka dan Umm al-Kitab sebagai ayat-ayat hukum yang tegas
itulah lahir metode tartil yang oleh Syahrur sendiri diakui kepada
Eickelman bukan diambil dari tradisi tafsir, melainkan ia temukan
langsung dari Al-Qur’an setelah memahami perbedaan kedua istilah
itu.?! Dalam mukadimahnya, ia menolak bacaan konvensional atas rattil
al-Qur’ana tartila dalam Q.S. Al-Muzzammil/73: 4, yang selama ini
dipahami sebagai anjuran memperindah bacaan dengan tajwid. la
bersandar pada akar r-#-/ yang dalam bahasa Arab berarti menyusun dan
mengatur sesuatu secara rapi dan sistematis. Argumennya, ayat tepat
sesudahnya berbunyi “inna sanulqi 'alaika gawlan tsaqila” dan tsaqila
(berat) di sini tidak mungkin merujuk pada beratnya pengucapan,
melainkan pada beratnya kandungan ilmu.?> Maka fartil baginya adalah
kerja intelektual dengan menghimpun seluruh ayat yang membicarakan
pokok persoalan yang sama dari berbagai tempat dalam Al-Qur’an,

menyusunnya dalam satu naskah, agar kandungannya yang berat itu bisa

565.

20Christmann, “The Form Is Permanent, but the Content Moves,” 171.
ASyahrir, The Qur’an, Morality and Critical Reason: The Essential Muhammad Shahrur,

22Syahrir, Al-Kitdb wa al-Qur’an: Qird’ah Mu’dshirah, 48—49.
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dipahami secara utuh. Metode ini hanya berlaku untuk Al-Qur’an (ayat
kauniyyah), sedangkan untuk Umm al-Kitdb ia menggunakan

perbandingan antar ayat hukum (a/-mugdranah).

Dalam kerangka yang sama Syahrur juga menempatkan Sunnah
pada posisi yang berbeda dari pemahaman lazim. Dalam mukadimahnya
ia menegaskan bahwa Sunnah adalah penerapan pertama Muhammad
Saw. atas A/-Kitab—khususnya atas Umm al-Kitab—dalam kondisi
nyata masyarakat Arab abad ke-7. Artinya, Sunnah adalah contoh
ijtihad, bukan hukum abadi yang harus ditiru kata per kata oleh setiap
generasi. Yang diwariskan dari Nabi bukan hasilnya, melainkan caranya,
bagaimana menggerakkan batas-batas yang Allah tetapkan agar menjadi
hukum yang hidup dan sesuai dengan zamannya.** Artinya, Sunnah
adalah contoh ijtihad, bukan hukum abadi yang harus ditiru kata per kata
oleh setiap generasi. Dalam karya berikutnya, Syahrir mempertegas
posisi ini dengan menyatakan bahwa Sunnah Nabi adalah ijtihad
pertama dan pilihan pertama kerangka aplikatif, namun bukan yang
terakhir dan bukan satu-satunya, karena Sumnnah gqawliyyah hanya

berfungsi sebagai panduan (/i al-isti’nds) yang berubah seiring

BGyahrir, 49-50.

24Syahrir menegaskan bahwa peran Nabi Muhammad Saw. adalah melakukan transformasi
dari hal-hal yang bersifat mutlak dalam wahyu menjadi hal yang relatif dalam penerapan (za'wil al-
muthlaq ild nisbi). Sunnah, dengan demikian, bukan merupakan teks hukum yang statis untuk segala
zaman, melainkan sebuah metodologi pergerakan manusia di dalam batas-batas yang ditetapkan
Allah (al-harakah zhimna hudid Allah). Definisi Sunnah sebagai segala ucapan, perbuatan, dan
ketetapan Nabi menurut Syahrir merupakan rumusan para ahli fikih (al-fugaha’), sementara Nabi
sendiri justru melarang pembukuan ucapan pribadinya agar ijtihad manusia dalam sejarah tetap
terbuka dan tidak terbelenggu oleh pola abad ke-7.Lihat Syahrtr, 4/-Kitab wa al-Qur’dn: Qird’ah
Mu’ashirah ,39.
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perubahan zaman dan tempat diwariskan dari Nabi bukan hasilnya,
melainkan caranya, bagaimana menggerakkan batas-batas yang Allah
tetapkan agar menjadi hukum yang hidup dan sesuai dengan

zamannya.”

Lebih dari sekadar menempatkan Sunnah sebagai ijtihad historis,
Syahriir juga membangun posisi yang distinktif terhadap hadis sebagai
korpus riwayat. la menolak konsep al-wahyu al-tsani—wahyu kedua—
untuk hadis, karena menurutnya Rasulullah Saw. sendiri dan para
sahabat tidak memandang hadis sebagai bagian dari wahyu yang berlaku
abadi.” Dalam kerangka ini, Syahrr mengklasifikasikan hadis menjadi
dua kategori; Sunnah al-Nubuwwah, yakni hadis yang berkaitan dengan
hal-hal gaib dan pewartaan kenabian; dan Sunnah al-Risalah, yakni
hadis yang berkaitan dengan hukum, ibadah, dan muamalah. Untuk
kategori pertama, Syahr(ir menetapkan satu kriteria: hadis tersebut harus
sesuai dengan realita dan akal, jika tidak, dapat diabaikan.?’ Dalam
memahami hadis, ia menyamakan hermeneutik dengan takwil, sehingga
pembacaan ulang atas riwayat pun ia lakukan melalui instrumen takwil
linguistik-Qur’anik yang sama yang ia gunakan untuk membaca ayat.*®

Posisi ini memiliki kaitan langsung dengan cara Syahrur membaca Al-

BMuhammad Syahrir, Nahwa Ushiil Jadidah i al-Figh al-Islami: Figh al-Mar’ah
(Damaskus: al-Ahély li al-Thiba’ah, 2000), 62-63.

2] atifah Anwar, “HERMENEUTIKA HADIS MUHAMMAD SYAHRUR,” TAJDID:
Jurnal llmu Ushuluddin 20, no. 1 (Juli 2021): 121-22, 1, https://doi.org/10.30631/tjd.v20i1.141.

27 Anwar, 124.

BAnwar, 141.
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Qur'an, jika Sunnah pun bersifat historis, maka tidak ada satu pun
pembacaan manusia atas wahyu—termasuk Sunnah Nabi sekalipun—
yang bisa diklaim sebagai penafsiran final dan mengikat untuk

sepanjang waktu.

Konsekuensi dari penolakan asbab al-nuziil ini juga perlu dicatat.
Dengan meniadakan konteks historis turunnya ayat, Syahrir
menempatkan teks Al-Qur’an sebagai korpus yang otonom yang makna
sepenuhnya ditentukan oleh struktur linguistik internalnya.?® Tentu ini
akan memberikan kesempatan bagi pembacaan yang menganggap teks

cukup dengan dirinya sendiri tanpa terikat konteks semula.

