
I,AIM KIII}I'NAI{AN'I'L,OLOGIS IST,AM

PLURALISME AGAMA

indahuluan

ialog-dialog antarumat beragama untuk mewujudkan

harmoni telah banyak dilalcukan, antara lain, pada tanggal

6-'7 Desember 2004, telah diselenggarakan dialog

antaragama di Yogyakarta dengan tema "Dialog

Intemasional Tentang Kerja Sama Antar-Agama" yang

dihadiri oleh utusan dari negara-negara ASEAN, Australia,

Papua Niugini, Timor Timur, dan Selandia Baru. Hadir

n event ini perwakilan-perwakilan negara, termasuk Alexander

ner. Dalam event ini dibicarakan tentang radikalisme yang

;akibatkan tindakan-tindakan pelanggaran HAM dengan dasar

ra. Selama ini banyak tragedi-tragedi kemanusiaan, tindak+indak

rasan dan pelanggaran-pelanggaran HAM yang telah menyisakan

dihan yang mendalam di tanah air, seperti tragedi Ambon, Poso,

i, perusakan tempat-tempat ibadah, dan sebagainya. Sehagaimana

'itakan media massa, tragedi-tragedi itu tidak hanya nrongakibat

nya korban jiwa, di mana mayat-mayat yang terbunuh

:limpangan dan bahkan membusuk di sungai, tapi juga

fsakan dampak psikologis yang panjang bagi generasi berikutnya.

Tesis-tesis telah dibangun untuk menjelaskan kejadian-

lian tersebut. Sebagian pengamat hanya melihatnya dari faktor

is yang menyulut ketegangan dalam hubungan antaragama.

un, faktor atau alasan-alasan agama juga merupakan variabel

bisa mengakibatkan terjadinya tragedi-tragedi ihr, mengingat

ra setiap agama memuat "klaim bahwa agamanyalah 1'ang benar"

h claim). Potensi laten ini juga yang menjadi alasan kuat bagi

uel P. Huntington dalam bukunya, The Clash of Civilization and

Qemarking of World Order untuk menegaskan bahwa dalam era
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mendatang ketegangan antara peradaban-peradaban besar dunia, antara

Barat dan Timur, antara a1ama-agrna besar di dunia, seperti

hubungan Islam-Kristen. Meski perkiraan Huntington tersebut

dibantah oleh beberapa pakar, seperti Dr- Habil Sri Kuhnt-Saptodewo

yang mendapat gelar profesor di Humboldt Universitiit zu Berlin,

Jerman, yang mengkritik teori tentang "konflik sebagai akibat

perjumpaan agNna'agama" tersebut bukan sesuatu yang akan terjadi,

iupi ".".*tu yang dikehendak 1" (self fullfilting propechy)'t Akan

tetapi, teori Huntington merupakan prediksi yang bertolak dari

preseden-preseden yang berakar kokoh secara historis, demografi, dan

politik tentang ketegangan arrtaragama. Dalam konteks historis,

misalnya, kekerasan-kekerasan di antara kelompok-kelompok

sivilisasional di abad XX berkelindan dengan masa lalu dan berlanjut

hingga sekarang. Umat Islam dan Hindu di Anak Benua, orang-orang

Rusia dan Kaukasus di Kaukasus Utara, Armenia dan Turki di

Transkaukasus, orang-orang Yahudi dan Arab di Palestina, orang-

orang Katolik, Islam dan ortodoks di wilayah Balkan, orang-orang

Turki yang berasal dari Balkan hingga Asia Tengah, orang-orang

Singhalese dan Tamil di Sri Lanka, orang-orang kulit dan Arab di

seluruh wilayah Afiika adalah contoh-contohnya. Hubungan di antara

mereka itu selama berabad-abad dapat berlangsung secara

berdampingan fto-eksistensi), namun tetap diliputi oleh rasa saling

curiga dan berbagai pelanggaran. Pembantaian terulang kembali

karena akar sejarah.2 Perbedaan agama selalu menjadi potensi laten

bagi lahimya prasangka dan stereotipe yang mungkin saja memicu

terjadinya konflik. Prediksi Huntington yang sangat mengkhawatirkan

tsri Kuhnt-saptodewo, "Menggalang Kebersamaan dalam

Interkultualitas", makalah dipresentasikan dalam dialog bersama dosen dan

mahasiswa IAIN Antasari dan STT GKE Banjarmasin, I I Februari 2004, h l
2Samuel P. Huntington, The Clash of Ch'ilization and lhe Remarking of oJ'

World Order, dite{emahkan oleh M. Sadat Ismail dengan judd Bennran

Antarperadaban dan Masa Depan Politik Dunia (Jakafia: Qalam, 2003), h' 492-
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jika terjadi (dan yang menyebabkan tesisnya rnenjadi kontroversial
karena dianggap provokatif) adalah jika perang regional, sebagaimana
dikemukakan dalam contoh-contoh tersebut, melebar menjadi perang
global.3 Dasar-dasar bagi tesis Huntington cukup argumentatif,
sehingga kita seharusnya tidak disibukkan untuk mengcountemya, tapi
bagaimana memonage konflik-konflik itu yang bisa timbul melalui
"saluran-saluran" sebagaimana diprediksikan Huntington.

Kondisi ini mengharuskan kita untuk merumuskan bagaimana
pandangan Islam terhadap keragaman atau kemajemukan agama untuk
menciptakan tidak hanya harmoni (sekadar tidak saling mengganggu),
melainkan lebih dari itu, yaitu "kerja sama antaragama,, dalam
persoalan-persoalan yang dihadapi oleh manusia, seperti kemiskinan,
ketertinggalan dalam ekonomi dan pendidikan, krisis lingkungan
hidup, penanggulangan bencana alam, seperti serangan gempa dan
tsunami Aceh dan Sumut sekarang, dekadensi moral generasi muda,
dan ketahanan dan keamanan bangsa.

Tulisan ini menjadi penting. karcna pasca kasus hancumya
1VTC pada 1l September yang mcnrakibatkan Ar,.,Lrrikat Serikat
"berang" dan mcnyatakan perang terhadap ,,terorismrr global,, yang
kenudian menyebabkan krisis yang tak terselesaikan dalam hubungan
AS-Irak dengan dalih tersebut, Islam (ika tidak dijelaskan) bisa jadi
"tertuduh" sebagai agama anti-keragaman agama.

B. Fengertian Pluralisme Agama

Dalam Encyclopaedia of Religion and Ethics, pluralisme
didefinisikan dengan',a metaphysical doctrine that all existence is
ultimately reducible to a multiplicity of distinc and intlepenclent,A

(suatu doktrin rnetaflsis yang menyatakan baltwa semua yang ada pada

akhimya dapat dilebur ke dalam keragaman yang terdiri dari unsur

yang berbcda dan berdiri sendiri).

Dalam pengertian tersebut, pluralisme agama menunjukkan

adanya ko-eksistensi agama-agama yang memungkinkannya hidup

sccara damai (peacefull co-existence), sehingga terjadi interaksi

kendati dengan kadar tertentu. Dengan demikian, apa yang terkandung

di sini bukan hanya kerukunan antarumat beragama saja, melainkan

juga kerja sama antarumat beragama dalam persoalan-persoalan

kemanusiaan yang dihadapi.

Fluralisme agama mendapat respon yang berbeda dari kalangan

agamawan. Menurut Peter L. Berger, ada tiga kemungkinan strategi

agama menghadapi pluralisme yang ada. Perldma, usaha menaklukkan

kembali (reconqzlasl) suatu masyarakat atas nama pelsatuan yang telah

hilang. Strategi ini berupaya mengembalikan otoritas suatu agama

dengan menafikan yang lain yang telah mendorong perang agama di

lrropa di abad kc-16 dan 1 7. Perang yang bersemboyan Par Cristo Rey

(untuk sang Raja Kristus) pada masa rezim Franco di Spanyol yang

clidirikan pada tahun 1930-an adalah contoh lain penerapan strategt ini.

lleconquesta didengungkan kembali dalam kenangan Spanyol untuk

melawan kerajaan muslim yang memuncak pada kejatuhan Granada

dan persatuan Spanyol di bawah raja-raja Karollk. Kedua,

"pengasingan dit'." (.self-separation). P\ralisme agama menurut

strategi ini disikapi dengan pengasingan masyarakat secara teritorial
yang memberlakukan formula terkenal Westphalia bahwa "siapa yang

berkuasa akan menennrkan agama" (aius regio cttius religio)

sehingga penguasa yang menganut agama tertentu akan memaksa

konversi agama lain atau migrasi secara damai. Ketiga, keterbukaan

untuk dialog yang diistilahkan oleh Berger dengan "tawar-menawar

pikiran" (cognitive bargaining). Dialog dalam pluralisme agama ini

mengharuskan seseorang untuk bernegosiasi dengan pandangan yang

'Ibid.. h. q92-4q t.
alames Hasting (ed.), Encyclopaedia of Religion and Ethics (Ne\.v york:

--harles Scribners Sons Ltd.. t-th.). u"t. i, t,. oO.
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rrbeda dengan menetapkan hal-hal yang esensial (sentral) dari

:yakinan dan yang "pinggiran" (periferal) atau yang secara historis

anggap relatif tidak membahayakan keimanan.