Seluruh kerangka epistemologis di atas bermuara pada satu
gagasan yang paling langsung relevan bagi kajian skripsi ini, Bagi
Syahrr, tasyabuh adalah sifat teks itu sendiri, yakni kesatuan antara
ketetapan redaksi (tsabdt al-nashsh) dan gerak kandungan (harakat al-
muhtawd), dan dari sifat inilah takwil menjadi keniscayaan yang harus
terus bergerak mengikuti landasan ilmiah (al-ardhiyyah al- ‘ilmiyyah)

setiap umat pada zamannya.*

Dalam pengantar bukunya bahwa Allah menciptakan dua kitab dari
sumber yang sama, A/-Kitab tertulis dan alam semesta sebagai “kitab

yang terbuka”, sehingga keduanya niscaya berbicara tentang hal yang

BFauzi Aseri, M. Zainal Abidin, dan Wardani, Kesinambungan dan Perubahan dalam
Pemikiran Kontemporer tentang Asbab Al-Nuzil: Studi Pemikiran Muhammad Syahriir dan Nasr
Hamid Abii Zyad (Banjarmasin: IAIN Antasari Presss, 2014), 33.

30Syahrir, Al-Kitdb wa al-Qur’an: Qird’ah Mu’dshirah, 59-60.
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sama, dan ilmu pengetahuan modern karenanya bukan ancaman,
melainkan justru alat yang sah untuk memahami Al-Qur'an.** Dari
keyakinan inilah ia menggunakan berbagai perangkat ilmu abad ke-20
sebagai alat analisis, seperti teori himpunan dan kalkulus untuk
merumuskan teori batas-batas hukum; teori gelombang untuk
membedakan inzadl, tanzil, dan ja’al; fisika kuantum dan teori ledakan
besar untuk ayat-ayat tentang penciptaan alam; serta biologi sel untuk

ayat-ayat tentang asal-usul manusia.*

Semua itu bermuara pada takwil yang ia pahami—berbeda dari
tradisi yang memahaminya sebagai penyimpangan dari makna lahir—
sebagai kerja permanen menyelaraskan kandungan mutlak Al-Qur'an
dengan pemahaman ilmiah manusia yang terus bergerak, dengan tujuan
akhir yang ia sebut takwil hissi, titik temu sempurna antara apa yang
manusia tangkap dari alam dan apa yang Al-Qur'an sampaikan.®
Menurutnya, Nabi Saw. sendiri tidak melakukan takwil atas Al-Qur an,
sebab jika Nabi dianggap mampu men-takwil seluruhnya, beliau
menjadi pemilik pengetahuan sempurna yang menurut Syahr{r berarti
sekutu bagi Allah dalam ilmu-Nya yang mutlak, dan Al-Qur'an

kehilangan kemukjizatannya bagi generasi berikutnya.**

31Syahrir, 43.

32Syabhriir, 44.

3Christmann, “The Form Is Permanent, but the Content Moves,” 167.
3Syahrir, Al-Kitdb wa al-Qur’an: Qird’ah Mu’dshirah, 60-61.
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Karena takwil terkait dengan Al-Qur'an yang terbuka dan bukan
dengan Umm al-Kitdb yang tegas, Syahrur berkesimpulan bahwa takwl
terbuka bagi siapa saja tanpa syarat keislaman—Newton, Darwin, dan
Einstein ia sebut sebagai orang-orang yang tanpa sadar melakukan
takwil.* Dan justru di sini Syahrur menutup dengan pengakuan yang
jujur; pemahamannya sendiri pun tidak lebih dari pembacaan manusiawi
yang relatif dan terbuka untuk diperdebatkan, ia menulis “7The text itself
is absolute but for us it is relative. Your and my understanding is relative
and human. The essence of the Qur'an is one thing, but its essence for
us is another thing altogether.’”® Dengan demikian proyek Syahrur
bukan mengklaim kebenaran final, melainkan menawarkan satu cara
baca yang ia yakini lebih jujur terhadap teks dan lebih terbuka terhadap

perkembangan ilmu.

B. Kerangka Konseptual Muhammad Syahrir

Al-haqq, Kalimatulléh, dan Ayatullah

Titik tolak SyahrQr adalah satu keyakinan sederhana namun
berdampak besar, alam semesta ada secara nyata di luar kesadaran
manusia. Matahari ada bukan karena kita meyakininya. Hukum gravitasi
berlaku bukan karena ada yang menyepakatinya. Kematian datang bukan

karena kita menerimanya. Realitas ini—yang ada terlepas dari persepsi,

531-32.

35Christmann, “The Form Is Permanent, but the Content Moves,” 167—68.
36Syahrir, The Qur an, Morality and Critical Reason: The Essential Muhammad Shahrur,
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keyakinan, atau konsensus siapapun—itulah yang Syahriir sebut al-
Hagq.*” Dan dari sinilah ia membangun seluruh konsep Kalimatullah:
jika Allah adalah al-Hagqq itu sendiri, maka Kalimatulldh bukan kata-kata
atau teks, melainkan realitas semesta beserta hukum-hukum yang

mengaturnya.

Syahrir membuktikan ini melalui ayat-ayat yang memuat term “al-
haqq” dalam relasinya dengan Allah dan penciptaan. Q.S. al-An’am/6:
73 memuat “wa qauluhu al-haqq”, firman-Nya adalah al-Hagqq, yakni
realitas yang berlaku dan dapat diverifikasi. Q.S. al-Hajj/22: 62 memuat
“dzalika bi-anna Allaha huwa al-haqq”, Allah bukan sekadar memiliki
sifat benar, melainkan adalah al/-Hagqq itu sendiri, sumber segala yang
ada secara nyata. Q.S. al-Ahqaf/46: 3 memuat “md khalagnad al-samawadt
wa al-ardh wa ma baynahumad illa bi al-haqq”, penciptaan langit dan
bumi mengikuti keteraturan yang objektif dan dapat diverifikasi. Dari
ketiga ayat ini SyahrGr menyimpulkan bahwa, Kalimatullih bukan
firman dalam pengertian linguistik, melainkan wujud objektif beserta
hukum-hukumnya.’® Inilah geseran paling mendasar dari Syahr(r. Di
mana al-Hagq bukan atribut teologis yang kita yakini, melainkan realitas

konkret yang ada terlepas dari apakah kita meyakininya atau tidak. Perlu

$7Penetapan ini bertumpu pada masalah epistemologis tentang struktur kalam, jika Allah
adalah Ahad dan Wahid—Q.S. al-Ikhlash/112: 1 dan Q.S. al-An’am/6: 19—maka kalam-Nya tidak
bisa berstruktur seperti kalam manusia yang bertumpu pada pemisahan antara dall (penanda bunyi)
dan madlil (makna yang ditunjuk). Kalimatulldh adalah madlil itu sendiri—wujud beserta hukum-
hukumnya. Kata “syams” bagi manusia adalah dal/ yang menunjuk pada benda langit; bagi Allah
“matahari” adalah matahari itu sendiri. Lihat Syahrtr, A/-Kitdb wa al-Qur’an: Qird’ah Mu’dshirah,
71-78.

38Syahrir, 72.
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dicatat bahwa geseran ini menempatkan Kalimatullah sepenuhnya di luar
domain normatif, kematian bukan halal dan bukan haram, melainkan
haqq; kategorisasi halal-haram hanya berlaku untuk domain Umm Al-
Kitab.

Fondasi ontologis ini kelak menjadi titik pijak penting ketika posisi
Syahrir dipetakan dalam tipologi relasi sains-agama Ian Barbour pada
Bab V. Klaim bahwa wahyu dan alam semesta adalah dua cara membaca
satu realitas objektif yang sama secara struktural menolak pemisahan
domain yang menjadi ciri model independence, sekaligus menolak

pertentangan yang menjadi ciri model conflict.*®

Dari sini SyahrGr mendefinisikan Kalimatulldh secara teknis
sebagai “’aynu al-wujiid wa nawamisuhu al- ‘dmmah” (wujud itu sendiri
beserta hukum-hukum umumnya) atau “al-wujid al-madd;i fi gawdninihi
al-thabitah” (wujud material dalam hukum-hukumnya yang tetap).*
Hukum gravitasi adalah Kalimatullah. Mekanisme evolusi biologis
adalah Kalimatullah. Siklus hidup dan mati adalah Kalimatullah.
Semuanya ada, bekerja, dan berlaku terlepas dari kehendak siapapun.
Dari sini Mubarok mengidentifikasi bahwa pendekatan Syahrir bersifat
scientifik. Di mana sains dan wahyu membaca objek yang sama, dan ini

bukan sekadar klaim metodologis melainkan konsekuensi langsung dari

39Barbour, Religion and Science: Historical and Contemporary Issues, 77.
4Syahrir, 4I-Kitab wa al-Qur’dn: Qird’ah Mu’dshirah, 71-72.
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definisi Kalimatullah itu sendiri.** Pada perkembangan argumennya
Syahrir memperluas definisi ini menjadi “’ayn al-mawjiaddt wa
nawdmisuhd al- ‘dmmah wa al-khdshshah hina wugii’iha” (wujud beserta
hukum-hukumnya yang umum maupun yang khusus pada saat
terjadinya).** Perluasan ini penting, sebab dengannya ketakterubahan “la
mubaddila li kalimatih” berlaku atas kejadian partikular hanya setelah
kejadian itu aktual, bukan sebelumnya. Dari perluasan yang sama lahir
distingsi antara Kalamulldh al-Qadim, bagian tetap dalam Lauh
Mahfiizh, dan Kaldmulldh al-Muhdats, bagian berubah dalam Imam

Mubin yang ia sebut wilayah irddatulldh al-zharfiyyah.”

Karakter material Kalimatulldh ini diperkuat oleh Syahr(ir melalui
Q.S. al-Kahf/18: 109 yang memuat term “midddan™ (tinta). la
berargumen, jika Kalimatullah hanya dipahami sebagai teks atau kata-
kata, maka tinta dari seluruh lautan akan mencukupi untuk mencatatnya.
Namun karena Kalimatulldh adalah representasi dari seluruh massa fisik,
atom, dan sel di alam semesta, maka seluruh lautan pun tidak akan

mencukupi.* Argumen sederhana ini sebenarnya sangat kuat, ia menutup

“Mubarok, Pendekatan strukturalisme linguistik: dalam tafsir al-Qur’an kontemporer
“ala” M. Syahrur, 167-69; SyahrGr menegaskan dalam wawancaranya dengan Andreas
Christmann: "if the Qur'an is from God, it will be possible to analyze it by the most modern methods
available. If it cannot be analyzed by modern methods, it is not from God." Lihat Christmann (ed.)
dalam Syahrtr, The Qur’an, Morality and Critical Reason: The Essential Muhammad Shahrur,
531-32.

2Syahrir, AI-Kitab wa al-Qur’dn: Qird 'ah Mu’dshirah, 78.

43Syahrdr, 77, 80-81.

4Syahrdr, 78.
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celah bagi pembacaan yang masih memahami Kalimatullah sebagai

entitas linguistik.

Karakter ketidakbisadiubahan Kalimatulldh SyahrGr buktikan
melalui ayat-ayat yang memuat pola “ld mubaddila li kalimdtillah.” Q.S.
al-An’am/6: 34 memuat “wa Ild mubaddila i kalimatillah”, Q.S.
Yhnus/10: 64 memuat “la tabdila i kalimatillah”, Q.S. al-Kahf/18: 27
memuat “/d mubaddila li kalimatih wa lan tajida min dinihi multahada”.
Puncaknya pada Q.S. al-An’am/6: 115 yang memuat “tammat kalimatu
rabbika sidgan wa ‘adldn la mubaddila li kalimdtih” yang memuat dua
sifat Kalimatullah; sidg (sesuai kenyataan, dapat diverifikasi) dan ‘adl
(berlaku merata tanpa pengecualian), dan kata tammat menegaskan
finalitas, tidak ada hukum alam baru setelah penciptaan usai.** Dari
keempat ayat yang memuat pola yang sama ini tiga karakter Kalimatulldh
ditetapkan; universal, konstan, dan final. Tiga karakter yang secara

langsung membentuk karakter Lauh Mahf{izh sebagai wadahnya.

Operasionalisasi Kalimatulldh—momen ketika ia menjadi aktif
mengatur wujud—Syahrir lacak melalui ayat-ayat yang memuat term
“Kun Fayakiun™: Q.S. Yasin/36: 82, Q.S. al-Nahl/16: 40, Q.S.
Maryam/19: 35, dan Q.S. Ali ‘Imrén/3: 47. Dari keempat ayat ini ia

menyimpulkan bahwa Kun Fayakiin adalah transisi dari fase potensial

4Syahrir, 72-74.
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(al-Kitab al-Makniin) ke fase operasional. Dan setelah Kun, tidak ada

hukum baru yang ditambahkan.*

Berbeda dari Kalimatullih, Ayatullah adalah “al-ma’limah ‘an al-
wujid”’, tanda-tanda yang muncul dari bekerjanya Kalimatullah dalam
konteks tertentu yang konkret. Jika Kalimatulldh berada di tingkat
hukum universal yang tetap, Ayatullih berada di tingkat kejadian
partikular yang terbuka. Hukum gravitasi adalah Kalimatulldh, pasti
berlaku kapanpun; bahwa sebutir biji gugur dari pohon tertentu pada
waktu tertentu adalah Ayatullah tidak bisa ditentukan semata-mata dari

hukumnya saja.