Dialog antaragama jika dalam persoalan teologis memang sulit
rtuk dilakukan dan penuh resiko karena menggedor dinding-dinding
ologis yang telah terpatri rapi. Di samping itu, suatu pandangan

ologis sering diekstrimkan dalam suatu masyarakat yang non-

uralistik. Oleh karena itu, dialog sebagai strategi ketiga adalah lebih
pat, kendati dalam beberapa kesempatan mengalami hambatan dan

:gagalan.s

. Menimbang Kembali Landasan-Landasan Dialog yang

Ditawarkan

Dialog antaragama tersebut kemudian diberikan landasan,

rutama dalam hal kebenaran dan keselamatan (salvation). Persoalan

i menjadi penting mengingat bahwa alasan pokok dalam studi ilmu
:rbandingan agama yang hingga kini ditekuni di perguruan-

)rguruan tinggi agama negeri dan swasta, temasuk ,AIN, adalah

alog dan kerja sama antaragama, bukan dalam studi agama dengan

.enonjolkan sikap superior suatu agama. Sikap ini akan diperjelas

:ngan adanya dua aspek agama: absolusitas dan relativitas yang

uraikan kemudian. Dahulu apa yang disebut perbandingan agama di
arat disalahtafsirkan dengan hegemoni kulfi.rai era imperialisme
rhingga Kristen dianggap lebih unggul daripada agama-agama lain.

egitu juga, di Timur hal yang samajuga terjadi.

sl-ihat lsmail R. al-Faruqi, "Islam dan Agama-agama yang Lain", Altaf
euhar (ed), Tantangan Lrlan, ditedemahkan oleh Anas Mahltddin dari lhe
hallenge of Islam (Bandung: Penerbit Pustaka, I982), h- I 19.
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a. Pcnafsiran Ulang (Re:interpretasi) Teks-Teks Ajaran Agama

Di kalangan umat Islam, untuk menjawab persoalan tentang

klaimkeselamatan,telahdilakukanpenafsiran-penafsiranulangaya!
ayat al-Qur'an. Fazlur Rahman dengan meruj uk Qs' al-Baqarah/2: 626

dan al-Mi'idah/5: 697 berkesimpulan bahwa orang yang beriman

kepada Allah swt., hari akhir, dan beramal saleh akan mendapat

keselamatan, meskipun bukan muslim (Yahudi, Kristen' dan Sabi'in)'

Ia membantah dua kemungkinan lain penafsiran terhadap ayat tersebut

oleh mayoritas penafsir bahwa yang dimaksud dengan Yahudi'

Kristen, dan Sabi'in tersebut adalah yang telah masuk Islam' atau yang

berada pada masa pra-kenabian Muhammad saw Katanya'

In both these verses, the vast majority of Muslim commentators

exercise themselves fiuitlessly to avoid having to admit the

obvious meaning: that those-from any section of

humankind-who believe in God and the Last Day and do

good deeds are saving They either say that by Jews'

Clhristians. ancl Sabaeans here meant thtlse who have actually

become "Musliirrs"-whlch interpretation is clearly belied by

the lact that "Muslims" constitute only the flrst of the four

groups of "those who believe" --or that they were those good

Jews, Christians, and Sabaeans who lived before the advent of

the Prophet Muhammad-which is an even wotse tour de

-8
Jorce.

6Qs. al-Baqarah/2: 62 tersebut adalah:

l-.1- & J -,;Yl err j air, g.1 e. ,-)+ir. ul J dJt'-lll r l:.lta t'il : l:iJ +tlt r--']

.r-rj'l d Y , etJ' '-i.r= 
) .i 6+-.r r; t'>J r'eI

(Sesungguhnya orang-orang mukmin, orang-orang Yahudi' orang-orang

iiurruniiun orung-oiang shabi'in, siapa saja di antara mereka yang bcnar-

l*"t'ulti*"" t"luau i.ttutt, hari kemudian, dan beramal saleh' mereka

"t"" 
*"""ti-" pahala dari Tuhan mereka, tidak ada kekhawatiran
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(Pada kedua ayat tersebut [es. al-Baqarah/2: 62 dan al_
Md'idah/5: 69], mayoritas besar penafsir muslim berupaya
dengan tanpa membuahkan hasil untuk menghindari menerima
pengertian yang jelas bahwa orang yang percaya dengan Tuhan
dan hari akhir serta melakukan perbuatan baik, dari mana pun,
adalah selamat. Mereka adakalanya mengatakan bahwa yang
dimaksud dengan yahudi, Kristen, dan Sabi,in di sini adalah
yang sesungguhnya telah menjadi ',muslim,,, suatu penafsiran
yang jelas bertentangan dengan kenyataan bahwa "muslim', di
sini hanya merupakan kelompok pertama dari empat kelompok
tersebut, atau adakalanya yang dimaksud adalah yahudi,
Kristen, dan Sabi'in yang hidup sebelum kedatangan Nabi
Muhammad, yang bahkan merupakan penafsiran yang lebih
keliru).

Di kalangan Kristen, berkembang suatu keyakinan bahwa extra
zsian nulla salus (di luar gereja tidak ada keselamatan)e yang

tcrhadap mcreka, dan tidak ada lpula) mcrcka berscdil. 1:rti). yang
dimaksud dengan Shdbi'in adalah orang_orang yang nenglkut syari,at
nabi-nabi zaman dahulu atau orang_orang yang mcnycmbah binatang, atau
yang menyembah dewa-dewa. (Depag RI, at_eur,ai dan Terjemahiya, h.l9).

8Qs. al-Md'idah./5: 69 tersebut adalah:

uL- jLe r JA)l Jl J .iili uJ l.J- (JlJl r Lr-r,_Lll r ljjn aljl J tr'].t arJt at
'clli-3a Y j,gJ-' t 'r I

(Sesungguhnya orang-orang mukmin, orang_orang yahudi, ShAbi.in, dan
orang-orang Nasrani, siapa saja (di antara *","ku) yung benar_benar
beriman kepada Allah, hari kemudian, dan beramal ,ut"il, .frotu iia"t uOu
kekhawatiran terhadap mereka dan tidak (pula) mereka bersedih hati;.

., 
8Fazlur 

l"hTii, . 
The Major Themes of the eur,an (Minneapotis:

theca Islamica, 1989), h. 166. Bandingkan dengan N4luhummad isad, The
ge of the Qur'an (Giblartar: Dar al-Andalus, l9g0), h. 14.

elihat J. Verkuyl, Samakqh Semua Agama? (Jakarta: Badan penerbit
r, 1961), h, 125. Secara teologis, Verkuyl dengan tegas berkesimpulan akhir,
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tliclasarkan pada teks Matius 12: 30 yang menyatakan bahwa "Siapa

yang tidak bersama Aku, dia melawan Aku dan siapa yang tidak

berkumpul bersama-Ku bercerai-cerai".l0 Deklarasi tentang agama-

lgama non-Kristen melalui Konsili Vatikan tr yang dilaksanakan pada

ll Oktober 1962-8 Desember 1965 kemudian menjadikan keyakinan

tersebut "mencair" dan gereja pun mulai membuka pintu keselamatan

teologis-ekatologis bagi kalangan di luar gereja.rr Kalangan Kristen

kontemporer, untuk sebagian terbesar, menolak extra ecclesian nulla

salus dalam bentuknya yang paling sempit. Dengan didasarkan atas

suatu perjanjian kosmis keilahian, mereka menerima adanya

keselamatan universal.l2 John Hick dari Kristen Protestan dalam

bukunya, God Has Many Names, juga menyatakan bawa perbedaan

agama-agama pada hakikatnya hanyalah merupakan perbedaan respon

manusia terhadap realitas mutlak yang sama dengan tanpa menafikan

agama lain.ll Di samping mengakui adanya keselamatan di luar

Kristen, sebagai umat Kdsten juga meyakini bahwa keselamatan juga

dimiliki oleh orang yang walaupun tidak secara eksplisit menyatakan

beriman kepada Yesus Kristus. Iman sebagai syarat mutlak dan efektif
bagi keselamatan, kata Karl Rahner, dapat terjadi tanpa adanva

hubungan yang eskplisit dan disadari dengan Yesus Kristus yang di

"Baik di Timur maupun di Barat, bauk Utara maupun di Selatan, tak ada Nama yang
lain untuk menjadi keselamatan manusia selain daripada nama Yesus"-

'nAlwi Shihab, "Paradigma Baru Misi Kristen", Andito (ed.), Atas Nama
,'lgama, Ilacana Agama dalam Dialog "Bebas" KonJlik (Bandung: Pustaka Hidayah,
re98), h_ 139.