Karakter terbuka Ayatullah Syahrir buktikan melalui tiga ayat.
Q.S. Fushshilat/41: 53 memuat term “sa-nurihim.” Huruf sin menunjuk
proses yang belum selesai dan terus berlangsung, kontras langsung
dengan tammat dari Kalimatullah.*” Q.S. Ali 'Imran/3: 13 menunjukkan
bahwa dyah adalah kejadian historis partikular yang lahir dari pertemuan
hukum-hukum alam dengan pilihan bebas manusia, tidak ada cara
mendeduksi hasilnya dari hukum universal semata.*”® Q.S. al-Isra’/17: 59

A9

memuat “wa md nursillu bi al-ayat illd takhwifd.” Di mana dyadt bersifat

4 41-Kitdb al-Makniin dari Q.S. al-Waqi’ah/56: 77-78 adalah fase potensial sebelum Kun
Fayakiin. Fase di mana hukum-hukum alam belum beroperasi karena belum dipanggil ke dalam
eksistensi aktual. Dengan demikian dalam sistem Syahrir terdapat tiga tingkat ontologis: al-Kitab
al-Makniin sebagai fase potensial, Lauh Mahfiizh sebagai hukum-hukum yang aktif setelah Kun, dan
Imdm Mubin sebagai arsip peristiwa yang terjadi dalam kerangka hukum-hukum tersebut. Syahrfr,
73-74.

47Syahrir, 74.

8SQyahrir, 74-75.
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kondisional, bisa ditahan atau dikirim bergantung konteks, karakter yang
mustahil dimiliki Kalimatulldh yang bekerja otomatis.* Dari ketiga ayat
ini tiga karakter Ayatullih ditetapkan; partikular, temporal, dan
kondisional, berkebalikan persis dengan karakter Kalimatullah. Melalui
pembagian ini Syahrir memberi legitimasi teologis bagi sains untuk
membedah wilayah yang sebelumnya dianggap gaib mutlak, karena
pengetahuan tentang Ayatullih bersifat terbuka dan berkembang seiring

kemajuan ilmu manusia.

Pembedaan antara Kalimatulldh dan Ayatulléh ini bukan sekadar
konsep abstrak, ia memiliki implikasi praktis yang langsung terasa,
termasuk soal doa. Syahriir menjelaskan, hukum pembentukan uap,
awan, dan hujan adalah Kalimatulldh, ia bekerja secara pasti dan tidak
bisa diubah siapapun. Tidak ada doa yang bisa membatalkan mekanisme
ini. Namun berapa curah hujan yang turun di tempat tertentu pada hari
tertentu adalah Ayatullih, ia berada di domain yang terbuka. Di sinilah
doa beroperasi, bukan mengubah hukum alam, melainkan memohon
intervensi Allah yang bersifat situasional (masyi’ah zharfiyyah) pada
kejadian partikular yang memang belum ditentukan.® Inilah yang

menjelaskan makna salat istisga’, 1a bukan permohonan agar hukum

4SSyahrir, 75.

30Syahriir membedakan dua jenis kehendak Allah: irddah thabitah (kehendak yang tetap)
yang bekerja melalui Kalimatullah di Lauh Mahfizh, dan masyi’ah zharfiyyah (kehendak
situasional) yang bekerja melalui Ayatullah di Imdm Mubin. Yang pertama tidak bisa dipengaruhi
doa; yang kedua adalah domain di mana doa bermakna. Syahriir, 75, 405; Muhammad Syahrur,
Dirdsat Islamiyyah Mu’ashirah: Tajfif Mandbi‘ al-Irhdb (Damaskus: Al-Ahaly 1i al-Thiba’ah,
2008), 47—-48.
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penguapan dicabut, melainkan permohonan agar Allah menggerakkan
variabel-variabel Ayatulldh menuju hujan di wilayah tertentu. Dari sini
pula Syahrir menegaskan bahwa doa memiliki makna yang nyata, bukan
karena Allah akan mengubah hukum alam, melainkan karena kejadian-
kejadian partikular memang terbuka dan Allah dapat mengintervensinya
sesuai kehendak-Nya yang situasional.”® Pertanyaan yang tersisa adalah,
di mana Kalimatulldh beserta hukum-hukumnya itu tersimpan, dan di
mana Ayatullih beserta kejadian-kejadian partikularnya dicatat?

Jawabannya itulah Lauh Mahfiizh dan Imam Mubin.
2. Lauh Mahfizh dan Imam Mubin

Tiga karakter Kalimatullah—universal, konstan, dan final—secara
langsung membentuk karakter Lauh Mahfiizh sebagai wadahnya,
sebagaimana tiga karakter Ayatulldh membentuk karakter Imdm Mubin.
Keduanya adalah dua sirkuit yang berbeda dalam satu semesta, dan

pemisahan inilah yang menjadi kunci membaca Q.S. Lugman/31: 34.

Lauh Mahfiizh adalah wadah Kalimatulldh, al-juz’ al-tsabit (bagian
yang tetap) dari Al-Qur'an. Syahrir membangunnya dari Q.S. al-
Bur(j/85: 21-22 “bal huwa qur dnun majidun fi lauhin mahfizhin”.

Dalam A/-Kitab wa Al-Qur dn (1990) ia menjelaskan kandungannya:

*Doa bukan upaya “melobi” Allah untuk melanggar hukum alam yang Ia ciptakan sendiri,
melainkan permohonan yang beroperasi pada domain yang memang Allah biarkan terbuka. Ini
memberi landasan teologis yang lebih kokoh bagi praktik doa daripada pemahaman yang
memandang doa sebagai mekanisme pengubah takdir yang sudah ditetapkan dari azali. Syahrar, 4/-
Kitab wa al-Qur’an: Qird’ah Mu’dashirah, 75.
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“Bagian ini adalah hukum-hukum umum yang mengatur
seluruh wujud, bermula dari Big Bang, termasuk di
dalamnya  hukum-hukum evolusi, kematian sebagai
kepastian, perubahan al-shirtirah, hingga hari kiamat,
tiupan sangkakala, surga dan neraka. >

Bagian ini tidak bisa diubah siapapun dan bukan ranah doa manusia.
Syahrlr secara eksplisit mengaitkannya dengan pola “ld mubaddila li
kalimdtih” dalam Q.S. al-Kahf/18: 27, “wa qauluhu al-haqq” dalam
Q.S. al-An’am/6: 72 dan menegaskan: “kalimatullah hiya ‘aynu al-
mawjidat wa nawdmisuhu al-‘aGmmah”. Dari sini ia menyebut bagian
ini sebagai “mandt al-falsafah wa umm al- ‘ultim” (ranah filsafat dan

induk segala ilmu).>

Dalam konteks analisis Q.S. Lugman/31: 34, Syahrir merumuskan

definisi ini secara lebih ringkas:

Galal) dnnall (il Aegez gmg Lgist) ~olll (3 sl 0T O LS
((3)3)1..2“ )335') )}.ﬁij\» L;J\.L\ J.A.;-\ d‘..’\); L@...Aj 3\.,4)\.;-\ ?u)LaS\
OLusY) Jur ilsis

“Al-Qur an yang mulia tersimpan dalam Lauh Mahfizh. la
adalah kumpulan hukum-hukum alam yang umum, keras,
dan pasti; termasuk di dalamnya hukum-hukum dialektika
material—evolusi dan  perubahan al-shirirah—serta
hukum-hukum dialektika manusia. ™*

52Syabhriir, 74.
53SQyahrir, 74-77.
>4Syahrir, 403.
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Penerjemahan “bagian tetap” di sini mengikuti kaidah Syahrir
sendiri. Di mana frasa “qur’dnun majid” berbentuk nakirah, dan
menurutnya bentuk nakirah pada kata gur'dn menunjuk sebagian dari
jenisnya, bukan keseluruhannya, sehingga yang berada di Lauh

Mahflizh hanyalah bagian tetap Al-Qur'an.>

Konsistensi ini berlanjut di tiga karya lainnya. Dalam Tajfif Manabi’

al-Irhab:

YV ebpd) Mo (0 SW Abol) da)lall (iled)l gaby ga Lgistl -l

“Program hukum-hukum ketat yang mengatur alam,
program ini tidak berguna padanya doa dan tidak berubah
karena siapapun.’>®

Dalam Dalil al-Qird’ah al-Mu’dshirah (2016):

gl WSE G sl Anlall el e Bl ga 1 dsit ol
BRI S)

“Lauh Mahfiizh adalah sekumpulan program yang sangat ketat
dan hukum-hukum yang mengatur eksistensi, ia bersifat tetap dan
tidak berubah. ™’

Dalam Fi al-Dawlah wa al-Mujtama’ Syahriir menambahkan satu
dimensi yang membalik asumsi umum. Menurutnya kebebasan manusia

justru bertambah seiring bertambahnya pengetahuan tentang hukum-

5Syabhrir, 73.

56Syahrir, Dirdsdt Islamiyyah Mu’dshirah: Tajfif Mandbi‘ al-Irhdb, 47-48.

S"Muhammad Syahrtr, Dalil al-Qird’ah al-Mu’dshirah li al-Tanzil al-Hakim: al-Manhaj
wa al-Mushthalahdt (Beirut: Dar al-Saqi, 2016), 47.
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hukum Lauh Mahfiizh.>® Semakin manusia memahami mekanisme alam,
semakin besar ruang tindakannya pada domain yang terbuka, bukan
sebaliknya. Ini berbeda mendasar dari pembacaan deterministik yang

melihat hukum alam sebagai penjara.

Yang paling penting dipahami, Lauh Mahfiizh adalah mekanisme,
bukan nasib individual. Syahriir memberi dua contoh yang ia gunakan
langsung dalam analisanya atas Q.S. Lugman/31: 34. Tentang hujan.
Menurutnya, Allah menetapkan hukum pembentukan uap, awan, dan
hujan, tetapi tidak menetapkan berapa liter hujan yang turun di kota
tertentu pada hari tertentu. Tentang reproduksi. Yang diprogramkan
adalah hukum pembuahan, genetika, dan pertumbuhan janin, bukan
siapa yang akan menikahi siapa. Keduanya adalah argumen yang sama,
jika yang ada di Lauh hanya mekanisme, maka tidak ada nasib
individual yang bisa diklaim sebagai ketetapan azali.>® Penulis menilai
pemisahan ini secara konseptual sangat kuat. Di mana ia menjawab
secara langsung problem klasik antara kemahakuasaan Tuhan dan
kebebasan manusia: Allah berkuasa penuh atas mekanisme, namun
membiarkan kejadian individual terbuka bagi pilihan dan kehendak

manusia.

Muhammad Syahrir, Dirdsat Islamiyyah Mu dshirah fi al-Dawlah wa al-Mujtama’
(Damaskus: Al-Ahaly li al-Thiba’ah, 1994), 210.
>Syahrir, Al-Kitdb wa al-Qur’an: Qird’ah Mu’dshirah, 405-6.
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Adapun Imdam Mubin, ia adalah sumber dari al-juz’ al-mutaghayyir
(bagian yang berubah dari Al-Qur’an). Dalilnya adalah Q.S. Yasin/36:
12 “wa kulla syai'in ahshaindhu fi imamin mubinin.”*® yang memuat
tiga penanda temporal “md gaddami” (lampau sempurna), “dtharahum”
(jejak yang sudah ditinggalkan) dan, “ahsayndahu” (telah Kami hitung,
bukan sa-nuhshi). Ketiganya konsisten menunjuk pada pencatatan
pasca-kejadian. Dan dari sinilah Syahr(ir menjelaskan penamaan Al-
Qur'an (dalam terminologninya, “innamad summiya al-Qu 'an qur'anan
li-annahu garana ma’limdt al-Imam al-Mubin bi-ma’limat al-Lawh al-
Mabhfiizh”. Al-Qur’an dinamakan demikian karena ia memadukan
(garana) informasi Imdam Mubin dengan informasi Lauh Mahfiizh yang
historis-partikular  (dyatulléh)  dengan yang  universal-tetap
(Kalimatulldh).®* Syahrir mendefinisikannya di beberapa karyanya
dengan penekanan yang saling melengkapi. Dalam A/l-Kitab wa Al-

Qur an:

e LYl (3 dhoned oz g A S (ST )

“Bahwa setiap peristiwa setelah terjadinya dicatat dalam
Imam Mubin.”*?

Dalam Tajfif Manabi’ al-Irhab:

cigsladly 14 a5l Yy 2, Sl il s ol aLeY)
dn 4 SV 2as)l 15y (BTN Gewdll) Gl O sl aieg

80Syahriir, 80.
1Syahrir, 80.
62Syahrir, 74.
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“Imam Mubin adalah arsip peristiwa-peristiwa sejarah dan
kemanusiaan, baik yang bersifat individu maupun kolektif-
Dari sinilah muncul “Al-Kitab al-Mubin" (kisah-kisah
dalam  Al-Qur’an). Pengarsipan  peristiwa-peristiwa
tersebut dilakukan setelah peristiwa itu terjadi dan berubah
menjadi kenyataan. Dinamakan Al-Qur'an karena ia
menggabungkan (menghubungkan) informasi dari Imam
Mubin dengan informasi dari Lauhulmahfuz.