I'Mahmoud Ayoub, "Akar-akar Konflik Muslim-Kristen: Perspekif
Muslim Timur Tengah", dalam ibid., h. 218. Bandingkan dengan Ismail R. al-Faruqi,
"lslam dan Agama-agama Lain", h. I 19.

r2Mahmoud Ayoub, "Akar-akar Konflik Muslim-Kristen; Perspektif
Muslim Timur Tengah", dalam Andito (ed), Atas Nama Agama,h.2l8-

rrMuliburrahman, "Agama dalam Masyarakat Modem", makalah diskusi
dosen-dosen Fakultas Ushuluddin, IAIN Antasari Banjarmasin, 1998, h. 8.

i
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rlangan teolog Katolik Jerman disebut sebagai "iman anonim"
,nonymous faith).14

b. Perspektif Filsafat Perennial

Pluralisme agama sebagai suatu kenyataan sekaligus sebagai

buah potensi konflik mungkin juga disikapi dengan landasan lain,
Litu filsafat perennial yang menganggap adanya kebenaran atau

:arifan universal dan abadi yang selalu ada tanpa terikat dengan

ang dan waktu. Kearifan tersebut berada di pusat tradisi yang dalam

lam disebut dengan al-hikmat al-A:hdlidah (i'lJtJl a-xJD ata:u al-
hnat al-ladunniyyaft (r-+l1l i-SJt;, atau dalam agama Hindu disebut

:ngan sanata dharma.ls

Frithjof Schoun dalam bukunya, Transcendental Unity of
zligions, dengan bingkai teoritis filsafat perennial menyatakan

lanya "kesafuan transendental" agama-agama pada tataran esoteris.

engan pen.rbedaan antara eksoteris (zhaudhir, bentuk, atau dimensi
ar ajaran agama) dan esoteris (bawdthfu, sr-rbstansi, rtau dimensi
Llam aj aran agama), ia menyatakan bahwa pada tai,r.rn pertama

temukan perbedaan-perbedaan agama. Akan tetapi, pada tataran
:dua, secara metafisis perbedaan tersebut mengecil dan berhimpun
Lda satu titik temu agama-agama. Menurut Schoun, ada tingkatan-
rgkatan hirarkis dalam wujud. Dari segi metafisika, Tuhan berada

rgkatan tertinggi, sedangkan pada tingkatan bawahnya terdapat

laSt. Sunardi, "Dialog: Cara Baru Beragama (Sumbangan Hans Kiing bagi
alog Antaragama", dalam Dialog, Kritik, dan ldentit.is Agatna (Yogyakarta:
staka Pelajar, 1993), Seri DIAn I Th. I, h. 71.

r5Seyyed Hossein Nasr, "Kata Pengantar", dalam Frithjof Sohoun, /s/am
d Perennial Philosophy, te{emah Rahmani Astuti (Bandung: Penerbit Mizan,
93),h.'7 .
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ilgama-agama yang berbeda. Secara metafisis, perbedaan agama

tcrsebut mengecil dan bertemu di tingkat tertinggi'16

Dengan perspektif ini, semua ritr'rs, ajaran, dan simbol

kcagamaan yang terbungkus oleh sifat manusiawi manusia

pemeluknya, bahkan pluralisme agama' akan bisa dipahami secara arif

tanpa harus mereduksinya sebagai gejala sosial .saja, 
sebagaimana

kritik yang ditujukan kepada historisisme agama'r7 Kendati dikenal

adanla kesatuan transendental agama-agatna pada tataran esoteris'

tradisi perennial dianggap menghargai "wama-wami" eksoterisnya'

karena dengan itulah setiap penganut agama akan menikmati

keberagamaannya secara individual dengan pengalamannya yang tak

terungkapkan. Dengan demikian, filsafat perennial sepenuhnya

memperhatikan realitas transendental yang trans-historis Pada semua

a,Eama'. ada benang merah yang menghubungkan setiap agama tanpa

mengenal apa pun bentuknya. Realitas transendental tersebut yang

dalam literatur sufisme Islam disebut dengan "kebenaran abadt" (al-

tlaq), "yang riil di antara semua realitas" (sat1^'as''-a sa4tam) dalam

Upanishad, atau "wujud hakiki" dalam istilah Plato, diak-ui

keberadaannya oleh setiap agama mcski dalam rnanif-estasi' wujud'

atau nama yang berbeda: Allah swt., Yesus Kristus, Yahweh, Varune'

Ahura Mazda, Kali, Krisna, Wisnu, Buddha, Kwan Yin, dan

sebagainya, 
l8

tuHuston Smith, "Pengantar untuk Edisi yang Disempurnakan"' dalam

Frithjof Schoun, Trqnscenlenil Itni4' of Religions' terjemah Safroedin Bahar'

(Jakarta: Pustaka Firdaus. 1994). h- x-'<i.

ttBudhy Munaw-Rahman, "Kesatuan Transendental 
- 
dalam Teologi'

Perspektif Islam tentang Kesamaan Agama-agama"' dalam Dialog'h 113-134'

ttFri",lrich Heiler. "The History of Religions as Preparation for the

Coperation ofReligions", Mircea Eliade dan Joseph Kitagawa (eds')' The History of
R"iigiorr, Essays in Methodologt (Chicago: The Univenity of Chicago Press'

1959), h. 132-160.
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Dengan perspektif fitsafat perennial atau kearifan abadi (sophiu
perennis), Paul Knitter menyatakan bahwa semua agama adalah sama,
"Deep down, all religions are the same_different jath leading to thr
same goal" (Bersikap rendah hatilah, semua agama adalah sama, jalarr
berbeda yang mengantarkan kepada tujuan yang sama pula).
ungkapan ini menyebar dan mendapat dukungan ar gu.ut akhir-akhir
ini.le Perspektif filsafat perennial melihat ,",Lp ugurnu dari dua sisi
yang berbeda, yaitu sisi ketuhanan yang d-isebut dJngan divine origin
(sumber ketuhanan) dan sisi kemanusiaan.20 Dengan irenyadari bahwa
fuhan adalah asal dan tujuan semua manusia, bukan semua makhruk,
setiap agama pada hakikatnya berasal dari tuhan meski sebagai
fenomena manusiawi yang merupakan satu sisi dari agama akan
menampakkan ',manifestasinya" yang berbeda_beda.i Dalanr
ungkapan Schoun, "substansi mempunyai hak_hak yang tidak
terbatas",22 sebab ia lahir dari yung -,ritut, sedangkan ,,bentuk 

adalah
relatif, dan karena itu hak-haknya terbatas,,. faai, ai tatit manifestasi,
ada yang Absolut yang menghubungkan antaragama pada tataran
esoteris, bukan hanya pada kulit luar tlan tanpa adanya prasangka
terhadap suatu agama. Filsalat perennial, tegas Soyycil tio55e1n l.ln51,
melakukan perjalanan yang memungkinkan tercapainya ekumenismc
otentik. Perjalanan secara esoteris (batini) adalah suatu keharusan,
karena hanya pada "langit ilahi" kedamaian agama akan terwujud,
bukan pada atmosfir manusia 

-sebagaimana 
yang dilakukan banyak

kalangan ekumenis dewasa ini_ 
23

,^ ,-,1[:rrr110^uin Hidayar dan M. Wahyuni Natrs, Asama
"crspL,RtU f ttsaldt perennial lJakarU: paramadina, 1995), h. l2;.

toBudhy 
Munawa.-Rahman,,,Kesatuan.. -". h. 135

t'Ibid., h. l:7.
2rFriederich 

Heiler, Islam,h. 25-
23Budhy 

Munawar-Rahman,,,Kesatuan...", b. 135.
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Pe{alanan secara esoteris yang memungkinkan pertcmuan

gama-agama pada tingkat mistik dengan sikap membuka diri dan

kcrclaan untuk memperkaya pengalaman agama dengan agama lain

kini menjadi fenomena yang menarik di Barat. John S. Dunne

rrrcnyebut hal ini dengan "menyeberang" atau "melampaui batas-batas"

rrgama (cro.s.rlrig over atan passing over) yang mempunyai paradigma

tradisionalis, mistis, dan perennial yang menjadi bagian dari

kccendemngan umum Barat sekarang, yaitu spiritualitas." Beberapa

konsep agama, baik yang berhubungan dengan pandangan teologi,

ctika, atau pandangan humanismenya yang terasa baru, menarik, atau

yang sama sekali tak terpikirkan dalam suatu agama ikut memperkaya

nuansa dan kesadaran agama kita. Paling tidak, humanisme setiap

agama akan menjadi bagian yang menarik perhatian pendukung

landasan ini.