Dalam Dalil al-Qiraah al-Mu ashirah:

Frasa yang berulang di seluruh definisi ini adalah “bada hudithiha”

AL oLyl gk Jo¥1 agdl die il Gy Y1 s ol aleY)

“Imdm Mubin adalah arsip kemanusiaan sejak hari

pertama penciptaan manusia hingga hari kiamat; di

dalamnya seluruh peristiwa sejarah diarsipkan. ”**

65

(setelah terjadinya). Ini bukan detail kecil, ia adalah pembalikan

temporal yang menentukan. Di mana /mdam Mubin bukan cetak biru

yang mendahului peristiwa melainkan arsip yang merekamnya setelah

sungguh-sungguh terjadi.

Syahrir membagi isi Imdm Mubin menjadi dua domain. Domain

pertama adalah peristiwa alam juz’iyyah (ahdats al-thabi'ah al-

juz’iyyah), seperti arah angin, warna, kelahiran, gempa, dan banjir.

Peristiwa-peristiwa ini berjalan dalam kerangka hukum Lauh Mahfiizh

8Syahrir, Dirdsdt Islamiyyah Mu dshirah: Tajfif Mandbi‘ al-Irhdb, 48.
®4Syahrar, Dalil al-Qird’ah al-Mu’ashirah li al-Tanzil al-Hakim: al-Manhaj wa al-

Mushthalahat, 55.
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namun tidak tersimpan di sana sebagai ketetapan azali, tetapi adalah
Ayatulléh yang terbuka. Inilah ranah doa—Syahrir menegaskan bahwa
doa adalah inti ibadah (mandt al-‘ibadah), dan mengutip hadis “/d
varuddu al-qadha' illd al-dua’a’” sebagai bukti bahwa tanpa domain
Imam Mubin yang terbuka, doa tidak akan bermakna sama sekali,
sekaligus ranah seluruh ilmu alam; kedokteran, astronomi, fisika, dan
kimia.®® Dalilnya adalah Q.S. al-An’am/6: 59 yang memuat term “wa
md min ghd’ibatin fi al-sama’ wa al-ardh illa fi kitabin mubin™ (tidak
ada yang tersembunyi di langit dan bumi kecuali ada dalam Kitdb
Mubin). Ketika term “kitab mubin” muncul dalam Al-Qur'an ia
berbicara tentang juz iyyah alam, seperti gerakan kimia (wa ld rath wa

ld yabis) dan gerakan mekanika (wa md tasqutu min waraqatin illd

va’lamuha).®®

Domain kedua adalah tindakan manusia yang sadar (af'dl al-insan
al-wa’i), rekaman perkembangan sejarah manusia melalui kenabian dan
risalah, serta bagaimana manusia berinteraksi dengan hukum-hukum
alam dan dengan risalah. Inilah ranah kisah-kisah historis Qurani.®’
Buktinya, tiga surat dibuka dengan “filka dyat al-Kitab al-Mubin” di

surat Yisuf, surat Syu’ara, dan surat Qashash, dan seluruh kandungan

8Syahrir, AI-Kitab wa al-Qur’dn: Qird’ah Mu’dshirah, 75.

8K etika kitab mubin muncul diatributkan pada Al-Qur'an dalam surat al-Naml ayat 75, ia
diatributkan sebagai ‘athf khdss ‘ald 'amm—pengkhususan dari yang umum—menunjukkan bahwa
Kitab Mubin adalah bagian dari Al-Qur'an yang berbicara tentang juz ‘iyyah alam. Lihat Syahrtr, A/-
Kitab wa al-Qur’an: Qird’ah Mu dashirah, 75.

67Syahrir, 75-76.



67

ketiganya adalah peristiwa historis. Bahkan surat al-Naml dibuka
dengan “tasin tilka ayat al-Qur "an wa Kitabin Mubin”, menggabungkan
keduanya sekaligus karena di dalamnya terdapat ayat-ayat kauniyyah

dan kisah-kisah historis secara bersamaan.®®

Yang menarik, dalil utama Syahrir untuk domain pertama justru
Q.S. al-An’am/6: 59, ayat yang dalam tradisi tafsir dikenal sebagai
redaksi panjang mafatih al-ghayb. Term “kitab mubin™ pada ayat itu ia
baca sebagai pembicaraan tentang partikularitas fenomena alam, gerak
kimiawi (wa ld rathbin wa la yabis), lokasi (wa la habbatin fi zhulumdt
al-ardh), dan gerak mekanis (wa md tasquthu min waraqatin illd
va’lamuhd), seraya menegaskan bahwa kejadian-kejadian ini tidak
diprogram sebelumnya dan tidak gadim.®® Domain inilah yang ia sebut
wilayah intervensi ilahi sesuai hukum-hukum kosmik yang Dia
tetapkan, sekaligus wilayah doa, sebab menurutnya, seandainya semua
itu berhubungan dengan Lauh Mahfiizh, tidak ada makna bagi sabda
Nabi “al-dua’a’mukhkh al- ‘ibadah dan “ld yaruddu al-qadha’a illa al-
dua’a@’”, serta wilayah seluruh ilmu pengetahuan, kecuali filsafat dan

sejarah.”® Dalam daftar contohnya untuk domain ini Syahrir secara

eksplisit memasukkan rezeki serta sehat dan sakit, di samping

8K isah-kisah historis adalah bagian dari Al-Qur'an bukan dari Umm AI-Kitdb karena ia
datang dari Imdm Mubin. Buktinya Q.S. Yasuf/12: 3 “wa in kunta min qablih la-mina al-ghdfilin”
menunjukkan bahwa Nabi Saw. tidak mengetahui kisah-kisah historis tersebut sebelum diwahyukan
kepadanya. Syahrtir, 76.

89Syahrir, 74-75.

79Syahrdr, 75.
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pemberian anak laki-laki dan perempuan, peredaran angin, dan hujan.”
Dengan demikian, jauh sebelum sampai pada analisis Q.S. Lugman/31:
34, arsitektur konseptual Syahrir telah menempatkan objek-objek

kelima perkara gaib itu di luar Lauh Mahfiizh.

Untuk menggambarkan perbedaan karakter yang paling mendasar
antara keduanya, SyahrOr dalam Dirasat Islamiyyah menggunakan

analogi komputer:

el 22l 29 (ROM) Js¥1 sl 1o oo ally gl
Lep Coadl Yy Ll Josl (Sa Vg Lgas S @ales s
et bl ) Jyo gl (S 381U 29 (RAM) W) 654

Pyl et f3

“Komputer terdiri dari dua bagian: bagian pertama (ROM)
adalah struktur dasar, sirkuit tertutup yang bisa diketahui
namun tidak bisa dimasuki atau dimodifikasi. Bagian kedua
(RAM) adalah memori yang bisa diakses, ranah tindakan
para pengguna komputer.””?

Lauh Mahfiizh adalah ROM dari semesta; Imdam Mubin adalah RAM
dari sejarah manusia. SyahrQr bahkan mengajukan pertanyaan retoris

yang mengandung argumen teologis:

Osy asles AT 05t ¥ ¢ ROMOs swl> 359 - Ss Je
pasill 05 Y € RAMOs sl 3929 oS o oL
295k

“Mungkinkah ada komputer tanpa ROM? Tidak—ia akan
menjadi mesin yang liar tanpa pengatur. Mungkinkah ada

"1Syahrdr, 81.
"2Syahrir, Dirdsdt Islamiyyah Mu dshirah fi al-Dawlah wa al-Mujtama’, 211.
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komputer tanpa RAM? Tidak—pengguna tidak akan
memiliki peran apapun.””

Dengan kata lain, semesta tanpa Lauh Mahfiizh adalah semesta tanpa
hukum yang mengatur, kaos total di mana tidak ada yang bisa diprediksi.
Sebaliknya, semesta yang hanya punya Lauh Mahfiizh tanpa Imam
Mubin adalah semesta tertutup di mana manusia tidak memiliki peran
nyata, setiap pilihan sudah terprogram, dan pertanggungjawaban

menjadi fiksi.

3. Qadha’, Idzn, dan Masyi ah

Jika Lauh Mahfiizh hanya menyimpan hukum umum dan /mdm
Mubin hanya merekam pilihan aktual, lalu apa yang menjembatani
keduanya? Bagaimana hukum yang tersimpan di Lauh bisa
menghasilkan kejadian konkret yang terekam di /mdm Mubin? Ini bukan
pertanyaan yang Syahrir biarkan tergantung. [a menjawabnya melalui
tiga mekanisme; Qadha’, Idzn, dan Masyi'ah, meskipun dalam
membaca Q.S. Lugqman/31: 34, Masyi'ah adalah yang paling
menentukan karena di situlah kebebasan manusia dan responsivitas

Allah bertemu secara konkret.

Sebelum masuk ke sana, satu pembedaan mendasar perlu ditetapkan,
dan ini yang sering menjadi sumber kerancuan fatalistik yang Syahrir
lawan. Syahrlir membedakan Qadar dari Qadhd’ bukan sekadar sebagai

dua istilah berbeda, melainkan sebagai dua level realitas yang tidak bisa

3Syahrir, 214.
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dicampuradukkan.” Qadar adalah wujud objektif segala sesuatu,
hukum yang bekerja di luar kesadaran manusia, berlaku tanpa peduli
pada penerimaan manusia. Matahari terbit bukan karena manusia
menyetujuinya, dan kematian datang bukan karena manusia
mengizinkannya. Qadhd’ sebaliknya adalah perintah dan larangan yang
ditujukan kepada manusia berakal, dan di sinilah hal yang menarik
untuk dicatat: justru karena ada perintah (amr) menurutnya, adalah ada
koridor pilihan yang terbuka. Perintah hanya bermakna jika ada
kemungkinan untuk tidak melaksanakannya. Syahrlir menegaskan
bahwa manusia memiliki pilihan penuh untuk melaksanakan Qadha’
atau meninggalkannya (a/-insdan lahu al-khiyar fi an yaqima bihd aw ld
vaqum).” Tanpa pilihan itu, seluruh arsitektur perintah, larangan,

pahala, dan dosa kehilangan pijaknya.

"4Pembedaan Qadar-Qadhd’ dalam kerangka Syahrir bertumpu pada argumen linguistik
dan ontologis sekaligus. Secara linguistik, Qadar berasal dari akar g-d-r yang dalam bahasa Arab
menunjuk pada ukuran sesuatu, hakekat, dan batas akhirnya (mablaghu kulli syay’in wa kunhuhu
wa nihdyatuhu). Dari akar yang sama lahir Qudrah Allah sebagai kemampuan-Nya menjalankan
apapun yang la kehendaki dalam kuantitas (kamm) dan kualitasnya (kayf). Secara ontologis, Qadar
memuat kamm dan kayf sekaligus, tidak terpisah dalam wujud objektif. Ini berbeda dari Migdar yang
merupakan abstraksi kuantitas murni dalam formula matematis. Penting dicatat bahwa Syahrir
menggunakan pembedaan Qadar-Qadhd’ ini juga untuk memisahkan dua jenis ayat dalam A/-Kitdb:
ayat-ayat Qadar yang memuat hukum wujud objektif (domain Al-Qur'an/Nubuwwah), dan ayat-
ayat Qadhd’ yang memuat perintah suliik untuk manusia (domain Umm al-Kitdb/Risalah). Dalil-
dalil qadar antara lain Q.S. al-Qamar/54: 49 “innd kulla syay'in khalagnahu bi-gadar”; Q.S. al-
Furqan/25: 2 “wa khalaqa kulla syay’in fa-qaddarahu taqdira@”; Q.S. al-Waqi’ah/56: 60 “nahnu
qaddarnd baynakum al-mawt”; Q.S. al-A’1a/87: 3 “wa alladzi gqaddara fa-hada” yang menunjukkan
Qadar sebagai yang menuntun fungsi segala sesuatu tanpa kaitan dengan perilaku manusia. Lihat
Syahrir, AI-Kitdb wa al-Qur’an: Qird’ah Mu’dshirah, 343—44.

>Bagi Syahrir dua syarat agar Qadhd’ bisa terlaksana. Pertama, ‘ilm bihd, manusia harus
mengetahui perintah atau larangan tersebut, karena manusia tidak bisa diperintah atas sesuatu yang
tidak ia ketahui. Kedua, gabiiluhd, manusia harus memilih menerimanya, karena inilah esensi dari
perintah (amr) yang ia ada justru karena ada kemungkinan penolakan. Tanpa dua syarat ini Qadha’
tidak bisa terlaksana dan pertanggungjawaban moral tidak bermakna. Berbeda dari Qadar yang
bekerja tanpa syarat penerimaan manusia, hukum gravitasi tidak membutuhkan persetujuan
siapapun untuk berlaku. Lihat Syahrir, A/-Kitdb wa al-Qur’dn: Qird’ah Mu’dshira, 132-33.
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Dari Qadar itulah Idzn bekerja. Idzn adalah cara Syahrir
menjelaskan bagaimana hukum-hukum Lauh menghasilkan kejadian
konkret, bukan melalui intervensi Allah yang sewenang-wenang,
melainkan melalui syarat-syarat objektif yang terpenuhi.’”® Seseorang
meninggal bi idznil lah bukan karena Allah mengambil keputusan
dadakan saat itu juga, melainkan karena syarat-syarat biologisnya
terpenuhi sesuai hukum yang sudah ada di Lauh. Dengan kata lain, Idzn
adalah nama untuk kausalitas objektif itu sendiri, dan memahaminya
berarti memahami bahwa “kehendak Allah” dalam domain ini bukan
intervensi personal yang arbitrer, melainkan hukum yang bekerja secara

konsisten dan justru karena itu dapat dipelajari oleh manusia.