Di samping tokoh{okoh yang disebutkan di atas, landasan ini
tlitawarkan oleh Seyyed Hossein Nasr dan Naquib al-Attas.

c. Perspcktif "Kesatuan Agarna-aganta" daizrm lashawuf
l;alsafi

Keinginan untuk menciptakan harmoni antaragama juga

dibangun di atas tentang "kesatuan agama-agama", terutama kalangan

yang menerapkan pe$pektif tashawuf falsafi. Kesatuan agama-agama

(wafudat al-adydn) dalam tashawuf bisa kita runut kepada ajaran Ab0
Manshtr al-Hall6j. Namun, ide yang sama juga "bergema" dalam

tashawuf 'Abd al-Karim al-Jili (w. 805 H). Berikut dikemukakan

kutipan panjang pemyataan al-Jili dalam al-Insdn al-Kdmil fi Ma'rifat
ul-Awdkhir wa al-Awd'il yang menyatakan bahwa meski agama-

'oBudhy Muna*ar-Rahman, "New Age'. Gagasan-gagasan Mistik Spiritu.rl
f )cwasa Ini", Muhammad Wahyuni Nafis (ed.), Xekonstruksi dan Renungan Religius
I t I am (J akarta: Paramadina, 1996), h. 7 3.

Maso Depan.
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ama berbeda-beda, namun dalam sisi-sisi tertentu menyembah Allah
tt".:

:clli (Jle r-l:l-*-,-i ,crtJ crlr.s,. dl C+^+ Lili,lt djl fir t

r.Ft 3-A J Y! Ll-i .'.--. jl .,-i t-, ,ilt -Yl e.,;- ,t qtt 93 r:J"L
.r_n:11 

"+ 1,;.i dSi .4iti.: J 4jl\,, cji., ,4X-!J dti.J 4ll--,, .,lt i rirl
25 n.? r

.,5.1r! 4r eJ.a

Glt-i J 4jt ." 6Jl gLS lJ c! ,nl!\ ojs.;c fej!-i Jtjsll t-ti
Ji t, tiS l{i-iJi, -ra_r r_r-. _rll il.o+ ,-r. JtiSllJ "_r-,L lijrl iiir
,dJlJl ,-' Jt _.r-e dr +l -. _,r Yr ad-iJi= GIL'5 {Y -. J ffl O.j$

26.q4r 
-9o ,rill F6il3i g:iit L..'!- o. U!,1

4-;-1Yl g) , g,,rYl {fi-- ,',1- c.r-.rrlc neLi i;L.Lll Ll_1

'l+&i 6rlJ)lr6JriltrelJlr61 r-Il ,*+.Jl i+Cyt ,-iL.-r!l
piLc ,r-s Lr_1tJi" i*"3a:lt_r.+-rt_!!r 6rrJ+Ilr 6JllLi ,*,+Jl
!6l.^ "oJlJsllJ ,alJl x=L^;:j_2Jlr 6li=ll J4.L" L.+Jlti ,Olrsll

rll.r yl l--11 o.r-o L4lr-_r ,6Jrill J-+- i*,J+jlJ .irlJYl )+L.
2?.,rllr:-, +:L-*, l.61 , t: :ll

OY sll-i J 4iL'+- o3l-.,,i .'.,,^ 
UFo oJr1c' f6jLi ij-)ill Li J

28.a:tq t*.iqi- Jt: :o 3 Ct"^"i _1tt^ p-.e6ill

:l.u)t 4.= slt'i 4jY J-i 4,,lij ,'!- iF oJrp fe4i L.Jiill UIJ
2e.i-,iiiil ql:lllr ,Jill , 

, 
ilJ.ll cj.;i 4..,iil

ts'Abd al-Karim Al-Jili,, Al-Insdn al-K6mi! f Ma'rifar al-Awhkhir wa a!-
d'tl (Beirut; Dar al-Fik, t.th.), h. 119.

'urbid.,h. 122.

'1rbrd.,h.l23-

"Ibid., h. 124.

'?luto., tr. tz:.

IM
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r)tJlr'")tJl 4+l' dii ,o*Cl d+F f DrrP rx.:!i l+-1oJl t."i r
,iil o-rr+J rd!-ia-alrl l-i , .'9:ll tA nl iFi -.prll I q+; )"

"# 
L. O! O!JF, d+ ,rJ '-"',r ''':- cr- Y: t+'"'l- O'' Y t ;tt

.,-i Jt-: alrl i4lr=-;a c-l-r-le e<r!j ,d 6 J'" 3+-r Y! ;r$ r 
''. -:Jl

'o.a-rarll

,,ri-l 6Jl J L;. lJl e-)l 6++ ir .-J-ni peli cs'rl';ll Li j

-l c# c/ . "l+'l sll-i iil I qlt e<'i u++'-l 
'gcJr-'ll 

gjr rts
:r.,_r":ill 6:'l -l d.J.

rF aij6" dJ+ fcl- JJJ ,.6rl Jril l-S ar'ti &ti; q'lJl Li 
-e

--irt -,lt,*t n r, : o!,:. !l J..,i 
g lrF r,++ iY "u'"ull d''+Fi Li

C-, ^+b 
/ill .,L- fF 6J+ r+ a-!t ;t-" O- a+);+ c.l- dS -r

,'.,,rlitt,1 q$'.. .-i'i dlG 4jF riS c1a $lS ill-'jL a:*''3

d. Perspektif Historis Agama-agama

Di samping perspektif perennial yang memungkinkan adanya

kesatuan agama-agama pada tataran teologis' perspektif historis

ugu-u-ug*u monotheisme menunjukkan secara genealogis dan

hitol, ugumu Yahudi, Kristen, dan Islam sama-sama berakar dari

ugu^u-ugl^u Ibrahim (,4brahamic religions)'t' Dettgatt tawaran

landasan seperti ini, para pendukungnya mengharapkan bahwa tidak

ada klaim bahwa suatu agama lebih benar dari yang lain karena

I

[lr

'\bid., h. tz6.
3tlbid., h. t27.

ttlbid., h. 128.

l3Komaruddin

I)epan,h.129.
Hidayat dan Muhamrnad Wahyuni Nafrs, Agama Masa
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:nyadari adanya kesamaan akar sejarahnya dan karena "pesalr
iversal"34 yang menghubungkan agama-agama tersebut juga sama.

Pluralisme agama sebagai suatu problema yang menyebabkan
rbulnya sikap menutup diri dan memunculkan pelbagai bentLrk

;egangan dalam hubungan antarumat beragama, sebagaimanir
elaskan di atas, diberikan penyelesaiannya dengan tawararr
.dasanlandasan reinterpretasi teks-teks agama, filsafat perennial,
u perspektif historis tentang geneologi agama yahudi, Kristen, dan

rm. Landasan-landasan tersebut sampai pada kesimpulan bahwa di
nping menyadari pentingnya dialog antaragama, juga ada tawaran

kcsclamatan teologis-eskatologis pada agama lain dan kesatuan

agama-agama. Tawaran-tawaran tersebut bisa kita lihat dari beberapa

hal:

a. Dari segi intelligebilitas (bisa dimengerti) dan penenmaan

oleh masyarakat, tawaran dengan landasanlandasan tersebut tampak

clitis yang hanya bisa dimengerti dan diterima di kalangan tertentu

(kalangan intelektual akademis), sehingga tidak mengakar dalam

kesadaran seluruh umat beragama dengan level tingkat pemahaman

yang berbeda. Perspektif filsafat perennial, sebagaimana hal perspektif

tashawuf tentang kesatuan agama-agama (waf;dat al-adydn) dalam

tashawuf Ab0 Mansh0r al-Halldj, adalah tawaran yang terlalu

intelektual dan kontroversial yang tidak bisa dipahami dan diterima

lapisan terbesar umat beragama, Padahal, lapisan terbesar dari

penganut agama di mana konflik antarumat beragama sering te{adi

adalah kalangan umum. Bagaimana memberikan pendasaran dengan

scsuatu yang tidak bisa diterima oleh terbesar penganut agama?

Padahal, akar konflik sering ada pada mereka, meskipun kalangan elit

bisajadi menjarli "ideolog" penggerak massa. Oleh karena itu, kecuali

lranya pada tataran teoritis, tawaran tersebut pada tataran praktis hanya

lkan dianggap oleh penganut agama akan menggedor dinding-dinding

keyakinan. Kekhawatiran akan penggerogotan terhadap keyakinan

sendiri, kecenderungan terhadap sinkretisme, dan ragu-ragu adalah

bagian clari problema yang segera muncul dalam kesadaran invidual

pcnganut agama.