Yang paling menentukan adalah Masyi'ah, dan di sinilah sistem
Syahrir yang membedakan diri dari fatalisme. Pembedaannya
sebenarnya menghidupkan kembali sesuatu yang lama dikenal dalam
kalam klasik, gadhd’ mubram sebagai ketetapan pasti yang tidak
digantungkan pada sebab, dan gadhd’ mu’allag sebagai ketetapan yang

digantungkan pada sebab seperti doa.” Idzn baginya persis seperti

76Syahriir mengumpulkan 17 ayat yang memuat term Idzn melalui fartil untuk menetapkan
karakter Idzn sebagai kausalitas objektif yang satu arah dan pasti; Q.S. Ali 'Imran/3: 145 dan 49,
Q.S. al-Mujadalah/58: 10, Q.S. al-Taghabun/64: 11, Q.S. al-Qadr/97: 4, Q.S. al-Baqarah/2: 97, 249,
251, Q.S. Ghafir/40: 78, Q.S. al-A'raf/7: 58, Q.S. Ibrahim/14: 11, Q.S. al-Baqarah/2: 255, Q.S.
Ylnus/10: 3, Q.S. Had/11: 105, Q.S. Thaha/20: 109, Q.S. Saba'/34: 23, Q.S. al-Naba'/78: 38. Dari
keseluruhan fartil ini Syahriir menyimpulkan bahwa Idzn adalah kausalitas objektif yang bekerja
satu arah, ketika syarat-syarat terpenuhi, akibatnya tidak terelakkan, persis seperti hukum fisika.
Lihat Syahrtr, AI-Kitdb wa al-Qur’an: Qird’ah Mu’dshira, 398—401.

""Dalam kalam klasik, gadhd’ dibedakan menjadi dua; gadhd’ mubram, ketetapan pasti
yang tidak digantungkan pada sebab apapun dan tidak berubah; dan gadhd’ mu’allag, ketetapan
yang secara struktural digantungkan pada sebab tertentu—seperti doa atau silaturahmi—sehingga
secara zahir tampak bisa bergeser, meski Allah telah mengetahuinya sejak azali. Al-Mazhari
menjelaskan pembedaan ini lewat hadis doa Nabi Saw. agar umatnya tidak dibinasakan secara
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mubram, satu arah dan pasti. Masyi ah persis seperti mu’allag, dua arah
dan kondisional. Yang bergerak di dalamnya bukan hanya pilihan
manusia, melainkan juga intervensi Allah yang responsif terhadap
kondisi dan doa.”® Bayangkan dua kemungkinan yang benar-benar
setara di hadapan Allah, hujan turun atau tidak turun, seseorang memilih
baik atau buruk, satu situasi berkembang ke arah ini atau itu. Sebelum
pilihan diambil, semua kemungkinan itu mutakdfi'ah, setara dalam
pengetahuan Allah.” Masyi'ah adalah mekanisme yang menentukan
mana yang akhirnya terealisasi, dan di situlah doa manusia dan

responsivitas Allah sungguh-sungguh bermain.

Contoh paling konkret adalah doa meminta hujan. Hukum
pembentukan uap dan awan tersimpan di Lauh sebagai Qadar yang
tidak berubabh, itu tidak bisa dimohonkan untuk diubah. Namun apakah

hujan turun di wilayah tertentu, kapan, dan berapa curah hujannya

kolektif, di mana pengabulan itu dipahami sebagai bagian dari ketetapan yang memang sudah
digantungkan pada sebab, bukan perubahan dadakan atas keputusan yang sudah final. Ibnu Katsir
mencatat perdebatan serupa dalam menafsirkan QS. Ar-Ra’d/13: 39 (yamhii Alldhu md yasyd'u wa
yutsbitu, “Allah menghapus apa yang Dia kehendaki dan menetapkan™), di mana sejumlah ulama
membedakan ajal dan rezeki yang tetap (mubram) dari yang bisa berubah lewat sebab seperti
silaturahmi (mu’allag). Lihat Muzhir al-Din al-Zaydani al-Mazhari, Al-Mafatih fi Syarh al-
Mashabih, Nir al-Din Thalib (Kuawit: Dar al-Nawadir, 2012), 6:94-96; ‘Imad al-Din Abi al-Fida’
Isma‘l bin ‘Umar bin Katsir Ibnu Katsir, Tafsir al-Qur’an al- ‘Azhim, Muhammad Husain Syams
al-Din (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1998), 4:402-5.

8Syahriir membangun karakter dua arah Masyi'ah dari tartil atas enam ayat; Q.S. al-
Kahf/18: 29 “faman sya a falyi'min wa man sya a falyakfur” iman dan kufur keduanya ada dalam
Masyi ah, keduanya mungkin terjadi; Q.S. al-An’am/6: 88 kondisional; Q.S. al-Wagqi'ah/56: 70 "law
nasya'u ja'alnahu ujajan" bisa terjadi bisa tidak; Q.S. al-An’am/6: 149 “law syd'a lahaddkum
ajma’in” tapi tidak demikian yang terjadi; Q.S. al-Nahl/16: 93 “law syd'a Alldhu laja’alakum
ummatan wahidah” tapi tidak demikian; Q.S. al-Insan/76: 29-30 “mad yasyd ‘una illa an yasya ‘allah”
kehendak manusia berada dalam kehendak Allah yang lebih luas namun tidak meniadakannya. Dari
keenam ayat ini terlihat bahwa Masyi ah selalu mengandung dua kemungkinan yang sama-sama
nyata. Inilah yang membedakannya secara fundamental dari Idzn yang satu arah. Lihat Syahrtr, 4/-
Kitdab wa al-Qur’an: Qird’ah Mu dshirah, 401-2.

9Syahrir, Dirdsdt Islamiyyah Mu’dshirah fi al-Dawlah wa al-Mujtama’, 217.
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adalah domain Masyi’ah yang terbuka.®* Doa meminta hujan bukan
permintaan naif untuk mengubah hukum fisika, ia adalah interaksi nyata
dengan kondisionalitas yang memang ada, dengan ruang yang memang
belum tertutup. Di sinilah doa mendapat makna ontologis yang sejati
dalam sistem Syahrir, bukan ritual tanpa koneksi dengan realitas,
melainkan tindakan yang sungguh-sungguh masuk ke dalam ruang

Masyiah yang responsif.

80Syahr(ir menyatakan “Allah menetapkan sebelumnya hukum-hukum objektif seperti
hukum pembentukan uap dan awan, namun tidak menetapkan berapa kuantitas air yang akan turun
di setiap kilometer persegi permukaan bumi. Lihat Syahrir, Al-Kitab wa al-Qur’an: Qird’ah
Mu’dshirah, 405.