Filsafat perennial untuk sampai ke kesimpulan adanya kesatuan

irgama-agama, atau bahkan kesamaan agama'agama' sebagaimana

tlikemukakan Paul Knitter, memiliki paradigma mistis dengan

nrenyatakan bahwa kesatuan tersebut tedadi pada tataran esoteris

(hawiithin), bukan eksoteris (zhawdhir)' Kesamaan tersebut adalah

struktur fundamental (seperti sikap pasrah) yang sama dalam agama-

agama. Kritik terhadap model cara melihat agama seperti itulah yang

roDi kalangan tokoh Islam yang ingin mengokohkan landasan ini dengan
ar-dasar normatif, ada yang menganggap bahwa pesan universal tersebut adalah
:negakkan agama dan tidak bercerai-berai". pesan ini selengkapnya dapat kita
ak dalam Qs. asy-Sytrd./42: 13 berikut;

G-.ic J G-J- J dal,,rlo.l t!-.r u: elrlJ u-ri .5r.ll, t-; a,*-: L...,:rlr ...1. F t.>d\j J "L! L)" all cr'-^ /iil .4:ll rAJc.i L ars .Jt Glc Jl< ,ar, liLin y I .;rl r,-.61 ;l
.!++ ;F rl- l

(Dia telah mensyari'atkan bagi kamu tcntang agama rr,r yang telah
diwasiatkan-Nya kepada Ni! dan apa yang telah Ka,nr wahyukan
kepadamu dan apa yang telah Kami wasiatkan kepada Ibrdhim, M0sd, dan
Isa yaitu: Tegakkanlah agama dan janganlah kamu berpecah belah
tentangnya. Amat berat bagi orang-orang musyrik agama yang kamu
serukan kepada mereka. Allah menarik kepada agama itu orang yang
dikehendaki-Nya dan memberi petuiuk kepada (agama)-Nya orang yang
kembali).

Dalam literatur tafsir, "agama" (ad-din) yang dimaksud dalam ayat tersebut
lah mengesakan Allah swt, kitab-kitab-Nya. rasul-rasul-Nya, dan hari kiamat
a menaati perintab dan menjauhi larangan-nya. (Dep. Agama RI, al-eur'an dan
temahnya (Madinah: Mujamma' Kh6dim al-Haramayn asy-syarifayn al-Malik
d li Thiba'at al-Mushlaf asy-Syarif, l4l I H), h. 785. Jadi, perbedaan pemaknaan
g dilakukan eksponen landasan historis tersebut untuk menciptakan kesadaran
alisme agama dengan pemaknaan yang dikemukakan para pcnafsir adalah pada
L ad-din yang dimaknai oleh pertama dengan pengertian umum bahasa kata
:but dan dengan pengertian kontekstual (dalam hal ini, agama Islam) oleh
rmpok kedua. Pengertian terakhir ini diperjelas dengan pemyataan pada potongan
. selanjutnya.
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1

emah dikemukakan oleh Charles J. Adams ketika mengkritik asumsi
asar pendekatan fenomenologi dalam studi agama yang ingin mencarr
lruktur fundamental.35

Di Indonesia, Nurcholish Madjid ketika menyatakan bahwa inli
ari agama-agama adalah sikap pasrah (makna generik isl6m) dengan
renarik beberapa teks-teks normatif (seperti r)-)t ,3il .r:e ;rJl ;t;rr'
renerapkan pendekatan yang sama, yaitu filsafat perennial. Keberatan
:ologis yang dikemukakan kalangan agamawan terhadap paradigmu
rperti itu bukanlah pada kenyataan bahwa inti dari ajaran agama_
gama adalah sikap pasrah, seperti halnya dalam Islam, melainkan
arena paradigma itu bermuara akhimya pada kesimpulan bahwa

Iama-agama adalah sama hanya karena pesan universal atau struktur
mdamentalnya sama.

b. Reinterpretasi teks-teks agama, terutama ayat-ayat al-Qur'an'

yang dilakukan selama ini untuk menopang kesadaran pluralisme

rrgama tersebut harus dievaluasi atas dasar prinsip-prinsip dalam'ulftm

,,7 9r,r'Ar. Hal ini karena kita tidak mungkin atau tidak seharusnya

rnemaksakan pengertian-pengertian, atau pra-konsepsi-pra-konsepsi

vang dibangun sebeiumnya, terhadap ayal'ayal al-Qur'an yang ingrn

tlrladikan landasan tersebut, sedangkan pengertian tersebut tidak

t".ku.rdorrg dalam teks. lnilah salah satu di antara dua kesalahan dalam

tafsir yang menjadi sasaran kritik as-Suy0th\ dalam al-Itqdnfi'Ulftm

,.tl-Qur'6n.37 Di era sekarang, Nashr Himid Abtr Zayd adalah orang

yang paling bersemangat mengkritik terhadap model tafsir yang

subyektif (al-ta/'s tr adz-dzdtl atau tendensius (mughridhah)' Menurut

Nashr, kesalahan tafsir karena faktor ideologis, sebagaimana dilakukan

aliran-aliran teologis dan tashawuf, sebenamya juga dialami oleh

kalangan modemis yang memproyeksikan ide-ide pembaruan dengan

.lustifrkasi teks-teks. Ide-ide tersebut meskipun untuk tujuan yang baik

adalah keliru karena memaksakan pengertian yang tidak terkandung

tlalam ayat. Nashr menyebut kesalahan ini sebagai kesalahan karena

kecenderungan subyektif-oportunistik dalam berinteraksi dengan teks

atau fenomena. Kecenderungan tersebut muncul karena mcngabaikan

rsl-ihat tulisan saya, "Kajian Keislaman di Kalimantan Selatan (Sebuah
rtatan Awal)", Kandil, Lembaga Kaj ian Kcisiaman dan Kernasyarakatan (LK3),
rnjarmasin, Edisi II, September 2004.

r\urcholish Madjid untuk mcndukung bahwa escnsr atau struktur
ndamental agama adalah sikap pasrah mengutip pembagian kata al_isldm trtenur
n Taymiyah kepada al-isldm al-'dm (dalam pengertian umum), yaitu sikap pasrah
tbmission) dan al-isltim al-khdsh (dalan pengertian khusus), yaitu nama bigi suatu
ama, yaitu Islam. Memang benar bahwa setiap agama mengajarkan sikap
pasrahan yang total kepada tuhan. Namun, Ibn Tayrniyah sendiri tidak bermaksud
ngan al-isldm al-'6m tersebut untuk pengertian semua agama, melainkan dalam
am sendiri, Jadi, Nurcholish Madjid "mendistorsi" atau "memanipulasi" konsep
n Taymiyah tentang itu. Dalam banyak hal, Nwcholish Madjid meniang lebiir
nyak menggunakan bahan-bahan (baca: pemikiran-pemikiran) klasik seperti itu
tuk proyek pemikiran barunya (neo-modemisme). T€ntu saja, distorsi scperti itu
an mengundang debat. Saya kira bahwa kita harus memang bersikap inklusif,,
mun itu tidak mengharuskan kita ,,memaksakan" suatu konsep klasik yang
:nsinya memang tidak sama dengan proyek baru yang ingin ditawarkan.
:gelisahan inilah yang mengantarkan Nashr !6mid (lihat dalam uraian berikut)
ngan klaim "tafsir obyeltiftrya" mengkritik dengan sangat pedas subyektivitas,
r-konsepsi yang dibangun sebelumnya, atau ideologi pada proyek pembaruan
Lsan lanafi dengan melihatnya dari sejumlah tafsir lanafi atas teks_teks.
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rTKutipan dari as-SuYtthi:

;i-jrll l3-J,"r e-F (*.r:lrr) \+ Jiill l.ull Ll^' lrrl)i i,+rt'- lrr*l ej (tA!\"
oi;rU Cor' ,lt -.,t1 -* .,)..:-,,Jt 1;-l' Jri!- ilr J" ti< u- "{-r gi.ie+ L :-'e-r

i-. ., u *:1 -)]:: -r' iJ. "riJ lj.)ll *jJr lJel) JlrYt! .n-' eJli"ltJ e'Jo rj;iJl-1

* *..rl i .L ;,il-, i.'r'!ilr :; lr' rr iJ;Yrr ail+llr a)l J' ni Jill ruli

Jl.'r=xlr ,-tu-r ." ;rUa L. lrrrs 'Y$ i .i)<ll J\'l- r ilsLx er-r u Jl in r+;
i-- ; J J.r.:L lJris drlJil ,il t.s .{$ ;:$lt 'j$ ,; a'J i"s i;lll d c l

6*f j."rl .:1 ;;rrli J},i ais lJr arrF)l €!i .Jr !+ t"s !l 'ill 6 l-e-1o grll .;Jl
i.ri i"".ii;ruiu;*t+;ru;ut- JirYt r JPi l;ixl J! d-Jj'Yr J+

,iora rrl; u ,;r1 s gr,;Yl )5 -! , o, t;-, fr orl. .J+ Ct" -L ajJL- ;jjr al

i eir, o$+ i!= o.A j', dt$r jlNr 
"r *iL,J-Fi *iSiVffl

(Jaldl ad-Din as-Suynthi, al-IqAn f UIin al-Qur-dn [Beirut: DAr al-Fikr'

t.th.l, iuz II, h. 178).
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*l

)nteks obyektif-historis dari teks, karena kegagalan dalanr
enfngkapkan makna teks. Lompatan dai tt.wil ke talwin terladi
rtika gerak dialektika (bolak_balik, gerak bandul, berulang-ulang,
ling cekl8) antara "asal,,(makna teks yang dimaksud sejak awal) dan
rjuan" (makna yang dikontekstualisasikan), atau antara ,!nakna,, 

dan
ignifikansi".3e Kecenderungan subyektif-oportunistik adalah lebih
rbahaya karena subyek berlindung di bawah proyek_proyek ilmiah
:njalankan ideologinya. ',Bias ideologis,, yung t"rutt i. inr te{adi
:lalui apa yang disebut sebagai ',transformasl semantik,,, yaitu_
raga.imana dalam mekanism e isti,drah dalam teks sastera_,,makna
s dan pemikiran digeser dari wilayah_wilayah aslinya ke wilayah_
layah lain yang kontemporer, bukan dengan memanfaatkan potensi
lensi yang dimiliki makna-makna aslinya, tetapi melalui medium
:sadaran", atau pengalaman kesadaran pengkaii,ao Mekanisme ini
adi ketika teks dibaca, kemudian pengkaji menyadari sesuatu, lalu
uatu yang ada dalam kesadaran tersebut, meski tidak sempuma,
unakan unfuk menganalisis teks. Meski kesadaran tersebut adarah
adaran kontemporer, karena pengkajinya berada di masa
rtemporer, pembacaan tersebut tetap merupakan pcnri l::aan yang
Censius.

Di sini akan dikemukakan diskusi tentang contoh penafsiran_
afsiran yang dilakukan dalam konteks plu.ali.m" agama. Fazlur
rman ketika mengomentari es. al_Baqarah/2 : 62 dan A_Ufa.ia*yS,
sebagaimana dikemukakan, mengatakan bahwa keselamatan tidak
f adi "monopoli" Islam, melainkan juga Kristen, yahudi, dan

. 
3sPengertian ini rliperoleh dari tasydid yang bermakna konotatif sebagaiuatan intensitas lli at-taktsir\ a3ri iata i" ,ll__+rilii,,,''"ffi0u,,tun,,,

ntklur huruf ham:ah, wdw, dan tdm) yang bera"al dari air,l l)iii"riu"i,l.
r\ashr Hdmid Abfr ZayrJ, Naqd at_Khithdb ar_/_Drnrl Terr. Kiaironliyin. Yogyakarra; tAaS,200J; h. t2J.

'olbid_, h. 175-176.
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Shibi'in. I"azlur ltahman menolak dua kemungkinan pcnalsiran lain

tcntang keselamatan tersebut: (1) bahwa yang dimaksud dcngan

Kristen, Yahudi, dan Shibi'in adalah yang telah telah beriman dengan

Allah swt. dan hari akhir serta beramal saleh (masuk Islam), dan (2)

yang dimaksud adalah mereka yang hidup setelah kedatangan Nabi

Muhammad saw. Penafsiran pertama dibantah oleh Rahman, karena

rnuslim dalam ayat tersebut hanya merupakan kelompok pertama di

antara kelompok-kelompok tersebut. Rahman di sini merujuk kepada

urrgkapan "inna alladzt dmanA" yang disej aj arkan dengan kelompok-

kelompok yang disebut sesudahnya. Padahal kelompok-kelompok

yang disebut dalam ayat tersebut diberikan penjelasan sesudahnya

dengan man dmana billdh wa al-1tawm al-dkhir wa 'amila shdlihan'

Dalam kategorisasi Nashr, kesalahan Rahman adalah karena

"mengabaikan konteks obyektif-historis dari teks, karena kegagalan

dalam menyingkapkan makna teks." Kontekstualisasi hanya mungkin

tlalam batas makna-makna yang dimungkinkan oleh teks (mu'thaydtuh

rtl-lughowiytah) dan mungkin dilakukan jika "makna historis" (makna

asal) diungkap. Reinterpretasi Rahman seperti itu bertolak dari mctode

bcrikut. Pertama, ia membedakan antara fbrrna (bcntuk) aj aran Islam

yang dalam hukum Islam bisa disebut dengan "legal spesifik" dan

csensi ajaran yang disebutnya "tujuan ideal-moral al-Qur'an"'al Atas

rlasar inilah, "muslim" (atau orang yang beriman) dalam pandangan

l'-azlur Rahman kemudian ditarik ke ideal moral yang disimpulkan dari

Qs. al-Mi'idah/ 5: 48,a2 al-BaqataV2: 148,ar dan l77aa yang

arl-ihat Fazlur Rahman, Islam: Challenges and Opportunities'', Alford T'

Wclch dan Pierre Cachia (eds.), Islam: Past InJluence and Present Challlenge

llldinburhgh: Edinburhgh University Press, 1979), h 325-326' dan Farid Esack'

t2ur'an, Iiberalism, aid Pluralism: an Isl.)mic Perspective of Interreligious

.\olidarit, Against Oppression (Oxford: Oneworld, 1998)' h 66'

a2Ayat tersebut adalah:

J il L- ,{j! .s=G 4i' Ll4- -: .:tll u a+ u# LJ 1ir* tF\ -f5ll a:ll tlvl :
+r'+.r,i 'ul ,f, r.qr- -r Ll f! bf'+ cFl 6all ua clcl- t& ra'lli ei3 Y r nl
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I

menjelaskan bahwa perbedaan agama-agama dan kitab suci yang
diturunkan didasarkan atas esensi tujuan agama, yaitt fastabiqi at-
khayrdt (berlomba-lombalah dalam kebajikan). Keyakinan teologis

;iLS L-,-<rr!.r-* i F-J-,nl Jl .6lFl tirj-rr SEi L.; rSr,\+J Jsl r 6\tr Ll
.uJiHi !r

(Dan Kami telah turunkan kepadamu al-eur'an dengan membawa
kebenaran, membenarkan apa yang sebelumnya, yaitu kitab-kitab (yang
diturunkan sebelumnya) dan batu ujian terhadap kitab-kitab yang lain itu,
maka putuskanlah perkara mereka menurut apa yang Allah turunkan dan
janganlah kamu mengikuti hawa nafsu mereka dengan meninggalkan
kebenaran yang telah datang kepadamu. Untuk tiap-tiap umat di antara
kamu, Kami berikan aturan dan jalan yang terang. Sekiranya Allah
Menghendaki, niscaya kamu dijadikan-Nya satu umat (saja), tetapi Allah
hendak menguji kamu terhadap pemberian-Nya kepadamu. maka
berlomba-lombalah berbuat kebajikan. Hanya kepada Allahlah kembali
kamu semuanya, lalu diberitahukan-Nya kepadamu apa yang telah kamu
perselisihkan itu).

alAyat tcrsebut adalah:

.>$ i+; JS .L ,i't i,l .r-l r .itl + .t_", tirs t" +l ,(:llFl lJin tr t{JlJ- 9 a<=. j rJ$ r

(Dan bagi tiap-liap umat ada kiblalnya (sendiri) yang ia menghadap
kcpadanya. Maka berlornbalombalah kamu (dalam berh.rat) kebaikan. Di
mana saja kamu berada pasti Allah akan mengumpulk,n kemu sckalian
(pada hari kiamat). Sesungguhnya Allah Mahakuasa atas segala scsuatu).

sAyat tersebut adalah:

r J:'11 lrellr .i,q dFl O. -Jill arg r -. Fl r 6J.iJl J',i $_nr l-i-i ,ji Jill ,:r"rt

: cbrJl +1-r a3- ul -r .,-EJl , ,,l;ill .5-! as ,,J. Jtll GX J a,#$lr gljSllr iS)Lll
,,3 cr-_r.ul: lr$ro tit ea\! OAJIJ;lsll GjtJ rul elii r aLijl Gj J.rJ. Ul

.Orillt * ditir .trEr- arlll .lltti .u"i.Jt d_, r ,tFlJ,L-ijt
(Bukanlah menghadapkan wajahmu ke arah timur dan barat itu suatu
kebajikan, akan tetapi sesungguhnya kebajikan itu adalah beriman
kepada Allah, hari kemudian, malaikat-malaikat, kitab-kitab, nabi-nabi,
dan memberikan barta yang dicintainya kepada kerabatnya, anak-naka
yatim, orang-orang miskin, musafir (yang memerlukan pertolongan), dan
orang-orang yang meinta-minta, dan (memerdakakan) hamba sahaya,
mendirikan shalat, dan menunaikan zakat, dan orang-orang yang
mcnepati janjinya apabila ia beganji, dan orang-orang yang sabar dalam
peperangan. Mereka itulah orang-orang yang benar (imannya), dan
mereka itulah orang-orang yang bertakwa).

yang berbeda-beda adalah forma (bentuk), sedangkan kebaikan (ctika)

adalah csensi atau tujuan ideal-moral al-Qur'an, sehingga keragaman

kcyakinan teologis tersebut di sini "direduksi" menjadi ideal-moral

vang mengantarkan Rahman ke kesimpulan bahwa semua kelompok

yang disebut dalam Qs. al-Baqarahl2 62 dan al-Md'idahl5: 69 adalah

sclamat. Sebagaimana yang dinyatakan oleh Rahman sendiri,

hubungan antara forma dan esensi adalah saling tergantung, sehingga,

katanya, yang harus ditolak bukan forma, melainkan formalisme. Hal

ini tampak dari kutipan berikut:

We especially and carefully reject the vagrant attitude of empty

liberalism or negative spiritualism that seeks to drive a wedge

between the form and the essence and says that what matter is

the essence and that the form is at best it cumbersome

companion. We say that the form and the essence are coevals'

interdependent and each necessary and desirable. But we know

that even forms have a way of changing and yet remaining the

same. What is injurious to a living f'aith and a living society is

not t-orms. but formalism.a5

(Kami secara khusus dan hati-hati menolak sikap mengembara

liberalisme kosong atau spiritualisme negatif yang berupaya

memisahkan antara bentuk dan esensi dan mengatakan apakah

pentingnya esensi dan yang mengatakan bahwa bentuk paling-

paling hanya merupakan pelengkap yang tak berfungsi. Kami

mengatakan bahwa bentuk dan esensi sama pentingnya, saling

tergantung, dan masing-masing adalah niscaya dan diperlukan.

Akan tetapi, kita mengetahui bahwa bentuk meski bisa

berubah, tapi tetap sama. Yang berbahaya bagi kehidupan iman

a5Fazlur Rahman, "social Change and Early Sunnah", PK. Koya (ed-)

Llqdith qnd Sunneh: Ideals ond Reolities (Kuala Lumpur: Islamic Book Trust' 1996),

h. 231.
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dan masyarakat bukanlah bentuk_bentuk itu (ibrma_1brma,
fo rm s), melairirian formalisme.

Meski formalisme adalah target yang menjadi sasaran kritik
Rahman, dengan "mereduksi', perbedaan te"otogis' ugu-u_ugu_u t.
ideal 

_ 

moral yang menjatli dasar ,,keselamutui 
,rni"rr".rul,, d"ngunmereduksi kandungan teologis pada es. al_Baqarah./ 2: 62 dan al-M6'idah/5: 69 ke pesan etis yang diangapnya sebagai esensi pada

ungJ<apan fastabiqit al-khayrdt aaUm qs. ai_na qarah/i: 1a8 dan 1.,7,kekeliruan yang tidak kurang berbahayanya da.ipada fo*uti.rn" yungmenjadi sasaran kritik Fazlur Rahman adalah adalah esensialisme(redtksi forma teologis ke esensi etis).

E. Klaim Teologis Islam dan ,,Logika,, Kitab Suci
Jika kita berbicara tentang konsep apa pun dalam Islam, kita

lidak bisa mengabaikan peran sentral al_eur,an ji dulurnrryu, karena al_
Qur'an adalah memuat dasar-dasar ajaran (normatify.

Pertama, menurut al_eur,an. Islam sebagai a!..lnla memuat
renjeiasan bahwa Islam adalah agama yung bJnu. tlan tidak ada
rebenaran dalam hal keyakinan pada agama_agama lain. Inilah yang

l:iU.y$"r dalam studi agama bahwa setiap agama menegaskan
klaim kebenaran" (truth claim). Kebenaran aufurn Ir-ui t"yutinan yang
litanamkan oleh Islam adalah kebenaran logita dah;p;;rtian tidakrungkin ada dua atau lebih kebenaran dul* ugu*u. pJrgertian ini
isa kita pahami dai ide tawhtut Gtengesaan All"h) ;; ."nguoaungua pengertian: pertama, penafian (awnafy__.5\1 siegala sesuatu
remua "tuhan") selain Allah swt. dan kedua, penegasa n (al_iBbAL_
rL-rjYr) bahwa Allah swr. adalah ruhan .;*_.;;;;-y"ng berhak
isembah. Atas dasar klaim ini, al_eur,an rn"rntuu, p._rfufran yanglas dengan batas-batas keyakinannya antara musli) to.un, ,an,)ragama Islam) dan kdfir (1amak: kulfir, laifnfrn).

1s4

Kedua, atas dasar bahwa dalam konteks keyakinan (teologis)

kebenaran hanyalah satu, meski pemahaman berbeda-beda (unitas

kcbenaran tlan pluralitas pemahaman), maka al-Qur'an menolak

pandangan bahwa semua agama adalah benar, karena kebenaran

hanyalah satu, seperti dinyatakan dalam banyak ayat al-Qur'an'

semisal "Sesungguhnya agama (yang diridhai dan disyari'atkan Allah)

adalah Islam" (QS. Ali 'Imrin: 19) dan "Siapa yang mencari selain

Islam sebagai agamanya, maka tidak akan diterima Dia termasuk

orang-orang yang rugi" (Qs. Ali 'Imrdn: 85)' Oleh karena iru'

pandangan bahwa semua agama adalah sama tidak hanya keliru karena

tidak melihat kenyataan bahwa agama-agama berbeda, melainkan juga

berakibat pada "kegamangan" dalam beragama' Oleh karena itu, tidak

ada keselamatan, kecuali iika didasarkan atas persyaratan beriman

dengan Allah swt, hari akhir, dan beramal saleh (QS' al-Baqarah: 62

dan al-Md'idah: 69). Beberapa pakar Islam, seperti Fazlur Rahman

dari Pakistan dalam The Major Themes of Qur'an (Tema{ema Pokok

al-Qur'an), sebagaimana dikemukakan, mcmang pcmah menyatakan

hahwa agama Kristen, Yahudi, clan Shabi'un seperti halnya Islam juga

lkan selamat tli akhirat nanti. Pandangan ini adalah kelim, setidaknya,

dua alasan berikut. Pertama, ayal-ayat al-Qur'an dengan sangat jelas

menyatakan bahwa "beriman dengan Allah, hari akhir, dan beramal

saleh" adalah syarat keselamatan. Dengan demikian, bukan seperti

yang Rahman kemukakan, keimanan yang sesungguhnya dimaksud

adalah menurut Islam. Kedua, kita tidak bisa berkesimpulan bahwa

semua agama adalah sama dan akan selamat semata-mata dengan

berdalih bahwa semua agama tersebut memiliki tujuan fundamental

yang sama, yaitu "kepasrahan", dengan merujuk kepada ayat: Inrut ud-

clin 'indattah al-Islam, dengan mengartikan kata al-Isldm dengll,t

"kepasrahan". Kata al-Istdm seharusnya tidak diartikan mcntrrtrl

pcngertian harfiah (makna generik), ia adalah nama bagi ag;rrtrrr

tcrtentt Qtroper nane), yaifi Islam. Penyamaan semua agal.ut lttl;tl'rh

pandangan yang keliru. Lagi pula, kita harus memahami "logikl" krl;rl'
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i, termasuk al-Qur'an. Bagaimana mungkin al-Qur'an yang menjadi

rber ajaran keyakinan (teologis) yang menjamin kepastiarr

elamatan bagi umatnya bisa menjelaskan adanya kebenaran dan

elamatan dalam tingkatan keyakinan di luar agama Islam? Tentu

rk logis.

Jika "pluralisme" dipersempit menjadi ide kesamaan agama-

ma, tentu saja, akan menggedor dinding-dinding keyakinan

logis. Semua agama memiliki kesamaan-kesamaan tertentu,

alnya, dalam pengertian bahwa setiap agama mempunyai

rihatinan yang sirma pada tingkat etika, seperti larangan

mbunuh, merusak, dan menganiaya, sehingga agama bisa dijadikan
dasan etika bagi perbaikan lingkungan, perbaikan moral generasi

.gsa, peningkatan etos kerja masyarakat, dan sebagainya. Akan
pi, semua agama tidak sama pada talaran teologis, karena setiap

ma memiliki "klaim kebenaran agama" masing-masing. Ide bahwa

L hanrs "setuju dengan perbedaan" (agree in disagreement), karena

ma-agama memang berbeda, itulah yang telah diletakkan oleh A.
kti Ali, mantan menteri agama RI dan peletak dasar Ilmu

bandingan Agama di Indonesia.

Lalu jika Islam merniliki sikap yang tegas dan tanpa komprorni

am akidah, maka bagaimana keragaman agama yang sudah ada

rk semula ini disikapi oleh Islam? Pertama, setelah menarik garis

oarkasi yang jelas dalam keyakinan tersebut, Islam yang ajaran-

:annya terartikulasi dalam al-Qur'an memandang bahwa hak

agama dan memilih agama untuk diyakini oleh manusia sebagai

. individu yang tidak boleh dipaksakan. Dalam QS. al-Baqarah:

i, dinyatakan: "Tidak ada paksaan dalam agama". Abdullah Yusuf

, ketika mengomentari ayat tersebut, mengemukakan tiga alasan

ngapa Islam menolak pemaksaan beragama: [1] agama tergantung

la iman dan keinginan pemeluknya, sehingga keberagamaan

njadi tak memiliki arti jika dibangun di atas pemaksaan, [2] karena

batas antara kebenaran dan kekeliruan, menurut lslam, tclah jclas' l3l

lulenurut al-Qur'an, beragama juga ditentukan oleh petunjuk dan

perlindungan Allah. Dia sesungguhnya yang menunjuki jalan

k"b"nuru,t. Menurut Abdul Hamid Abu Sulayman, penjaminan hak

kcbebasan beragama diungkapkan dalam al-Qur'an dan as-sunnah

riengan "kasih-sayang" (tawddduhum), "kebaikan" (tuftsinu)'

"p"ilukuun yang terbaik" (allati hiya afusan), dan "pemeliharaan"

(dzimmah).

Kedua, mengapa Islam melarang pemaksaan agama? Alasan

yang lebih mendasar ditemukan jawabannya dalam Qs' Yirnus: 99

bahwa keragaman agama yang sesuatu yang dikehendaki oleh Allah

swt. dan merupakan ketentuan Allah swt' (sunnatullah)' Larangan

pemaksaan agama sangat jelas diungkapkan dalam ayat tersebut:

;'Rpukuh engkau (ya Muhammad) memaksa orang-orang agar mereka

heriman?". Dalam ayat lain, dinyatakan pula bahwa hidayah bukan di

tangan Muhammad, melainkan di tangan Allah swt (inndka h tahdi

man ullbabta, wa lakinnalldh |'ahdi man yasy6')

Ketiga, al-Qur'an memiliki sikap yang jelas dalam menghadapi

non-muslim, antara lain adalah: keharusan bersikap tolcran' seperti

tergambar dalam larangan pemaksaan agama, larangan mencaci atau

menghina agama lain (QS. al-An'dm: 108), larangan untuk

rnenghalangi penganut agama lain untuk beribadah (QS' al-Kdfirirn: 1-

(r), larangan untuk memutuskan tali silaturrahmi dengan orang tua'

kcrabat, dan tetangga hanya karena berbeda agama (QS' LuqmAn: 15

tlan an-Nisd': 36), larangan melakukan perdebatan dengan non-

rnuslim, kecuali ciengan cara yang baik (QS' an-Nahl: 125), kebolehan

untuk berbuat batk (al-birr) kepada non-muslim dan berlaku adil

terhadap mereka selama mereka tidak memerangi Islam (QS al-

Mumtalanah: 8-9), dan kebolehan untuk mengkonsumsi daging

lrinatang yang disembelih oleh orang ahl al-kitdb dan kebolehan
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cr)gawini wanita-wanitanya jika dipenuhi syarat-syaratnya (eS. al-
td'idah: 5).

, Self-defense dan "Aturan Emas"

Di samping memuat ajaran tentang toleransi, seperti larangan
:maksaan agama, sebagai penyeimbang, al-eur'an juga mengajarkan
lf-defense (pertahanan diri), karena sikap toleransi tidak seharusnya
enjadikan umat Islam lalai, lemah, atau indolensi yang
engakibatkan diri dan hak-hak rnereka sendiri terabaikan. Saly'
'fense itu bersyarat (kondisional), misalnya perintah untuk be4'ihad
hat misalnya QS. at-Tawbah: 73). Dalam pengertian inilah, al-
:r'an mengajarkan untuk bersikap waspada dan tegas. Ajaran al-
Jr'an ini harus benar-benar dipahami alasan-alasannya tersebut. Jika
lak, Islom Phobia (ketakttan terhadap Islam) akibat kesalahpahaman
an mengakibatkan kerugian bagi Islarn sendiri. Setf-defense ini juga
harusnya tidak dianggap berlebihan, di samping karena hanya
rsifat kondisional, saya kira tidak ada satu agama pun yang
:ngajarkan toieransi tanpa diimbangi se('-de/ense. S,r.ara logika,
nan ini sangat bisa dimengerti, misalnya melalui ,,aturan emas"
tlden rule) dalam etika yang menyatakan bahwa periakuan yang
.a terima adalah sebanding dengan bagaimana kita memperlakukan
mg lain. Jadi, ada hubungan timbal-balik. Jika diilustrasikan,
mgan mencubit orang lain jika kita tidak ingin dicubit". Dalam
bungan antaragama, seharusnya ditanamkan kesadaran hubungan
rbal-balik ini, termasuk dalam hal penfaran agama kepada orang
ng sudah beragama.

Akhimya, kita berharap bahwa kesadaran akan keniscayaan
maj emukan agama seharusnya kita tanamkan sejak semula, agar
sadaran tersebut menj adi kesadaran keseharian. Karena sebenamya
ak ada orang yang tidak mendambakan inclahnya damai dan
oratnya harmoni agama. Tidak ada pula orang yang menginginkan
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tragedi-tragedi kemanusiaan yang sangat memilukan hati, scpcrti kasus

Ambon dan Poso, terulang lagi dalam sejarah' Bukankah setiap agamx

mengajarkan kedamaian atau keselamatan? Seperti diajarkan dalam

lslam, Allahumma anta as-saldm,46 wa minka as-saldm, *-a iloika

.va'tidu as-saldm....dsI. (Ya Allah, Engkaulah keselamatan itu, dari

lJngkau pula lah keselamatan itu berasal, dan kepada Engkau pr'rla lah

keselamatan itu kembali... .. ... ).

F. Catatan Penutup

Setiap agama memiliki klaim teologis tentang kebenaran (tnnh

t:laim) dankeselamatan dan dengan itulah agama-agama berbeda' Oleh

karena itu, tawaran untuk melakukan dialog antaragama sebaiknya

tidak melalui pintu teologi, melainkan melalui pintu etika dalam

pengertian bahwa setiap agama menyediakan landasan etis, semisal

sikap agama-agama terhadap problema-problema kemanusiaan'

kemiskinan, ketetinggalan dalam pendidikan, dekadensi moral, dan

kerusakan lingkungan hidup. Hal itu karcna setiap agama melniliki

keprihatinan yang sama. Tawaran-tawaran ttntuk nremberikan

landasanlandasan dialog pada tingkat teologis hanya merupakan

tawaran yang terlalu elitis dan intelektual yang tidak menyentuh dasar

kesadaran bagian terbesar umat beragama, seperti tentang kesatuan

agama-agama (unity of religior?s). Kita tidak memerlukan "kearifan-

kearifan teoritis" seperti itu, karena memang agama-agama berbeda

dan upaya untuk menjelaskannya dari reinterpretasi teks-teks suci

hanya menimbulkan debat-debat berkepanjangan Mengapa kita tidak

menawarkan "kearifan praktis" melalui landasan etis seperti itu, seperti

{Lihat makna as-saldm sebagai nama Allah swt dan implikasi moralnya

bagi kesatlaran akan perlunya menciptakan damai dalam bagian tulisan tentang a1'

ttsmd' al-lusn6.
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nisalnya, mengapa kita sebagai umat beragama tidak sama_sama
tuduk di forum-forum pertemuan untuk menyikapi kemiskinan yang
nenjadi keprihatinan setiap agama? Di sini kita memerlukan kerja
ama antaragama dalam isu-isu seperti itu, bukan hanya harmoni
sekadar tidak saling mengganggu).
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